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I. Einleitung

1. Einfiihrung: Auf der Suche nach einer weiblichen jiidischen Identitat

Von August 1930 bis Februar 1931 schrieb die deutsch-jlidische Schriftstellerin Gertrud Kolmar ih-
ren Roman ,,Die jidische Mutter“.! Sie erzihlt die Geschichte einer Mutter, deren 5-jhrige Toch-
ter einem brutalen Sexualverbrechen zum Opfer fallt und die sie im Krankenhaus von ihrem physi-
schen und psychischen Leiden durch eine todliche Dosis Tropfen erlost. Diese Mutter steht ihr
stellvertretend fiir die judische Frau und Mutter in der Weimarer Republik. Fast prophetisch
nimmt Kolmar den millionenfachen Mord vorweg, auch sie wird 1943 in Auschwitz ermordet; ihre
Protagonistin Martha nimmt sich am Ende das Leben, weil sie nach dem Tod ihrer Tochter keinen
Weg ins Leben zuriickfindet.?

Die Schriftstellerin Esther Dischereit schreibt Gber Martha, die Witwe, die ihr Kind in einer soge-
nannten Mischehe? zur Welt gebracht hat und die immer wieder antisemitischen Anfeindungen in
Berlin ausgesetzt ist: ,,Eine Frau geht da umher, der die Feindseligkeit gegen die Juden in die Haut
schneidet. [...] Es ist der Korper der Frau, in den die Zeit eindringt. Eine, die sich nicht zu helfen
weiss und der nichts geblieben ist als die eigene Zerstorung. [...] Sie ist zu klug und zu stolz, um
sich in einem zuriickgewendeten Rassegedanken zu trosten, auch wenn sie ihm selbst das ein und
andere Mal anhangt. Auch Glaubigkeit kann ihr nicht helfen. Sie ist es einfach nicht. Natdirlich ist
sie Judin, sie weiss es, sie ist es immer gewesen. [...] Aber diese Frau, die hier durch die dunklen
Rdume geht, ist doch eine, die keine Briicke mehr hat zu irgendwem oder zu irgendetwas. Nicht zu

ihrem Mann oder eine Ehe, nicht zu ihrem Judentum, nicht zu einer anderen Religion, nicht zu

1 Gertrud Kolmar: Die judische Mutter. Mit einem Nachwort von Esther Dischereit. Frankfurt am Main 2003. Hilde Wenzel, ihre
Schwester, gab das Manuskript 1965 zur Veroffentlichung frei, allerdings nur unter der Bedingung, den Titel in ,Eine Mutter” zu
andern. Erst 1978 erschien der Text unter dem von der Dichterin gewahlten Titel. Johanna Woltmann: Gertrud Kolmar. Leben und
Werk. Gottingen 1995, S. 155. Und noch im Jahre 2012 schreibt Thomas Sparr in seinem Lexikonartikel iber Gertrud Kolmar, in der
Erzdhlung werde nicht ersichtlich, warum es ,eine judische Mutter” sei. Thomas Sparr: Gertrud Kolmar, in: Andreas B. Kilcher (Hg.):
Lexikon der deutsch-judischen Literatur. Jidische Autorinnen und Autorin deutscher Sprache von der Aufkldarung bis zur Gegen-
wart. 2. aktualisierte und erweiterte Auflage, Stuttgart/Weimar 2012, S. 290-292, hier S. 292.

2 Gertrud Kolmar schrieb den Roman in grossen Teilen nach dem 14. September 1930, dem Tag, an dem die Nationalsozialisten 107
Reichstagsmandate gewannen und der einen Wendepunkt in der deutsch-jidischen Geschichte der Weimarer Republik kennzeich-
nete. Silke Nowak hat herausgefunden, dass Kolmar das Geschehen des Romans einige Jahre spater ansiedelte als 1930, namlich
etwa 1933. ,Ruckblickend ergibt sich dadurch der so treffend erscheinende Zufall, dass Kolmar die Vergewaltigung des romanti-
schen Kindes Ursa mit den Ereignissen der Machtergreifung und Diktaturerrichtung parallel fihrte.” Silke Nowak: Sprechende Bil-
der. Zur Lyrik und Poetik Gertrud Kolmars. Géttingen 2007, S. 205, Anm. 21.

3 Ludwig Marcuse weist zu Recht darauf hin: ,,Das Wort ,Mischehe’ ist eins der hasslichsten der deutschen Sprache. Es klingt, als sei
dies Gemisch eine Ware, die in einer Gemischtwarenhandlung zu haben ist. Doch bei dem Versuch, diese Hasslichkeit sprachlich zu
ersetzen, kommt man nicht weit. Wiederholte Umschreibungen wéaren zu umstandlich.” Siehe: Ludwig Marcuse: Ratgeber fir heil-
bare Mischehen, in: Die ZEIT vom 1. April 1966, http://www.zeit.de/1966/14/ratgeber-fuer-heilbare-mischehen (22.02.2016).
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Verwandten — und doch hat ihr Judentum auch mit ihrem Alleinsein und Alleingelassensein zu tun;
[..].1

Martha ertragt keine konservativen Bindungen mehr und ist doch auch eine konventionelle, bir-
gerliche Frau. Der Roman ist nicht die Geschichte einer gescheiterten Assimilation. Martha lebt
zwischen den Welten. Sie will es so oder kann nicht anders. Als Martha ihrem Mann gegeniiber
durchsetzt, dass die Tochter nicht getauft wird, schreibt die Erzahlerin: ,Dies vielleicht, dass sie
aus anderem Blut, dass sie Jlidin war. Sie hatte aber die Sitten und Brauche ihrer Ahnen nicht mit-
gebracht, feierte keinen Freitagabend und dachte niemals daran, in den Tempel zu gehn. Sie liess
ihren Glauben doch nicht. Denn er war ihr nicht angezogen so wie ein Kleid, das man auswachsen
oder verschleissen und leichthin abwerfen kann, sondern war mit ihr geworden wie eine Haut,
verwundbar, doch unverlierbar, unléslich.“?

Die Zerrissenheit zwischen deutscher und judischer Identitat ist fir viele deutsch-jidische Auto-
rinnen und Autoren in der ersten Hilfte des 20. Jahrhundert symptomatisch.? , Differenz also statt
Einheit”, schreibt die Kolmar-Interpretin Friederike Heimann® und benennt damit eine bewusst er-
lebte Grenzerfahrung.® Vivian Liska kommt in ihrer Studie ,,Fremde Gemeinschaft” zu dem Schluss,
dass die meisten deutsch-jadischen Schriftsteller ,komplexe, widerspriichliche und polyvalente
Beziehungen zu Gemeinschaften im Allgemeinen und zur Gemeinschaft der Juden im Besonderen
erkennen” liessen.® Franz Kafka zum Beispiel gehe es ,weder um die Konfrontation zwischen Indi-
vidualismus und den Erwartungen der Gemeinschaft — ein prominenter Habitus des neunzehnten
Jahrhunderts. Noch gerat er in Versuchung, die entgegengesetzte Position einzunehmen, also zu
fordern, dass das von sich selbst entfremdete Individuum in einer Gemeinschaft Zuflucht sucht —
ein Impuls, der gemeinhin mit anti-individualistischen, konservativen und nationalistischen Reakti-
onen auf die Moderne assoziiert wird.“” Vielmehr sah er gerade im fehlenden Aufgehobensein in
einer Gemeinschaft eine Quelle der Inspiration.® Und Hannah Arendt antwortete auf Gershom
Scholems Vorwurf, sie wirde ihr jidisches Volk nicht lieben: ,Sie haben vollkommen recht, dass

ich eine solche ,Liebe’ nicht habe, und dies aus zwei Griinden: Erstens habe ich nie in meinem Le-

1 Esther Dischereit: Nachwort, in: Gertrud Kolmar 2003, S. 198-199.

2 Gertrud Kolmar 2003, S. 19.

3 Friederike Heimann: Beziehung und Bruch in der Poetik Gertrud Kolmars. Verborgene deutsch-jiidische Diskurse im Gedicht. Ber-
lin/Boston 2012, S. 32. Dieter Lamping konstatiert, dass jlidische Literatur im 20. Jahrhundert von jidischer Geschichte nicht zu
trennen sei. Kennzeichnend fiir jidische Autoren sei ,,die Ausbildung einer komplexen kulturellen Identitat”. Dadurch sei ihre Lite-
ratur zu einem ,Modellfall von Interkulturalitit” geworden. Dieter Lamping: Judische Literatur, in: Michael Brenner/Stefan Rohrba-
cher (Hg.): Wissenschaft von Judentum. Anndherungen nach dem Holocaust. G6ttingen 2000, S. 198-206, hier S. 203.

4 Friederike Heimann 2012, S. 43.

5 Birgit R. Erdle: Antlitz, Mord, Gesetz. Figuren des Anderen bei Gertrud Kolmar und Emmanuel Lévinas. Wien 1994, S. 18-19.

6 Vivian Liska: Fremde Gemeinschaft. Deutsch-judische Literatur der Moderne. Géttingen 2011, S. 11.

7 Vivian Liska 2011, S. 7.

8 Vivian Liska 2011, S. 9. In einem Brief an Max Brod beschreibt er das Zwischenreich, in dem er sich mit vielen anderen Schriftstel-
lern befindet: ,Mit den Hinterbeinchen klebten sie noch am Judentum des Vaters und mit den Vorderbeinchen fanden sie keinen
neuen Boden. Die Verzweiflung dariiber war ihre Inspiration.”
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ben irgendein Volk oder Kollektiv ,geliebt’. [...] Ich liebe in der Tat nur meine Freunde und bin zu
aller anderen Liebe vollig unfahig. [...] Also, in diesem Sinne ,liebe’ ich die Juden nicht und ,glaube’
nicht an sie, sondern gehére natiirlicher- und faktischerweise zu diesem Volk.“*

Wie aber empfanden und lebten andere jlidische Frauen zwischen der Jahrhundertwende 1900
und dem Novemberpogrom 1938, das den Wendepunkt von der Diskriminierung und Entrechtung
zur systematischen Verfolgung und Vernichtung der deutschen Juden markierte und damit auch
das (vorlaufige) Ende deutsch-jadischen kulturellen Lebens in Deutschland?

Ein grosser Teil hat den Akkulturationsprozess soweit vollzogen, dass ihr Jidischsein fiir sie keine
oder kaum eine Bedeutung mehr hatte. Nicht wenige haben sich taufen lassen. Andere lebten in
Mischehen und legten keinen Wert auf die Tradierung religioser und kultureller Werte des Juden-
tums an ihre Kinder. In die Synagoge gingen sie nicht oder nur aus Sentimentalitat zu den hohen
Feiertagen Rosch Haschana und Jom Kippur, sie hielten den Schabbat nicht ein, feierten keine jidi-
schen Feste, und Ende Dezember stand ein Weihnachtsbaum in ihrem Wohnzimmer statt des
Chanukka-Leuchters.? Nur eine Minderheit schickte ihre Kinder zum judischen Religionsunterricht
in der Schule. Die meisten der im letzten Drittel des 19. Jahrhunderts geborenen Frauen des jldi-
schen Blirgertums waren Hausfrauen und Mitter; unter den Jliingeren gab es aber immer mebhr,
die studierten oder eine Ausbildung machten und als Arztinnen, Rechtsanwiltinnen, Lehrerinnen,
Sozialbeamtinnen oder kaufmannische Angestellte arbeiteten. Sie organisierten sich in den allge-
meinen Berufsverbanden oder gar nicht. Mehr als zwei Kinder wiinschten sie sich nicht, wenn
Uberhaupt, und die Rituale jadischer Hauslichkeit kannten sie nicht. Die meisten haben sie schon
in ihren Elternhdusern nicht mehr erlebt. Mit ihrem Jidischsein wurden sie vor allem durch den
stetig wachsenden Antisemitismus konfrontiert, also von aussen. Innerhalb des deutschen Juden-
tums lebten nur noch ca. 15 Prozent orthodox, das heisst, sie hielten die Speisegesetze und den
Schabbat sowie alle jlidischen Feste ein und erzogen ihre Kinder religios. Osteuropaische Jidinnen,
geflohen vor Pogromen in Russland und Polen, besassen meist keine deutsche Staatsangehorig-
keit, bildeten eine eigene sozio-kulturelle Gruppe und lebten oftmals in anderen Stadtvierteln als
die Frauen des deutsch-jlidischen Blirgertums, sammelten sich in anderen Vereinen, besuchten ei-
gene Synagogen und lebten zum Teil noch in der Tradition osteuropaischer Schtetl-Kultur. Sie ge-
horten eher der Unterschicht oder unteren Mittelschicht an. Die Frauen des deutsch-jiudischen

Blirgertums beobachteten sie teils mit Argwohn, flirchteten sie doch eine Zunahme des Antisemi-

1 Gershom Scholem: Briefe Il. 1948-1970. Miinchen 1995, S. 101. Zitiert nach Liska 2011, S. 19.

2 In dem Text ,,Ein Weihnachtsengel” beschreibt Walter Benjamin, der Cousin von Gertrud Kolmar, die Vorweihnachtszeit und dass
auch seine Eltern einen Weihnachtsbaum aufstellten und eine Bescherung fiir die Kinder vorbereiteten. Walter Benjamin: Berliner
Kindheit um 1900. Frankfurt am Main 2010 (nach der 1938 entstandenen letzten Fassung), S. 64-65.
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tismus durch die auch ausserlich auffallenden Glaubensgenossinnen, teils wurden diese Objekte
ihrer birgerlichen Wohltatigkeit.!

Diejenigen judischen Frauen, die sich 1904 im Jiidischen Frauenbund zusammenfanden, gehorten
dem (oftmals gehobenen) Birgertum an. Die meisten waren Mitter und Hausfrauen und enga-
gierten sich ehrenamtlich in jidischen und nichtjidischen Vereinen. Ein zentrales Anliegen war
ihnen das Finden oder Wiederfinden einer jidischen Identitdat und die kulturelle Renaissance des
Judentums in Deutschland. Dabei kampften sie als Frauen darum, gleichberechtigte Mitglieder ih-
rer Synagogen-Gemeinden zu werden und verstanden dieses Anliegen als ihren weiblichen Anteil
an der Losung wichtiger Probleme des deutschen Judentums, vor allem in den Bereichen: Bevolke-
rungspolitik, Hygiene und Sittlichkeit. Unter massgeblicher Beteiligung der jidischen Frau und
Mutter sollte die jlidische Gemeinschaft gesunden, um ihren physischen und ethnischen Fortbe-
stand zu sichern. Der Judische Frauenbund bewegte sich dabei in verschiedenen, sich teilweise
tiberschneidenden oder kreuzenden, aber auch nebeneinander existierenden Diskursrdumen.? Das
waren vor allem der allgemeine innerjlidische und der der biirgerlichen Frauenbewegung. Das war
aber auch der einer deutsch-blirgerlichen konservativen und neoromantischen Bewegung, die zum
Teil in den Nationalsozialismus mindete. Auf jlidischer Seite war es der des kulturellen Zionismus.
Das waren ferner Spezialistendiskurse von Eugenikern, Hygieniker, Arzten und Sexualwissenschaft-
lern, die populdr wurden. Das war der einer sich immer weiter professionalisierenden Sozialarbeit
mit all seinen sozialdisziplinierenden und restriktiven Praktiken. Das war nicht zuletzt ein klassen-
bewusster Diskurs in Abgrenzung zu den ostjldischen Einwanderern, der sich vor allem in dem
omniprasenten Thema ,Hauswirtschaft” und der Dienstbotenfrage manifestierte. Und es war ab
1933 ein Diskurs der Selbstbehauptung und des Uberlebenskampfes gegen den Ausgrenzungs- und
Vernichtungswillen der Nationalsozialisten.

Es stellt sich mir also die Frage, wann, in welcher Weise und mit welchen Schwerpunktsetzungen
der Jidische Frauenbund diese verschiedenen Diskurse in sein zentrales Anliegen einer jlidischen
Renaissance in Deutschland integrierte bzw. wo Briiche entstanden. Oder anders gefragt: Wie 16s-
ten die dem Bund angehorenden Frauen ihre kulturellen Differenzerfahrungen in dem Phantasma

koharenter judischer Weiblichkeit auf?

Lch verzichte hier auf Quellenangaben, weil in den einzelnen Kapiteln noch ausfiihrlich auf alles Gesagte eingegangen wird.

2 Michel Foucault, auf den ich im Kapitel tiber Methoden noch genauer zu sprechen komme, spricht in diesem Zusammenhang von
dem Prinzip der Diskontinuitat. Diskurse sind fir ihn diskontinuierliche Praktiken, ,die sich Gberschneiden und manchmal berthren,
die einander aber auch ignorieren oder ausschliessen”. Michel Foucault: Die Ordnung des Diskurses. Frankfurt am Main 2012 (fran-
z0sische Originalausgabe 1972), S. 34.
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Dabei gehe ich von einem Kulturbegriff aus, wie ihn Gadi Algazi in seinem Aufsatz , Kulturkult und
die Rekonstruktion von Handlungsrepertoires” formuliert hat.! In Abgrenzung zu Clifford Geertz
pladiert Gadi Algazi dafir, Kultur ,als heterogenes und offenes System von Handlungsoptionen” zu
verstehen.? Ein solcher Kulturbegriff kénne nicht so leicht ,,durch Identitatsdiskurse instrumentali-
siert werden”, weil Kultur als offenes und dynamisches System begriffen werde.? , Beobachtbare
Differenzen werden somit nicht auf homogene Kulturen zuriickgefiihrt, sondern als praxisbezoge-
ne Spielarten, als situationsbezogene Gebrauchsweisen heterogener, unterschiedlich zuganglicher
Repertoires verstanden.“4

Ebenso orientiere ich mich an der von Homi K. Bhabha im Rahmen postkolonialer Studien geaus-
serten Kritik an einem essentialistischen Kulturverstandnis, da dieses von ,einer inhdrenten Au-
thentizitat oder Reinheit der Kulturen” ausgehe. Jede Kultur sei aber ambivalent und hybrid.> Die-
ser Gedanke liegt auch einem Sammelband mit dem Titel ,Judentiimer. Fragen fir Jacques Derri-
da“ zugrunde. Die Herausgeber Joseph Cohen und Raphael Zagury-Orly betonen, dass ihnen daran
gelegen sei, die Pluralitdt des Wortes ,Judentum” zu bewahren.® Auch wenn ich den Begriff ,Ju-
dentimer” nicht weiter verwenden werde, so wird in den nachsten Kapiteln deutlich werden, dass
es weder ein Judentum noch eine jlidische Kultur gab und gibt.

Ich beginne mit der Skizzierung der zentralen Diskursraume: Blirgertum und Vereinskultur, Frau-
enbewegung und Geschlechterdifferenz sowie Judentum und jldische Identitat. Es folgt ein Kapi-
tel Uber die Organisationsgeschichte des Jidischen Frauenbundes von der Griindung im Juni 1904
bis zur Zwangsauflésung nach dem Novemberpogrom 1938. Ich gehe der Frage nach, welche judi-
schen Frauen dem Bund angehorten, das heisst, wie sie sozial, politisch und religios innerhalb des
Spektrums der Moglichkeiten jldischen Lebens in Deutschland zu verorten waren. Ich betrachte
die Organisationsstruktur des JFB auf den Ebenen Reich, Region und Stadt. Dabei werden auch
Probleme im Spannungsfeld zwischen Zentralisierung und Dezentralitat aufgezeigt. Zuletzt be-
leuchte ich die verschiedenen Phasen der Entwicklung vom Kaiserreich (iber den Ersten Weltkrieg
und die Weimarer Republik bis zum Nationalsozialismus. Ein viertes Kapitel widmet sich den the-

matischen Schwerpunkten in Selbstverstandnis und Praxis des Judischen Frauenbundes, die um

1 Gadi Algazi: Kulturkult und die Rekonstruktion von Handlungsrepertoires, in: L'Homme: Zeitschrift fir feministische Geschichts-
wissenschaft 11:1 (2000), S. 105-119.

2 Gadi Algazi 2000, S. 113.

3 Gadi Algazi 2000, S. 118.

4 Gadi Algazi 2000, S. 119.

5 Homi K. Bhabha: Die Frage der Identitat, in: Elisabeth Bronfen/Benjamin Marius/Therese Steffen (Hg.): Hybride Kulturen. Beitrage
zur anglo-amerikanischen Multikulturalismusdebatte. Tibingen 1997, S. 97-122, hier S. 116 und S. 121.

6 Joseph Cohen/Raphael Zagury-Orly (Hg.): Judentiimer. Fragen fir Jacques Derrida. Hamburg 2006, S. 7 (Titel der Originalausgabe:
Judéités. Questions pour Jacques Derrida 2003). Auch Marlen Oehler Brunnschweiler benutzt in ihrer 2013 erschienenen Untersu-
chung Uber die judische Presse in der Schweiz den Begriff ,Judentiimer”: Marlen Oehler Brunnschweiler: Schweizer Judentimer.
Identitatsbilder und Geschichten des Selbst in der schweizerisch-judischen Presse der 1930er Jahre. K6In/Weimar/Wien 2013.
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die beiden Komplexe jiudischer und weiblicher Identitdt kreisen. Grundsatzlich wird der gesamte
Zeitraum zwischen 1904 und 1939 bericksichtigt. Die besonderen Bedingungen in der NS-Zeit sind
dann Thema des folgenden fiinften und letzten Kapitels. Hier geht es um Selbstbehauptung und
Uberlebenskampf, wie die Sozialarbeit gegen die zunehmende Not, Berufsumschichtung und Aus-
wanderung. In den Abschnitten liber die Einbeziehung der berufstatigen Jidinnen, die Erziehung
der jidischen Kinder und Jugendlichen und den Bereich der Erwachsenenbildung werden themati-
sche Felder aus dem dritten Kapitel zum Teil nochmals aufgegriffen. Diese Anstrengungen unter-
nahm der JFB namlich nicht erst seit 1933, aber es ist mir wichtig, trotz der offensichtlichen Konti-
nuitdten die Zasur des Beginns der NS-Herrschaft nicht zu (ibergehen, sondern darzulegen, was
sich ab 1933 anderte. Dabei werden auch die sich wandelnde Haltung des Jiidischen Frauenbundes
zum politischen Zionismus und sein Engagement fiir den Aufbau eines jldischen Palastina thema-
tisiert.

Die Beschaftigung mit dem Jiidischen Frauenbund ist hochaktuell, denn wir erleben heute - nicht
nur in Europa — eine Renaissance von Ethnisierungsprozessen. Heinrich Simon spricht davon, dass
Identitat, verstanden als Zugehorigkeit zu einem Wir-Kollektiv, geradezu ein Modewort geworden
sei.! Michael Meyer betont, dass es in den letzten Jahrzehnten nicht nur Juden gewesen seien,
»die sich mit der qualenden Frage nach ihrer Identitat” in Verbindung mit der Zugehdrigkeit zu ei-
ner ethnischen Gemeinschaft beschéaftigt hatten.? Lutz Niethammer stellt fest, dass die Suche nach
einer kollektiven Identitdit momentan eine ,unheimliche Konjunktur” habe.3 Identitdt habe sich
»Zum Schliisselwort der politischen und kulturellen Semantik entwickelt, dem man Uberall begeg-
net, wo Ungeklartes mit besonderer Emphase vereinnahmt werden soll“.# Der ,,Griff nach dem
Identitatsbegriff im Sozialen und Politischen” sei ,,im Kontext postreligioser Religiositat” entstan-
den.> Diese suche , magische Formeln [...], mit denen sehr unterschiedliche und wissenschaftlich,
politisch und religioés problematische Inhalte zugleich verdeckt und diskursfahig gemacht werden
sollen”.® Kollektive Identitat werde erst im Empfinden ihres Fehlens programmatisch.’

Dabei wird Uber den Begriff der Ethnie der Volksbegriff reaktiviert. Gesellschaftliche Briiche ver-

laufen heute, so Magdalena Marsovszky, vielerorts nicht mehr ,zwischen links und rechts, sondern

1 Heinrich Simon: Zum Problem jldischer Identitét, in: Hans Otto Horch/Charlotte Wardi (Hg.): Judische Selbstwahrnehmung. La
prise de conscience de I'identité juive. Tibingen 1997, S. 15-26, hier S. 15.

2 Michael A. Meyer: Judische Identitat in der Moderne. Frankfurt am Main 1992, S. 11.

3 Lutz Niethammer: Kollektive Identitat. Heimliche Quellen einer unheimlichen Konjunktur. Reinbek bei Hamburg 2000.

4 Lutz Niethammer 2000, S. 12.

5 Lutz Niethammer 2000, S. 446.

6 Lutz Niethammer 2000, S. 457.

7 Lutz Niethammer 2000, S. 458.



zwischen den vélkischen und nicht-vélkischen Kraften“.! Wir kennen sowohl ethnische Zuschrei-
bungen gegeniiber Minderheiten und Migrantengruppen, wie z. B. den Roma in den meisten eu-
ropadischen Landern, als auch die damit einhergehenden Stigmatisierungen und Ausgrenzungen.
Selbst ein Begriff wie Multikulturalismus deutet kulturelle Vielfalt zwar positiv, halt aber an ethni-
schen Kategorien fest.

Auf der Website des Goethe-Instituts ,,Migration und Integration” heisst es im Glossar: , Selbsteth-
nisierungen sind meist mit dem Anspruch auf eine eigene Geschichte, Werte und Traditionen ver-
bunden; Kultur wird dabei als Erbe von Generation zu Generation gedacht, so dass Ethnizitat wie
eine natlrlich gegebene Tatsache erscheint und heterogene, hybride Wirklichkeitsbeziige ausge-
blendet werden. Ethnisierungsprozesse sind aber nie abgeschlossen, klar oder eindeutig, sondern
in dynamische Prozesse eingebunden und beeinflusst von lokalen und globalen Einfliissen. Die
Aufrechterhaltung ethnischer Identifikation trotz raumlicher Entfernung und veranderter Lebens-
beziige steht hiufig in Zusammenhang mit transnationalen Netzwerkpraktiken, [...].“? Fir diese
hat der Ethnologe Arjun Apparudai den Begriff ,,Ethnoscape” gepragt.?

Das Judentum heute bildet einen solchen Ethnoscape, der durch die Existenz und die Auseinan-
dersetzungen um Israel eine besondere Note bekommt. Die Diskussion, die die umstrittenen post-
zionistischen Neuen Historiker® in Israel initiiert haben, zeigt, wie schwierig auch heute noch oder
heute wieder der Begriff ,jlidisches Volk” ist und wie kontrovers er diskutiert wird, nicht nur in Is-
rael. Georg G. Iggers spricht in seinem Text ,Ohne judische Identitadt keine jlidische Geschichte”
davon, dass es heute in einer pluralistischen Welt auf der Hand liege, dass es viele jldische Identi-
taten gebe. Es sei auch schwierig, von einer israelischen Identitdt zu sprechen, , geschweige denn
von einer jludischen Identitdt in einem Land, in dem der ehemalige Premierminister Ehud Barak
kaum je eine Synagoge betreten hat, aber Hunderttausende den sephardischen Oberrabbiner
Ovadya Yossef als Heiligen verehren®.>

Der renommierte Kunsthistoriker Ernst H. Gombrich, 1909 als Sohn einer jlidischen Familie in
Wien geboren, 1936 nach England emigriert und 2001 in London gestorben, wehrte sich vehement

gegen die Annahme einer jiudischen kulturell oder ethnisch bestimmten Identitat, als er 1996 um

1So formuliert es Magdalena Marsovszky in ihrem Artikel: Ungarn auf dem rechten Weg. Viktor Orbans vélkische Mission, in: Jungle
World 40, 2.10.2013, S. 3.

2 https://www.goethe.de/lhr/prj/daz/glo/gle/de8496321.htm (22.02.2016).

3 Arjun Appadurai pragte diesen Ausdruck in seinem Aufsatz: Disjuncture and Difference in the Global Cultural Economy”, in: Public
Culture Volume 2 Nr. 2, 1990, S. 1-24.

4 Historiker wie Shlomo Sand, Gershon Shafir, llan Pappe und Ronen Shamir werden als Neue Historiker bezeichnet, da sie eine
postkoloniale und postzionistische Forschung betreiben. Sie setzen sich mit der Geschichte Israels und der zionistischen Vorge-
schichte des Landes kritisch auseinander. Der Begriff ,,Postzionismus” etablierte sich in den 1990er Jahren fiir die Beschreibung je-
der wissenschaftlichen Kritik am Zionismus. Siehe: llan Pappe: Die Idee Israel. Mythen des Zionismus. Hamburg 2015, S. 144.

5 Georg G. Iggers: Ohne judische Identitat keine jidische Geschichte, in: Michael Brenner/David N. Myers (Hg.): Judische Ge-
schichtsschreibung heute. Themen, Positionen, Kontroversen. Miinchen 2002, S. 44-53, hier S. 49.
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einen Beitrag zum Thema ,Judische Identitdt und jlidisches Schicksal” gebeten wurde. Emil Brix
schreibt in der Einleitung der 2011 in deutscher Sprache publizierten Beitrage von Gombrich: "Die
Aufsatze sind Teil einer Kontroverse. Als ich im Sommer 1996 bei der Vorbereitung eines Londoner
Festivals &sterreichisch-jiidischer Kultur fiir das Osterreichische Kulturinstitut London Sir Ernst
Gombrich um seine Teilnahme an einem Seminar zum Thema 'Fin-de-siecle Vienna and its Jewish
Cultural Influences' bat, ahnte ich noch nichts von seinen Bedenken gegen dieses Thema. Ich wuss-
te um die zahlreichen literarischen Bekenntnisse europdischer Intellektueller, die in den letzten
Jahren ihre jidischen Wurzeln zu entdecken begonnen hatten, und um die vollen Konzertsile,
wenn Klezmermusik gespielt wurde. Das Time Magazine hatte das Thema vor einigen Jahren fir
wichtig genug befunden, eine Titelgeschichte zur Renaissance des Judentums in Europa abzudru-
cken. Gombrich lehnte rasch und unmissverstandlich seine Seminarteilnahme ab und begriindete
dies mit seiner Uberzeugung, dass es nicht sinnvoll sei, von einer jiidischen Kultur in Europa zu
sprechen.?

Auf Drangen von Emil Brix erklarte er sich dann aber doch bereit, einen Vortrag zu halten. Provo-
kativ sagte er: "Ich bin der gliickliche Besitzer eines dicken Bandes aus dem Jahre 1909 (dem Jahr
meiner Geburt) mit dem Titel Altkunst-Neukunst. [...]; aber ich muss aufrichtig sagen, dass es mir
gegen den Strich geht, danach zu fragen, wer von ihnen ein Jude war oder von einer jlidischen
Familie abstammte. Das liberlasse ich gerne der Gestapo."? , Kollektivistische Mythen” seien ihm
zuwider und er schloss seine Ausfiihrungen mit den Worten Karl Poppers: ,Ich halte jede Form des
Nationalismus fir einen verbrecherischen Dinkel oder fiir eine Mischung von Feigheit und
Dummbheit. Feigheit, weil der Nationalist die Unterstitzung der Menge braucht: er traut sich nicht
allein zu stehen. Dummbheit, weil er sich und seinesgleichen fiir besser hilt als andere."® Gombrich
glaubt, dass es ein zum Scheitern verurteiltes Projekt sei, nach dem Wesen des Judentums zu fra-
gen, ,, denn die Suche nach einem Wesen, was Wittgenstein und Popper ,Essentialismus’ nannten,
fuhrt stets in eine Sackgasse”.*

Fiir andere in der Diaspora lebende Juden und Jidinnen ist aber die Suche nach einer jldischen
Identitat in der heutigen Zeit, in der fast alle nach ihrer Identitat suchen®, sehr wichtig. So heisst es

auf der Homepage des 1953 von Jeannette Wolff und Ruth Galinski neu gegriindeten Jidischen

1 Ernst H. Gombrich: Jidische Identitat und jldisches Schicksal. Eine Diskussionsbemerkung. Mit einer Einleitung von Emil Brix und
einer Diskussionsdokumentation von Frederick Baker. Wien 2011, S. 12-13.

2 Ernst Gombrich 2011, S. 38.

3 Ernst Gombrich 2011, S. 54.

4 Ernst Gombrich 2011, S. 71.

5 Claudia Breger: Identitat, in: Christina von Braun/Inge Stephan (Hg.): Gender@Wissen. Ein Handbuch der Gender-Theorien. 2.
Uberarbeitete und erganzte Auflage, K6In/Weimar/Wien 2009, S. 47-65. ,In Reaktion auf die umfassenden Verunsicherungen von
Identitdt durch Postmoderne, Feminismus, Migration und Globalisierung sind individuelle wie kollektive Identitdten augenschein-
lich wieder dringlich gefragt, [...].“ (S 47).
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Frauenbundes in Deutschland: ,Der Jiidische Frauenbund in Deutschland ist der Tradition von Ber-
tha Pappenheim verpflichtet und sieht seine Aufgabe darin, die Belange von jlidischen Frauen in
allen Lebensbereichen - in Familie, Beruf und Gesellschaft — zu unterstiitzen und fordern, sich fir
die Verbesserung der Lebensrealitdt von judischen Frauen auf allen gesellschaftlichen Ebenen und
die selbstbestimmte Austibung ihrer religidsen Tradition einzusetzen.?

Eine besondere Relevanz hat dieses Anliegen dadurch, dass die meisten jlidischen Gemeinden in
Deutschland heute eine grosse Zahl von Migranten und Migrantinnen aus den ehemaligen Sowjet-
republiken integrieren miissen und wollen. Knapp eine Viertelmillion jiudischer Einwanderer kam
seit 1990 als Kontingentfliichtlinge nach Deutschland. Der Zentralrat der Juden in Deutschland
bemerkt zur Integration der Einwanderer auf seiner Internetseite:

»Eine der Hauptaufgaben des Zentralrats der Juden in Deutschland ist die Integration von jldi-
schen Zuwanderern aus den Landern der ehemaligen Sowjetunion in die judischen Gemeinden.
Zum einen schafft der Zentralrat die Grundvoraussetzungen fir die Integration, indem er den Zu-
wanderern in den jlidischen Gemeinden zahlreiche Sprachkurse anbietet. Zum anderen sorgt der
Zentralrat dafir, dass die Menschen an ihre jlidischen Wurzeln und ihren jldischen Glauben, den
sie in ihren Heimatlandern jahrzehntelang nicht ausiiben konnten, herangefiihrt werden und ver-
mittelt ihnen mit Hilfe von geschultem Personal oder Rabbinern jiidische Riten und Gebrauche
sowie jlidisches Wissen.?

Auch in den Landern des ehemaligen Ostblocks bliiht judisches Lebens seit Anfang der neunziger
Jahre wieder auf. Die ungarische Soziologin Eva Bognar, die aus einer jlidischen Familie stammt,
erzahlt Gber Juden und Jidinnen in Budapest: ,Nach dem Ende des Realsozialismus wollten sich
viele wieder starker mit ihrer jlidischen ldentitat auseinandersetzen. Die Grosselterngeneration
habe nicht Gber den Horror der Shoah reden wollen und die Elterngeneration wahrend der realso-
zialistischen Ara kaum etwas Uber judische Kultur erfahren, [...]. Viele junge Jiidinnen und Juden
versuchen heute, ihr Jidischsein neu zu definieren. Die negativ durch den Antisemitismus be-
stimmte Identitat soll einer positiven weichen.”3

Es kam also in den letzten Jahren in vielen Landern zur Neuformulierung einer Diaspora-ldentitat,

die nach langen Jahren der Ablehnung wieder positiv eingeschatzt wird. Die Botschaft einer sol-

L http://www.juedischerfrauenbund.org/?cat=28&PHPSESSID=gdk17qae5r2cbjdm2supjq2vb6 (22.02.2016).

2 Zitiert nach: Magdalena Skowronsky: Die Konstruktion judischer Identitdt von russischsprachigen Migranten in Deutschland. Stu-
dienarbeit. Norderstedt 2010, S. 17. Schon 1932 hatte Dora Edinger, Mitglied im JFB, konstatiert, dass die russische Revolution die
Juden Russlands zwar vor weiteren Pogromen geschiitzt habe, dass das russische Judentum aber ,,dem Untergang geweiht” sei, da
die Gleichberechtigung von den russischen Juden ,nur durch véllige Entjudung erkauft” werden konnte. LBIJMB MF 743 (Dora Edin-
ger Collection), Dora Edinger: Judisches Leben in Sowjetrussland, in: Israelitisches Gemeindeblatt der Gemeinden Mannheim und
Ludwigshafen vom 14.12.1932, Blatt 53.

3 Nicole Tomasek: Judisch hip. Im Jidischen Viertel in Budapest treffen jludische Geschichte und Gegenwart, Subkultur und Kom-
merz aufeinander, in: Jungle World Nr. 40, 2.10.2013, S. 10-13, hier S. 11.
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chen neuen Einschatzung laute, so der Historiker Todd Endelman, ,dass jlidische Existenz auch
ausserhalb des Staates Israel gedeihen kann, dass ein schopferisches und gesundes jidischen Le-
ben in der Diaspora moglich ist”. Die Verteidigung des Diasporajudentums gegen eine zionistisch
ausgerichtete Geschichtsschreibung habe dazu gefiihrt, dass Vorwiirfe gegen das europdische Ju-
dentum der Vorkriegszeit zurlickgewiesen werden.! Diese Zuriickweisung gestattet auch einen
neuen Blick auf die lange Zeit so negativ betrachtete Assimilation der deutschen Juden und ihre
Suche nach einer jidischen und deutschen Identitét.?

Wenn aus der Diaspora aber der Staat Israel kritisiert wird, ist dies immer noch eine heikle Angele-
genheit. Das musste die seit 1941 in den USA lebende Philosophin Hannah Arendt schon Ende der
40er Jahre erfahren, denn ihre kritische Haltung gegeniiber Israel ging, so Moshe Zimmermann,
weit iber das hinaus, was von Israelis toleriert wurde, ,,eine Haltung, die sich heute im Nachhinein
als ,postzionistisch’ bezeichnen ldsst“.3 Und das musste zuletzt die amerikanisch-jiidische Philoso-
phin Judith Butler erfahren, als sie im September 2012 den Theodor-Adorno-Preis der Stadt Frank-
furt erhielt. Der Preisverleihung voraus gingen heftige Angriffe von dem Generalsekretdr des Zent-
ralrats der Juden in Deutschland, Stephan Kramer, und der Jidischen Gemeinde Frankfurt. Stein
des Anstosses war und ist Butlers wiederholte Kritik an der israelischen Politik vor allem gegen-
Uber den Paldstinensern, die ihr den Vorwurf einbrachte, Israel zu hassen und Antisemitin zu sein.*
In ihrem 2013 erschienenen Werk ,,Am Scheideweg. Judentum und die Kritik am Zionismus“ ver-
teidigt Butler ihr Recht auf Kritik und weist den Vorwurf zurlick, sie sei antisemitisch oder antijiu-
disch.” Sie macht aber auch klar, dass manche Kritik an Israel tatsichlich antisemitisch motiviert sei

und dass diese unbedingt und unmissverstandlich zuriickgewiesen werden miisse.® Es gebe natiir-

1 Michael Brenner: Von einer jiidischen Geschichte zu vielen judischen Geschichten, in: Michael Brenner/David N. Myers (Hg.): Judi-
sche Geschichtsschreibung heute. Themen, Positionen, Kontroversen. Miinchen 2002, S. 17-35, hier S. 22-23. Brenner bezieht sich
auf: Todd M. Endelman: The Legitimization of the Diaspora Experience in Recent Jewish Historiography, in: Modern Judaism 11
(1991), S. 197.

2 Der Begriff ,, Assimilation” wird in den neueren Forschungen eher durch , Akkulturation” ersetzt. Beide Begriffe sind aber proble-
matisch, denn ihnen liegt, so merken Petra Ernst und Gerald Lamprecht an, ,die Vorstellung essenzieller Eigenheiten von Gruppen
sowie voneinander deutlich abgegrenzter kultureller Raume und Gesellschaften zugrunde®. Und sie warnen: ,Wie sehr solche Vor-
stellungen auch in gesellschaftspolitische Diskussionen hineinwirken, wird an Ausfiihrungen wie etwa jenen zu einer omindsen und
nicht klar definierten Leitkultur in Deutschland deutlich.” Petra Ernst/Gerald Lamprecht (Hg.): Konzeptionen des Jidischen. Kollek-
tive Entwiirfe im Wandel. Innsbruck 2009, Einleitende Anmerkungen der Herausgeber, S. 9-16, hier S. 9.

3 Moshe Zimmermann: Deutsch-jlidische Vergangenheit: Der Judenhass als Herausforderung. Paderborn 2005, S. 273.

4 Helmut Mayer: Adorno-Preis fir Judith Butler. An den Korpern hangt zuletzt doch alles, in: FAZ, 12.9.2012,
http://www.faz.net/aktuell/feuilleton/geisteswissenschaften/adorno-preis-fuer-judith-butler-an-den-koerpern-haengt-zuletzt-
doch-alles-11887759.html (22.02.2016).

5 Judith Butler: Am Scheideweg. Judentum und die Kritik am Zionismus. Frankfurt/New York 2013. Amerikanische Originalausgabe:
Parting Ways. Jewishness and the Critique of Zionism. New York 2012. Ich werde der besseren Lesbarkeit halber aus der deutschen
Ausgabe zitieren.

6 Judith Butler 2013, S. 139. Peter Ullrich hat sich jlingst mit solchen antisemitischen Tendenzen, auch in der deutschen Linken, aus-
einandergesetzt. Peter Ullrich: Drache bleibt Drache? Uber Antisemitismus und Antizionismus in der deutschen Linken, in: Jungle
World, Nr. 43, 24.10.2013, S. 19-23. Dies ist die gekirzte Fassung aus seinem gerade erschienenen Buch: Deutsche, Linke und der
Nahostkonflikt. Politik im Antisemitismus- und Erinnerungsdiskurs. Géttingen 2013. Monika Schwarz-Friesel, Sprachforscherin an
der TU Berlin, hat festgestellt, dass der auf Israel bezogene Antisemitismus ,seit Jahren die vorherrschende und bedeutendste
Form- und Manifestationsvariante der aktuellen Judenfeindschaft” sei. Sie hat ,Tausende antisemitischer Schreiben an den Zentral-
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lich die Angst, dass die Kritik an der israelischen staatlichen Gewalt als Kritik am judischen Staat
begriffen werde, wenn namlich ,der jiidische Charakter dieses Staates betont wird“.! Aber diese
Angst lenke auch ab von legitimen Griinden, die Ungerechtigkeit zu kritisieren, die zum Beispiel
darin liege, dass Israel unterschiedliche Ebenen der Staatsbuirgerschaft geschaffen habe.? Das An-
liegen ihres Textes beschreibt sie wie folgt: ,Sollte es mir gelungen sein zu zeigen, dass man zur
Kritik der staatlichen Gewalt, der kolonialen Unterdriickung von Bevolkerungsgruppen, der Ver-
treibung und Enteignung auf jldische Quellen zurlickgreifen kann, dann habe ich damit zugleich
zeigen konnen, dass eine judische Kritik der von Israel ausgelibten staatlichen Gewalt zumindest
moglich, wenn nicht sogar ethisch geboten ist. Wenn ich ferner zeigen kann, dass durchaus jidi-
sche Werte der Kohabitation oder des Zusammenlebens mit Nicht-Juden zum ethischen Kernbe-
stand des Diaspora-Judentums gehdren, dann lasst sich daraus auch ableiten, dass die Verpflich-
tung auf soziale Gleichstellung und soziale Gerechtigkeit integraler Teil sdkularer, sozialistischer
und religidser judischer Traditionen ist.“3 Der Zionismus durfe nicht langer die Bedeutung von Ju-
dischsein bestimmen, denn sonst kénne es keine jlidische Kritik an Israel geben, die auch das
Recht des Staates Israel in Frage stelle, ,,im Namen judischer Werte oder auch des jiidischen Vol-
kes zu sprechen”.*

Judith Butler gibt auch zu bedenken, dass eine Gefahr darin liege, den Einsatz fiir Gleichheit und
Gerechtigkeit, der mit der Kritik an Israel verbunden sei, selbst zum jidischen Wert zu machen
,und damit indirekt ethische Ausnahmeressourcen des Judentums zu beteuern”. Vielmehr misse
jede Form von Sonderstellung ,zugunsten fundamentaler demokratischer Werte zuriickgewiesen
werden”, denn die Opposition gegen den Zionismus verlange ,,den Bruch mit einem exklusiv jldi-
schen Denkrahmen der Ethik sowie der Politik.”>

Ich denke, es ist deutlich geworden, wie komplex die Frage nach einer jldischen Identitat und ji-
dischem Leben auch in der Gegenwart noch ist. Der historische Blick zuriick ist daher immer beein-
flusst von den Diskussionen, die heute geflihrt werden und in denen sich Historiker und Historike-
rinnen auch Uber ihre Forschung positionieren.

Der Judische Frauenbund suchte in den Jahren 1904 bis 1939 in einem Selbst-Ethnisierungsprozess
nach einer weiblichen jiudischen Kollektiv-ldentitdt. Diese Suche wurde nicht nur durch den rassi-

schen Antisemitismus ausgel6st, sondern erwuchs auch dem Bediirfnis nach Ganzheit und Einheit

rat der Juden in Deutschland ausgewertet, von denen weit Gber 80 Prozent Bezug auf Israel nehmen und dabei klassische judeo-
phobe Stereotype kodieren wiirden”. Jede moderne Definition von Antisemitismus misse daher auch Stellungnahmen gegen Israel
thematisieren und analysieren. Jonathan Weckerle: Definitiv umstritten, in: Jungle World, Nr. 51-52, 19. Dezember 2013, S. 17.
1Judith Butler 2013, S. 141.

2 Judith Butler 2013, S. 142.

3 Judith Butler 2013, S. 9.

4 Judith Butler 2013, S. 11.

5 Judith Butler 2013, S. 10.
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als konservative Reaktion auf die Moderne. Wie sich der Judische Frauenbund als Teil der Bewe-
gung einer judischen Renaissance in Deutschland etablierte und dabei judische Weiblichkeit kon-

struierte, soll im Folgenden nachgezeichnet werden.

2. Forschungsstand: Der Jiidische Frauenbund - eine feministische Organisation?

1979 verfasste Marion Kaplan die erste und bislang immer noch einzige Monographie (iber den
Judischen Frauenbund in Deutschland.! Es ist ihr Verdienst, die Offentlichkeit mit dieser grossen
deutsch-judischen Organisation bekannt gemacht zu haben. In quasi allen danach erschienenen
Publikationen zur deutsch-jiidischen Geschichte, seien es solche zu allgemeiner Geschichte?, Lexi-

konartikel® oder zur Geschlechtergeschichte?, wird, wenn der Jidische Frauenbund erwdhnt wird,

1 Marion Kaplan: Die jidische Frauenbewegung in Deutschland. Organisation und Ziele des Jidischen Frauenbundes 1904 — 1938.
Hamburg 1981; amerikanische Originalfassung von 1979: The Jewish Feminist Movement in Germany: The Campaigns of the Judi-
scher Frauenbund, 1904—1938. Ich werde der besseren Lesbarkeit halber aus der deutschen Ausgabe zitieren; Kaplan hat an der
deutschen Ubersetzung von Hainer Kober mitgewirkt. Diese folgt in Aufbau und Text nicht genau dem amerikanischen Original.

2 Es kénnen an dieser Stelle nur einige wenige genannt werden. Im vierten Band der von Michael A. Meyer im Auftrag des Leo
Baeck Instituts herausgegebenen vierbadndigen Publikation ,Deutsch-jidische Geschichte in der Neuzeit”, verdffentlicht 1996/1997,
der den Titel ,,Aufbruch und Zerstorung 1918-1945“ tragt, wird er JFB an drei Stellen kurz erwahnt (S. 70f, 99, 240f). In Band 3 mit
dem Titel ,,Umstrittene Integration 1871-1918“ findet sich ein Kapitel {iber ,Frauen in Familie und Offentlichkeit” (S. 69-100), ge-
schrieben von Monika Richarz, das auch den JFB thematisiert (S. 93-98). Richarz folgt im Grossen und Ganzen der Studie von Ka-
plan, z. B. wenn sie behauptet, dass die Ideen Bertha Pappenheims feministischer waren als die der anderen Mitglieder (S. 94), o-
der wenn sie die These Kaplans Gbernimmt, die Idealisierung der Mitterlichkeit sei eine Strategie gewesen, ,,um fiir Frauen mehr
offentlichen Einfluss zu fordern” (S. 96). Auch Arno Herzig folgt in seinem Kapitel Uber ,Die jidische Frauenbewegung” liberwie-
gend Marion Kaplan. Arno Herzig: Jidische Geschichte in Deutschland. Von den Anfangen bis zur Gegenwart. 2. durchgesehene und
aktualisierte Ausgabe, Miinchen 2002, S. 205-208. Und Michael Brenner erwahnt den Jiidischen Frauenbund in seiner viel gelobten
Studie ,Judische Kultur in der Weimarer Republik®, Miinchen 2002, nur an einer Stelle, indem er ihn mit etlichen anderen zu den
,Kulturvereinen” rechnet (S. 30). Bei der kurzen Erwdahnung zum Frauenstimmrecht in jidischen Gemeinden beruft er sich auf Ka-
plan, die er auch noch falsch wiedergibt. So heisst es in Anm. 56 auf S. 247, dass Frauen in K6In nie das Stimmrecht erhielten. Bei
Kaplan steht, dass das Frauenwahlrecht in KéIn bis Ende der 20er Jahre nicht erteilt wurde (Kaplan 1981, S. 271). Tatsachlich erhiel-
ten die Kolner Judinnen 1930 das Stimmrecht in ihrer Gemeinde. Es mag ein wenig kleinlich wirken, diesen Fehler hier aufzufiihren,
aber ich denke, er ist symptomatisch dafiir, wie wenig manche Autoren die Ergebnisse der Geschlechtergeschichte in ihren Publika-
tionen bericksichtigen und mit wie wenig Sorgfalt sie dann die sparlichen Hinweise prasentieren. Michael Brenner kommt auch in
seiner ,,Geschichte des Zionismus®, 3. durchgesehene und aktualisierte Auflage, Miinchen 2008, ohne einen einzige Hinweis auf die
1920 in London gegriindete Women'’s International Zionist Organisation (WIZO) aus, mit deren deutschem Palastina-Verband der
JFB in Deutschland zusammen arbeitete. In seinem Personenregister ist nicht ein einziger Frauenname zu finden. Shulamit Volkov
erwahnt in ihrem Werk ,,Die Juden in Deutschland 1780-1918", 2. verbesserte Auflage, Miinchen 2000, den JFB bzw. jidische Frau-
engeschichte an zwei Stellen und verweist dabei jeweils auf Kaplan (S. 94 und S. 130).

3 Das ,,Neue Lexikon des Judentums”, hg. von Julius Schoeps, Giitersloh 2000, differenziert in einen Artikel zur deutsch-jlidischen
Frauenbewegung und einen zum Jldischen Frauenbund (S. 265-266, S. 270). In beiden wird das Werk von Kaplan als einzige Refe-
renz angegeben. Die Aufteilung in zwei Artikel macht keinen Sinn, denn im ersten geht es zunachst um die Beteiligung von Jidinnen
in der allgemeinen deutschen Frauenbewegung und schliesslich ausfiihrlich um den JFB. Im eigentlichen Artikel zum JFB steht dann
viel weniger zum Frauenbund. Hinzu kommen noch etliche Fehler. Zum Beispiel wird das Publikationsorgan des JFB als ,Monats-
blatter der jldischen Frau” bezeichnet; es heisst aber ,Blatter des Jidischen Frauenbundes”. Ausserdem wird behauptet, der JFB
verfolge dhnliche Interessen wie der Centralverein deutscher Staatsbirger judischen Glaubens, was so nicht stimmt. Die englisch-
sprachige Encyclopaedia Judaica, 2007 in 2. bearbeiteter Auflage in 22 Banden erschienen, verweist in ihrem Artikel Gber den Judi-
schen Frauenbund (Vol. 11 Ja-Kas, S. 570) auf Kaplan, fiihrt aber noch andere neuere Titel an. Und zuletzt sei noch auf die neue
»Enzyklopddie jlidischer Geschichte und Kultur (EJGK)“, hg. von Dan Diner, Stuttgart 2011-2013 (7 Bande) hingewiesen, in der wir
einen langeren Artikel von Gudrun Maierhof finden (Bd. 3 He-Lue, 2012, S. 255-259). Maierhof fihrt eine Reihe von Publikationen
an, folgt aber inhaltlich weitgehend Marion Kaplan, z. B. wenn sie schreibt: ,Im Jahr 1907 ertffnete der Frauenbund ein Heim in
Neu-Isenburg, in dem ledige, allein erziehende Mitter, die Opfer des Madchenhandels geworden waren, mit ihren Kindern Auf-
nahme fanden.” (S. 257) Wie wir spater sehen werden, gibt es kein einziges Beispiel fiir eine tatsachlich von Madchenhandlern ver-
schleppte Frau als Zégling im Isenburger Heim.
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und das ist nicht allzu haufig der Fall, auf das Werk von Kaplan verwiesen bzw. ihre Ergebnisse zu-
sammengefasst. Interessanter- und erstaunlicherweise hat das Buch aber nicht den Anstoss zu ei-
ner vertiefenden Auseinandersetzung (iber den JFB gegeben. Das kann nicht nur daran liegen, dass
Kaplan behauptet, ,alle existierenden Informationen lber den Jidischen Frauenbund” verarbeitet
zu haben und so nahelegt, dass weitere Forschungen Uberfliissig seien,? denn die Mangel ihrer
Monographie sind doch zu offensichtlich. Schon 1983 schrieb Felix Schlesinger in einer Rezension
Uber das Buch: ,Die Verfasserin, als Gberzeugte und kdampferische Frauenrechtlerin, unternimmt
den Versuch, im ,Jidischen Frauenbund’ (JFB) eine feministische Frauenbewegung in Deutschland
zu entdecken. Dabei wiederholen sich feministische Parolen, die im historischen Ablauf der Ereig-
nisse und in der Entwicklung des zu schildernden Frauenbundes leider nicht unter vollen Beweis
gestellt werden kénnen. Uberdies fehlt es nicht nur an quantifizierbarem Material, sondern es
bleibt dem Leser schlieBlich, trotz aller Beteuerungen, recht fraglich, ob denn der JFB nicht eine
gute Wegstrecke ferner vom Feminismus angesiedelt war, als es die Verfasserin in ihrem Engage-
ment wahrhaben mochte.” Es gelinge der Verfasserin nicht, ,irgendwo einen Ansatzpunkt fiir eine
differenzierte Schilderung zu finden“.3

Diese Kritik ist nicht aufgegriffen worden, vielleicht weil man sie als (mannlichen) Angriff auf die
damals noch recht neue Frauengeschichtsschreibung verstanden hat. Zumindest haben die Auto-
rinnen, die sich in der Folgezeit mit Teilgebieten der Geschichte des Jidischen Frauenbundes be-
schaftigt haben, nicht versucht, Kaplans Werk einer insgesamt differenzierten kritischen Betrach-
tung zu unterziehen; allerdings haben sie einige Handlungsfelder des Jlidischen Frauenbundes na-
her beleuchtet.

In der 2004 zum 100-jahrigen Jubildum der Grindung des JFB herausgegebenen Doppelnummer

der Zeitschrift ,,Ariadne” finden sich zum Beispiel interessante Aufsidtze zu Generationenkonflikten

1 Gudrun Maierhof verweist fur die Jahre 1904-1933 in ihrem Buch: Selbstbehauptung im Chaos. Frauen in der judischen Selbsthilfe
1933-1943. Frankfurt am Main 2002, auf Marion Kaplan (S. 59). Tamara Or nennt in ihrer griindlichen Untersuchung der zionisti-
schen Frauenorganisationen als grundlegende Studien zum JFB Kaplan 1981 sowie Marion Kaplan: Jidisches Biirgertum, Frau, Fami-
lie und Identitat im Kaiserreich. Hamburg 1997. Tamara Or: Vorkdmpferinnen und Mdtter des Zionismus. Die deutsch-zionistischen
Frauenorganisationen (1897-1938). Frankfurt am Main 2009, S. 3. Und sie folgt Marion Kaplan und Monika Richarz (Anmerkung 64:
Monika Richarz: Jidisches Leben in Deutschland. Selbstzeugnisse zur Sozialgeschichte 1780-1871. Stuttgart 1976, S. 93), indem sie
schreibt: ,,An der Verbiirgerlichung der deutschen Juden waren Frauen entscheidend beteiligt. Ihnen kam die Rolle zu, sich um die
Familie und das Haus zu kiimmern, sowie jidisches Leben in der Feier von Schabbat und Festtagen zu garantieren.” (S. 35). Auf wei-
tere Werke zur deutsch-jlidischen Geschlechtergeschichte komme ich spater zu sprechen.

2 Marion Kaplan 1981, S. 12. Diese Aussage relativierte sie in einem Interview mit der Zeitschrift Ariadne 2004, in dem sie klar
macht, dass sie nur die Quellen benutzt habe, die im Leo Baeck Institut New York verfligbar waren: ,There were materials in the ar-
chives of the Leo Baeck Institute, New York, in collections left by women. The Blatter des Jidischen Frauenbundes was available but
not in its intirely. | was able zu piece together some more information from other German-Jewish newspapers as well as internatio-
nal reports and yearbooks. Some unpublished memoirs mentioned it as well as the published memoirs of Rahel Straus, a doctor
from Munich, | also was able to interview a few veterans of the JFB.” Interview mit Marion Kaplan im Marz 2004, in: Ariadne. Fo-
rum fur Frauen- und Geschlechtergeschichte, Heft 45/46, Juni 2014, S. 142.

3 Felix Schlesinger: Rezension Gber Marion Kaplan: Die jidischen Frauenbewegung in Deutschland, in: Walter Grab (Hg.): Jahrbuch
des Instituts fir Deutsche Geschichte, Band XII, 1983, Universitat Tel-Aviv, S. 543-544. (Seit 1987 heisst das Periodikum: Tel Aviver
Jahrbuch fur deutsche Geschichte).
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innerhalb des Bundes und zum JFB im Ersten Weltkrieg, Themen, die in Kaplans Darstellung nicht
erwahnt oder nur gestreift werden.! Gudrun Maierhof thematisiert in ihrem Werk ,Selbstbehaup-
tung im Chaos” auch die Selbsthilfe des Jidischen Frauenbundes zwischen 1933 und Ende 1938,
die sie systematisch untersucht.? Lokale Studien wie ,Juden und andere Breslauer” von Till van
Rahden3, ,Von Judin fir Judin“ Gber den Judischen Frauenbund in Leipzig von Jeanett Rapp?, der
Aufsatz ,Ein ethnisches Netzwerk” Gber den Jidischen Frauenbund in KéIn von Yvonne Weissberg®
sowie die Untersuchung von Sabine Knappe liber den Israelitisch-humanitaren Frauenverein in
Hamburg® und das ausfiihrliche Kapitel tiber den Judischen Frauenbund in Frankfurt in Christina
Klausmanns Werk (iber ,Politik und Kultur der Frauenbewegung im Kaiserreich“” erlauben uns
schon einen kleinen Einblick in die Arbeit des dezentral organisierten Jidischen Frauenbundes in
einzelnen Orten.

2005 gaben Margarete Grandner und Edith Saurer einen Sammelband Uber jliidische Frauenbewe-
gungen im deutschsprachigen Raum heraus, dessen Beitrage aber flir den deutschen JFB keine
nennenswert neuen Ergebnisse bringen.®

Die von Kirsten Heinsohn und Stefanie Schiiler-Springorum 2006 veroffentlichte Aufsatzsammlung
,Deutsch-jiidische Geschichte als Geschlechtergeschichte enthilt etliche interessante Einzelun-
tersuchungen zum Beispiel zu ,Frauen, Geschlecht und Nation im zionistischen Denken“® oder
zum Thema ,Judische Kérperpolitik“!?. Claudia Prestel hat in den letzten 25 Jahren diverse Publi-

kationen zur deutsch-jlidischen Geschlechtergeschichte vorgelegt, die sich dadurch auszeichnen,

1 Britta Konz: Generationenkonflikte im Judischen Frauenbund, in: Ariadne. Forum fur Frauen- und Geschlechtergeschichte, Heft
45-46, Juni 2004, S. 24-31; Martina Steer: Der Jidische Frauenbund im Ersten Weltkrieg, in: Ariadne 2004, S. 14-23.

2 Gudrun Maierhof: Selbstbehauptung im Chaos. Frauen in der judischen Selbsthilfe 1933-1943. Frankfurt am Main 2002.

3 Till van Rahden: Juden und andere Breslauer. Die Beziehungen zwischen Juden, Protestanten und Katholiken in einer deutschen
Grossstadt von 1860 bis 1925. Gottingen 2000.

4 Jeanett Rapp: Von Judin fir Judin. Die soziale Arbeit der Leipziger Ortsgruppe des Judischen Frauenbundes und ihrer Mitgliedsor-
ganisationen bis zum Ende der Weimarer Republik. Berlin 2011. Rapp konzentriert sich auf die Jahre zwischen 1910 und 1933.

5 Yvonne Weissberg: Ein ethnisches Netzwerk. Der Jidische Frauenbund in KéIn 1933-1939. In: Ariadne, Heft 61, Mai 2012, S. 40-
47. Thematischer Schwerpunkt dieser Ariadne ist ,Historische Frauenorte. Engagement in neuen Raumen®. Damit greift auch ein
renommiertes Publikationsorgan zur Geschlechtergeschichte im deutschsprachigen Raum die in den letzten Jahren viel diskutierte
Kategorie ,,Raum” auf, insbesondere das Raumkonzept von Martina Low (Raumsoziologie. Frankfurt am Main 2001), auf das ich
mich auch in meinem Aufsatz beziehe.

6 Sabine Knappe : The Role of Women's Associations in the Jewish Community. The Example of the Israelitisch-humanitarer Frauen-
verein in Hamburg at the Turn of the Century, in: Leo Baeck Institute Yearbook 39 (1994), S. 153-178.

7 Christina Klausmann: Politik und Kultur der Frauenbewegung im Kaiserreich. Das Beispiel Frankfurt am Main. Frankfurt/New York
1997, Kapitel ,Die Sittlichkeitsdebatte in der Frankfurter Frauenbewegung®, vor allem S. 151-192.

8 Margarete Grandner/Edith Saurer (Hg.): Geschlecht, Religion und Engagement. Die jlidischen Frauenbewegungen im deutschspra-
chigen Raum. Wien 2005. Auch andere Aufsatze, die den Jidischen Frauenbund zum Thema haben, bringen nicht viel Neues, da sie
sich in der Regel an Marion Kaplan orientieren. Siehe z. B. Birgit Seemann: Stieftochter der "deutschen Nation": Der Judische Frau-
enbund 1904-1938 und in der Bundesrepublik, in: Ute Planert (Hg.): Nation, Politik und Geschlecht. Frauenbewegungen und Natio-
nalismus in der Moderne. Frankfurt/New York 2000, S. 309-327.

9 Kirsten Heinsohn/Stefanie Schiiler-Springorum (Hg.): Deutsch-jidische Geschichte als Geschlechtergeschichte. Studien zum 19.
und 20. Jahrhundert. Gottingen 2006.

10 Alison Rose: Die ,Neue Judische Familie“. Frauen, Geschlecht und Nation im zionistischen Denken, in: Heinsohn/Schiler-
Springorum (Hg.) 2006, S. 177-195.

11 Sharon Gillerman: Jidische Kérperpolitik. Mutterschaft und Eugenik in der Weimarer Republik, in: Heinsohn/Schiiler-Springorum
(Hg.) 2006, S. 196-213.
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dass sie neue Themenfelder ausleuchten und dabei zu bemerkenswerten Ergebnissen kommen. So
hat sie einen vielbeachteten Aufsatz Gber ,Bevolkerungspolitik in der jidischen Gemeinschaft“?
geschrieben sowie weitere iber , Weibliche Rollenzuweisung” in der jiidischen Loge Bnei Briss?
und Uber ,Die judische Familie in der Krise“3. Ausserdem hat sie eine umfangreiche Studie Gber
LJugend in Not. Fiirsorgeerziehung in deutsch-jiidischer Gesellschaft“4 geschrieben, in der sie auf
der Basis vielfaltigen Quellenmaterials einen kritischen Blick auf einen — wie sie es nennt — ,,Outsi-
der judischer Historiographie”> wirft, indem sie mehrere jiidische Fiirsorgeanstalten, auch das
Heim des Judischen Frauenbundes in Neu-lsenburg, untersucht und dabei , Konstruktionen lber
die jlidische Familie” kritisch hinterfragt und ,Griinden von Verwahrlosungserscheinungen” nach-
geht.®

Fiir das breite Feld der Sozialarbeit sei Verena Hennings systematische Untersuchung Gber , Judi-
sche Wohlfahrtspflege in der Weimarer Republik” erwahnt, die die bis dahin eher fragmentarische
Forschungssituation bereichert hat und die auch auf das vielfaltige Wirken jidischer Frauen ein-
geht.” In dem Sammelband ,Luftmenschen und rebellische Tochter” finden wir eine ausfiihrliche
Darstellung von Frauenleben im Ostjudentum.® Der Sammelband , Lektiiren und Briiche” beschif-
tigt sich mit jadischen Frauen in Kultur, Politik und Wissenschaft. Darin finden wir auch einen Auf-
satz Uber Margarete Susman, auf die in den ,Blattern des Jidischen Frauenbundes” wiederholt
Bezug genommen wird.® Ein wichtiges Buch zur Dekonstruktion des Phantasmas vom Madchen-
handel ist ,Die weisse Sklavin“ von Esther Sabelus'. Die Geschichte der Sexualitidt im Europa des
20. Jahrhunderts erzihlt Dagmar Herzog fundiert und bindig.!! Und schliesslich mdchte ich noch

die umfangreiche Studie zu ,Frauenbewegung und ,Judenfrage’” von Susanne Omran'? hervorhe-

1 Claudia Prestel: Bevolkerungspolitik in der jidischen Gemeinschaft in der Weimarer Republik. Ausdruck judischer Identitat?, in:
Zeitschrift fiir Geschichtswissenschaft, 41. Jg. Nr. 1 (1993), S. 685-715. Das Thema spielte eine grosse Rolle im Selbstverstandnis des
JFB und wird von Marion Kaplan gar nicht beriicksichtigt.

2 Claudia Prestel: Weibliche Rollenzuweisung in judischen Organisationen. Das Beispiel Bnei Briss, in: Bulletin des Leo Baeck Insti-
tuts 85 (1990), S. 51-80.

3 Claudia Prestel: Die judische Familie in der Krise. Symptome und Debatten, in: Heinsohn/Schiiler-Springorum (Hg.) 2006, S. 105-
122.

4 Claudia Prestel: Jugend in Not. Fiirsorgeerziehung in deutsch-judischer Gesellschaft (1901-1933). KéIn/Weimar/Wien 2003. Auf
weitere Publikationen von Prestel wird an spaterer Stelle noch genauer eingegangen.

5 Claudia Prestel 2003, S. 9.

6 Claudia Prestel 2003, S. 11.

7 Verena Hennings: Jiidische Wohlfahrtspflege in der Weimarer Republik. Frankfurt am Main 2008. Die Autorin ist auch Mitglied im
2002 gegriindeten Arbeitskreis judische Wohlfahrt, auf dessen Website man alle wichtigen Titel zur jidischen Wohlfahrtspflege fin-
det: www.juedischewohlfahrt.de (22.02.2016).

8 Monica Rithers: Frauenleben verandern sich, in: Heiko Haumann (Hg.): Luftmenschen und rebellische Téchter. Zum Wandel ost-
judischer Lebenswelten im 19. Jahrhundert. KéIn/Weimar/Wien 2003, S. 223-307.

9 Ingeborg Nordmann: Wie man sich in der Sprache fremd bewegt: Zu den Essays von Margarete Susman, in: Mechthild M. Jan-
sen/Ingeborg Nordmann (Hg.): Lektiiren und Briiche. Judische Frauen in Kultur, Politik und Wissenschaft. Wiesbaden 1993, S. 111-
129.

10 Esther Sabelus: Die weisse Sklavin. Mediale Inszenierungen von Sexualitdt und Grossstadt um 1900. Berlin 2009.

11 Dagmar Herzog: Sexuality in Europe. A Twentieth-Century History. Cambridge 2011.

12 Suanne Omran: Frauenbewegung und ,Judenfrage”. Diskurse um Rasse und Geschlecht nach 1900. Frankfurt/New York 2000.
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ben, die die Rolle biirgerlicher Frauenrechtlerinnen bei der Konstruktion der Judenfrage diskurs-
analytisch untersucht und der ich viele wertvolle Erkenntnisse und Hinweise verdanke.

Als biographische Arbeiten liegen vor allem Werke liber Bertha Pappenheim, eine der Griinderin-
nen des Judischen Frauenbundes, vor.! Einen langeren Aufsatz sowie eine Broschire gibt es Gber
Cora Berliner? sowie biographische Texte zu etlichen im JFB aktiven Frauen in ,Jidische Wohlfahrt
im Spiegel von Biographien” von Sabine Hering.? Das von Jutta Dick und Marina Sassenberg her-
ausgegebene Lexikon ,Jidische Frauen im 19. und 20. Jahrhundert” berlicksichtigt ebenfalls Frau-
en, die sich im Jidischen Frauenbund engagierten.* In Hans Morgensterns ,Judisches biographi-
sches Lexikon” gibt es eine Reihe von allerdings sehr kurzen biographischen Eintrdagen liber Mit-
glieder des JFB.> Und im Internet finden sich einige biographische Aufsitze tber fihrende Prota-
gonistinnen des Judischen Frauenbundes.®

Ich werde im Folgenden die wichtigsten Thesen, die Marion Kaplan in ihrem Buch Uber den Jidi-
schen Frauenbund aufstellt, kurz skizzieren und dann an verschiedenen Beispielen aufzeigen, auf-
grund welchen Umgangs mit den Quellen sie zu ihren Behauptungen kommt. So wird auch deut-
lich werden, warum ich in meiner eigenen Darstellung das Werk Kaplans kaum mehr heranziehen

werde.

1 Dora Edinger: Bertha Pappenheim — Leben und Schriften. Frankfurt am Main 1963. Lucy Freeman: Die Geschichte der Anna O. Der
Fall, der Sigmund Freud zur Psychoanalyse fiihrte. Miinchen 1973. Ellen M. Jensen: Streifziige durch das Leben von Anna O./Bertha
Pappenheim. Ein Fall fir die Psychiatrie — Ein Leben fir die Philanthropie. Dreieich 1984. Marianne Brentzel: Anna O. - Bertha Pap-
penheim. Biographie. Gottingen 2002; Neuauflage: Sigmund Freuds Anna O. Das Leben der Bertha Pappenheim. Leipzig 2004. Und
zuletzt: Britta Konz: Bertha Pappenheim (1859-1936). Ein Leben fiir jidische Tradition und weibliche Emanzipation. Frankfurt am
Main 2005. Britta Konz kommt meines Erachtens Bertha Pappenheim insgesamt gut auf die Spur, und sie spiirt auch die Widerspri-
che ihrer Forschungen zu denen Marion Kaplans. Leider benennt sie diese nicht explizit, sondern versucht Kaplans Ergebnisse in ih-
re Arbeit zu integrieren, was nicht gelingen kann. Die Kritik Marianne Brentzels an der Studie von Britta Konz, die drei Jahre nach ih-
rer eigenen Biographie erschienen ist, kann ich nicht teilen. Zwar erkennt Brentzel an, dass ,vieles im Leben von Bertha Pappen-
heim ohne den Bezug zur judischen Religion unverstadndlich bleiben muss”, wie es Konz hervorhebt, doch kommt sie zu dem Ergeb-
nis: ,Britta Konz passt ihre Protagonistin jedoch in ein Gesamtkonzept der jidischen Moderne ein, das der rebellischen Natur ihrer
Protagonistin fremde Ziigel anlegt und der Personlichkeit von Bertha Pappenheim nur sehr bedingt gerecht wird.” Und: , Auf der
Grundlage von Textanalysen stiilpt Britta Konz den religissen Uberlegungen ihrer Protagonistin eine Systematik {iber und ordnet ihr
Denken in Lehrgebdude ein, sei es der Pantheismus, die jidische Mystik oder der philosophische Einfluss von Margret Susman. Ber-
tha Pappenheims Originalitat wird damit nicht addquat erfasst.” (Marianne Brentzel: Feminismus contra judische Frommigkeit? Re-
zension, auf: http://www.querelles-net.de/index.php/qn/article/view/402/410, Nr. 18, 2006). Ich finde ganz im Gegenteil, dass
Konz einen lohnenswerten Versuch unternimmt, das Gesamtwerk Pappenheims zu deuten und dabei zu interessanten Ergebnissen
kommt. Allerdings orientiert sie sich in ihrer Darstellung des JFB zu stark an Kaplan - dies ebenso in ihrem Aufsatz ,Ein weiblich-
judisches ,,Projekt der Moderne”, in: Petra Ernst/Gerald Lamprecht (Hg.): Konzeptionen des Jidischen. Kollektive Entwirfe im
Wandel. Innsbruck 2009, S. 132-152.

2 Esriel Hildesheimer: Cora Berliner. lhr Leben und Wirken, in: Bulletin des Leo-Baeck-Instituts 67 (1984), S. 41-70. Margarete Exler:
Cora Berliner. Eine Jidin wird Regierungsratin — Professor Dr. rer.pol. Cora Berliner. Bestandsaufnahme eines beispielhaften Le-
bens. Berlin 1999.

3 Sabine Hering (Hg.): Judische Wohlfahrt im Spiegel von Biographien. Frankfurt am Main 2006. Es finden sich Biographien zu Mar-
garete Berent, Bettina Brenner, Hannah Karminski, Henriette May, Paula Ollendorff, Bertha Pappenheim und Siddy Wronsky.

4 Jutta Dick/Marina Sassenberg: Jidische Frauen im 19. und 20. Jahrhundert. Reinbek bei Hamburg 1993. Sie berticksichtigen u.a.
Margarete Berent, Cora Berliner, Hannah Karminski, Henriette May, Bertha Pappenheim und Rahel Strauss.

5 Hans Morgenstern: Judisches biographisches Lexikon. Eine Sammlung von bedeutenden Persénlichkeiten judischer Herkunft ab
1800. Wien 2009.

6 Siehe z. B.: www.berlin-judentum.de, wo es einen langeren biographischen Eintrag zu Berta Falkenberg gibt (Lara Daemmig: Berta
Falkenberg. Eine Spurensuche), oder die Website von ,Jewish Women: A Comprehensive Historical Encyclopedia“, wo wir Kurzbio-
graphien z. B. zu Hannah Karminksi und Ottilie Schonewald lesen kdnnen (www.jwa.org). Beide Biographien wurden von Gudrun
Maierhof verfasst.
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Marion Kaplan konzentriert sich in ihrem Text auf Leben und Wirken Bertha Pappenheims sowie
die vier Themenfelder: ,Feministische Anspriiche im JFB”, ,,Der Kampf gegen den Madchenhan-
del”, ,Der Kampf um das Frauenwahlrecht in der jlidischen Gemeinde” und ,Hausarbeit als Le-
bensaufgabe”. Dabei zieht sie in erster Linie einige wenige Artikel aus den ,,Blattern des Jiidischen
Frauenbundes” heran sowie einzelne Artikel aus der , Aligemeinen Zeitung des Judentums“ (Berlin)
und dem ,Israelitischen Familienblatt” (Hamburg). Darliber hinaus benutzt sie Material aus Samm-
lungen und ungedruckten Memoiren, die im Leo Baeck Institut in New York liegen. Hinzu kommen
gedruckte Quellen aus Jahrbiichern und Berichten, zum Beispiel vom Deutschen Nationalkomitee
zur Bekampfung des Madchenhandels.

Sie kommt in ihrer Studie zu dem Ergebnis, dass sich ,die progressiveren Mitglieder” der traditio-
nellen und religids karikativen jldischen Vereine 1904 zum Judischen Frauenbund zusammen-
schlossen.! Bertha Pappenheim sei nicht nur die Griinderin des Bundes gewesen, sondern auch
treibende Kraft der ,feministischen” Politik des JFB: ,, Da sie den Status des weiblichen Geschlechts
scharfer analysierte und radikalere Forderungen stellte als der grosste Teil ihrer Gefolgschaft,
musste Bertha Pappenheim den JFB haufig in die Richtung zwingen, die sie fiir richtig hielt. Trotz
ihres vornehmen Auftretens war sie in Fragen, die die Rechte der Frau betrafen, militanter als ir-
gendeine ihrer Mitarbeiterinnen. Wahrend die Richtung von oben bestimmt wurde, wirkte die Ba-
sis der Organisation als Bremse, [...]. Bertha Pappenheim und die anderen Fiihrerinnen des Frau-
enbundes waren unablassig bemiiht, ihre Gefolgschaft von der Notwendigkeit der Gleichberechti-
gung der Frauen zu Uberzeugen.” Sie modifizierten ihre feministischen Forderungen, so ,dass sie
die traditionelleren Mitglieder nicht vor den Kopf stiessen“.? ,Die Vorsicht, mit der der Frauen-
bund seine Ziele formulierte, war — wie seine Hingabe an die Sozialarbeit — taktisch motiviert, aus
einer Position der Schwache geboren. Seine Sprache war eine Form ,subtiler Subversion’, das
heisst ein Mittel, die Gleichstellung zu erreichen, ohne sich potentiellen Anhangern zu entfrem-
den. Der JFB berief sich auf traditionelle Werte, um Ziele zu erreichen, die durchaus nicht traditio-
nell waren. Statt zum Beispiel fir ,gleiche Bildungschancen’ der jlidischen Frauen einzutreten, ver-
suchte der Frauenbund die Juden davon zu lberzeugen, dass die Frauen die jlidische Geschichte
und Kultur griindlich verstehen miissten, damit sie ihren Kindern dieses Wissen vermitteln und so
zu einer Belebung judischer Tradition beitragen konnten.“3 An spaterer Stelle sagt sie, dass die ji-

dischen Frauen Sozialarbeit generell ,als Alibi fiir ihre feministischen Bestrebungen benutzen”

1 Marion Kaplan 1981, S. 23.
2 Marion Kaplan 1981, S. 25.
3 Marion Kaplan 1981, S. 29.
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konnten.! , Ahnlich taktierte der JFB, als er sich dafiir einsetzte, hauswirtschaftliche Berufe ver-
starkt flr Frauen zuganglich zu machen. Statt sich auf feministische Argumente zu berufen, wie
das Bediirfnis nach der ,wirtschaftlichen und psychologischen Unabhéangigkeit der Frau’, wies er
darauf hin, dass solche Arbeitsplatze die Frauen davor bewahren wiirden, sich zum Erwerb ihres
Lebensunterhaltes der Prostitution zu ergeben, [...].“? Diese ,artige Betonung von Judentum und
Sozialarbeit als Zugang zum Feminismus” habe zwar ,die Angriffe der Anti-Feministen in der judi-
schen Gemeinde” entscharft, dabei aber in keiner Weise ,die schmerzvolle Erfahrung, allgemein
ignoriert zu werden gelindert.? Viele Frauen hatten sich als Kulturtrdgerinnen verstanden und sich
bemiiht, das Judentum zu fordern. ,,So waren sie vielfach traditioneller, weit mehr jlidisch orien-
tiert als ihre Ehemanner. Sicherlich haben sie manche Sitten und Glaubensiiberzeugungen dem
allgemeinen Modernisierungstrend angepasst, doch sind die Frauen wahrscheinlich der Uberliefe-
rung treuer und sich ihres Judentums bewusster geblieben als die Manner, die zumindest nach
aussen hin gezwungen waren, sich ihrer christlichen Umgebung anzupassen.“* Pappenheim habe
zwar den Madchenhandel bekampft, doch ,verdammte sie in ihren Kreuzziigen gegen die Unmoral
niemals die Frauen, die sich prostituierten oder in sexueller Promiskuitat lebten“.> Pappenheims
Verhaltnis zum Zionismus beschreibt Kaplan wie folgt: ,lhre Reisen nach Osteuropa und Palastina
brachten Bertha Pappenheim mit vielen Zionisten in Berlhrung. Sie interessierte sich stets fir
neue Bewegungen innerhalb des Judentums und wurde durch solche neuen Vorstellungen unab-
lassig in ihrem Denken angeregt. Weil sie allen Auffassungen mit Toleranz zu begegnen suchte,
hiess sie Zionisten im Frauenbund willkommen und fiihrte in Isenburg ,Palédstina-Abende’ durch.“®
1932 habe Pappenheim sogar die Zionistin Rahel Straus aufgefordert, als Vorsitzende des JFB zu
kandidieren. Nachdem Rahel Straus ihr Erstaunen gedussert hat, habe Pappenheim gesagt, so gibt
es Straus in ihren Memoiren wieder: ,Ja, aber bei lhnen ist lebendiges Judentum, Tradition und
judisches Wissen, da ist der Zionismus ein kleineres Ubel gegeniiber der vélligen Unjiidischkeit der
anderen in Betracht kommenden Kandidatinnen.””

Ich habe bewusst Giberwiegend wortlich zitiert, damit man sich einen Eindruck auch vom Sprach-
gebrauch Kaplans machen kann. Es fallt auf, dass sie zu starken Verallgemeinerungen neigt, fir die
sie an keiner Stelle in ihrem Werk den Beweis antritt. Es fallt ausserdem auf, dass sie Begriffe be-

nutzt, die Ende der 70er Jahre gang und gebe waren, die aber nicht zu der dargestellten Epoche

1 Marion Kaplan 1981, S. 74.

2 Marion Kaplan 1981, S. 30.

3 Marion Kaplan 1981, S. 30.

4 Marion Kaplan 1981, S. 39.

5 Marion Kaplan 1981, S. 93.

6 Marion Kaplan 1981, S. 109.

7 Marion Kaplan 1981, S. 109, Anmerkung 152. Sie zitiert aus: Rahel Straus : Wie lebten in Deutschland — Erinnerungen einer deut-
schen Jidin 1880-1933. Stuttgart 1962, S. 259.
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passen. So haben sich die Frauen des JFB an keiner Stelle in den Quellen selbst als ,,Feministinnen”
bezeichnet, genauso wenig fallt der Begriff der , Anti-Feministen”. Der Jidische Frauenbund hat
seine Forderungen auch nicht als ,radikal” betrachtet, sich selbst nicht als ,progressiv“ und Bertha
Pappenheim hatte es wohl weit von sich gewiesen, als ,militant” bezeichnet zu werden. Dass die
Basis insgesamt als , Bremse” gewirkt habe, findet ebenfalls in den Quellen keinen Niederschlag.
Und ein Wort wie , Kreuzziige” wirkt besonders deplatziert.!

Es fallt weiterhin auf, dass Kaplan jegliches Engagement des JFB, das nicht in ihre eigene Vorstel-
lung von Feminismus passt, als taktisch motiviert qualifiziert. Das gilt fir den Themenbereich der
Hauswirtschaft genauso wie fiir Sozialarbeit und jidische Kulturarbeit. Und sie bereitet schon die
These vor, die dann Grundlage all ihrer Folgewerke wird, dass namlich jlidische Frauen (scheinbar
alle) sich ihrer Tradition bewusster gewesen seien als jlidische Manner.

Auffallend ist auch, dass Kaplans Ausfiihrungen auf merkwirdige Art ahistorisch sind. In den 34
Jahren seines Bestehens war der JFB mit Gberaus verschiedenen politischen Regimen und gesell-
schaftlichen Entwicklungen konfrontiert bzw. war Teil von diesen. Weil Kaplan in ihren Worten
Uber Pappenheims Verhaltnis zum Zionismus weder die Entwicklung Pappenheims noch die des
Zionismus bertucksichtigt, kann sie zu derart verallgemeinernde Aussagen kommen, wie sie oben
zitiert sind. Wahrend ihrer Reisen nach Osteuropa in den Jahren 1903, 1911 und 1912 stand Pap-
penheim dem politischen Zionismus namlich in keiner Weise tolerant gegeniber und noch 1925
hatte sie sicher nicht zugestimmt, dass eine Zionistin Vorsitzende des JFB wiirde. Grethe Bloch er-
innert sich, dass sie als Praktikantin in Isenburg 1922 die schmerzliche Erfahrung machen musste,
dass Bertha Pappenheim nicht an eine jlidische Heimstéatte in Paldstina glaubte und auch ,nicht an
die ,arbeitende Frau’ in Palastina, nicht an die Arbeits- und Opferbereitschaft junger Menschen”
dort.? Bertha Pappenheim fiihrte ausdriicklich keine Palistina-Abende in Isenburg durch. Es gab
lediglich einen Palastina-Abend, den die Zionistin Elfriede Bergel-Gronemann gestaltete, als sie
1936 das Heim in Isenburg besuchte; es war namlich Ublich, dass Sabbat-Gaste die Verpflichtung
Ubernahmen, den Freitagabend zu gestalten. Elfriede Bergel-Gronemann berichtet in den ,,Blat-
tern des jlidischen Frauenbundes”, dass sie ,nicht ganz ohne Furcht” das Thema Palastina ausge-
wahlt habe.?

Kaplan differenziert Gbrigens auch nicht zwischen politischem und kulturellem Zionismus. Letzte-

rem stand der JFB namlich — wie ich zeigen werde — sehr nahe.

1 Es heisst Ubrigens auch in der englischen Originalausgabe ,crusade against immorality”. Marion Kaplan 1979, S. 37.
2BJFB, 13. Jg. Nr. 6, Juni 1937; Grethe Bloch, Nahalal: Was Isenburg mir gegeben hat, S. 10-11.
3 BJFB, 12. Jg. Nr. 10, Oktober 1936; Elfriede Bergel-Gronemann: Erinnerung einer Zionistin an Bertha Pappenheim, S. 6-7, hier S. 6.
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Wenn Kaplan schreibt, dass Pappenheims erste Reaktion nach dem Januar 1933 gewesen zu sein
schien, ,,dass die erzwungene Riickkehr der Juden zu ihrem Glauben kein ganz und gar negatives
Phianomen” fiir sie sei,® so wirkt Kaplan fast erstaunt ber diese Feststellung. Dieses Erstaunen
rihrt daher, dass sie — in dem Bemihen, Pappenheim zur Feministin zu stilisieren - nicht sieht,
dass es Bertha Pappenheim von Anfang an insbesondere darum ging, eine jludische Renaissance
unter Beteiligung der Frauen zu initiieren und dass daher ab 1933 — neben dem Entsetzen Uber die
antijudischen Massnahmen der Nationalsozialisten — eine Art Aufbruchsstimmung im Jidischen
Frauenbund herrschte, der hoffte, nun endlich alle jidischen Frauen fiir den Bund zu gewinnen.
Exemplarisch fir viele andere sei nun an ein paar Beispielen gezeigt, wie Kaplan mit den ihr vorlie-
genden Quellen umgeht. Sie behauptet: ,Der JFB hielt die traditionelle Betonung dieser biologi-
schen Unterschiede [zwischen Mann und Frau] fir progressiv, weil sie mit der Auffassung Schluss
machte, dass die Frau ihre Identitdt nur durch den Mann finden kénne.“2 Der Satz ist zum einen
nicht nachvollziehbar, denn er bedeutete ja in der Umkehrung, wenn keine grundsatzlichen biolo-
gischen Unterschiede zwischen Mann und Frau bestiinden, kdnne die Frau ihre Identitat nur durch
den Mann finden. Zum anderen aber ist die Literaturangabe befremdlich, denn sie gibt ,,BJFB, Ok-
tober 1929, S. 1ff“ an. Auf diesen Seiten befindet sich der Abdruck einer Rede des Rabbiners Dr.
Leo Baeck, die er zum 25-jahrigen Jubilaum des JFB gehalten hat. Diese Rede eines Rabbiners kann
nun nicht einfach als Beleg fiir das Selbstverstandnis des JFB herangezogen werden. Ausserdem
findet sich die oben gemachte Bemerkung nicht in dem Text. Baeck sagt unter anderem: ,Von dem
Gedanken der Ungleichheit [zwischen Mann und Frau] konnte sie [die judische Frau] nun ausge-
hen, von diesem Gedanken, dass der Frau ihr ganz Besonderes gegeben ist, dass sie [...] ganz Frau
sein musse, ganz dessen bewusst, was ihr als ihr Eigenstes, als von dem Mann verschieden, als Un-
gleiches gegeben ist.“3 Das ist nicht die gleiche Aussage, wie die, die Kaplan herausfiltert. Und Ka-
plan hatte quellenkritisch fragen missen, warum diese Rede an prominenter Stelle in den ,,Blat-
tern” abgedruckt wurde, warum Baeck die Fortentwicklung der Frauenbewegung so interpretierte,
wie er es tat, und inwiefern die Frauen des JFB mit den gemachten Feststellungen lGbereinstimm-
ten oder nicht.

Es ist auffallend, dass Kaplan auch in allen anderen Fallen die ,Blatter” jeweils zitiert, ohne anzu-
geben, wer den betreffenden Artikel geschrieben hat, wie er positioniert ist und ob es zum Bei-

spiel ein Grundsatzartikel ist, eine Buchbesprechung oder eine Antwort auf einen anderen Artikel

1 Marion Kaplan 1981, S. 113.
2 Marion Kaplan 1981, S. 164.
3 BJFB, 5. Jg. Nr. 10, Oktober 1929, S. 2.

20



im Rahmen einer Aussprache. So benutzt sie die ,,Blatter” quasi nur als Steinbruch fir Zitate, die in
den von ihr konstruierten Zusammenhang zu passen scheinen.

Uber das Eheverstiandnis des JFB schreibt Kaplan: ,,Die meisten Mitglieder des JFB fiihrten traditi-
onelle Ehen; trotzdem begann sich der Frauenbund Ende der zwanziger Jahre fiir die partner-
schaftliche Ehe einzusetzen.” Dabei versicherte der JFB aber, dass Manner und Frauen zueinander
gehoren und ,ein sicheres, ruhiges Familienleben” suchen. Als Belege gibt sie ,,BJFB, Januar 1937,
S. 4f“ und ,,BJFB, April 1929“ (ohne Seitenangabe) an.! Auf den angegebenen Seiten der Ausgabe
von Januar 1937 finden wir eine Buchbesprechung von Dr. Kdate Marcus mit dem Titel ,,Der Weg
der Frau”, in dem sie das gleichnamige Werk der amerikanischen Psychologin Dr. Esther Harding
positiv bespricht. Die Ehe wird an einer Stelle wie folgt erwahnt: ,In dem umfangreichen Kapitel
Uber die Ehe weist Dr. Harding besonders darauf hin, dass das Eheleben nicht auf der lllusion lber-
tragener Werte, sondern auf der Realitat des Partners aufgebaut werden miisse. Wer das ,Aben-
teuer der Ehe’ unternehme, misse entschlossen sein, alle seine Krafte einzusetzen und den Be-
stand der Ehe bis zur dussersten Méglichkeit zu verteidigen.“? In dem Zitat kommt zwar das Wort
»Partner” vor, aber nicht in dem von Kaplan gedusserten Sinn. In der Ausgabe von April 1929, die
16 Seiten umfasst, geht es in dem ersten Text tatsachlich um das Thema , Kameradschaftsehe”.
Darin diskutiert die Autorin Rahel Wolff aus Konigsberg das Konzept , Kameradschaftsehe”, wie es
von dem amerikanischen Autor Ben Lindsey in seinem 1928 veroffentlichten Buch entwickelt wor-
den ist. Lindsey propagiert darin die Kameradschaftsehe als eine Art Ehe auf Probe mit erleichter-
ter Moglichkeit zur Scheidung und unbedingter Geburtenkontrolle. Rahel Wolff kommt aber zu
dem Schluss, dass sie ,dem geschlossenen Begriff der Kameradschaftsehe durchaus kritisch ge-
genlber” stehe. Sie pladiert eher dafiir, ,das Ideal der Enthaltsamkeit vor der Ehe fiir beide Ge-
schlechter” zu propagieren.? Diese Ablehnung der Kameradschaftsehe gilt im Ubrigen auch fiir den
allergréssten Teil der Frauen des JFB. Nur einige wenige jlingere Mitglieder standen diesem Kon-
zept vorsichtig positiv gegeniiber.* Die Aussage von Kaplan l&sst sich also nicht mit den angegebe-
nen Textstellen verifizieren, und auch nicht mit anderen, nicht angefiihrten.

Und als letztes mochte ich noch folgende Behauptung Kaplans zitieren: , Auf Treffen und in den

Nachrichtenblattern berichtete der JFB stolz von der wachsenden Zahl jlidischer Madchen, die

1 Marion Kaplan 1981, S. 176-177. In der amerikanischen Ausgabe wird ,,BJFB, April 1929, p.6“ angegeben (Marion Kaplan 1979, S.
98). Auf der Seite 6 befindet sich aber ein Teil eines Artikels tber , Kinderzeichnungen” von Riwka Berger, siehe: BJFB, 5. Jg. Nr. 4,
April 1929, S. 5-7.

2BJFB, 13. Jg. Nr. 1, Januar 1937, S. 5.

3 BJFB, 5. Jg. Nr. 4, April 1929, S. 1-5, hier S. 4.

4 Siehe zu dem Thema den erhellenden Aufsatz von Claudia Prestel: Die deutsch-jlidische Presse und die weibliche Sexualitat: ,Freie
Liebe“ oder die Rickkehr zu traditionellem judischem Familienleben?, in: Eleonore Lappin/Michael Nagel (Hg.): Frauen und Frauen-
bilder in der europaisch-jiidischen Presse von der Aufklarung bis 1945. Bremen 2007, S. 123-141, insbesondere S. 128.
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Universitdten besuchten.” Als Quelle wird angegeben: BJFB, Juni 1929, S. 17. Dort befindet sich
ein Bericht Gber die Generalversammlung der Ortsgruppe Breslau. Auf dieser Versammlung halt
auch Dr. Alice Oppenheimer ein Referat lber ,Die Bedeutung des Frauenstudiums®. Laut Bericht
behandelt sie dort ,verschiedene Probleme des Frauenstudiums unter besonderer Berlicksichti-
gung der gegenwartigen Berufslage der Akademikerinnen”. Und sie schliesst mit den Worten: ,,Es
ist kein erfreuliches Bild, das i.a. die Lage der akademischen Frauenberufe bietet, trotzdem sind im
Vergleich zu friiher wesentliche Errungenschaften zu verzeichnen.“? Auch hier wieder findet sich
die von Kaplan getroffene Behauptung nicht in der angegebenen Quelle wieder. Tatsachlich ist es
auch so, dass der JFB jlidischen Madchen wiederholt dringend davon abriet, ein Universitatsstudi-
um zu absolvieren. Der eine Grund war die Akademikerarbeitslosigkeit Ende der 20er Jahre, ein
anderer der Anti-Intellektualismus des JFB, der jede Anstrengung unternahm, junge Frauen dazu
zu bringen, einen Beruf in den Bereichen Hauswirtschaft, Erziehung und Sozialarbeit zu ergreifen,
und ein dritter liegt in dem Bemiihen um eine gesiindere Berufsstruktur der Juden in Deutschland,
mit der man hoffte, dem Antisemitismus entgegenwirken zu kénnen.

Diese Bespiele mogen geniigen, um deutlich zu machen, dass zentrale Aussagen in der Studie Ma-
rion Kaplans nicht durch Quellen abgestiitzt sind, dass dariiber hinaus Kaplans Umgang mit Quel-
len den Minimalanforderungen an eine historische Quellenkritik nicht genligt und dass somit die
Thesen und Ergebnisse ihrer Studie meiner Meinung nach nicht haltbar sind.

Begreift man ihren Text aber — mit Hayden White — als ,,poetischen Akt“,? als ,sprachliche Fikti-
on“,* die seines Erachtens jedes historische Narrativ im gewissen Sinne ist, eine Fiktion, die immer
»ebenso erfunden wie vorgefunden” ist, so erhilt Kaplans Text seine Relevanz als Narrativ der
frihen Frauengeschichtsschreibung, die ldentifikationsmoglichkeiten in der Geschichte suchte,
Vorgangerinnen der damals gegenwartigen feministischen Theorie und Praxis. Er erhalt seine Re-
levanz auch im Kontext der Forschungen zur Assimilation der deutschen Juden, die noch bis vor 15

Jahren als falscher Weg, als Irrtum und Blauaugigkeit qualifiziert wurde. Es war und ist ganz offen-

1 Marion Kaplan 1981, S. 302.

2BJFB, 5. Jg. Nr. 6, Juni 1929, S. 17.

3 Hayden White: Metahistory. Die historische Einbildungskraft im 19. Jahrhundert in Europa. Frankfurt am Main 2008 (Amerikani-
sche Erstausgabe: Metahistory. The historical Imagination in nineteenth-Century Europe 1973), S. 11. Er schreibt: ,Dort namlich
[wenn der Forscher Begriffsstrategien zur Erklarung oder Darstellung der Daten auswahlt] vollzieht der Historiker einen wesentlich
poetischen Akt, der das historische Feld prdfiguriert und den Bereich konstituiert, in dem er die besonderen Theorien entwickelt,
die zeigen sollen, ,was wirklich geschehen ist’.”

4 Hayden White 2008, S. 20. Er prazisiert: ,Ein und dasselbe Ereignis kann als jeweils verschieden bewerteter Bestandteil in unter-
schiedlichen historischen Geschichten fungieren, je nach der Rolle, die man ihm in einer spezifischen motivischen Kennzeichnung
der Gruppe, zu der es gehort, zuweist.”

5 Hayden White: Der historische Text als literarisches Kunstwerk, in: Christoph Conrad/Martina Kessel (Hg.): Geschichte schreiben in
der Postmoderne. Beitrdge zur aktuellen Diskussion. Stuttgart 1994, S. 123-157, hier S. 125 (Zuerst erschienen in: Hayden White:
Auch Klio dichtet oder die Fiktion des Faktischen. Studien zur Topologie des historischen Diskurses. Stuttgart 1986, S. 101-122;
amerikanisches Original: Tropics of Discourse: Essays in Cultural Criticism 1978). Er schreibt, dass historische Erzahlungen sprachli-
che Fiktionen seien, ,deren Inhalt ebenso erfunden wie vorgefunden ist und deren Formen mit ihren Gegenstiicken in der Literatur
mehr gemeinsam haben als mit denen in den Wissenschaften” (S. 125).
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sichtlich Kaplans Wunsch, zu beweisen, dass judische Frauen sich weniger stark assimiliert haben
als ihre Manner und so zu zeigen, dass Frauen die Zeichen der Zeit offenbar besser zu deuten

wussten. Das ist ein schoner Gedanke, leider sprechen aber die Quellen eine andere Sprache.

3. Quellen: Zeitungen, Nachldasse, Sammlungen und Memoiren

Nach dem Novemberpogrom 1938 zerschlugen die Nationalsozialisten das jlidische Vereinswesen
und verboten alle jidischen Zeitungen.! Viele Archive in Synagogen und Gemeindezentren ver-
brannten. Jidinnen, die ihr Leben retten konnten, trugen in ihren Koffern in der Regel Wichtigeres
mit sich als Vereinsakten, Briefe und Blicher oder verloren diese auf der Flucht.? Dennoch verfiigen
wir heute Uber einen reichhaltigen Schatz an schriftlichen Quellen, die versteckt und gerettet wer-
den konnten und heute in Archiven vor allem in Deutschland, Israel und den USA liegen3 oder auch
in gedruckter Form zugénglich sind.* Besonders erwidhnenswert sind die vielen judischen Zeitun-
gen, die die unterschiedlichen Strémungen innerhalb des deutschen Judentums widerspiegeln.
Von den Printmedien, die im untersuchten Zeitraum herausgegeben wurden, sind mittlerweile
Uber hundert online zuganglich.> Meine wichtigste Zeitungsquelle: die ,Blatter des Jidischen
Frauenbundes”, kurz: ,Blatter”, die ich zum ersten Mal systematisch (iber den gesamten Zeitraum
ihres Erscheinens und fur alle Themenfelder auswerte,® gehort erfreulicherweise auch seit 2014 zu

diesem digitalen Bestand.?

1 Bestehen bleiben durften nur die lokalen Synagogen-Gemeinden, die Reichsvertretung der Juden in Deutschland und der Reichs-
verband der Kulturbiinde. Das Propagandaministerium gestattete lediglich die Herausgabe eines Jidischen Nachrichtenblattes,
dessen Redaktion und Vertrieb dem Jidischen Kulturbund in Berlin tibertragen wurde, damit der jlidischen Bevolkerung , die fast
taglich neu erlassenen amtlichen Anderungen und Verfiigungen“ der NS-Regierung bekannt gemacht werden konnten. Das Nach-
richtenblatt wurde am 1. Juni 1943 eingestellt. Herbert Freeden: Die jlidische Presse im Dritten Reich. Frankfurt am Main 1987, S.
171-172 und S. 184.

2 Bella Carleback-Rosenak, aktiv in der Schwesternloge und judischen Wohlfahrt in Bremen, beschreibt zum Beispiel in ihren 1956
geschriebenen Erinnerungen, wie sie bei ihrer Flucht in Sevilla auf die Uberfahrt in die USA wartete und dort von einem Spediteur
aus der Schweiz Uberredet wurde, ihm ihre Gepackschlissel zu tiberlassen, damit er die noch in Basel gelagerten Koffer in die USA
nachschicken kénne. Die Koffer kamen nie bei ihr an. Nachforschungen haben ergeben, dass der Inhalt in Sevilla verkauft wurde.
Dabei waren auch Schriften, Reden und Briefe, die wahrscheinlich einfach weggeworfen wurden. Bella Carlebach-Rosenak: Meine
wunderbare Rettung — und meine Auswanderung aus Deutschland, in: LBIJMB MM 14 (Klara Caro Collection), S. 49-68, hier S. 57,
58 und 62. (Es fehlen in dieser Sammlung die Blatter-Angaben; die Seiten bezeichnen die Manuskript-Seiten.)

3 Wichtige Archive, aus denen ich Material verwende, sind in Deutschland: Centrum Judaicum, Stiftung Neue Synagoge Berlin; Lan-
desarchiv Berlin (Helene Lange Archiv); Germania Judaica in K6In; Nordrhein-Westfélisches Hauptstaatsarchiv, Zweigstelle Schloss
Kalkum; Landeshauptarchiv Koblenz; Historisches Archiv der Stadt Kéln; Archiv des Jidischen Museums in Frankfurt; in den USA:
Leo Baeck Institut New York (viele Bestande aus dem LBI sind mittlerweile auf Mikrofilm einsehbar im Archiv des Jiidischen Muse-
ums in Berlin oder auch online zugédnglich unter: www.lbi.org); in Israel: Central Archives for the History of the Jewish People in Je-
rusalem; Yad Vashem Archiv in Jerusalem.

4 Siehe Verzeichnis der gedruckten Quellen im Anhang.

5 Siehe: Compact Memory. Das 2006 abgeschlossene Projekt wurde von Hans Otto Horch, Annette Haller und Rachel Heuberger ge-
leitet. 2004 erhielt es von der UNESCO die Auszeichnung als digitales Weltkulturerbe. Seit 2014 findet sich das Online-Archiv unter:
http://sammlungen.ub.uni-frankfurt.de/cm/.

6 Marion Kaplan bezieht sich in ihrer Studie tGber den Jidischen Frauenbund zwar auch auf die ,Blatter”, zieht aber nur eine ganz
geringe Zahl von Artikeln heran. Die ,Blatter” werden auch in Publikationen (iber das jlidische Zeitungswesen so gut wie nie er-
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Die ,Blatter” erschienen von Oktober 1924 bis Oktober 1938 monatlich, zunachst in einem Um-
fang von 8 Seiten, ab April 1929 dann mit jeweils 16 Seiten.? In manchen Jahren kamen im Som-
mer Doppelnummern heraus; die umfangreichste ist die Ausgabe von Juli/August 1936 nach dem
Tod von Bertha Pappenheim mit 40 Seiten.3 In den ersten 20 Jahren seines Bestehens meldeten
sich fihrende Protagonistinnen des JFB vor allem in anderen jiidischen Zeitungen zu Wort.* Aus-
serdem befinden sich in den ,Blattern” immer wieder Rickblicke, Artikel ,Zum Gedachtnis” wich-
tiger Figuren der jludischen Frauenbewegung und Berichte zu Jubilden z.B. von Ortsgruppen, die
Auskunft Gber die Arbeit des JFB vor 1924 geben.> Wiederabdrucke von Vortragen aus den An-
fangsjahren des JFB werfen ein Licht auf Selbstverstandnis und Praxis des Bundes vor allem in den
Jahren vor dem Ersten Weltkrieg.

Dass der Judische Frauenbund sich im Sommer 1924 entschloss, ein eigenes Publikationsorgan
herauszugeben, hatte auch damit zu tun, dass er sich auf seiner Delegiertenversammlung 1924 in
Erfurt eine erweiterte Satzung gab, deren neue Ziele, so Siddy Wronsky, ,nach der Moglichkeit

weiterer Verbreitung” verlangten.® Als erster Zweck des JFB wurde nadmlich nun die ,,Starkung des

wahnt und schon gar nicht besprochen; siehe z. B. Michael Nagel (Hg.): Zwischen Selbstbehauptung und Verfolgung. Deutsch-
judische Zeitungen und Zeitschriften von der Aufklarung bis zum Nationalsozialismus. Hildesheim/New York 2002. Der Sammelband
enthalt etliche interessante Aufsatze zu deutsch-jlidischen Presseerzeugnissen, aber keinen zu den ,,Blattern des Jidischen Frauen-
bundes”. Auch in dem zweibindigen Werk: Eleonore Lappin/Michael Nagel (Hg.): Deutsch-judisch Presse und jidische Geschichte.
Bremen 2008, gibt es keinen Aufsatz Uber die ,Blatter”; sie werden auch nicht in solchen Aufsdtzen erwdhnt, wo es nahe gelegen
hatte, sie auszuwerten, wie z. B. Marlen Oehler: Krisenwahrnehmung in der jldischen Presse. Eine quantitative Betrachtung
deutsch-judischer Zeitungen in der Endphase der Weimarer Republik, S. 139-161. Das gleiche gilt auch fir: Eleonore Lap-
pin/Michael Nagel (Hg.): Frauen und Frauenbilder in der jidischen Presse von der Aufklarung bis 1945. Bremen 2007. In diesem
Band gibt es lediglich einen Aufsatz, der die ,Blatter des Judischen Frauenbundes” neben anderen Quellen bericksichtigt, namlich
Claudia Prestel: Die deutsch-jlidische Presse und die weibliche Sexualitat: ,Freie Liebe” oder die Riickkehr zu traditionellem judi-
schem Familienleben?, S. 123-141.

1 Es handelt sich bei dem digitalisierten Bestand um einen unvollstandigen. Es fehlen folgende Ausgaben von 1925: Februar, Marz,
Mai, Juni, Juli, August, September, Oktober und November; ausserdem Februar und Mérz 1926, Mai 1926 und August 1933. In der
Germania Judaica in KéIn ist ein Mikrofilm zugénglich, eine Kopie des Films aus dem LBl New York, wo sich auch die Originale befin-
den. Auf diesem Film fehlen von 1925 folgende Ausgaben: Januar, Februar, Marz, Mai, Juni, Juli, August, September, Oktober und
November sowie Mai 1926 und August 1933. Die Ausgaben von Januar 1925, Februar 1925, Mai 1925, Mai 1926 und August 1933
liegen in Papierform im Archiv des Jiidischen Museums in Frankfurt vor, wobei nur die Ausgabe von August 1933 original ist, die
anderen vier sind Kopien der Originale, die sich im Archiv der Wiener Library in London befinden. Die lbrigen Ausgaben sind mei-
nes Wissens sonst nirgendwo verfligbar.

2 Die Redaktion kindigte im Marz 1929 an: , Ab 2. April erscheinen unsere Blatter in doppeltem Umfang mit Umschlagseite unter
dem Titel ,Blatter des Jidischen Frauenbundes fiir Frauenarbeit und Frauenbewegung’.” (BJFB, 5. Jg. Nr. 3, Méarz 1929, S. 1) Unterti-
tel der ersten Ausgabe mit neuem Layout (BJFB, 5. Jg. Nr. 4, April 1929, S. 1) lautet: ,Offizielles Organ des Judischen Frauenbundes
von Deutschland”. Vorher hiess es auf der Titelseite: ,Blatter des Jidischen Frauenbundes. Organ des Jldischen Frauenbundes von
Deutschland”.

3 Doppelnummern erschienen Juni/Juli 1926, August/September 1927 und Juli/August 1936. Die ersten beiden Nummern (Oktober
und November 1924) sind fortlaufend nummeriert: 1-16. Danach wird bei jeder Nummer von vorne gezahlt. Die Jahreszahlung er-
folgt zunéchst nach dem jldischen Kalender. Ab dem 1. Januar 1928 wird das Geschéftsjahr der BJFB dem allgemeinen Geschafts-
und Vereinsjahr angeglichen (BJFB 3. Jg. Nr. 11/12, August/September 1927, S. 15). Es wird also nicht mehr ab Oktober, sondern
jeweils ab Januar jeden Jahres gezahlt. Daher gibt es im Jahr 1927 nicht 12, sondern 15 Nummern.

4 Diese Moglichkeit war auch der Grund dafiir, dass in den ersten 10 Jahren der Existenz des JFB eine eigene Zeitung nicht flr not-
wendig erachtet wurde. Noch im April 1910 lehnte der Vorstand des JFB einen Antrag aus Mannheim ab, ein eigenes Zentralblatt zu
schaffen, ,mit der Begriindung, dass die jlidischen Zeitungen bisher alle unsere Berichte bereitwillig aufnehmen®”. Siehe: IFH, Beila-
ge: Fur unsere Frauen, 12.Jg. Nr. 17, 28.4.1910, S. 13.

5 Insbesondere zum 25-jahrigen Jubildaum des JFB erscheinen in den Ausgaben von Juni, Juli und August 1929 zahlreiche Rickblicke
und Ausblicke.

6 Siddy Wronsky: Zur Soziologie der jiidischen Frauenbewegung in Deutschland, in: Jahrbuch fur jidische Geschichte und Literatur,
Bd. 28 (1927), S. 84-99, hier S. 95-96. Die Herausgabe der , Blatter” steht aber auch im Zusammenhang mit der Entwicklung der ge-
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judischen Gemeinschaftsbewusstseins” angegeben,® und dieses sollte in der judischen Frauenwelt
fest verankert werden. Schon 1914 hatte es einen Versuch gegeben, eine eigene Zeitung heraus-
zugeben, diese wurde aber nach acht Ausgaben wieder eingestellt, da mit Kriegsausbruch Mittel
und Kraft fur ein solches Unternehmen nicht mehr vorhanden waren.?2 Dem JFB lag ein Publikati-
onsorgan also schon lange am Herzen, auch um sich innerhalb der birgerlichen Frauenbewegung
selbstbewusst zu Wort zu melden, aus deren Vereinen bereits 1917 knapp 160 Frauenzeitschriften
hervorgingen.3

Schriftleiterinnen der ,,Blatter” waren Hannah Karminski und Martha Ollendorff aus Berlin, wo sich
auch die Redaktion befand. Alle 430 dem JFB angeschlossenen Vereine erhielten ein Gratise-
xemplar jeder Nummer. Einzelne Frauen konnten die ,Blatter” fiir 0,25 Mark im Monat beziehen.
Die Auflage betrug 1926 6.000 Exemplare, 1934 nur noch 4.000, 1935 stieg die Zahl nochmals auf
4.100, sank dann aber durch Auswanderung auf 3.600 im Jahr 1936 und 3.400 im Jahr 1938.% Nur
ein kleiner Teil der 50.000 Mitglieder bezog also das Publikationsorgan des JFB, denn dieser ver-
zichtete darauf, ,gleich anderen Blinden den Bezug des offiziellen Organs obligatorisch zu ma-
chen”.® Es ist aber anzunehmen, dass das jeweilige Vereinsexemplar durch mehrere Hiande ging.
1931 schrieb Hannah Karminski: ,,Dass unsere Blatter wirklich gelesen werden, verrdt uns eine
starkere Beteiligung an der Rubrik ,Aussprache’, [...], die hdufige Nachfrage nach Biichern, die in
der Zeitung besprochen wurden, und — neben vieler Zustimmung und Anerkennung — auch immer
wiederkehrende Kritik. Diese ist uns stets erwiinscht.“® Und die Leserin Lotte Schonbach bedankte
sich im Oktober 1931 bei der Redaktion der ,,Blatter”, dass sie liber zwei Ausgaben hinweg mehre-

re Beitrdge zum Thema ,Religionsunterricht” gebracht habe. ,Es ist anzunehmen, dass, angeregt

samten jlidischen Presse in Deutschland. ,Nach der Inflation entstand eine ganze Reihe neuer Publikationen, so dass sogar von ei-
nem ,goldenen Zeitalter’ fur die jidische Presse gesprochen wurde”, schreibt Trude Maurer in: Die Juden in der Weimarer Republik,
in: Dirk Blasius/Dan Diner (Hg.): Zerbrochene Geschichte. Leben und Selbstversténdnis der Juden in Deutschland. Frankfurt am
Main 1991, S. 102-120 sowie S. 218-226, hier S. 225 (Fussnote 80).

1Siddy Wronsky 1927, S. 94.

2 Die Zeitung hiess ,Der Jludische Frauenbund. Mitteilungen aus der Bundes- und Vereinsarbeit”, erschien von Januar bis ein-
schliesslich August 1914 und ist im Archiv der Universitdt Frankfurt einsehbar. Herausgegeben wurde die Zeitung von der Ortsgrup-
pe Frankfurt des JFB. Schriftleiterin der ,Mitteilungen“ war Henriette May. Im Gegensatz zu den ab 1924 erscheinenden ,Blattern
des Jiidischen Frauenbundes” erhielten alle Mitglieder des JFB die ,Mitteilungen” kostenlos. Die Auflage der 1. Ausgabe wird mit
19.000 auf der Titelseite angegeben. Auf der 19. Vorstandssitzung des JFB in Berlin im Marz 1915 gab Bertha Pappenheim bekannt,
dass die ,Mitteilungen®, bedingt durch die Zeitverhaltnisse, nicht langer erscheinen konnten. Siehe: Israelitische Familienblatt
Hamburg, 17. Jahrgang, Nr. 11, 18.3.1915, Beilage: Firr unsere Frauen, S. 10.

3 Sylvia Schraut: Blrgerinnen im Kaiserreich. Biografie eines Lebensstils. Stuttgart 2013, S. 125.,,1917 zahlt Lida Gustava Heymann
knapp 160 Frauenzeitschriften, darunter 45 Zeitschriften der Frauenbewegung, 80 Fach- und Berufsblatter und 33 Zeitschriften fir
Wohlfahrt.”

4 Katrin Diehl: Die judische Presse im Dritten Reich. Tiibingen 1997, S. 125; BJFB, 2. Jg. Nr. 4, Januar 1926, S. 3. Im September 1936
bat die Vorsitzende des JFB noch darum, Propaganda fir die ,Blatter” zu machen, ,da die Abonnentenzahl in unserem Bezirk aus-
serordentlich zurlickgegangen” sei. (LBIMB MF 622 [OSC], Vorstandssitzung Rheinisch-Westfalischer Verband in K6ln am 23.9.1936,
Blatt 300) Die Propaganda hat aber wohl keinen Erfolg mehr gebracht.

5 BFJB, 5. Jg. Nr. 6, Juni 1929; Zur besonderen Beachtung (ohne Autorin), S. 13.

6 BJFB 7. Jg. Nr. 9, September 1931; Hannah Karminski: Zum Abschluss des Arbeitsjahres. Geschaftsbericht 1930/31, S. 3-8, hier S. 7.
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durch alle hier abgedruckten Einsendungen, die miindliche Diskussion tber diese Frage im ganzen
Reich neue Nahrung bekommt.“?

Es meldeten sich auch regelméssig Manner zu Wort, Rabbiner, Arzte, Psychologen, Schriftsteller,
als Autoren von langeren Artikeln und in Aussprachen. Ich gehe auch davon aus, dass die Eheman-
ner der im JFB besonders aktiven Frauen, die ,Blatter” gelesen haben; das waren meist Manner,
die auch im jiidischen Gemeindeleben eine Rolle spielten: Rabbiner, Rechtsanwilte, Arzte, insge-
samt Uberwiegend Akademiker, die oftmals einen Sitz in Vorstand oder Reprasentanz der jeweili-
gen Synagogen-Gemeinde inne hatten und die Arbeit ihrer Frauen wahrscheinlich mit Interesse
verfolgten.

Auf der Titelseite der ersten Nummer der ,,Blatter” im Oktober 1924 heisst es, dass die erste judi-
sche Frauenzeitschrift in Deutschland ,als Organ des J.F.B. von der Arbeit seiner Ortsgruppen,
Landesverbande und Vereine Zeugnis ablegen” werde. Diese sollen regelmassig ausfiihrliche Ar-
beitsberichte senden, deren Inhalt in den ,Blattern” veroffentlicht werde. Die ,Blatter” sollen aus-
serdem ,laufend lber die Gebiete orientieren, die im jidischen und im allgemeinen 6ffentlichen
Leben unsere Teilnahme und unsere Mitarbeit als Jidinnen und als Frauen im besonderen Masse
verlangen®. Programmatisch heisst es weiter: ,,Die Blatter des Jidischen Frauenbundes sollen das
Blatt der jlidischen Mitter und Erzieherinnen werden.” Um die politische und religiose Neutralitat
der Monatsschrift zu verdeutlichen, schreiben die Redakteurinnen: ,Die Blatter des Jidischen
Frauenbundes wollen dem Ausdruck verleihen, was die jlidischen Frauen aller Richtungen und
Kreise zu den Gegenwartsaufgaben zu sagen haben. Sie wollen dazu dienen, das Denken und Tun
der judischen Frau bewusster und freier herauszuarbeiten, als es bisher geschehen ist, uns gegen-
seitig ermutigen, unsere eigene Meinung zu finden und zu vertreten: als Frauen in der Zusammen-
arbeit mit jidischen Méannern, als Jidinnen in der allgemeinen Frauenarbeit.” Und geradezu be-
schworend fragen die Autorinnen: ,Gibt es in der Zerrissenheit des parteilichen und sozialen Le-
bens noch Einmutigkeit und gegenseitiges Vertrauen? Wo sind die Krafte und Werte, die trotz aller
dusseren und inneren Not zu Aufbau und Hilfe Wege weisen? Wer fihlt sich angesichts der Krank-
heitserscheinungen des judischen Volkes, gegeniiber von Verwahrlosung und Verrohung, verant-
wortlich flir die Erziehung der Jugend? Wie kdnnen wir Freude und Schénheit, Form und Rhyth-
mus, Tradition und Entwicklung im jiidischen Gemeinschaftsleben zu neuer Kraft verhelfen?*?

Die distere Bestandsaufnahme mag angesichts des Beginns der Goldenen 20er Jahre nach dem
Ende von Nachkriegselend und Inflation (iberraschen. 1924 markierte den Beginn einer Phase rela-

tiver Stabilitdt in Deutschland, die mit Beginn der Weltwirtschaftskrise 1929 endete. Auch aussen-

1BJFB 7. Jg. Nr. 10, Oktober 1931, S. 6-7.
2BJFB, 1. Jg. Nr. 1, Oktober 1924, S. 1.
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politisch war Deutschland wieder auf dem Weg einer Normalisierung der Beziehungen zu anderen
Staaten, was sich zum Beispiel darin dusserte, dass der britische Premierminister den Eintritt
Deutschlands in den Volkerbund beflirwortete. Die jlidischen Frauen, die sich im Ersten Weltkrieg
voller patriotischem Eifer der Nationalen Frauenfront angeschlossen hatten und auch nach dem
Krieg den Kummer (iber den verlorenen Krieg und die wirtschaftlichen Note mit der allgemeinen
deutschen Bevolkerung teilten, hatten nun in eine dahnliche Aufbruchsstimmung kommen kénnen
wie viele Frauen Mitte der 20er Jahre. In den oben zitierten Worten wird aber schon ein Stiick von
dem fast verzweifelten Konservativismus der Frauen des JFB deutlich, die dem liberalen gesell-
schaftlichen Aufbruch skeptisch gegeniiber standen und sich damit auch der jingeren Generation
von Judinnen immer weiter entfremdeten. So war die Griindung der ,Blatter” zu diesem Zeitpunkt
auch ein starkes Signal, die vereinten weiblichen Krafte fiir eine Gesundung des jlidischen Volkes
bindeln zu wollen.

Nach dem Januar 1933 gewannen die ,Blatter” eine besondere Bedeutung, auch weil die Mobili-
tatsmoglichkeiten flr Juden und Jidinnen immer weiter eingeschrankt wurden und daher weniger
regionale und Uberregionale Treffen moéglich waren als vorher. Hannah Karminski schreibt zum 10-
jahrigen Jubildum der ,Blatter” 1934: ,Die Zeitschrift ist uns gerade jetzt zu einem wichtigen
Sprachrohr geworden, das eine personliche Aussprache oft ersetzen muss und uns erméglicht, die
Verbindung mit den Frauen aufrecht zu erhalten, die Deutschland verlassen mussten. Wir missen
wieder bitten, fir Erhéhung der Abonnentenzahl Sorge zu tragen, und glauben, dass gerade heute,
wo so viele andere Frauenzeitschriften aufgegeben werden mussten, eine erfolgreiche Propagan-
da moglich ist.” Die Autorin erwdhnt auch andere Publikationen des JFB, wie den alljahrlich er-
scheinenden Kalender, das Kochbuch und Postkarten sowie Aufsatzsammlungen, in denen mehre-
re Beitrage der ,Blatter” zusammengefasst herausgegeben wurden mit dem Ziel, , Fernstehende
mit der Gedankenwelt des Judentums vertraut zu machen”.!

Welche Art von Texten enthalten die , Blatter des Jiidischen Frauenbundes”?

Es gibt programmatische Texte und Grundsatzartikel, oft Gber mehrere Seiten, die ein gutes Bild
von Positionen und Diskussionen vor allem innerhalb der Flihrungsriege, dem Gesamtvorstand des
JFB sowie den Vorsitzenden der Provinzial- und Landesverbande sowie Ortsgruppenleiterinnen,
geben. Gastautorinnen und —autoren vermitteln Wissen und Ansichten zu konkreten Themenfel-
dern, zum Beispiel zu Recht, Wirtschaft und Padagogik. Sogenannte ,Aussprachen” zeigen ver-

schiedene Positionen zu kontrovers diskutierten Themen. Leserinnenbriefe bestadtigen, konkreti-

1 BJFB, 10. Jg. Nr. 3, Marz 1934; Hannah Karminski: Geschaftsbericht Oktober 1932 — Januar 1934, S. 2-6, hier S. 5. Mit den ,Fern-
stehenden” sind Gbrigens Jidinnen gemeint, die sich bis Januar 1933 nicht als Jiidinnen gefuhlt haben und nun gewaltsam zu Judin-
nen gemacht wurden. Diese versuchte der JFB ab 1933 fiir eine bewusste, auch innere Riickkehr zum Judentum zu gewinnen.
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sieren oder kritisieren Artikel, die in vorangegangen Ausgaben publiziert wurden. Ausfiihrliche Be-
richte von Tagungen und Vorstandssitzungen geben ein gutes Bild von Diskussionen und konkreter
Arbeit in Reich, Region und Stadt. Vor allem ab 1933 dienen religiose Unterweisungen dazu, auch
in versteckter Form Grundsatzliches zur Situation der Juden in Deutschland zu sagen und Identitat
zu stiften. Ebenfalls ab 1933 nehmen Reflexionen zur jlidischen Geschichte zu, die der Selbstver-
gewisserung dienen, Kontinuitdaten und Briiche aufzeigen und vor allem den ab 1933 neu gewon-
nenen Mitgliedern, vor allem jlingeren und berufstitigen Frauen, deren Leben sich in der Weima-
rer Republik nicht in erster Linie in jlidischen Zusammenhangen abgespielt hat, Religion und Ge-
schichte des Judentums nahe bringen wollen. Immer wieder werden Aktivistinnen des JFB und
Kinstlerinnen, Schriftstellerinnen sowie historische und religiose Frauenpersénlichkeiten portra-
tiert. Unter der Rubrik ,Aus der Bundesarbeit” wird von der konkreten Arbeit berichtet, unterteilt
in ,,Aus der Reichsarbeit” und , Aus Verbanden und Ortsgruppen”. Nicht alle Provinzialverbande
und Ortsgruppen sind gleichviel reprasentiert. Die Redaktion der ,,Blatter” war darauf angewiesen,
dass ihnen Berichte zugesandt wurden. Manche Ortsgruppen und Vereine haben dies regelmassig
getan, andere weniger oft. Die Berichte geben einen Einblick in die vor Ort stattfindende soziale
und kulturelle Arbeit. In einem Kalender werden Veranstaltungen angekiindigt. Die Themen dieser
Zusammenkiinfte oder Vortrage geben ein gutes Bild davon, was zu der jeweiligen Zeit thematisch
favorisiert wird. Es werden auch Berichte von anderen Organisationen, wie etwa der Women’s In-
ternational Zionist Organization, abgedruckt, vor allem nach 1933. Hinzu kommt statistisches Ma-
terial aus verschiedenen Einrichtungen des JFB, wie zum Beispiel dem Heim fiir gefahrdete Mad-
chen in Neu-Isenburg und der Kinderheilstatte in Wyk auf Fohr. Die standigen Kommissionen des
JFB, zum Beispiel die Elberfelder Zentrale fiir Pflegestellenwesen und Adoptionsvermittlung, verof-
fentlichen regelmassig Arbeitsberichte. Kleine literarische Prosatexte und Gedichte spiegeln die
Gedanken- und Geflihlswelt der Frauen des JFB. Buchbesprechungen zeigen, welche Titel beson-
ders empfohlen und welche Autoren und Autorinnen zur Kenntnis genommen werden. Ab 1933
finden wir auch Ausziige aus antijlidischen Gesetzen und Verordnungen, die vor allem Einfluss auf
das Leben jldischer Frauen haben, wie zum Beispiel die Verordnung zu Hausangestellten im Rah-
men der Niirnberger Gesetze im September 1935. Auch werden praktische Informationen gege-
ben, etwa Uber Ausbildungsstatten fir jidische Madchen oder den Ausbau des jlidischen Schulwe-
sens.

Eine Zeitungsquelle spiegelt natlrlich nicht das persénliche Gesprach oder deutet Streitigkeiten
zum Teil nur an. Die ,Blatter” sind aber insgesamt von einer grossen Offenheit gepragt, auch In-

terna sichtbar zu machen. Hannah Karminski betont im November 1934: ,,Wenn wir in unserer ei-
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genen Zeitschrift Rechenschaft lGiber eine Bundesveranstaltung ablegen, sind wir verpflichtet, an
einen solchen Bericht andere, strengere Massstabe zu legen, als wenn wir uns an andere jldische
Zeitungen wenden. Anderen Massstab: denn vieles, was wir Aussenstehenden sagen miissen, um
ihnen unser Wollen verstandlich zu machen, kann in einem Bericht an unsere Mitarbeiterinnen
fortbleiben. Andererseits aber — und darum kann man von einem strengeren Massstab sprechen —
sind wir ihnen gegeniber verpflichtet, das Selbstverstandliche zurlickzustellen und durch Beleuch-
tung von Schwierigkeiten, durch Kritik an Fehlern, durch Herausstellung von Forderungen neuen
Antrieb zu finden.“!

Die Interpretation dieses vielfadltigen Quellenmaterials erfordert daher ein breites Hintergrundwis-
sen, auch zur allgemeinen deutsch-jlidischen Geschichte, und vor allem flr die Ausgaben der
»Blatter” nach Januar 1933 ein gewisses Fingerspitzengefiihl, auch zwischen den Zeilen zu lesen.
Denn viele Texte, insbesondere liber jlidische Geschichte und Religion, enthalten mehr oder weni-
ger versteckte Botschaften fir den Umgang mit der neuen Situation. Es hat zwar ab Januar 1933
keine Vorzensur der jadischen Presse gegeben, aber eine Nachzensur. Im Gegensatz zu den taglich
stattfindenden offiziellen Pressekonferenzen, die den nichtjlidischen Zeitungen Richtlinien und
genaue Hinweise gaben, was sie veroffentlichen durften, bekamen die jldischen Schriftleiter sol-
che Hinweise nicht. ,Sie mussten”, schreibt Herbert Freeden, ,sich auf ihr eigenes Urteil verlassen,
um herauszufinden, was der Zensor beanstanden wirde. Eine falsche Einschatzung konnte das
Verbot der Zeitung oder Inhaftierung der Verantwortlichen zur Folge haben, vom Gefangnis bis
zum Konzentrationslager.“? So wurde zum Beispiel Fritz Neuldnder vom ,Judischen Gemeinde-
blatt” in K6In zu sechs Monaten Gefangnis verurteilt, ,weil er einem Zitat aus einer Nazi-Zeitung
seinen eigenen Kommentar hinzugefigt hatte“.3 Die ,C.V.-Zeitung” war vom 20.6. bis 26.9.1935
verboten, das ,Israelitische Familienblatt” von Mitte August bis Anfang November 1935. Diese
Verbote zwangen alle anderen Zeitungen zu penibler Selbstzensur.*

Die ,,Blatter des Judischen Frauenbundes” wurden bis zum Novemberpogrom nicht verboten, auch
nicht zeitweise. Es gelang ihnen ganz offensichtlich, einen konformistischen Anstrich zu wahren,
wie es Freeden ausdriickt und bemerkt: ,Die Redakteure hatten eine Fertigkeit entwickelt, sich die
Nomenklatur der Umwelt zu eigen zu machen, um der Zensur Genlige zu tun und dann pl6tzlich

durch die Hintertir einen Wink zu geben, eine Anspielung zu machen, ein Wort anzudeuten, die

1 BJFB, 10. Jg. Nr. 11, November 1934; Hannah Karminski: Nauheimer Tage. Lernzeit und Gesamtvorstandssitzung, S. 1-4, hier S. 1.

2 Herbert Freeden 1987, S. 20-21.

3 Herbert Freeden 1987, S. 21.

4 Brief von S. R. aus Genf vom 29.11.1935 ohne Adressat: Reisebericht tiber die dramatische Lage der judischen Bevdlkerung nach
dem Erlass der Nirnberger Gesetze, in: Gotz Aly (Hg.): Die Verfolgung und Ermordung der europdischen Juden durch das national-
sozialistische Deutschland 1933-1945. Band 1: Deutsches Reich 1933-1937. Bearbeitet von Wolf Gruner. Miinchen 2008, Dok. 213,
S. 527-534, hier S. 532.
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das Gesagte ironisierten oder in seinem wahren Licht zeigten.” Und die Leser und Leserinnen lern-
ten die Zeichen zu sehen und zu verstehen.! Fir die ,,Blatter des Jiidischen Frauenbundes” war die
Umstellung vielleicht weniger gross als fiir andere Zeitungen, denn Kommentare zur Politik in
Deutschland oder zu dem, was nichtjlidische Zeitungen veréffentlichten, gab es in den ,Blattern”
auch vor 1933 nicht.

Die Blatter des Jiidischen Frauenbundes sind nicht meine einzige Zeitungsquelle. Vor allem fiir die
Zeit bis 1924 berlicksichtige ich auch etliche andere Druckerzeugnisse, wie die ,Jlidische Rund-
schau”, , Der Jude®, das ,lIsraelitische Familienblatt”, ,Im deutschen Reich” sowie die ,Zeitschrift
flir Demographie und Statistik der Juden®. Das ,Israelitische Familienblatt Hamburg” hatte eine
Beilage ,,Fiur unsere Frauen®, in der der Jidische Frauenbund regelmadssig Gber Aktivitaten in Bund,
Region und Stadt berichtete. Geflihrt wurden auf dieser Seite auch Grundsatzdiskussionen zu ver-
schiedenen, die jlidische Frauenbewegung betreffenden Themen. Zur Zeit des Ersten Weltkrieges
lasen 30.000 Juden und Jidinnen das ,, Familienblatt”, so dass ein breiter Leserinnenkreis erreicht
werden konnte.? Ab 1933 widmeten einige jiidische Zeitungen dem Thema , Frauen” besondere
Rubriken, die jeweils von Mitgliedern des JFB redaktionell geleitet wurden. Martha Wertheimer
war verantwortliche Redakteurin der Rubrik ,Aus der Welt der Frau” des Hamburger Israelitischen
Familienblattes, fur die Rubrik ,Fir die Frau” des ,Frankfurter Israelitischen Gemeindeblattes”
tibernahm diese Funktion Stephanie Forchheimer.? Beide Frauen schrieben vor allem ab 1933 auch
regelmassig Artikel in den ,,Blattern des Jidischen Frauenbundes”. Zwischen 1925 und 1927 wurde
versucht, eine zweite Uberregionale Frauenzeitschrift zu etablieren, ,Die Jldische Frau®, die von
einem ganz ahnlichen Selbstverstandnis gepragt war wie die ,Blatter” und sich vielleicht darum
nicht halten konnte.* Auflagenstarker als die ,,Blatter” war die ,Logenschwester”, das Mitteilungs-
blatt des Schwesternverbandes der U.0.B.B. Logen, das von 1928 bis 1936 erschien und das auch
viele Frauen des JFB bezogen, da sie als Ehefrauen angesehener Logenbriider das Recht hatten,

dem Schwesternverband beizutreten.> Unter anderem von einer Frau geleitet wurde ,Der Mor-

gen”, der lange als Zeitung nur ,fiir die geistig Anspruchsvollsten” galt, seit 1933 aber neue Aus-

1 Herbert Freeden 1987, S. 22.

2|FH, 19. Jg. Nr. 10, 8.3.1917, S. 1. Hier wird die Zahl von 30.000 Lesern und Leserinnen angegeben und erwahnt, dass seit Kriegs-
beginn viele neue Bezieher der Zeitung gewonnen werden konnten.

3 Freeden weist auch auf diese Publikationen hin. Sein Buch enthélt ein Kapitel mit dem Titel ,Das Frauenbild in der Presse”. Her-
bert Freeden 1987, S. 159-168, hier: S. 159 und S. 167. Stephanie Forchheimer war Mitglied der Frankfurter Ortsgruppe des JFB und
leitete ab 1936 die neu gegriindete Hausfrauengruppe. BJFB, 12. Jg. Nr. 4, April 1936; Ortsgruppe Frankfurt am Main (ohne Auto-
rin), S. 14.

4 Die Judische Frau. Uberparteiliche Halbmonatsschrift fiir alle Lebensinteressen der jiidischen Frau. Berlin 1925-1927 (Vorhanden
in der Universitatsbibliothek Duisburg als Mikrofilm), hg. von Regina Isaacsohn und Anna Beate Nadel. Erstes Heft Jg. 1 am 5. Mai
1925, letztes Heft Jg. 3 Heft 5/6 im Marz 1927.

5 Die ,Logenschwester” hatte 1934 eine Auflage von 5.500 und 1936 noch von 5.000 Exemplaren. Siehe: Katrin Diehl 1997, S. 135.
Anders als die ,,Blatter” wurde die ,Logenschwester” allen Mitgliedern des Schwesternverbandes automatisch zugeschickt.
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drucksformen angenommen hat, die fir jeden Gebildeten eine Bereicherung darstellten, so die
Empfehlung von Margarete Edelheim in den ,Blattern“.

Exemplarisch werte ich auch jldische Zeitungen im lokalen Rahmen aus. In Kéln erschienen zwi-
schen 1911 und 1938 sieben jlidische Wochenzeitungen, von denen ich finf heranziehe: Das ,Is-
raelitische Gemeindeblatt”, den ,Jlidischen Beobachter”, die ,Kolner Jidisch-Liberale Zeitung”,
das ,Kolner Jidische Wochenblatt” und das ,Gemeindeblatt der Synagogengemeinde zu Kéln am
Rhein“.2 Um auch wieder exemplarisch einen Blick auf die Zusammenarbeit zwischen jidischen
und nichtjudischen Frauen werfen zu kénnen, bertcksichtige ich das , Nachrichtenblatt des Stadt-
verbandes Kdlner Frauenvereine”, das von 1925 bis 1933 erschien.3

Neben den Zeitungsquellen werte ich verschiedene Nachlasse aus. Besonders ergiebig ist die Otti-
lie Schénewald Collection,* die tiber 1000 Seiten Material enthélt: Sitzungsprotokolle, Redemanu-
skripte (zum Teil handschriftlich), auf Sitzungen des JFB gehaltene Referate, die nicht alle in den
»Blattern” abgedruckt wurden, und Briefe. Die Protokolle sind besonders aufschlussreich, da es
sich um Verlaufsprotokolle handelt, in denen die einzelnen Beitrdge in Diskussionen namentlich
ausgewiesen sind. Aus dem Centrum Judaicum, Archiv der Neuen Synagoge Berlin verwende ich
mehrere Sammlungen zum Jidischen Frauenbund und zu einzelnen jidischen Gemeinden.> Im
Central Archives for the History of the Jewish People in Jerusalem habe ich wichtige Gemeindeak-
ten gefunden, die mir Einblicke in den Kampf um das Frauenwahlrecht gewahrten.® Ausserdem
ziehe ich einige Memoiren heran, insbesondere die von Rahel Straus aus Miinchen.”

Zu welchem Gebiet der deutsch-jlidischen Geschichte man auch forschen mag, einen lbersichtli-
chen Quellenkorpus, der an einem Ort lagert, wird man in den seltensten Fallen finden. Oftmals
haben wir es mit unvollstandigen Aktenbestanden zu tun. Aubrey Pomerance, Leiter des Archivs
des Judischen Museums in Berlin, antwortete vor einiger Zeit auf eine Bemerkung liber einen

frustrierend unvollstandigen Aktenbestand zur Journalistin Sarah Wildman: ,Be careful when you

1 BJFB, 13. Jg. Nr. 10, Oktober 1937; Dr. Margarete Edelheim: Bleibt anspruchsvoll!, S. 8. Die Zeitung wurde von Dr. Eva Reichmann-
Jungmann und Dr. Hans Bach herausgegeben und erschien im Philo-Verlag.

2 Die Zeitungen sind — unvollstdndig — in der Universitdtsbibliothek und der Germania Judaica in Kéln vorhanden. Da von Ursula
Reuter eine genaue Untersuchung tber die jldische Presse in KoIn vorliegt, verweise ich auf diese Publikation, die jede dieser Zei-
tungen in ihrer politischen und religiosen Ausrichtung beschreibt und analysiert. Ursula Reuter: Jidische Zeitungen in Koln, 1919-
1938, in: Geschichte in K6ln 29 (1991), S. 83-117. Und noch ausfihrlicher in: Studien zu Profil und Funktion Kélner Judischer Zeitun-
gen in den Jahren 1921-1938. Unverd&ffentlichte Magisterarbeit. K6In 1990 (im Bestand der Germania Judaica).

3 Das ,Nachrichtenblatt des Stadtverbandes Kélner Frauenvereine” erschien vom 12.11.1925 bis zum 28.5.1933 durchgangig don-
nerstags in der Morgen- oder Abendausgabe des Kolner Stadtanzeigers.

4 LBIJMB MF 622 (OSC). Wir finden in den Quellen beide Schreibweisen: Ottilie Schénewald und Ottilie Schoenewald. Ich benutze
die Schreibweise ,Schonewald”.

5 Zum Judischen Frauenbund finden sich folgende Bestande: Neue Synagoge Berlin - Centrum Judaicum Archiv: CJA, 1, 75C Fr 1, Nr.
4, #9807; CJA, 1, 75C Fr 1, Nr. 31, #9835; CJA, 1, 75C Fr 1, Nr. 35, #9839; CJA, 1, 75C Fr 1, Nr. 37, #9841; CJA, 1, 75C Fr 1, Nr. 38,
#9842; CJA, 1, 75C Fr 1, Nr. 40, #9844.

6 Zum Beispiel: CAHJP, Bestand TD/1093.

7 Rahel Straus: Wie lebten in Deutschland — Erinnerungen einer deutschen Jidin 1880-1933. Stuttgart 1962. (Rahel Straus taucht in
den Quellen als ,Straus” und ,,Strauss” auf).
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say incomplete. There is no collection that documents a person’s life from moment of birth to
moment of death. But you can cull a lot of information from one single document.“!

Insofern habe ich Gliick mit den Quellen, die mir vorliegen. Es ist zwar sicher nicht moglich, die Ge-
schichte des Jiidischen Frauenbundes von 1904 bis 1939 lickenlos zu erschliessen, doch verfiige
ich Uber eine Fllle von aussagekraftigen Texten, die eine qualitative Quellenauswertung und dis-

kursanalytische Untersuchung moglich machen.

4. Methodik: Diskursanalyse, Gender Studies und Dekonstruktion

"Hat das Uberhaupt Methode, was Historiker tun?", fragen die beiden Historiker Monika Dom-
mann und David Gugerli in einem 2011 erschienenen Aufsatz provozierend.? Fiir sie ist ein Histori-
ker, "wer bis in den Kern der Quellenkritik vorgestossen ist". In der historischen Methode gehe es
"um ein Bekenntnis zum Empirismus und zum Veto der Quellen, um eine Auseinandersetzung mit
verschiedenen 'Materialien' [...], die es aufeinander zu beziehen gilt". Daher begreife die Ge-
schichtswissenschaft die Methode ,als ein Unterwegssein”, als einen Prozess, der wahrend der
forschenden Arbeit ,modifiziert und prazisiert wird“.3 Methodologische Vorentscheidungen in Un-
kenntnis der Sache, die es zu erkunden gilt, seien "ineffizient und in den meisten Fallen unproduk-
tiv". Die historische Methodenvielfalt biete einen entscheidenden Vorteil: ,,Sie kann situativ ange-
passt werden, bleibt flexibel und verwendet die Werkzeuge und Vehikel, die in einer bestimmten
Archivsituation verniinftig sind.“* Auch Stefan Jordan pladiert fiir einen Methodenpluralismus im
Rahmen von Konzeptionen der Geschichtswissenschaft, die seit Mitte der 1990er Jahre als Neue
Kulturgeschichte bezeichnet werden. Es gehe dabei nicht um den unbedingten Vorzug eine Theo-
rie vor anderen, sondern darum, den Untersuchungsgegenstand so angemessen und vielschichtig
wie moglich zu diskutieren.®

Als ich nach der Lektiire von Marion Kaplans Monographie tber den Jidischen Frauenbund Mitte
der 90er Jahre in Archive ging, um die von ihr benutzten Quellen im Original zu lesen und weitere
zu entdecken und auszuwerten, schaute ich das Material aus dem Blickwinkel der von Kaplan favo-

risierten Methode der sozialwissenschaftlichen Frauengeschichtsschreibung an, der es darum ging

1 Sarah Wildman: Paper Love inside the holocaust archives, http://www.slate.com/articles/news_and_ poli-
tics/dispatches/features/2009/paper_love_inside_the_holocaust_archives/what_is_the_point_of_an_archive.html (22.02.2016).

2 Monika Dommann/David Gugerli: Geschichtswissenschaft in Begutachtung. Acht Kommentare zur historischen Methode der Ge-
genwart, in: traverse. Zeitschrift fir Geschichte 2 (2011), S. 154-164, hier S. 158.

3 Dommann/Gugerli 2011, S. 159.

4 Dommann/Gugerli 2011, S. 160.

5 Stefan Jordan: Theorien und Methoden der Geschichtswissenschaft. Paderborn 2009, S. 175 und S. 213.
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und zum Teil immer noch geht, starke und widerstandige Frauen in der Geschichte sichtbar zu ma-
chen.! Ich fand — wie schon im Kapitel Gber den Forschungsstand beschrieben — in den Quellen
wenig von dem wieder, was Kaplan behauptete, und horte zum ersten Mal sehr deutlich das Veto
der Quellen?. Und mir wurde klar, dass diese ganz unterschiedlichen Materialien nicht ohne Kon-
textualisierung zu verstehen sind. Es gilt, auch die allgemeine jlidische Geschichte miteinzubezie-
hen, die Geschichte des deutschen Biirgertums und der birgerlichen Frauenbewegung, Texte aus
den Bereichen: Hygiene, Sexualitat, soziale Arbeit, Paddagogik und auch literarische Texte der Epo-
che, da gerade fiktionale Texte von weiblichem Selbstverstandnis oder Rollenzuschreibungen zeu-
gen.? Oder anders gesagt: Ich sehe die Notwendigkeit, das ,Zusammenwirken von Religion, Ge-
schlecht, Sexualitat, Ethnizitdt und sozialer Zugehorigkeit” in verschiedenen Textsorten auszu-
leuchten.?

Dazu bietet sich ein diskursanalytischer Ansatz an, wie ihn Michel Foucault entwickelt hat.> , Dis-
kurse definieren Raume des Sprechens”, schreibt der Historiker Philipp Sarasin, ,Rdume mit ihren
Grenzen, ihren Ubergingen zu anderen Diskursen und mit ihren Subjektpositionen. [...] Sie zeigen
vor allem, von wo aus und unter welchen diskursiven Voraussetzungen ein historisches Subjekt
spricht“.® Es geht dabei aber nicht nur um Sprache. Foucault habe, so Sarasin, den Unterschied
zwischen dem linguistic turn und der Diskursanalyse in , Archdologie des Wissens” deutlich ge-
macht. Diskurse sind nicht gleichzusetzen mit der Bezeichnungsfunktion der in ihnen vorkommen-
den Signifikanten und ihren unbegrenzten Kombinationsméglichkeiten. Vielmehr ,haben Diskurse
einen genau gegenteiligen Effekt: Sie reduzieren, ja verknappen die Aussagemoglichkeiten® auf
das, was in einer Epoche tatsachlich gesagt wurde. Daher ist die Diskursanalyse im Gegensatz zur

Sprachanalyse eine historische Methode. Sie fragt namlich: ,Wie kommt es, dass eine bestimmte

1 Martina Kessel/Gabriela Signori: Geschichtswissenschaft, in: Christina von Braun/Inge Stephan (Hg.): Gender Studien. Eine Einfiih-
rung. 2. aktualisierte Auflage, Stuttgart 2006, S. 113-123, hier S. 114.

2 Den vielzitierten Ausdruck ,Vetorecht der Quellen” pragte: Reinhart Koselleck: Standortbindung und Zeitlichkeit. Ein Beitrag zur
historiographischen ErschlieRung der geschichtlichen Welt, in: Reinhart Koselleck/Wolfgang J. Mommsen/Jérn Risen (Hg.): Objekti-
vitat und Parteilichkeit in der Geschichtswissenschaft. Miinchen 1977, S. 17-46. ,Streng genommen kann uns eine Quelle nie sagen,
was wir sagen sollen. Wohl aber hindert sie uns, Aussagen zu machen, die wir aufgrund der Quelle nicht machen dirfen. Die Quel-
len haben ein Vetorecht. Sie verbieten uns, Deutungen zu wagen oder zuzulassen, die aufgrund eines Quellenbefundes schlichtweg
als falsch oder als nicht zuldssig durchschaut werden kdnnen. [...] Das, was eine Geschichte zur Geschichte macht, ist nie allein aus
den Quellen ableitbar: es bedarf einer Theorie méglicher Geschichten, um Quellen tberhaupt erst zum Sprechen zu bringen.” (S.
45-46).

3 Bea Lundt: Frauen- und Geschlechtergeschichte, in: Hans-Jirgen Goertz (Hg.): Geschichte. Ein Grundkurs. 3. revidierte und erwei-
terte Auflage, Reinbek bei Hamburg 2007, S. 650-665, hier S. 658.

4 Kessel/Signori 2006, S. 121.

5 Achim Landwebhr stellt fest, dass es ,,unbestritten der durch Michel Foucault gepragte Diskursbegriff” sei, ,dem die grosste Bedeu-
tung zukommt und der auch am hiufigsten als Referenz verwendet wird". Achim Landwehr: Diskurs, in: Ute Frietsch/Jérg Rogge
(Hg.): Uber die Praxis des kulturwissenschaftlichen Arbeitens. Ein Handwérterbuch. Bielefeld 2013, S. 118-122, hier S. 119.

6 Philipp Sarasin: Geschichtswissenschaft und Diskursanalyse, in: Sarasin: Geschichtswissenschaft und Diskursanalyse. Frankfurt am
Main 2003, S. 10-60, hier S. 58-59.
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Aussage erschienen ist und keine andere an ihrer Stelle?“? Es geht also darum, ,,durch die Rekon-
struktion der Serie und ihrer diskursiven Regelmassigkeiten erst die historisch einzigartigen Mog-
lichkeitsbedingungen des Erscheinens einer Aussage zu bestimmen“.? Diese Regelmaissigkeiten
sind generative Strukturen; sie sind zwar in Texten zu finden, daher beginnt auch die Diskursanaly-
se bei der Sprache, aber nur, wenn man diese Texte ,als Serie ordnet, von allen Besonderheiten
einzelner Aussagen abstrahiert und ihre Ahnlichkeiten herausarbeitet”, zeigen sich diese Struktu-
ren.? Eine einzelne Aussage wird so als Diskursereignis verstanden, als Teil dieser generativen
Struktur, die den Raum des Sagbaren markiert.

Das Modell des Diskurses, wie ihn Foucault versteht, ist kein normatives, sondern die Diskursana-
lyse arbeitet deskriptiv und empirisch.” Dabei sei es aber durchaus mdglich, so Sarasin, verschie-
dene Bedeutungsebenen von Texten weiterhin zu entziffern, also etwa Metaphern zu entschlis-
seln, wenn man die Moglichkeitsbedingungen auch dieses Sprechens aufzeigt.®

Foucault geht von folgender Hypothese aus: ,Ich setze voraus, dass in jeder Gesellschaft die Pro-
duktion des Diskurses zugleich kontrolliert, selektiert, organisiert und kanalisiert wird — und zwar
durch gewisse Prozeduren, deren Aufgabe es ist, die Krafte und die Gefahren des Diskurses zu
bandigen, sein unberechenbar Ereignishaftes zu bannen, seine schwere und bedrohliche Materiali-
tat zu umgehen.”” Es gebe mehrere Prozeduren der Ausschliessung, die sichtbarste sei das Ver-
bot.®

Judische Frauen waren mit vielfaltigen Verboten konfrontiert. Bis 1908 durften Frauen nicht in po-
litischen Vereinen aktiv sein, sich also in der Offentlichkeit politisch nicht dussern. Vor 1918 galt
flr Frauen und Manner in Deutschland das Verbot der freien Meinungsausserung. Wahrend des
Ersten Weltkrieges waren alle Deutschen mit einem ganzen Blindel von Verboten konfrontiert, vor
allem dem, etwas gegen Vaterland und Siegesgewissheit zu sagen. In der Weimarer Republik do-

minierten innerhalb der biirgerlichen Frauenbewegung Tabus des Gegenstandes, vor allem der Se-

1 Philipp Sarasin: Diskursanalyse, in: Goertz 2007, S. 199-217, hier S. 203-204. Das letzte Zitat ist entnommen: Michel Foucault: Ar-
chdologie des Wissens. Frankfurt am Main 1995 (franzésisches Original: Paris 1969), S. 42.

2 Philipp Sarasin 2007, S. 205. Siehe auch: Achim Landwehr: Historische Diskursanalyse. Frankfurt New York 2008. Landwehr gibt in
den Kapiteln 4 ,Historische Diskursanalyse” und 5 ,Untersuchungsschritte” eine auch praktische Anleitung, wie man diskursanaly-
tisch arbeiten und eine Serie rekonstruieren kann. Dabei schreibt er allerdings: ,Von besonderer Bedeutung ist es, sich von vornhe-
rein auf thematische Zusammenhange zu konzentrieren. Denn wenn es tatsachlich darum gehen soll, historische Wirklichkeiten in
ihrem sozialen Konstruktionscharakter sichtbar werden zu lassen, dann ist es ein zumindest wenig zielfiihrendes, wenn nicht sogar
verfehltes Unterfangen, sich ausschliesslich auf eine bestimmte Institution, eine bestimmte Personengruppe oder ein bestimmtes
Medium zu konzentrieren.” (S. 101). Ich werde zu zeigen versuchen, dass das nicht stimmt, sondern dass auch eine Institution wie
der Judische Frauenbund diskursanalytisch beschrieben werden kann, insbesondere wenn man das Konzept des Dispositivs mitein-
bezieht, auf das ich spater zu sprechen komme.

3 Philipp Sarasin 2007, S. 207.

4 Philipp Sarasin 2007, S. 208.

5 Philipp Sarasin 2007, S. 213.

6 Philipp Sarasin 2007, S. 216.

7 Michel Foucault: Die Ordnung des Diskurses. Frankfurt am Main 2012 (franzésisches Original 1972), S. 10-11.

8 Michel Foucault 2012, S. 11.
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xualitdt, wahrend in anderen Kreisen offen oder relativ offen, manchmal provozierend, bewusst
tabu-verletzend gesprochen und agiert wurde. Innerhalb der jidischen Frauenbewegung existier-
ten Rituale, die sich im gesprochenen und geschriebenen Wort zeigen, Begriffe und Formulierun-
gen, die immer wiederholt wurden und deren Abstraktheit die Gegenstande fast verschwinden
lassen, Formeln der Selbstvergewisserung, der verzweifelten Suche nach Bestand, der Angst, Neu-
es zu denken und Neues zu tun. Ab 1933 wurde fir Juden und Jidinnen — und nicht nur fir sie —
jedes offentliche Sprechen, sei es auf Vereinssitzungen, in der jidischen Presse oder bei Veranstal-
tungen des jidischen Kulturbundes, Gberwacht und zensiert.

Die Kontrolle des Diskurses ist aber mehr als blosse Gewalt; sie selektiert und organisiert, was ge-
sagt werden darf. Sie fihrt den Diskurs in Bahnen, die Begehren und Macht verschmelzen lassen.
Es gebe, so Foucault, auch interne Prozeduren, ,mit denen die Diskurse ihre eigene Kontrolle
selbst ausiiben“.! Eine, die den Diskurs verknappe und kontrolliere, sei die Disziplin. Im ,Wahren
bewege man sich nur, ,wenn man den Regeln einer diskursiven ,Polizei’ gehorcht, die man in je-
dem seiner Diskurse reaktivieren muss. Die Disziplin ist ein Kontrollprinzip der Produktion des Dis-
kurses. Sie setzt ihr Grenzen durch das Spiel einer Identitdt, welche die Form einer permanenten
Reaktualisierung der Regeln hat“.? Vor allem die Konstruktion einer kollektiven Identitat kontrol-
liert den Diskurs einer Gruppe nach innen und aussen. Eingeschrankt werden die sprechenden
Subjekte dabei unter anderen von Ritualen, die auch Gesten und Verhaltensweisen definieren, die
das Sagbare begleiten.? Ein Durchbrechen solcher Rituale und ein Widerstand gegen die Disziplin
erzeugt Angst, ,eine stumme Angst vor jenen Ereignissen, vor jener Masse von gesagten Dingen,
vor dem Auftauchen all jener Aussagen, vor allem, was es da Gewalttatiges, Plotzliches, Kampferi-
sches, Ordnungsloses und Gefahrliches gibt, vor jenem grossen unaufhdérlichen und ordnungslosen
Rauschen des Diskurses”.*

Um darzulegen, dass das von Diskursen generierte Wissen auch mit nichtsprachlichen Praktiken
verknlipft ist, hat Foucault spater den Begriff des Dispositivs entwickelt, insbesondere den des Se-
xualitatsdispositivs. Ein Dispositiv ist fiir ihn ,,ein entschieden heterogenes Ensemble, das Diskurse,
Institutionen, architekturale Einrichtungen, reglementierende Entscheidungen, Gesetze, administ-
rative MaRnahmen, wissenschaftliche Aussagen, philosophische, moralische oder philanthropische

Lehrsatze, kurz: Gesagtes ebensowohl wie Ungesagtes umfasst. [...] Das Dispositiv selbst ist das

1 Michel Foucault 2012, S. 17.
2 Michel Foucault 2012, S. 25.
3 Michel Foucault 2012, S. 27.
4 Michel Foucault 2012, S. 33.
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Netz, das zwischen diesen Elementen geknlpft werden kann.“! Das Sexualitatsdispositiv zielt da-
bei direkt auf den Korper. ,,Weit entfernt von jeder Ausradierung des Korpers geht es darum, ihn
in einer Analyse sichtbar zu machen, in der das Biologische und das Historische nicht wie im Evolu-
tionismus der alten Soziologen aufeinanderfolgen, sondern sich in einer Komplexitat verschran-
ken, [...].“> Die Macht, die das Wissen iiber den Sex bildet, ist fir Foucault ,nicht eine Institution,
ist nicht eine Struktur, ist nicht eine Machtigkeit einiger Machtiger. Die Macht ist der Name, den
man einer komplexen strategischen Situation in einer Gesellschaft gibt“.3 Sie komme von unten.
Basis der die Gesellschaft durchlaufenden Spaltungen seien vielfaltige Krafteverhaltnisse, ,die sich
in den Produktionsapparaten, in den Familien, in den einzelnen Gruppen und Institutionen ausbil-
den und auswirken“.?

Basis einer Beschreibung des Dispositivs bleibt die Diskursanalyse. Sie kann zwar nicht das gesam-
te Bedeutungsgeflecht der Kultur in den Blick nehmen, aber sie kann einen Aspekt, ein Thema
herausgreifen und dieses einer eingehenden Analyse unterziehen. Untersucht werden kénnen
yhistorisch eingrenzbare Redezusammenhéange, die Moglichkeiten und Grenzen sinnvoller Rede
und koharenten sozialen Handelns bestimmten®.> In der Auswahl und Interpretation der Quellen
muss die Historikerin dabei sowohl systematisch als auch intuitiv vorgehen,® um die grosse Fiille
moglicher Texte sinnvoll einzuschranken.

Ich mochte nun darlegen, wie sich die Gender Studies, auch auf der Grundlage einer Rezeption
Foucaults, entwickelt haben und wie sie Einzug in die Jewish Studies fanden. Die damit einherge-
henden methodologischen Kontroversen sind bedeutsam fiir den von mir favorisierten Ansatz der
Diskursanalyse und die Auswahl meiner Quellen.

Die der Frauengeschichte folgende Geschlechtergeschichte, die die Grenzen der als zunehmend zu
eng betrachteten Frauengeschichte zu liberwinden trachtete, sah bereits die Notwendigkeit,
Weiblichkeit und Mannlichkeit sowie die Beziehung zwischen Frauen und Mannern zu untersu-
chen. In der gegenwartigen Methodenpluralitdt aber miisse auch die Geschlechtergeschichte ei-
nen Ort finden, der sich von starren Geschlechterdichotomien 16st’, der, so wie es Joan W. Scott

schon 1986 postulierte, ,,Gender” als eine historische Kategorie neben anderen systematisch in

1 Michel Foucault: Dispositive der Macht. Uber Sexualitit, Wissen und Wahrheit. Berlin 1978, Gesprich mit Angehérigen des De-
partment de Psychoanalyse der Universitat Paris/Vincennes: Ein Spiel um die Psychoanalyse, S. 118-175, hier S. 119-120.

2 Michel Foucault: Der Wille zum Wissen. Sexualitdt und Wahrheit, Band 1. Frankfurt am Main 1983 (franzdsisches Original 1976), S.
146.

3 Michel Foucault 1983, S. 94.

4 Michel Foucault 1983, S. 95.

5 Philipp Sarasin: Subjekte, Diskurse, Kérper. Uberlegungen zu einer diskursanalytischen Kulturgeschichte, in: Wolfgang
Hardtwig/Hans-Ulrich Wehler (Hg.): Kulturgeschichte heute. Géttingen 1996, S. 131-164, hier S. 142.

6 Andreas Gardt: Diskursanalyse — Aktueller theoretischer Ort und methodische Mdéglichkeiten, in: Ingo H. Warnke (Hg.): Diskurslin-
guistik nach Foucault. Theorie und Gegenstande. Berlin/New York 2007, S. 27-52, hier S. 43.

7 Kessel/Signori 2006, S. 117.
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der historischen Analyse etabliert.! Davon sind wir, zumindest in Deutschland, noch immer weit
entfernt.? In den USA sieht die Situation anders aus. Susannah Heschel konstatiert: ,Die Verge-
schlechtlichung der historischen Forschung hat sich in den letzten Jahrzehnten, mit dem Aufstieg
der Frauenstudien zu einem der fihrenden Facher an den US-amerikanischen Universitidten, dra-
matisch verandert. Das Fach Geschichte ist — zumindest in den USA — zu einem Wegbereiter der
gender studies sowohl in der Theorie als auch in der Praxis geworden.“? Sie gibt aber zu bedenken,
dass man in manchen feministischen Forschungen ,,auf eine geradezu verdachtige Koinzidenz tref-
fen” kénne, ,,zum Beispiel wenn in der Weltgeschichte auf einmal ein weiblicher Heroismus aus-
gemacht wird, der zufillig genau dem entspricht, was der zeitgendssische Feminismus fiir seine
Mission bendtigt. Man entdeckt plotzlich, dass Frauen die treuesten Juden waren, sich als letzte
assimilierten und ihr Judentum wachhielten“.* Wesentliches Spannungsverhiltnis der feministi-
schen Forschung sei heute das zwischen klassischer Sozialgeschichte und Diskursanalyse.> Da sich
die fuhrenden Forscherinnen zur Geschichte burgerlicher jiidischer Frauen® aber in den klassischen
Bahnen der Sozialgeschichte bewegen, schlagt Heschel vor, ,einige der von Kaplan und Hyman be-
nutzten Kategorien zu verfeinern®, um ihre Schlussfolgerungen differenzieren zu kénnen.” Das ist
meines Erachtens zu vorsichtig ausgedriickt, denn es geht ja tatsachlich nicht nur um Verfeinerung
und Differenzierung, sondern - zumindest im Falle der Studien von Kaplan — um ein Infragestellen
eines Teils ihrer Forschungsergebnisse.

Auch Ute Frevert glaubt, dass ein Methodenpluralismus fruchtbar werden und zu einem ,,Prozess
wechselseitiger Kritik und Einflussnahme* zwischen Sozial- und Diskursgeschichte fihren kénne.?
Sie betrachtet ein Vierteljahrhundert Geschlechtergeschichte und kommt zu dem Ergebnis: ,,‘Klas-
sisch’ sozialgeschichtliche Untersuchungen finden ihren Platz neben ,avancierten’ diskurs- und
mediengeschichtlichen Studien, organisationsgeschichtliche Arbeiten behaupten sich neben men-

talitdts- und korpergeschichtlichen Analysen. Lokal- und regionalgeschichtliche Perspektiven ste-

1 Joan W. Scott: Gender. Eine nitzliche Kategorie der historischen Analyse, in: Nancy Kaiser (Hg.): Selbst Bewusst. Frauen in den
USA. Leipzig 1994, S. 27-75.

2 Michael Brenner bezeichnet z. B. die Geschlechtergeschichte als eine der neuen ,Unterdisziplinen” neben Mikrogeschichte und
Alltagsgeschichte. Michael Brenner: Von einer jidischen Geschichte zu vielen jiidischen Geschichten, in: Michael Brenner/David N.
Myers (Hg.): Jidische Geschichtsschreibung heute. Themen, Positionen, Kontroversen. Miinchen 2002, S. 17-35, hier S. 24. Die Ge-
schlechtergeschichte versteht sich aber durchaus nicht als Unterdisziplin, sondern fordert eine insgesamt feministische Perspekti-
vierung der Geschichtswissenschaft, gerade auch dort, ,,wo sie sich allgemein, universell und genusfern” gibt. Uta C. Schmidt: Vom
Rand zur Mitte. Aspekte einer feministischen Perspektive in der Geschichtswissenschaft. Ziirich/Dortmund 1994, S. 45.

3 Susannah Heschel: Nicht nur Opfer und Heldinnen, in: Brenner/Myers (Hg.) 2002, S. 139-162, hier S. 161-162.

4 Susannah Heschel 2002, S. 162.

5 Susannah Heschel 2002, S. 149.

6 Gemeint sind Marion Kaplan und Paula Hyman, die methodisch dhnlich positioniert ist wie Kaplan, z. B. in: Gender and Assimilati-
on in Modern Jewish History. The Roles and Representation of Women. Seattle 1995, oder zuletzt in: Muster der Modernisierung.
Judische Frauen in Deutschland und Russland, in: Kirsten Heinsohn/Stefanie Schiiler-Springorum (Hg.): Deutsch-jidische Geschichte
als Geschlechtergeschichte. Studien zum 19. und 20. Jahrhundert. Géttingen 2006, S. 25-45.

7 Susannah Heschel 2002, S. 153.

8 Ute Frevert: Geschlechtergeschichte: Rick- und Ausblicke, in: Brenner/Myers (Hg.) 2002, S. 172-180, hier S. 176-177.
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hen Seite an Seite mit Nationalgeschichten oder auch internationalen Vergleichen. Diese Vielfalt
bezeugt, mit welcher Freiheit und Unabhangigkeit sich die Geschlechtergeschichte entwickelt hat,
wie erfolgreich sie sich von zeitgeistbedingten Engfiihrungen I6sen konnte und sowohl methodisch
als auch inhaltlich an Breite gewonnen hat. Damit entspricht sie den Erfahrungen des postideolo-
gischen Zeitalters, in dem das Ansehen eines Forschers/einer Forscherin nicht mehr davon ab-
hangt, die ,reine Lehre’ — sei sie nun Marxscher, Foucaultscher oder Butlerscher Provenienz —
keimfrei zu halten und agonal zu vertreten.“?

Methodenpluralitat ist sicher grundsatzlich zu begriissen, doch steht meines Erachtens weniger
die Frage nach der ,reinen Lehre” im Vordergrund als die, welche Methode einem Stoff angemes-
sen ist, welche Methode dazu taugt, um nochmals auf Dommann und Gugerli zuriickzukommen, in
den Kern der Quellenkritik vorzustossen. In der geschlechtergeschichtlichen Perspektive innerhalb
der deutsch-jldischen Historiographie gehe es, so Stefanie Schiiler-Springorum, ,letztlich immer
wieder um die Frage, welche Auswirkungen der fiir das 19. Jahrhundert so zentrale Prozess der
Verburgerlichung der deutschen Juden auf das Geschlechterverhaltnis und die Geschlechterbilder
besass“.? Sie glaubt, dass wir dank Marion Kaplan zwar viel Gber den Judischen Frauenbund wis-
sen, stellt allerdings Kaplans Forschungen (iber Frauen des jiudischen Birgertums infrage, wenn sie
schreibt, dass ,die Vorstellung vom Judentum als einer Hausreligion und der besonderen Stellung
der jldische Frau als ,Konigin‘ einer vorgeblich so wichtigen privaten Sphéare” sich ,,wunderbar in
die birgerliche Ideologie polarer ,Geschlechtscharaktere’ einfiigte”. Sie denkt, dass es dringend
erforderlich sei, sich die Entstehungsgeschichte dieses Bildes genauer anzuschauen ,und zu fra-
gen, ob diese Setzungen wirklich einfach unkritisch ibernommen werden kdénnen, oder, um es
postmodern zu formulieren: dieses Bild zu kontextualisieren und gegebenenfalls zu dekonstruie-
ren” sei.* Die Ergebnisse der mittlerweile zum Standardwerk avancierten Untersuchung von Mari-
on Kaplan uber ,The making of the Jewish Middle Class“> seien von vielen Autorinnen und Autoren
Uibernommen worden ,und, nicht zuletzt durch Eingang in die vierbandige deutsch-jldische Ge-
schichte des Leo Baeck Instituts® quasi zum Standardwissen aufgestiegen”.” Es liessen sich sicher

einige Beispiele fiir Kaplans These in den Autobiographien jlidischer Frauen finden, ,aber auch

1 Ute Frevert 2002, S. 172.

2 Stefanie Schiler-Springorum: Deutsch-judische Geschichte als Geschlechtergeschichte, in: Transversal (Zeitschrift fir judische
Studien) 4. Jg. 1/2003, S. 3-15, hier S. 4.

3 Stefanie Schiler-Springorum 2003, S. 7.

4 Stefanie Schiiler-Springorum 2003, S. 8.

5 Marion Kaplan: The Making oft he Jewish Middle Class (1991), in deutscher Ubersetzung: Jiidisches Biirgertum: Frau, Familie und
Identitat im Kaiserreich. Hamburg 1997.

6 Gemeint ist hier: Michael A. Meyer/Michael Brenner (Hg.): Deutsch-judische Geschichte der Neuzeit in vier Binden. Miinchen
1996/1997 (Bd. 1: Tradition und Aufklarung 1600-1780, Bd. 2: Emanzipation und Akkulturation 1780-1871, Bd. 3: Umstrittene In-
tegration 1871-1918, Bd. 4: Aufbruch und Zerstérung 1918-1945).

7 Stefanie Schuler-Springorum 2003, S. 8.
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ebenso viele Gegenbeispiele”. Und Schiiler-Springorum pladiert dafir, ,dass wir sowohl neue, bis-
lang wenig beachtete Quellen suchen als auch die alten Quellen im Lichte neuer Fragen betrach-
ten und auf diese Weise zu neuen geschlechtergeschichtlichen Hypothesen Uber diese Dynamik
kommen“.! Sie problematisiert auch, dass in der Geschlechtergeschichte , eigene Projektions- und
Identifikationsbediirfnisse eine nicht zu unterschitzende Rolle” spielen,? daher Untersuchungsge-
genstande und Fragestellungen immer wieder kritisch hinterfragt werden missen. So kénnten
dann auch ,einige Gewissheiten, Periodisierungen und Interpretationen” iberprift werden, und
sie schliesst mit dem keineswegs trivialen Satz von Dagmar Herzog: ,,To do good gender history ist
simply to do good history“.3

Eine wichtige und fiir meine Arbeit bedeutsame Auseinandersetzung hat sich in den letzten Jahren
an der Frage entziindet, wie in der Forschung lUber deutsch-jldische Frauen des Blrgertums mit
der reichhaltigen Memoirenliteratur methodisch umzugehen sei.* Offentlich wurde die Kontrover-
se vor allem zwischen Marion Kaplan und Miriam Gebhardt ausgetragen.> Aber auch Monika
Richarz hat schon 2000 angemerkt, dass die ausschliessliche Abstitzung auf autobiographische
Quellen keine quantitative Beweisflihrung erlaube; daher spricht sie im Fall von Kaplans These ei-
ner weiblichen Tradierung der Religion auch von einer ,Hypothese”, die schwer zu belegen sei.®
Miriam Gebhardt geht ebenfalls von Kaplans Hauptthese aus, dass namlich jidische Frauen die ju-
dische Tradition im Haus bewahrten, und stellt fest: ,,Wohl keine These der deutsch-jlidischen Ge-
schichte des 19. Jahrhunderts ist auf so grosse Zustimmung gestossen wie diese. In den neueren
Gesamtdarstellungen finden wir sie als zentrales Ergebnis der jlidischen Burgertumsforschung. lhr

Argumentationsgang besticht zweifellos durch Klarheit: Im Lauf des 19. Jahrhunderts verlagerte

1 Stefanie Schuler-Springorum 2003, S. 9.

2 Stefanie Schiler-Springorum 2003, S. 12.

3 Stefanie Schiler-Springorum 2003, S. 13. Der zitierte Satz stammt aus: Dagmar Herzog: Telling Ethnic and Gender History toge-
ther: A Comment, in: Leo Baeck Institute Yearbook 46 (2001), S. 151-158, hier S. 152.

4 Es gibt eine Vielzahl von gedruckten sowie eine noch grossere Zahl von unveréffentlichten Memoiren, die im Leo Baeck Institut in
New York einzusehen bzw. zum Teil schon digitalisiert sind (www.lbi.org). Eine Ubersicht findet sich in: Marion Kaplan 1997, S. 378-
380.

5 Miriam Gebhardt: Der Fall Clara Geissmar, oder von der Verfiihrungskunst weiblicher Autobiographik, in: Heinsohn/Schiiler-
Springorum (Hg.) 2006, S. 233-249. Siehe auch: Miriam Gebhardt: Das jlidische Familiengedachtnis. Erinnerung im deutsch-
judischen Burgertum 1890-1932. Stuttgart 1999. Und als Antwort auf Gebhardt: Marion Kaplan: Weaving Women's Words. Zur Be-
deutung von Memoiren fir die deutsch-jiidische Frauengeschichte, in: Heinsohn/Schiiler-Springorum (Hg.) 2006, S. 250-275.

6 Monika Richarz: Der judische Weihnachtsbaum. Familie und Sakularisierung im deutschen Judentum des 19. Jahrhunderts, in:
Miriam Gillis-Carlebach/Barbara Vogel (Hg.): "... und so zogen sie aus: ein jeder bei seiner Familie und seinem Vaterhaus". Die Vier-
te Joseph-Carlebach-Konferenz. Familie im Spannungsfeld zwischen Tradition und Moderne. Hamburg 2000, S. 63-78, hier S. 65.
Richarz betont gegen Kaplans These, dass es sogar gerade ,zwei fiir Frauen verbindliche Traditionen” waren, ,,die im Zuge der Mo-
dernisierung zuerst aufgegeben wurden — namlich die Bedeckung des weiblichen Haares und der Besuch der Mikwe“ und stellt fest:
,Die religiose Praxis der Familie hing immer von beiden Ehepaaren ab, da Mann und Frau einander in ihren religiosen Aufgaben im
traditionellen Judentum nicht vertreten kdnnen. Wieweit der Sabbat und die Feiertage begangen wurden, war also nicht allein die
Entscheidung der Frau, [...].“
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sich die Religion von der Synagoge in das birgerliche Wohnzimmer, es kam zur ,Familiarisierung’
der judischen Religion.“?

Es geht Gebhardt nicht darum, ,eine bestimmte Sichtweise fir tGberholt zu erklaren, die ihren Sinn
und ihre Funktion in einem bestimmten historiographischen Diskurs zu erfiillen vermochte. Disku-
tiert werden soll auf einer anderen Ebene. Es soll gezeigt werden, dass bereits die Entscheidung
fir eine bestimmte methodische Vorgehensweise das erwartete Resultat vorwegnahm.” Kaplans
These sei ,das Produkt einer bestimmten Lektlire der autobiographischen Quellen”. Gebhardt
mochte eine alternative Quellenlektiire vorschlagen und fordert eine ,Perspektivierung der Quel-
lenfunde”. ,Meiner Auffassung nach miissen Autobiographien als grundsatzlich relationale Erinne-
rungstexte gelesen werden, und zwar in ihrer kommunikativen, historisch-kulturellen und in ihrer
lebensgeschichtlichen Perspektive.“? Dagmar Gunther habe die Probleme schon wie folgt zusam-
mengefasst: Autobiographien wiirden vor allem als , Faktensteinbruch in Anspruch genommen®.
»,Passagen werden isoliert, die Art des Sagens, das Verhaltnis des Erzdhlers/Sprechers zum Erzahl-
ten/Gesagten werden nicht in die Analyse des Bedeutens mit einbezogen. Genauso wenig wird das
Material unter diskursanalytischen Vorzeichen aufbereitet.“® Mit anderen Worten: Es fehlt jegliche
Quellenkritik. Die auf Autobiographien gestiitzte Blirgertumsforschung nimmt neuere geschichts-
theoretische Diskussionen nicht zur Kenntnis. ,Das Findergliick iber eine besonders illustrative
subjektive Ausserung entschidigt, so sieht es tatsichlich aus, fiir mangelnde theoretische und me-
thodische Raffinesse.“*

Gebhardt rollt dann ,den Fall Clara Geissmar® griindlich auf; Clara Geissmar hat Anfang des 20.
Jahrhunderts eine der viel zitierten Autobiographien geschrieben.> Geissmar schildert ndmlich mi-
nutios und auf Dutzenden von Seiten religiose Rituale in der Familie. ,lhr selbst ist das religiose
Leben mit all seinen Geboten ganz offensichtlich geladufig, ihren Kindern bzw. Enkeln, an die sie
sich mit ihrem Text ja wendet, allerdings nicht mehr, sonst musste sie ihnen nicht wie Aussenste-

henden jede Einzelheit des religidsen Kalenders erklaren.”® Ganz offensichtlich hat also schon Cla-

1 Miriam Gebhardt 2006, S. 233.

2 Miriam Gebhardt 2006, S. 234.

3 Miriam Gebhardt 2006, S. 236. Das Zitat stammt aus: Dagmar Giinther: And now for something completely different. Prolegome-
na zur Autobiographie als Quelle der Geschichtswissenschaft, in: Historische Zeitschrift 272 (2001), S. 25-61, hier S. 45-46. Gebhardt
kritisiert mit den gleichen Argumenten auch Simone Lassig: ,Die Erinnerungen werden, so geht auch Simone Lassig vor, zerstiickelt
und dort, wo sie passen, als Mosaiksteinchen in das Narrativ der Historikerinnen eingesetzt.” (S. 238). Sie bezieht sich da auf: Simo-
ne Lassig: Jidische Wege ins Biirgertum. Kulturelles Kapital und sozialer Aufstieg im 19. Jahrhundert. Géttingen 2004. In dieser Stu-
dien und nachfolgenden Aufsdtzen befindet auch Lassig wie Kaplan: Jidische Frauen haben ,dazu beigetragen, dass sich die Frau
als Huterin des Hauses der jldischen Familie und des Judentums zu einer Leitfigur im Gesamtprojekt der Verbirgerlichung entwi-
ckelte”. Simone Lassig: Religiose Modernisierung, Geschlechterdiskurs und kulturelle Verbiirgerlichung. Das deutsche Judentum im
19. Jahrhundert, in: Heinsohn/Schiiler-Springorum (Hg.) 2006, S. 46-84, hier S. 61.

4 Miriam Gebhardt 2006, S. 237.

5 Clara Geissmar: Erinnerungen. Leo Baeck Institute New York, ME 181. Ein kleiner Teil ist abgedruckt in: Monika Richarz (Hg.): Biir-
ger auf Widerruf. Lebenszeugnisse deutscher Juden 1780-1945. Miinchen 1989, S. 201-210.

6 Miriam Gebhardt 2006, S. 240-241.
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ra Geissmar die Rituale judischer Religionsausiibung im eigenen Haushalt nicht mehr praktiziert,
sondern sie gibt sie nur noch ,auf der Ebene der Erinnerung” weiter. Ihre Erinnerung ,steht in ei-
nem Diskurs der Sentimentalisierung und Konservierung einer als vergangen wahrgenommenen
Ara“.! Die autobiographische Literatur des friihen 20. Jahrhunderts kann daher als eine Welle be-
schrieben werden, die ,als Treibgut die populdren Bilder einer besseren Vergangenheit” mit sich
flhrte, ,,zu der die aufopferungsvolle Mutter, die religiose Grossmutter und die energische Haus-
frau gehdrten als Rezepte fiir die angegriffene Gesundheit der Familie“.2 Die ,,Sehnsucht nach ei-
ner verlorenen Lebenswelt” sei Motiv in vielen Autobiographien.® Und Gebhardt kommt zu dem
Schluss: ,Wir sollten diese Texte nicht als Belege fiir die tatsachliche Einflussnahme der Frauen in
Sachen biurgerlicher Habitus lesen, sondern als Versuche verstehen, eine an sich machtlose Stel-
lung aufzuwerten und liber den Weg des familialen Gedachtnisses zu legitimieren und womaéglich
weiterzugeben.“*

Kaplan akzeptiert die Kritik an ihrer Vorgehensweise nicht, geht auf diese auch nicht ein, sondern
beharrt auf dem Aspekt der Bereicherung der Forschung durch Memoiren und wehrt sich mit den
Worten: ,Dariiber hinaus ist es meiner Uberzeugung nach ein Wert an sich, Menschen eine Stim-
me zu verleihen, die nach dem Willen nationalsozialistischer Machthaber keine mehr haben soll-
ten. Lehnen wir Memoiren ab, bringen wir Juden wieder zum Schweigen und missen uns mit den
Dokumenten der Tater und Unterlagen einer zensierten und einer Selbstzensur ausiibenden judi-
schen Gemeinde begniigen.” Sie versteht nicht, dass es nicht darum geht, Memoiren als Quellen
auszuschliessen, sondern um den quellenkritischen und diskursanalytischen Umgang mit ihnen.

An dieser Auseinandersetzung zeigt sich auch, wie schwer und vielleicht unmdoglich ein von Ute
Frevert geforderter oder gewlinschter Prozess wechselseitiger Kritik und Einflussnahme zwischen
Sozial- und Diskursgeschichte ist. Thomas Mergel hat zwar festgestellt, dass insbesondere in der
Frage nach religiésen Praxen und den Grenzen von Religion mittlerweile ,die Kontinuitaten zwi-
schen Sozial- und Kulturgeschichte tiberwiegen“®, doch setzt eine fruchtbare Auseinandersetzung
voraus, dass nicht nur die Kulturgeschichte sozialgeschichtliche Methoden berticksichtigt, was

meines Erachtens in der Regel und notwendigerweise der Fall ist, sondern dass auch die Sozialge-

1 Miriam Gebhardt 2006, S. 241.

2 Miriam Gebhardt 2006, S. 245.

3 Miriam Gebhardt 2006, S. 246.

4 Miriam Gebhardt 2006, S. 248.

5 Marion Kaplan 2006, S. 253.

6 Thomas Mergel: Religionsgeschichte als Sozialgeschichte. Zu einem schwierigen Verhiltnis, in: Pascal Maeder/Barbara
Lithi/Thomas Mergel (Hg.): Wozu noch Sozialgeschichte? Eine Disziplin im Umbruch. Gottingen 2012, S. 211-239, hier S. 235. Die
Sozialgeschichte habe sich lange nicht mit Religion oder religiosen Bewegungen beschéftigt, da diese als prinzipiell riickschrittlich
betrachtet wurden (S. 211). Erst die Themen ,Sozialisation, Gender, Nation, Krieg” hatten zu einer Konjunktur des Religionsthemas
in der Sozialgeschichte gefuhrt (S. 235).
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schichte anerkennt, dass nur mit diskursanalytischen Ansatzen der Komplexitat historischen Ge-
schehens ansatzweise beizukommen ist.

Marion Kaplan bezieht sich nicht nur in ihrem Buch (iber das jlidische Blrgertum auf eine Weise,
wie oben beschrieben, Gberwiegend auf Memoiren, sondern auch in ihren zahlreichen Folgewer-
ken, wie dem (iber ,Judische Frauen und ihre Familien in Nazideutschland: Mut zum Uberleben“?
oder in dem von ihr geschriebenen Teil der ,Geschichte des judischen Alltags in Deutschland“.?
Trotz anders lautender Kapitellberschriften geht es auch im letzten vorwiegend um die jidische
Familie. Wie Gebhardt in ihrer Rezension richtig anmerkt, ,breitet Marion Kaplan auch hier ihre
These aus, die birgerliche Frau habe bei der Bewahrung und Modernisierung judischer Tradition
die Hauptrolle gespielt“.? So zieht sich die einmal aufgestellte These, vorformuliert schon in der
Studie Uber den Jidischen Frauenbund, von 1979 bis heute durch, ohne von ihr jemals einer kriti-
schen Uberpriifung unterzogen worden zu sein.

In ,Mut zum Uberleben” zeigt sich auch deutlich ein weiteres methodisches Manko. Kaplan
schreibt: Eine Konzentration auf ,,die Perspektive von Frauen” lasse ,die besonderen weiblichen
Sichtweisen auf das 6ffentliche Leben zutage treten, Sichtweisen, die sich haufig von jenen der
Manner unterscheiden”.? Hier folgt sie einer dichotomen Sichtweise von Geschlechtscharakteren,
also genau den Konstruktionen, mit denen auch die dargestellten Frauen operierten. lhr fehlt ganz
offensichtlich die Distanz, das konstruierte Weibliche wahrzunehmen und in seiner diskursiven
Funktion sichtbar zu machen.

Ute Frevert merkt im Ubrigen an, dass sich auch die Jiidischen Studien, die sich in den letzten Jah-
ren als eigenes disziplindres Feld haben etablieren kénnen, der ,,Gefahr der Isolation und Selbst-
begrenzung” aussetzen, da sie ,die distinktive Existenz einer Gruppe bereits voraussetzen, deren
historische Identitdt und Spezifik es erst zu analysieren und herauszuarbeiten gélte“.> Die Jewish
Studies konnten also von der postmodernen Weiterentwicklung feministischer Theoriebildung
profitieren, die vertraute Kategorien auflost, auch die von der biologischen Eindeutigkeit des Ge-
schlechts. Geschlecht wird jetzt ,als eine mehrfach relationale Kategorie betrachtet, die performa-

tiv zwischen gesellschaftlichen Zuweisungen, Traditionen und subjektiven Aneignungen Gestalt

1 Marion Kaplan: Der Mut zum Uberleben. Jidische Frauen und ihre Familien in Nazideutschland. Berlin 2003 (Original: Between
Dignity and Despair. Jewish Life in Nazi Germany 1998).

2 Marion Kaplan (Hg.): Geschichte des jlidischen Alltags in Deutschland. Vom 17. Jahrhundert bis 1945. Minchen 2003. Dritter Teil
von Marion Kaplan: Konsolidierung eines birgerlichen Lebens im kaiserlichen Deutschland 1871-1918, S. 225-344.

3 Miriam Gebhardt: Rezension zu: Kaplan, Marion (Hg.): Geschichte des jlidischen Alltags in Deutschland. Vom 17. Jahrhundert bis
1945. Minchen 2003, in: H-Soz-u-Kult, 21.08.2003, http://hsozkult.geschichte.hu-berlin.de/rezensionen/2003-3-113 (22.02.2016).
4 Marion Kaplan: Der Mut zum Uberleben 2003, S. 17.

5 Ute Frevert 2002, S. 178.
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annimmt. Damit wird es nicht primar in normativen Texten, sondern vor allem in sozialen Praxen,
im Handeln konkret.“?

Das ,,Doing Gender“? bedarf somit einer historischen Entschlisselung. Und diese ist fiir meine Un-
tersuchung besonders wichtig, geht es doch um Frauen, die zum einen vielfachen Einschrankun-
gen ausgesetzt waren und zum anderen in den Wirrnissen sich iberschneidender Diskurse in der
Moderne ihre weibliche Identitat suchten.

Identitat ist ein wichtiges Themenfeld feministischer Theoriebildung,? die sich in der Tradition von
Jacques Lacan und Jacques Derrida mit dem Phantasma der Identitat auseinandersetzt. Lacan ver-
ortet Identitat auf der Ebene des Imagindren.* Und wenn auch die Geschlechtsidentitat notwendig
phantasmatisch sei, so spiele die Geschlechterdifferenz doch im unbewussten Sprechen eine wich-
tige Rolle. Dabei spricht Lacan dem Phallus eine privilegierte und strukturierende Rolle zu.> Derrida
setzt diesem Phallogozentrismus die différance entgegen, die jeden Sprechakt markiert.® Die Pro-
duktion von Identitat versteht er als einen Prozess, der auf bindren Oppositionen beruht, von de-
nen die Geschlechterdifferenz eine von vielen sei.’

Judith Butler radikalisiert diesen Ansatz, indem sie — zuriickgreifend auf Michel Foucaults Begriff
der Genealogie® — nicht von einer urspriinglichen Geschlechtsidentitat ausgeht, sondern diese als
performativ bezeichnet.® Sie lehnt es ab, ,,nach den Urspriingen der Geschlechtsidentitat, der in-

neren Wahrheit des weiblichen Geschlechts oder einer genuinen, authentischen Sexualitat zu su-

1Bea Lundt 2007, S. 653.

2 Das Konzept des Doing Gender wurde unter anderem entwickelt von: Candace West/Don H. Zimmerman: Doing Gender, in: Gen-
der & Society. Official publication of sociologists for women in society, Jg. 1 (1987), S. 125-151.

3 Siehe fiir einen Uberblick: Claudia Breger: Identitat, in: Christina von Braun/Inge Stephan (Hg.): Gender@Wissen. Ein Handbuch
der Gender-Theorien. 2. liberarbeitete und erganzte Auflage, K6In/Weimar/Wien 2009, S. 47-65. Breger glaubt, dass das Feld der
Identitdt in Zukunft komplexer wird, auch wenn wir es im Moment mit einer Konjunktur kollektiver Identitdten zu tun haben, denn
das wachsende Bewusstsein solcher Komplexitdten akzentuiere , die Instabilitat von Identitatsformationen”. (S. 62)

4 Die Identifizierung ist ein Vorgang, durch den sich das Ich konstituiert, und zwar im Spiegelstadium. Sie gehort ausschliesslich der
imagindren Ordnung an. Jacques Lacan: Das Spiegelstadium als Bildner der Ichfunktion, wie sie uns in der psychoanalytischen Erfah-
rung erscheint, in: Schriften I, Weinheim Berlin 1986, S. 61-70.

5 Lacan unterscheidet zwischen dem realen, dem imagindren und dem symbolischen Phallus. Dabei ist der symbolische Phallus der
Signifikant, der kein Signifikat hat, eine Art privilegierter Signifikant. Nur darum kann er eine die Geschlechter strukturierende Rolle
einnehmen. Jacques Lacan: Le séminaire. Livre XX. Encore, 1972-1973 (Hg. von Jacques-Alain Miller). Paris 1975, S. 75. Und in ,Die
Bedeutung des Phallus” (in: Schriften Il, Weinheim/Berlin 1991 [Original 1958], S. 119-131) sagt er: ,,Denn es ist der Signifikant, der
bestimmt ist, die Signifikatswirkungen in ihrer Gesamtheit zu bezeichnen, soweit der Signifikant diese konditioniert durch seine Ge-
genwart als Signifikant.” (S. 4). Der Phallus sei deshalb der privilegierte Signifikant, weil er ,am auffallendsten von alledem, was
man in der Realitat antrifft, die sexuelle Kopulation ausdriickt [...].“ (S. 6).

6 Jacques Derrida: Die différance, in: Peter Engelmann: Postmoderne und Dekonstruktion. Texte franzdsischer Philosophen der Ge-
genwart. Stuttgart 1990, S. 76-113. Er schreibt ,,différance” bewusst mit a als ,,Verstoss gegen eine Orthodoxie, die eine Schrift re-
gelt, gegen das Gesetz, welches das Geschriebene regelt und es in die Grenzen seiner Schicklichkeit einschliesst”. (S. 76). Die dif-
férance gehort fir Derrida ,,in keine Kategorie des Seienden” (S. 80), sie ist ,weder ein Wort noch ein Begriff“ (S. 82). Mit Saussure
geht er davon aus, dass das System der Zeichen durch Differenzen konstituiert wird, die Bedingung jeder Signifikation sind. (S. 87)
Différance sei nun , die Moglichkeit der Begrifflichkeit, des Begriffsprozesses und —systems tGberhaupt”. (S. 88).

7 Derrida formuliert seine Philosophie der Differenz gegen jede Identitdtsphilosophie.

8 Genealogie ist eine Methode der Dekonstruktion, die scheinbar zeitlose Wahrheiten in Frage stellt und historisiert. Die Genealogie
untersucht die Entstehung von Diskursen, ,die zugleich zerstreut, diskontinuierlich und geregelt ist“. Michel Foucault 2012, S. 41.

9 Einen guten Uberblick {iber das Gesamtwerk Butlers und Auseinandersetzungen mit ihrem Werk, die hier nicht wiedergegeben
werden koénnen, gibt die aktualisierte Ausgabe von: Hannelore Bublitz: Judith Butler zur Einfiihrung. 4. erganzte Auflage, Hamburg
2013.
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chen“.! Denn erst eine radikale Kritik der Identitidtskategorien eréffne neue Moglichkeiten einer
feministischen Politik.? Es geniige nicht, zu untersuchen, , wie Frauen in Sprache und Politik voll-
standig reprasentiert werden kdnnen”, sondern zu begreifen, , wie die Kategorie ,Frau(en)’, das
Subjekt des Feminismus, gerade durch jene Machtstrukturen hervorgebracht und eingeschrankt
wird, mittels derer das Ziel der Emanzipation erreicht werden soll“.3 Tatsichlich verweist ,der
Bruch zwischen dem Feminismus und der paradoxen Opposition von Frauen gegen ihn — die der
Feminismus doch zu reprasentieren beansprucht — auf die notwendigen Grenzen einer Identitats-
politik”“.* Weil die Frauenbewegung auf Koharenz und Einheit der Kategorie ,Frau(en)” insistiere,
habe sie ,die Vielfalt der kulturellen und gesellschaftlichen Uberschneidungen ausgeblendet, in
denen die mannigfaltigen konkreten Reihen von ,Frauen’ konstruiert werden“.> Die Besonderheit
des Weiblichen sei nicht nur in der Binaritdt mannlich/weiblich zu erkennen, sondern misse auch
Konstruktionen von ,Klasse”, ,,Rasse” oder , Ethnie” miteinbeziehen.®

Die , paradoxe Opposition von Frauen” musste auch der Jiidische Frauenbund leidvoll erfahren,
trat er doch mit dem Anspruch an, alle deutsch-jlidischen Frauen zu reprasentieren, und sah sich
dann mit der Tatsache konfrontiert, dass berufstatige Frauen, die jlingere Generation, politische
Zionistinnen, orthodoxe Frauen, Arbeiterinnen und Intellektuelle sich oftmals keineswegs mit den
Zielen des JFB identifizieren konnten. Seine Vorstellungen von Sittlichkeit, Sexualitat, Ehe, Bevol-
kerungspolitik und ethnisch-religioser Renaissance des Judentums sprach nur etwa ein Fiinftel der
judischen Frauen in Deutschland an. Und selbst nach 1933 gelang es ihm — trotz Ausgrenzung und
Aufbruchsstimmung — nicht, alle jldischen Frauen in den JFB zu integrieren, denn auch die ge-
meinsame Bedrohung durch den Nationalsozialismus reichte nicht aus, um ein Kollektivsubjekt
»judische Frau(en)” zu etablieren.

Butler fragt weiter, ob nicht gerade ,die Konstruktion der Kategorie ,Frau(en)’ als koharentes fes-
tes Subjekt eine unvermeidliche Regulierung und Verdinglichung der Geschlechterbeziehungen”
darstelle.” Denn man misse, um die innere Stabilitat dieser Kategorie zu sichern, die Dualitat der
Geschlechter ,in ein vordiskursives Feld“ abschieben,® mit anderen Worten: in den Bereich der Na-

tur. Genauso verfahrt namlich die blrgerliche Frauenbewegung, wenn sie von natlrlichen Ge-

1 Judith Butler: Das Unbehagen der Geschlechter. Frankfurt am Main 1991, S. 9 (amerikanische Originalausgabe: Gender Trouble
1990). Ich werde der besseren Lesbarkeit halber aus der deutschen Ausgabe zitieren.

2 Judith Butler 1991, S. 10.

3 Judith Butler 1991, S. 17.

4 Judith Butler 1991, S. 20.

5 Judith Butler 1991, S. 34.

6 Judith Butler 1991, S. 19-20.

7 Judith Butler 1991, S. 21.

8 Judith Butler 1991, S. 24. In ,Kérper von Gewicht” bekréftigt sie nochmals: ,Das biologische Geschlecht wird zu einer Fiktion, ,die
rickwirkend an einem vorsprachlichen Ort angelegt wird, zu dem es keinen unmittelbaren Zugang gibt“. Judith Butler: Koérper von
Gewicht. Die diskursiven Grenzen des Geschlechts. Frankfurt am Main 1997, S. 27 (amerikanisches Original: Bodies that Matter
1993).
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schlechtsunterschieden qua Geburt ausgeht und diese damit fir unhinterfragbar und unabander-
lich erklart.

Nur wenn man, so Butler, die Kategorie ,Frau(en)” als eine wesentlich unvollstdndige voraussetze,
,kann sie als stets offener Schauplatz umkampfter Bedeutungen dienen“! und damit auch immer
wieder neue Frauen in feministische Politik integrieren.

Wenn mit ,ldentitdt” operiert werde, dann sei ,eher ein normatives Ideal als ein deskriptives
Merkmal der Erfahrung” gemeint.? Das Phdnomen einer unverganglichen Substanz von Frau und
Mann werde ,, durch die Regulierung der Attribute erzeugt, die an kulturell etablierten Koharenzli-
nien entlang angeordnet werden“.? Identitat kdnne aber nur begriffen werden als ein Effekt dis-
kursiver Praktiken.* Damit erweise sich Geschlechtsidentitat als performativ: ,Sie selbst konstitu-
iert die Identitat, die sie angeblich ist. In diesem Sinne ist die Geschlechtsidentitat ein Tun, wenn
auch nicht das Tun eines Subjektes, von dem sich sagen liesse, dass es der Tat vorangeht.“> Per-
formativitat sei dabei kein ,vereinzelter oder absichtsvoller Akt“ handelnder Subjekte, sondern ei-
ne sich ,standig wiederholende und zitierende Praxis, durch die der Diskurs die Wirkungen er-
zeugt, die er benennt”.®

Diese These stelle nicht in Frage, , 0b es strategisch oder libergangsweise noch sinnvoll ist, sich auf
die Frauen zu berufen, um in ihrem Interesse reprasentative Forderungen zu erheben”. Aber dabei
miusse immer klar bleiben, dass das feministische Wir ,stets nur eine phantasmatische Konstrukti-
on“ sei, ,,die zwar bestimmten Zwecken dient, aber zugleich die innere Vielschichtigkeit und Unbe-
stimmtheit dieses ,Wir’ verleugnet und sich nur durch die Ausschliessung eines Teils der Wahler-
schaft konstituiert, die sie zugleich zu reprasentieren sucht”.’

Wenn also der Jidischen Frauenbund eine kollektive Wir-ldentitat strategisch einsetzt, um zum
Beispiel eine politische Forderung wie das Frauenwahlrecht in den jlidischen Gemeinden zu pro-
pagieren, ware es besser gewesen, er ware sich bewusst gewesen, dass er von einem Konstrukt
ausgeht, und nicht von einer essentialistischen Kategorie. Denn dann hatte er — da sich viele gera-

de jlingere Frauen fir ein solches Wahlrecht nur massig interessierten und auch nicht die Erfah-

1 Judith Butler 1991, S. 35.

2 Judith Butler 1991, S. 38.

3 Judith Butler 1991, S. 48.

4 Judith Butler 1991, S. 39.

5 Judith Butler 1991, S. 49. Hier lasse sich, so Butler, auch , die Tragweite von Nietzsches These in Betracht ziehen, dass es kein Sei-
endes hinter dem Tun gibt, dass die ,Tater’ also bloss eine Fiktion, die Tat dagegen alles ist“. (S. 49)

6 Judith Butler 1997, S. 22.

7 Judith Butler 1991, S. 209.
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rung machten, dass ein paar Frauen in der Reprasentanz der Synagogen-Gemeinde Einschneiden-
des veranderten — neue Wege finden kdnnen, vielleicht emanzipatorisch wirksam zu werden.!
Wichtig sei es, so Butler, die Identitdt als Praxis zu verstehen, und zwar als Bezeichnungspraxis,
denn nur so konnen ,,die kulturell intelligiblen Subjekte als Effekte eines regelgebundenen Diskur-
ses” begriffen werden, ,der sich in die durchgdngigen und mundanen Bezeichnungsakte des
sprachlichen Lebens einschreibt“.? Eine ,Subversion der Identitdt” sei daher ,nur innerhalb der
Verfahren repetitiver Bezeichnung moglich“3; ein kritischer Feminismus misse mithin seine Auf-
gabe darin sehen, , Strategien der subversiven Wiederholung auszumachen.*

Judith Butler lehnt es ab, von einer abstrakten und strukturellen Gleichwertigkeit verschiedener
Machtmodelle wie Sexismus und Rassismus (Antisemitismus) auszugehen: ,Es ist offenbar sehr
wichtig, ein Machtmodell abzulehnen, dass Rassismus, Homosexuellenfeindlichkeit und Frauen-
hass als parallele oder analoge Beziehungen ansetzt. Die Behauptung, diese seien abstrakt oder
strukturell gleichwertig, verfehlt nicht nur die jeweils besondere Geschichte ihrer Konstruktion
und Herausbildung, sondern schiebt auch die wichtige Arbeit auf, zu durchdenken, auf welche
Weise diese Vektoren der Macht einander zu dem Zweck ihrer eigenen Artikulation brauchen und
einsetzen.”

Demgegeniiber sieht Ina Kerner durchaus Parallelen, da ,rassistische und sexistische Differenzzu-
schreibungen in der Regel naturalisierte Differenzzuschreibungen sind, die liberzeitliche oder zu-
mindest sehr langfristige Giiltigkeit beanspruchen”.® Sie pladiert dafiir, sowohl Ahnlichkeiten als
auch ,Unterschiede, Kopplungen und Intersektionen” in den Blick zu nehmen und diese nicht ge-
geneinander auszuspielen.’ Eine solche ,,mehrdimensionale und multiperspektivische Konzeption“
kénne Rassismus und Sexismus als komplexe Machtrelationen sichtbar machen.?

Shulamit Volkov konstatiert mit Blick auf die Jahrhundertwende 1900, dass Antisemitismus und
Antifeminismus sich zwar auf derselben politisch-kulturellen Seite befunden hatten, dennoch aber

verschiedene Funktionen erfillten, denn der Antifeminismus habe bei allen Schichten der mannli-

1 Dies ist ein kleiner Ausflug in kontrafaktische Geschichte, die heute durchaus als legitimes und aufschlussreiches Gedankenexpe-
riment eingeschatzt wird. Siehe zum Beispiel: Alexander Demandt: Ungeschehene Geschichte. Ein Traktat iber die Frage: Was ware
geschehen, wenn ...? Gottingen 1986.

2 Judith Butler 1991, S. 212.

3 Judith Butler 1991, S. 213.

4 Judith Butler 1991, S. 216.

5 Judith Butler 1997, S. 43-44.

6 Ina Kerner: Differenzen und Macht. Zur Anatomie von Rassismus und Sexismus. Frankfurt/New York 2009, S. 311.

7 Ina Kerner 2009, S. 312.

8 Ina Kerner 2009, S. 388.
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chen Bevolkerung als ,natlirlich” gegolten, wahrend der Antisemitismus kulturelles Erkennungs-
zeichen des Rechtsextremismus gewesen sei.?

Die Frauen des Jlidischen Frauenbundes begriffen jedenfalls ihre jldische Identitdt als ebenso na-
turlich, unergriindlich und substantiell wie ihre weibliche Identitat. Damit gaben sie sich sowohl
der lllusion einer homogenen ethnischen als auch einer homogenen geschlechtlichen Identitat hin.
Nur durch die Dekonstruktion von Identitdt aber, so Butler weiter, konnen sich , die kulturellen
Konfigurationen von Geschlecht und Geschlechtsidentitdt” vermehren,? und auch — so mochte ich
anfiigen — die kulturellen Méglichkeiten verschiedener jlidischer Identitdaten. Feministische Politik
heisse daher, die Desidentifizierung zu politisieren.3 Fur die Kategorie ,Frau(en)” kénne es keine
Geschlossenheit geben und es sollte sie auch nicht geben, wenn eine andauernde feministische
Politik erstrebt werde.?

Dabei begreift Butler den Korper als einen ,gelebten Ort der Moglichkeit”, ,,als einen Ort fir eine
Reihe sich kulturell erweiternder Moglichkeiten” und antwortet damit auf Kritikerinnen, die argu-
mentieren, ,dass Frauen ihren Koérpern von Grund auf entfremdet werden, wenn sie die biologi-
sche Basis ihrer Besonderheit in Frage stellen”.>

Den Korper als gelebten Ort von Moglichkeiten zu begreifen, hatte die Frauen des JFB ungemein
entlastet und ihnen neue Perspektiven geben kdnnen. Denn die Bindung an die Erflllung der Frau
nur in der Mutterschaft liess selbst die leiden, die keine biologischen Mitter waren, sich aber im-
merhin — auch das eine Forderung des JFB — als soziale Miitter verstanden und daraus eine (wohl-
tatige) Praxis entwickelten, denn sie hatten ihre ,eigentliche” Bestimmung verfehlt. Dies gilt auf
jeden Fall fiir Bertha Pappenheim, die die eigene Kinderlosigkeit als Makel betrachtete. Der biolo-
gischen Fremdbestimmung als Jlidin konnten die Frauen des JFB — wie auch alle anderen jlidischen
Frauen — durch den Antisemitismus und ab 1933 die antijidische Politik der Nationalsozialisten
nicht entgehen. Dass sie aber selbst diese Kollektividentitat bejahten und auch fiir sich in Anspruch
nahmen, genau zu wissen, worin ,,die jlidische Frau” ihre Bestimmung finde, griindete in der An-
nahme der biologischen, weil ethnischen Basis ihrer Besonderheit, die all diejenigen ausschloss,
die sich zum einen weder religios noch ethnisch als Jidinnen verstanden, zum anderen ihre Be-
stimmung nicht in Mutterschaft und Wohltatigkeit sahen.

Allerdings gibt Butler zu bedenken, ,,dass die ,Rasse’ teilweise als eine Wirkung der Geschichte des

Rassismus erzeugt wird, dass die Grenzen und Bedeutungen von ,Rasse’ Uiber die Zeit hinweg nicht

1 Shulamit Volkov: Antisemitismus und Antifeminismus: Soziale Norm oder kultureller Code, in: Shulamit Volkov: Das judische Pro-
jekt der Moderne. Zehn Essays. Miinchen 2001, S. 62-81, hier S. 81.

2 Judith Butler 1991, S. 218.

3 Judith Butler 1997, S. 299.

4 Judith Butler 1997, S. 302.

5 Judith Butler 1997, S. 10-11.
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nur im Dienst des Rassismus, sondern auch im Dienst der Bekampfung des Rassismus konstruiert
werden“.! Auch wenn man ,Rasse” als Konstruktion oder Zuschreibung bezeichne, bringe ,dies
den Begriff keineswegs um seine Kraft im Leben®, denn im politischen Diskurs musse , der Begriff
ununterbrochen gegen seine rassistischen Gebrauchsweisen resignifiziert werden.2

Die Frage ist, ob die Frauen des Jidischen Frauenbundes den Begriff der Rasse tatsachlich in einem
solchen Sinn gebrauchten, ob sie eine Einteilung der Menschheit in Rassen grundsatzlich bekamp-
fen wollten. Tatsachlich Gbernahmen sie Praktiken, wie zum Bespiel die Zwangssterilisation zum
Zwecke der Reinheit der Rasse oder Vorstellungen von Minderwertigkeit von den Nationalsozialis-
ten; allerdings propagierten sie zu keinem Zeitpunkt eine Diskriminierung oder gar Ausléschung
anderer Rassen. |hr Blick auf andere war eher gepragt vom kolonialistischen Diskurs, der zivilisato-
risch intervenieren wollte. Ich mochte aber behaupten, dass sie den Begriff der Rasse insgesamt
nicht in einem emanzipatorischen Sinne verwendeten.

Fir meine Erzdhlung Uber den Jidischen Frauenbund werde ich den Begriff ,Feminismus” nicht
verwenden. Marion Kaplan spricht, ohne den Begriff zu klaren, von einem ,sozialen Feminismus®,
den der Jidische Frauenbund vertreten habe. So erklart Kaplan unscharf, die Mitglieder des JFB
,waren soziale Feministinnen [...], das heisst Frauen, die sozialen Reformen eindeutig den Vorrang
gegenuber den feministischen Zielsetzungen gaben. Vor allem die Sozialarbeit rechtfertigte in den
Augen dieser Frauen feministische Bestrebungen, ihr galt auch innerhalb der Bewegung die gross-
te Bewunderung. Doch der Feminismus litt unter diesen Aktivitaten, die der Frauenbewegung
Frauen entzogen und ideologische Verwirrung stifteten. [...] Bei seiner Konzentration auf die Sozi-
alarbeit wurde der JFB manchmal seinen feministischen Zielsetzungen untreu.3

Ich verstehe ,Feminismus” im Sinne Judith Butlers. Und dieser Begriff kann die Praktiken des JFB
nicht angemessen benennen. lhn zu verwenden hiesse, zu suggerieren, dass die Identitdtsanspri-
che der Protagonistinnen des Frauenbundes nicht etwa phantasmatische Orte waren, oder anders
ausgedriickt: Versuche, eine soziale Identitat vollstandig und allumfassend performativ zu realisie-
ren, sondern in eine emanzipatorische Praxis miindeten, die die Kategorie , Frau(en)” als ,einen
Ort der dauernden politischen Auseinandersetzung” begriff.* Eine solche Praxis hatte der Judische
Frauenbund nicht.

Ute Gerhard unterscheidet zwischen Frauenbewegung und Feminismus. Die Frauenbewegung sei

eine soziale Bewegung, die ,bestimmte Formen gemeinsamen sozialen Handelns“ hervorbringe,

1 Judith Butler 1997, S. 43.

2 Judith Butler 1997, S. 341 (Anmerkung 17). Resignifizierung meint eine Neubesetzung von Begriffen mit positiven Konnotierungen.
3 Marion Kaplan 1981, S. 170. Angelehnt an Kaplan Gbernimmt auch Jeanett Rapp den Begriff der sozialen Feministin bzw. Sozial-
feministin. Jeanett Rapp: Von Jidin fir Jidin. Die soziale Arbeit der Leipziger Ortsgruppe des Judischen Frauenbundes und ihrer
Mitgliedsorganisationen bis zum Ende der Weimarer Republik. Berlin 2011, S. 5 und 10.

4 Judith Butler 1997, S. 303.
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mithin ein historisches Phanomen. Feminismus sei vor allem eine politische Theorie, die ,einen
grundlegenden Wandel der sozialen und symbolischen Ordnung” anstrebe.! In diesem Sinne ist er
JFB eine Frauenbewegung ohne feministische Ausrichtung. Martina Steer formuliert treffend, dass
die gemassigte birgerliche Frauenbewegung, zu der der Jidische Frauenbund gehdrte, unter der
Emanzipation der Frau ,die freie Entwicklung des weiblichen Geschlechtscharakters in der Offent-
lichkeit” verstanden habe, die die Welt ein Stiick humaner machen sollte und daher dem Wohl der
Gemeinschaft zu dienen hatte. Dabei wurden weder politische und soziale Verhaltnisse noch die
Ordnung der Geschlechter in Frage gestellt.?

Grundsatzlich ist — und damit komme ich auf den Anfang dieses Kapitels zurlick - gegen die Forde-
rung nach Methodenpluralismus sicher nichts einzuwenden, schon allein um verbissene ideologi-
sche Auseinandersetzungen, wie sie in vielen Feldern der Geschichts- und Politikwissenschaft lan-
ge Zeit pragend waren, zu vermeiden. Ich bin allerdings der Meinung, dass ein dekonstruktivisti-
scher gendertheoretischer Ansatz, wie ihn Judith Butler vertritt, und ein diskursanalytischer An-
satz, wie ihn Michel Foucault entwickelt hat, zumindest in meiner Untersuchung die addaquaten
Methoden bilden.? Eine fundierte Quellenkritik, also die Basis unserer Arbeit als Historikerinnen,
ist auf diese Weise auf einem anderen und besseren Niveau moglich.

Mit Hilfe dieser Methoden werde ich zeigen, dass die These von der jludischen Frau als Bewahrerin
judischer Religion und Tradition im Haus nicht zu halten ist. Sie ist wahrscheinlich nur deshalb so
populdr geworden und vor allem von der mannlich dominierten deutsch-jidischen Historiographie
so dankbar aufgenommen worden, weil sie sich, wie Schiler-Springorum dies treffend formuliert,
wunderbar in die birgerliche Ideologie polarer Geschlechtscharaktere einfiigt, die Kaplan unkri-
tisch Gbernommen und in der Geschichtsschreibung lGber das jludische Blirgertum in Deutschland
etabliert hat. Ich werde ferner zeigen, dass es den Frauen des Jidischen Frauenbundes vor allem
darum ging, einen weiblichen Beitrag zur jlidischen Renaissance in Deutschland zu leisten, gerade
weil judische Religion und Tradition in den meisten jlidischen Familien weitgehend in Vergessen-
heit geraten ist. Mit den oben vorgestellten Methoden habe ich die Mdoglichkeit, Sprechen und
Handeln der Frauen des Judischen Frauenbundes diskursiv zu verorten und die Grenzen ihrer Iden-

titatspolitik aufzuzeigen.

1 Ute Gerhard: Frauenbewegung und Feminismus. Eine Geschichte seit 1789. Miinchen 2009, S. 6-7.

2 Martina Steer: ,,... da zeigte sich: der Mann hatte ihr keine Welt mehr anzubieten.” Margarete Susman und die Frage der Frau-
enemanzipation. Bochum 2001, S. 59 (Kapitel: Die deutsche Frauenbewegung, Menschenbild und Emanzipationsstrategien).

3 |ch bin mir dabei aber durchaus bewusst, dass eine umfassende Diskursanalyse nicht moglich ist, schon allein, weil es ein unmogli-
ches Unterfangen scheint, alle Ausserungen einer Epoche zu kennen, aber auch in dem Sinne, wie Judith Butler es sagt: Eine Analy-
se, die vorgibt, ,jeden Machtfaktor einzubeziehen”, lauft ,Gefahr, einen gewissen epistemologischen Imperialismus auszuiiben: Er
besteht in der Unterstellung, jeder beliebige Autor konne fiir die Komplexitat der gegenwartigen Macht ganz einstehen und sie er-
klaren”. Butler 1997, S. 44. Das gilt natlrlich gleichermassen und vielleicht noch viel mehr fir die Komplexitat einer vergangenen
Macht.
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Damit leiste ich auch einen Beitrag zur Integration der jidischen Geschichte in die allgemeine His-
toriographie bzw. die Integration der allgemeinen in die judische Geschichte. Stefan Rohrbacher
stellt fest, dass zwar in den letzten Jahrzehnten eine fortschreitende Professionalisierung der Jldi-
schen Studien zu beobachten sei, dass diese aber bis heute eher ein Randthema in der deutschen
Geschichtswissenschaft geblieben seien.! Wenn diese judische Geschichte berticksichtige, dann
vor allem sozial- und wirtschaftsgeschichtliche Aspekte, wahrend er ,eine Vernachldssigung inner-
judischer geistiger, kultureller und religiéser Entwicklungen” ausmacht.?

Indem ich die Geschichte des Jidischen Frauenbundes diskursiv sowohl in der allgemeinen
deutsch-judischen Geschichte als auch in der Geschichte des deutschen Blirgertums und der bir-
gerlichen Frauenbewegung verorte und dartber hinaus auch Aspekte der jiudischen Geschichte
ausserhalb Deutschlands beriicksichtige, wie die Situation in den Auswanderungslandern, vor al-
lem in Paldstina,® mdchte ich die isolierende Betrachtung tiber eine deutsch-jiidische Organisation
aufgeben zugunsten einer Untersuchungsweise, die die vielfache Uberschneidung von Diskurs-

raumen und gerade auch kulturelle und religiose Entwicklungen sichtbar macht.

Il. In welchen Diskursraumen bewegte sich der Jiidische Frauenbund?

1. Biirgertum und Vereinskultur

Die Mitglieder des Judischen Frauenbundes waren Biirgerinnen; oftmals gehoérten sie dem geho-
benen Besitz- und Bildungsbiirgertum an. Die meisten waren Mitter und Hausfrauen und widme-
ten sich — dank Hauspersonal — der ehrenamtlichen Arbeit in einem oder mehreren Vereinen. lhre
Ehemanner waren (iberwiegend Rabbiner, Rechtsanwilte, Arzte, Wissenschaftler, Grosskaufleute
oder Bankiers.

Was zeichnete birgerliches Leben zu Beginn des 20. Jahrhunderts aus, als der Jidische Frauen-
bund gegriindet wurde?*

Motor eines fundamentalen Wandels des gesellschaftlichen Gefliges im 19. Jahrhundert war die

Industrielle Revolution, die durch neue Produktionsweisen eine kapitalistische Wirtschaftsordnung

1 Stefan Rohrbacher: Jidische Geschichte, in: Michael Brenner/Stefan Rohrbacher (Hg.): Wissenschaft vom Judentum. Ann&herun-
gen nach dem Holocaust. Gottingen 2000, S. 164-176, hier S. 172.

2 Stefan Rohrbacher 2000, S. 174.

3 Rohrbacher beméngelt, dass vielfach nicht beriicksichtigt werde, dass die deutsch-jiidische Geschichte auch Teil der allgemeinen
judischen Geschichte sei. Stefan Rohrbacher 2000, S. 174.

4 Es kann an dieser Stelle nicht auf den gesamten Forschungsstand oder gar Forschungskontroversen eingegangen werden.
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hervorbrachte und die alte absolutistische Standeordnung abloste.! Es formierte sich — vor allem
in den grossen Stadten - eine wirtschaftsbirgerliche Elite als privilegierte Besitzklasse, die an der
Spitze einer breiten sozialen Schicht selbstandiger Gewerbetreibender stand.?

Das neu entstehende Bilirgertum umfasste aber nicht nur die wirtschaftlich profitierenden Kreise,
sondern zeichnete sich, so Jiirgen Kocka, durch eine negative Gemeinsamkeit aus: ,Sie waren we-
der adelig, noch gehorten sie dem (katholischen) Klerus, den Unterschichten oder den Bauern
an“.3 Das Burgertum war ,soziologisch amorph”. Heterogenitit und Vielfaltigkeit bestimmten die
burgerlichen Schichten.* Daher wenden sich neuere Forschungen auch gegen die Annahme einer
Einheitlichkeit des Blirgertums, wie sie lange in der Formel des blirgerlichen Zeitalters vertreten
worden ist. Die These eines nicht nur birgerlichen, sondern auch sakularisierten 19. Jahrhunderts
habe, so Olaf Blaschke, auch dazu gefiihrt, dass die Wirkmachtigkeit von Konfessionen ausgeblen-
det wurde. Es spielte aber eine grosse Rolle, ob man als Protestant, Katholik oder Jude geboren
wurde.® Er fuhrt daher den Begriff des ,zweiten konfessionellen Zeitalters” ein,® denn alle drei
Konfessionen, Protestantismus, Katholizismus und Judentum, erfanden Traditionen neu und reor-
ganisierten sich im Verlaufe des 19. Jahrhunderts.’

Es waren vor allem der Protestantismus und das Judentum, die neben dem Besitz auch ein libera-
les Bildungsprogramm anstrebten.® Denn: ,Blirger zu sein, das ergab sich nicht von vornherein aus
der sozialen Lage. Ein unverzichtbarer Bestandteil des ,Biirgers’ war ebenfalls die entsprechende
,Gesinnung’, wie es zeitgendssisch hiess.”® Im Gegensatz zum Adligen, der von Geburt an adlig
war, musste der Birger erst zum Birger werden.!® Eine ausserordentliche Bedeutung fir diesen
Prozess der Verbirgerlichung kam insbesondere in Deutschland dem angesehenen und einfluss-
reichen Bildungsbirgertum zu.!' Gegen Ende des 19. Jahrhunderts schlossen Besitz und Bildung
zunehmend die gesellschaftlichen Gruppen aus, die im Absolutismus den Kern des Stadtblirgers

gebildet hatten, namlich Handwerksmeister, kleine Kaufleute, Gastwirte, etc., die nun als Klein-

1 Michael Schiafer: Geschichte des Birgertums. Kéln/Weimar/Wien 2009, S. 81.

2 Michael Schafer 2009, S. 86 und S. 89.

3 Jirgen Kocka: Burgertum und Burgerlichkeit als Probleme der deutschen Geschichte vom spaten 18. bis zum friihen 20. Jahrhun-
dert, in: Jirgen Kocka (Hg.): Burger und Birgerlichkeit im 19. Jahrhundert. Gottingen 1987, S. 21-63, hier S. 27.

4 Manfred Hettling: Politische Biirgerlichkeit. Der Blrger zwischen Individualitdt und Vergesellschaftung in Deutschland und der
Schweiz von 1860 bis 1918. Géttingen 1999, S. 23.

5 Olaf Blaschke: Blirgertum und Birgerlichkeit im Spannungsfeld des neuen Konfessionalismus von den 1830er bis zu den 1930er
Jahren, in: Andreas Gotzmann/Rainer Liedtke/Till van Rahden (Hg.): Juden, Blrger, Deutsche: Zur Geschichte von Vielfalt und Diffe-
renz 1800-1933. Tiibingen 2001, S. 33-66, hier S. 42-43.

6 Olaf Blaschke 2001, S. 44. Das erste konfessionelle Zeitalter wird gewéhnlich bis 1648, also dem Ende des 30-jdhrigen Krieges da-
tiert.

7 Olaf Blaschke 2001, S. 64. Erst der Nationalsozialismus hat die Entkonfessionalisierung der Gesellschaft vorangetrieben. Juden gal-
ten dann allerdings nicht mehr als Konfession, ,,sondern wurden kollektiv als ,Rasse’ vernichtet”. (S. 66)

8 Olaf Blaschke 2001, S. 66.

9 Manfred Hettling 1999, S. 226.

10 Manfred Hettling 1999, S. 6-7.

11 Jirgen Kocka 1987, S. 26.
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biirger bezeichnet und damit ,an den Rand des Bedeutungsfeldes von ,Blirger’ und ,Birgertum’
geruickt” wurden.! ,Der politische Status des ,Staatsbirgers’ (citoyen) hing, so zeigte sich jetzt
zweifelsfrei, viel starker vom 6konomischen und sozialen Status des ,Blirgers’ ab (definiert durch
Besitz und/oder hohere Bildung), als dies mit den urspriinglich progressiven, liberalen und demo-
kratischen Forderungen, die mit ,Staatsbirger’ und ,blirgerlicher Gesellschaft’ verknlpft waren,
vereinbar war.“?

Das Bildungsbirgertum setzte sich fiir die Durchsetzung birgerlicher Normen und Formen ein.
Dies geschah, so Thomas Nidderdey, vor allem durch ,die Herrschaft des Blirgertums lber die
Schule und das Bildungssystem” und die blirgerliche Pragung anderer Institutionen der sozialen
Kontrolle. Blrgerliche Normen wurden auch fiir den Adel, Teile der Arbeiterschaft und des Bau-
erntums pragend, zum Beispiel in der Ubernahme biirgerlicher Vereinsformen oder biirgerlicher
Wirtschaftsweisen. Eine wichtige Rolle fir den birgerlichen Status spielte die Familien- und Sexu-
almoral.3 Die Familie war, so Ute Frevert, die grundlegende Institution der blrgerlichen Gesell-
schaft, in der auch die Ungleichheit der Geschlechter begriindet war. Fichtes Vorstellung von der
verninftigen Selbstunterwerfung der Frau in der Ehe beeinflusste das Denken und Handeln wei-
tester Kreise bis tief in das 19. Jahrhundert hinein.*

Wer dem Bildungsbiirgertum angehdren wollte, musste den Weg liber das humanistische Gymna-
sium und das Studium an einer Universitat gehen. Da dieser Ausbildungsgang lang und kostspielig
war, stand er vor allem den wohlhabenden Kreisen offen. Familien aus dem Kleinblrgertum, die
den Aufstieg ins Bildungsbirgertum schaffen wollten, konnten nur durch Sparsamkeit und Kon-
sumverzicht ihren S6hnen oder zumindest einem von ihnen Gymnasium und Universitat ermogli-
chen.®> Die akademischen Berufsfelder unterlagen aber in Deutschland lange Zeit staatlicher Kon-
trolle und Regulierung.® Erst im Laufe des 19. Jahrhunderts kam es zu einer Professionalisierung,
die vor allem Rechtsanwilte und Arzte zu besonders angesehenen Mitgliedern des gehobenen
Blrgertums machte und diese auch — trotz staatlicher Einflussnahme auf Ausbildung und Berufs-

praxis — ,freie Berufe” werden liess.”

1 Jurgen Kocka 1987, S. 31.

2 Jurgen Kocka 1987, S. 33.

3 Thomas Nidderdey: Kommentar: ,Biirgerlich” als Kultur, in: Jirgen Kocka (Hg.) 1987, S. 143-148, hier S. 145-146.

4 Ute Frevert: Burgerliche Meisterdenker und das Geschlechtsverhaltnis. Konzepte, Erfahrungen, Visionen an der Wende vom 18.
zum 19. Jahrhundert, in: Ute Frevert (Hg.): Burgerinnen und Biirger. Geschlechterverhéltnisse im 19. Jahrhundert. G6ttingen 1988,
S. 17-48, hier S. 41. Der einflussreiche Philosoph Johann Gottlieb Fichte veroffentlichte 1796 seine ,,Grundlage des Naturrechts
nach Prinzipien der Wissenschaftslehre®. In dem darin enthaltenen ,,Grundriss des Familienrechts” formulierte er ausfihrlich seine
Vorstellungen tber die Ehe.

5 Michael Schafer 2009, S. 94-95.

6 Michael Schifer 2009, S. 97.

7 Michael Schafer 2009, S. 99-102.
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In der Sozialisation des Bildungsbiirgers spielte neben Gymnasium und Universitdt das Elternhaus
eine tragende Rolle. , In der aktiven Beschaftigung mit den alten Sprachen, der Geschichte, der Li-
teratur, der bildenden Kunst und der klassischen Musik sollte sich eine gebildete Persdnlichkeit
formen. Es entwickelte sich im 19. Jahrhundert ein verbindlicher Bildungskanon, der dem Einzel-
nen vorgab, was er wissen musste, um sich am Diskurs der Gebildeten zu beteiligen.” Bildung wur-
de zu einer Art Religion, gerade weil sie nicht unbedingt ein beruflich verwertbares Wissen produ-
zierte, sondern einen Lebensstil und eine Weltanschauung begriindete.! Zum Lebensstil gehdrten
unbedingt eine gerdumige Wohnung, Dienstpersonal und gentigend Geld, um Abendgesellschaften
bestreiten zu kénnen, zu denen nicht nur Freunde und Verwandte eingeladen wurden und die vor
allem den Status der Familie demonstrierten.?

In der Familie wurden den Ehepartnern ,komplementare Aufgaben, Rollen und Zustandigkeiten
zugeordnet”. Der Ehemann hatte fiir den materiellen Lebensunterhalt zu sorgen, die Ehefrau war
fur Haushaltsfihrung und Kindererziehung zustandig.? Es sei aber falsch, so Schafer, anzunehmen,
dass Frauen damit aus der Offentlichkeit verschwanden. ,In der Organisation biirgerlicher Wohlta-
tigkeit wie in der kirchlichen Gemeindearbeit Gbernahmen sie oft eine tragende Rolle.” Und es
formierte sich seit der Jahrhundertmitte eine birgerliche Frauenbewegung in Vereinen unter-
schiedlichster Couleur, die sich unter anderem fiir Bildung und Berufstatigkeit von Frauen einsetz-
te.* Weibliche Berufstatigkeit galt aber nur fir die unverheiratete Frau als akzeptabel. Eine Lehre-
rin, die sich zur Heirat entschloss, musste ihren Beruf sofort aufgeben.> Auch am Ende des ,langen
19. Jahrhunderts” galt das birgerliche Familienmodell noch als Gradmesser fiir den Wohlstand der
Familie, der es der Ehefrau erlaubte, keiner Erwerbsarbeit nachzugehen.® Stattdessen war sie zu-
standig fur die Kultivierung des birgerlichen Lebensstils und die entsprechende Erziehung der Kin-
der. Ein geordneter Tagesablauf, Sauberkeit, Plinktlichkeit, Selbstdisziplin und Pflichtbewusstsein
gehorten zum Kanon birgerlicher Tugenden. Das Klavier zu Hause, die jahrliche Urlaubsreise, Kon-
zert- und Theaterbesuche waren Teil der kulturellen Praxis der Familie, fiir die die Ehefrau die Or-
ganisation (ibernahm’ und — wie ich anfiigen méchte — auch die Uberwachung. Die Disziplinie-
rungstechniken, die Foucault fiir die Entwicklung des modernen Strafsystems in Gefangnissen in

seinem Werk ,Uberwachen und Strafen” herausgearbeitet hat, lassen sich namlich durchaus auch

1 Michael Schafer 2009, S. 104-105.

2 Michael Schafer 2009, S. 114.

3 Michael Schafer 2009, S. 117.

4 Michael Schafer 2009, S. 118.

5 Michael Schafer 2009, S. 119.

6 Michael Schafer 2009, S. 124. Der Begriff ,langes 19. Jahrhundert” stammt von dem 2012 verstorbenen britischen Historiker Eric
Hobsbawn und meint die Jahre zwischen 1789 und 1914. Das Ideal der birgerlichen Ehefrau, die nicht mitarbeiten muss, halt sich
dominant aber noch bis in die 1960er Jahre und in manchen Kreisen bis heute.

7 Michael Schafer 2009, S. 124-125.
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auf Orte der Disziplinierung des birgerlichen Subjektes in Schule und Familie Ubertragen.! Neben
der Uberwachung und Bestrafung sei namlich auch die Moralisierung des Héftlings, so Foucault,
erklartes Ziel des Systems , Gefangnis“ gewesen, das zahlreiche Mitarbeiter, auch zum Beispiel
Wohltatigkeitsvereine, benétigte.? Damit umreisst er implizit auch die Funktion birgerlicher Erzie-
her und vor allem Erzieherinnen. Wir werden spater sehen, dass es gerade blirgerliche Frauen wa-
ren, die nicht nur in der Familie, sondern auch in von ihnen geleiteten Kinder- und Madchenhei-
men sowie Fiirsorgeanstalten mit den Techniken von Uberwachung, Strafe und Moralisierung ar-
beiteten, um ihre Kinder und die Zoglinge der Anstalten zu nitzlichen Gliedern der birgerlichen
Gesellschaft zu erziehen.

Um 1900 aber regte sich, so Schafer, ,in der heranwachsenden Blirgergeneration ein wachsender
Widerwille gegen die Konventionalitat und Zwanghaftigkeit des birgerliches Daseins”. Die entste-
hende birgerliche Jugendbewegung distanzierte sich in Umgangsformen, Auftreten und vor allem
Werten von ihrem birgerlichen Elternhaus, was zu einem massiven Generationenkonflikt fihrte.
Natdurlichkeit, Einfachheit, Gemeinschaftserlebnis und die Betonung von Gefiihl und Erlebnis sowie
die Abwendung von Rationalitat, Leistung und Wettbewerb pragten die junge Generation, die der
Dressur in Elternhaus und Schule entfliehen wollte.® Die Jugendbewegung entstand ,im Herzen
der Grossstadte, deren ungeregelte Urbanitat sozialkonservative Kulturkritik fir den sittlichen Ver-
fall burgerlicher Werte verantwortlich machte.”

Inwiefern nahmen nun Juden und Jidinnen an der gerade skizzierten Entwicklung des Blirgertums
in Deutschland teil?

Bevor ich auf die Akkulturation® der Juden im 19. Jahrhundert eingehe, mdchte ich einen wichti-
gen Gedanken Till van Rahdens vorausschicken. Er pladiert dafiir, sich von der bis heute gangigen
Unterscheidung zwischen Mehrheits- und Minderheitskultur zu verabschieden. ,In der Gesell-
schaft des 19. und 20. Jahrhunderts gab es keine universale, alles dominierende Mehrheitskultur,
sondern nur eine Vielzahl von sich standig verandernden partikularen Identitaten, die sich wech-

selseitig beeinflussten. Jenseits dieser partikularen Entwirfe bildete sich ein 6ffentlicher Raum der

1 Michel Foucault: Uberwachen und Strafen. Die Geburt des Gefingnisses. Frankfurt am Main 1977 (franzdsisches Original: Surveil-
ler et punir 1975).

2 Michel Foucault 1977, S. 318-319.

3 Michael Schafer 2009, S. 126-127.

4 Andrea Schulz: Lebenswelt und Kultur des Burgertums im 19. und 20. Jahrhundert. Miinchen 2005, S. 25.

5 Der Begriff ,,Akkulturation” trifft den Prozess des Eintritts der Juden in das deutsche Biirgertum wahrscheinlich besser als der der
»Assimilation”. Dieser ist auch deshalb heute problematisch, da er, urspriinglich im deutschen Judentum positiv konnotiert, in der
Auseinandersetzung zwischen Zionisten und ihren Gegnern ab der Jahrhundertwende 1900 zunehmend negativ verwendet wurde,
und zwar von beiden Seiten ,,zu einen Synonym fiir ein Leben der Selbstverleugnung und der Blindheit gegeniber einer feindlichen
Umwelt” wurde. Shulamit Volkov: Jidische Assimilation und Eigenart im Kaiserreich, in: Volkov: Antisemitismus als kultureller
Code. Zehn Essays. Miinchen 2000 (erstmals 1990 unter dem Titel ,Judisches Leben und Antisemitismus im 19. und 20. Jahrhun-
dert” erschienen), S. 131-145, hier S. 132.
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gemeinsamen Kultur.” Daher kdnne auch nicht von einem kollektiven Beitrag der Juden zur bir-
gerlichen Kultur gesprochen werden.!

Bis Ende des 18. Jahrhunderts lebten Juden grosstenteils abgesondert von ihren nichtjlidischen
Nachbarn. Der Giberwiegende Teil fihrte ein Leben in unsicheren 6konomischen Verhaltnissen o-
der tiefer Armut. Viele waren als Handler tatig oder schlugen sich als Tagel6hner oder Gehilfen
durch.? Es wurde ihnen klar, dass ein Eintritt in das deutsche Blrgertum nur tGber Besitz oder Bil-
dung moglich sein wiirde. Dies gelang aber zunachst nur einigen wenigen privilegierten und begu-
terten Mitgliedern der judischen Gemeinde, vor allem in Berlin.3 Besitz allein erwies sich dabei als
unzureichend. Als erfolgversprechender bot sich der Weg in das neu entstehende Bildungsbiirger-
tum an. Erster wirklicher Deutsch-Jude wurde der jidische Philosoph der Aufklarung Moses Men-
delssohn.* Wie einige andere verstand er, dass eine Akkulturation nicht nur die Bereitschaft der
nichtjidischen Deutschen voraussetzte, Juden in ihre Kreise aufzunehmen, sondern auch ein Inte-
resse der Juden an der weltlichen Kultur.> Vorbedingung daftir war das Erlernen der deutschen
Sprache. ,,Bis 1822 war der Deutschunterricht so weit anerkannt, dass er sogar an der traditionel-
len Talmud-Torah-Schule in Hamburg eingefiihrt wurde. Der aufsteigende jldische Birger wollte
seinen Kindern das Ristzeug zur kulturellen Anpassung mitgeben. Fir ihn war, genau wie fiir den
nichtjudischen Aufsteiger dieser Zeit, der Gebrauch von gutem Hochdeutsch unerl3sslich.“®

Als ebenso wichtig wurde erachtet, die Sitten und Gebrduche des Bilirgertums anzunehmen bzw.
mitzuformen, vor allem die Vorstellungen birgerlicher Sittlichkeit. Schon um 1800 wurden einige
wenige prominente jldische Intellektuelle und besonders reiche Juden in biirgerlichen Kreisen ak-
zeptiert. Berihmt geworden sind auch die Salons gebildeter Jidinnen, wie Rahel Levin (Varnagen)
und Henriette Herz, in denen es zu geselligem Verkehr von Christen und Juden, Adeligen und Biir-

gerlichen, Mannern und Frauen kam.” Die Romantik, die ab 1815 christlich-deutsche Volkskultur

L Till van Rahden: Juden und die Ambivalenzen der biirgerlichen Gesellschaft in Deutschland von 1800 bis 1933, in: Transversal, 5.
Jg. 1(2004), S. 33-61, hier S. 48.

2 Shulamit Volkov: Die Juden in Deutschland 1780-1918. Miinchen 2000, S. 5-7.

3 Shulamit Volkov 2000, S. 8.

4 Shulamit Volkov 2000, S. 10.

5 Shulamit Volkov 2000, S. 11.

6 Shulamit Volkov 2000, S. 13. Bis dahin sprach man in den jlidischen Gemeinden Jiddisch und schrieb in gelehrten Kreisen Hebra-
isch. Das Preussische Emanzipationsedikt von 1812 hatte festgelegt, dass Juden deutsche Familiennamen tragen und in allen 6ffent-
lichen und privaten Dokumenten die deutsche Sprache benutzen missen. Shulamit Volkov: Sprache als Ort der Auseinandersetzung
mit Juden und Judentum in Deutschland, 1780-1933, in: Shulamit Volkov 2001, S. 82-96, hier S. 87. Siehe auch: Simone Lassig: Bil-
dung als kulturelles Kapital? Judische Schulprojekte in der Frihphase der Emanzipation, in: Gotzmann/Liedke/van Rahden (Hg.)
2001, S. 263-298. Auch Lassig betont, dass dem Erlernen des Hochdeutschen besonderes Gewicht beigemessen wurde, vor allem in
den jidischen Reformschulen. (S. 278 und S. 285).

7 Shulamit Volkov 2000, S. 13. Zu der Salonkultur siehe: Deborah Hertz: Die jlidischen Salons im alten Berlin 1780-1806. Miinchen
1991. Hannah Arendt beleuchtet in ihrer aussergewohnlichen Biographie (iber Rahel Varnhagen auch insgesamt jidisches Leben in
der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts: Hannah Arendt: Rahel Varnhagen. Lebensgeschichte einer deutschen Jidin aus der Roman-
tik. Mlnchen 1959. In den ,Blattern des Judischen Frauenbundes” wurde insbesondere auf Rahel Varnhagen immer wieder Bezug
genommen. Erwahnung fand auch in mehreren Ausgaben Fanny Lewald (1811-1889), die fiir die Emanzipation der Frau eintrat, ins-
besondere ihr Recht auf Bildung. Siehe z. B.: Rahel Wolff, Konigsberg: Fanny Lewald, in: BJFB, 3. Jg. Nr. 9, Juni 1927, S. 1-3 und die
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und einen ebensolchen Volksgeist betonte und damit Juden und Jidinnen ausschloss, machte aber
deutlich, dass eine Integration schwieriger war als erwartet. Nicht wenige Intellektuelle — beriihm-
testes Beispiel ist Heinrich Heine - wahlten die Konversion zum Protestantismus als ,,Entréebillet
zur europdischen Kultur“.! Eine Mehrheit entschied sich fiir ein rasches Voranschreiten der Akkul-
turation, verbunden mit einer begrenzten Integration. Viele Familien schickten ihre S6hne auf die
Universitat und beteiligten sich aktiv am kulturellen stidtischen Leben.? Diese Méglichkeit ergrif-
fen auch diejenigen judischen Familien, denen eigentlich die Mittel fehlten, ihren S6hnen eine
akademische Laufbahn zu ermoglichen. ,Auch der darmste Hausierer”, schreibt der deutsch-
judische Schriftsteller Stefan Zweig in ,Die Welt von Gestern”, ,,der seine Packen durch Wind und
Wetter schleppt, wird versuchen, wenigstens einen Sohn unter den schwersten Opfern studieren
zu lassen, und es wird als Ehrentitel fiir die ganze Familie betrachtet, jemanden in ihrer Mitte zu
haben, der sichtbar im Geistigen gilt, einen Professor, einen Gelehrten, einen Musiker, als ob er
durch seine Leistung sie alle adelte.”® Stefan Zweig betont auch, wie wichtig es in jidischen Fami-
lien gewesen sei, zu ,den feinen Leuten” zu gehoren und ,aus guter Familie” zu stammen: ,Erst
viel spater ist es mir klar geworden, dass dieser Begriff der ,guten’ Familie, der uns Knaben als eine
parodistische Farce einer kiinstlichen Pseudoaristokratie erschien, eine der innersten und geheim-
nisvollsten Tendenzen des jiidischen Wesens ausdruickt.“

Die Akademisierung der deutschen Juden schritt schnell voran, so dass in der zweiten Halfte des
19. Jahrhunderts der Anteil der jliidischen Studierenden 8 % ausmachte, ihr Bevélkerungsanteil
aber nur 1 % betrug.® In Berlin waren um 1900 ein Viertel der Schiler an Gymnasien Juden, an Re-
algymnasien sogar ein Drittel.® Auch auf die Bildung der Madchen wurde mehr wert gelegt als in
nichtjidischen Kreisen. Anfang des 20. Jahrhundert waren in Frankfurt 14 % der Schiler an Gym-
nasien Juden, aber der Prozentsatz der jidischen Madchen, die eine hohere Schulbildung genos-

sen, lag sogar bei 24 % aller Schilerinnen.” Bei der Berufswahl orientierte man sich am Maglichen,

Fortsetzung in: BJFB, 3. Jg. Nr. 11/12, August/September 1927, S. 7-8. In ihrem stark autobiographisch gepragten, 1843 erschiene-
nen Roman ,Jenny” schildert Lewald den schwierigen Weg einer Frau, die gegen antijidische Vorurteile genauso ankdmpfen muss
wie gegen frauenfeindliche Einstellungen.

1 Deborah Hertz: Wie Juden Deutsche wurden. Die Welt judischer Konvertiten vom 17. bis zum 19. Jahrhundert. Frankfurt/New
York 2010 (amerikanische Originalausgabe 2007), S. 261. Heine hatte urspriinglich beabsichtigt, Juraprofessor zu werden; dafir war
eine Konversion unerlasslich.

2 Shulamit Volkov 2000, S. 16-17.

3 Stefan Zweig: Die Welt von Gestern. Erinnerungen eines Europders. Berlin 2013 (Erstausgabe 1944), S. 29.

4 Stefan Zweig 2013, S. 28.

5 Arno Herzig: Jldische Geschichte in Deutschland. Von den Anféngen bis zur Gegenwart. Miinchen, 2. durchgesehen und aktuali-
sierte Auflage, 2002, S. 196. Insgesamt lebten um 1900 586833 Juden in Deutschland. Das waren 1,05 % der deutschen Bevolke-
rung. Monika Richarz: Die Entwicklung der judischen Bevélkerung, in: Michael A. Meyer/Michael Brenner (Hg.): Deutsch-jidische
Geschichte in der Neuzeit. Band 3, Minchen 1997, S. 13-38, hier S. 13.

6 Shulamit Volkov 2000, S. 54.

7 Shulamit Volkov 2000, S. 58. Auch in Stadten mit einer hohen Zahl von Juden, die als Kaufleute tatig waren und nicht studiert hat-
ten, wie Essen, betrug der Anteil der jidischen Madchen an héheren Schulen immerhin noch 9 Prozent im Jahr 1912 und 8,4 Pro-
zent im Jahr 1922. Angelika Brimmer-Brebeck: Frauen im jlidischen Milieu. Essener Jidinnen von 1850 bis 1932, in: Angelika Brim-
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denn die Idee, dass die deutsche Nation eine christliche Nation sei, lebte trotz der Aufklarung wei-
ter. Daher waren hdhere 6ffentliche Amter bis 1918 zumeist nur getauften Juden zugénglich, ob-
wohl in der preussischen Verfassung eigentlich Religionsfreiheit verkiindet worden war.! ,Unter
den judischen Akademikern ist eine starke Tendenz zur selbstandigen Berufspraxis, vor allem als
Arzte und Rechtsanwilte, festzustellen. Dies mochte auch damit zusammenhingen, dass ihnen ei-
ne Karriere im Justizdienst, aber auch an 6ffentlichen Schulen und an den Universitaten versagt
war. Fiir promovierte Geisteswissenschaftler blieb vielfach nur die Karriere als Journalist, Literat
und Verlagsangestellter, [...].“2 Verschlossen waren Juden auch der diplomatische Dienst, der Auf-
stieg im Verwaltungsapparat und vor allem eine militdrische Karriere. ,Da sie in einer Gesellschaft
lebten, die militarischen Rangen hdchsten symbolischen Wert zuschrieb, wurde dies von Juden als
tiefe Erniedrigung empfunden.”3

Der gesellschaftliche Aufstieg vollzog sich aber insgesamt — trotz des wachsenden Antisemitismus
in den letzten beiden Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts — in rasantem Tempo. ,In Berlin machten
die jlidischen Zahlungen 30 % des stadtischen Steueraufkommens aus, wahrend die Juden nur 15
% der Steuerzahler und knapp lber 4 % der Stadtbevoélkerung bildeten.“4 Insgesamt gehérten
mehr als 60 % der deutschen Juden zum gehobenen oder mittleren Blirgertum und nur etwa 25 %
zum Kleinbirgertum.®

Diese Akkulturation fiihrte auch zu einer Ubernahme bzw. Mitentwicklung des biirgerlichen Wer-
tekanons. ,Die blrgerliche Ideologie von der Frau als Hiterin von Heim und Familie und vom
Mann als Erndhrer und Beschiitzer, die sich in Deutschland seit Ende des 18. Jahrhunderts ausge-
bildet hatte, blieb nicht ohne Wirkung auf das entstehende jidische Bilirgertum. Sie eignete sich
zur Schaffung einer neuen sakularen Form mannlicher Dominanz und ermoglichte so den Wechsel

vom vormodernen halachischen zum birgerlichen Patriarchat.“® Die buirgerliche Konstruktion von

mer-Brebeck/Martin Leutzsch (Hg.): Jiidische Frauen in Mitteleuropa. Aspekte ihrer Geschichte vom Mittelalter bis zur Gegenwart.
Paderborn 2008, S. 137-173, hier S. 143.

1 George L. Mosse: Die Juden im Zeitalter des modernen Nationalismus, in: Peter Alter/Claus-Ekkehard Barsch/Peter Berghoff (Hg.):
Die Konstruktion der Nation gegen die Juden. Miinchen 1999, S. 15-25, hier S. 19.

2 Arno Herzig 2000, S. 196. Volkov gibt an, dass 1907 15 % aller deutschen Rechtsanwilte und 6 % aller Arzte Juden waren. Auf-
grund einer Konzentration in den Monopolen fiel dies besonders auf. Shulamit Volkov 2000, S. 54.

3 Shulamit Volkov 2000, S. 56.

4 Shulamit Volkov 2000, S. 54. Die Zahlen beziehen sich auf das friihe 20. Jahrhundert.

5 Arno Herzig 2002, S. 192. Dies ist umso beeindruckender, wenn man bedenkt, dass noch bis Mitte des 19. Jahrhunderts ca. 50 %
der Juden zu den Armen gerechnet werden mussten. Shulamit Volkov 2000, S. 43.

6 Monika Richarz: Geschlechterhierarchie und Frauenarbeit seit der Vormoderne, in: Kirsten Heinsohn/Stefanie Schiler-Springorum
(Hg.): Deutsch-jidische Geschichte als Geschlechtergeschichte. Studien zum 19. und 20. Jahrhundert. Gottingen 2006, S. 87-104,
hier S. 95. Die Halacha ist ein Teil des Talmud und beinhaltet die rechtlichen Auslegungen der Tora. ,,Zur Stabilisierung der Gesamt-
gesellschaft nach dem Verlust der Eigenstaatlichkeit verstdrkten die Gelehrten des Talmud durch ihre Gesetzgebung die Polarisati-
on von Manner- und Frauenwelt und ihrer verschiedenen Aufgabenbereiche. [...] Gegeniliber dem jlidischen Haus als der Domane
der Frau steht das Lehrhaus als traditioneller Wirkungsort der Mannergemeinschaft.” Rachel Monika Herweg: Die jlidische Mutter.
Das verborgene Matriarchat. Darmstadt 1994, S. 81-82. Rabbinische Kommentare zur Halacha preisen die Frau ,als Konigin des
Hauses”; dies sei, so Pauline Bebe, vor allem in der Neuzeit eine neue Form des Sexismus, ,nur eine raffiniertere und verfangliche-
re, da sie als Lob verkleidet, nicht als offene Herabwiirdigung daher kommt; doch auch hier wird die Ausgrenzung der Frau rechtfer-
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Weiblichkeit bedeutete fir jidische Frauen eher eine Einengung ihrer Frauenrolle in der Vormo-
derne, wo ihre wirtschaftliche Tatigkeit Normalitidt gewesen war.! Man dirfe allerdings nicht ver-
gessen, so Monika Richarz, dass auch im 19. Jahrhundert viele Jiidinnen weiter erwerbstatig blie-
ben, da sie im Familiengeschaft ihres im Handel tatigen Ehemannes arbeiteten. Mitte des 19. Jahr-
hunderts war nur etwa ein Drittel der judischen Frauen ausschliesslich Ehefrau und Mutter.? Bis
zum Anfang des 20. Jahrhunderts sank die Zahl der erwerbstatigen Jlidinnen aber auf 18 Prozent.
Auch wenn in dieser Erhebung nicht alle mithelfenden Ehefrauen beriicksichtigt wurden, so muss
man doch davon ausgehen, ,,dass sich um 1900 im gehobenen jlidischen Blirgertum, das vielleicht
etwa die Halfte aller Juden umfasste, die birgerliche Weiblichkeitsideologie weiter durchgesetzt
hatte.”> Aus dieser Bevolkerungsschicht stammten auch die meisten Mitglieder des Jidischen
Frauenbundes.

Bedingung fiir den gesamten Prozess der Akkulturation von jlidischen Mannern und Frauen war
die rechtliche Emanzipation der Juden in Deutschland. Christian Wilhelm Dohm setzte sich 1781
mit seiner Schrift ,,Uber die biirgerliche Verbesserung der Juden” zum ersten Mal fiir eine rechtli-
che staatsbirgerliche Gleichstellung der Juden ein. Unter dem Einfluss der Franzdsischen Revolu-
tion kam es zu ersten Reformen in verschiedenen deutschen Landern. 1812 erklarte das Preussi-
sche Emanzipationsedikt Juden zu ,Einldndern und preussischen Staatsbiirgern“.# Ein Gesetz von
1847 vereinheitlichte die Judenordnungen der verschiedenen Regionen in Preussen, ausgenom-
men der Provinz Posen, und erlaubte Juden den Zugang zu Staatsamtern und Professuren. Ausser-
dem gewahrte es den jlidischen Gemeinden, Kérperschaften des offentlichen Rechts zu sein; aller-
dings bedeutete dies auch einen Gemeindezwang fiir Juden, und die Gemeinden standen unter
strikter Regierungsaufsicht. Das Gesetz blieb bis 1918 in Kraft.> In den 1860er Jahren folgte dann
die volle rechtliche Gleichstellung in den meisten deutschen Landern. Am 3. Juli 1869 erliess der

Norddeutsche Bund ein Gesetz, das ,die Rechte und Pflichten des Staatsbirgers fiir vom religidsen

tigt.” Pauline Bebe: Isha. Frau und Judentum. Enzyklopadie. Egling an der Paar 2004 (franzdsisches Original 2001), S. 14. Pauline Be-
be ist seit 1990 die erste Rabbinerin in Frankreich.

1 Monika Richarz 1997, S. 96. Bekanntestes Beispiel ist die judische Kauffrau Gliickel von Hameln (1646-1724), die im Gold- und Ju-
welenhandel tatig war und deren Memoiren Uberliefert sind. 1910 libersetzte Bertha Pappenheim die Memoiren von der jiddischen
in die deutsche Sprache. Siehe: Die Memoiren der Gliickel von Hameln. Ubersetzt von Bertha Pappenheim. Wien 1910. Neueste
Ausgabe in der Ubersetzung von Pappenheim mit einem Vorwort von Viola Roggenkamp: Weinheim 2012.

2 Monika Richarz 1997, S. 99.

3 Monika Richarz 1997, S. 101. Die 18 % berufstatiger jidischer Frauen wurden in der Reichsstatistik von 1907 ermittelt. Angelika
Brimmer-Brebeck gibt aber zum Beispiel an, dass in Stadten, in denen Juden Giberwiegend den Kaufmannsberuf ausiibten, wie z. B.
in Essen, jlidische Frauen weiterhin liberdurchschnittlich oft erwerbstatig waren, sich dort also das Ideal der Frau im Haus nicht
gleichermassen durchsetzen konnte wie in der akademischen Mittel- und Oberschicht. Angelika Brimmer-Brebeck 2008, S. 141.

4 Shulamit Volkov 2000, S. 18-19. Das Edikt wurde am 11. Méarz 1812 erlassen und tragt den Namen ,Edikt betreffend die burgerli-
chen Verhiltnisse der Juden in dem PreuBischen Staate”.

5 Shulamit Volkov 2000, S. 35-36.
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Bekenntnis unabhangig” erklarte. Dieses Gesetz wurde nach der Griindung des deutschen Reiches
1871 furr das gesamte Staatsgebiet Gbernommen.!

Der Status der Juden in der stadtbiirgerlichen Gesellschaft wurde auch davon bestimmt, in wel-
chen Vereinen sie eine Mitgliedschaft erwerben konnten.? Vereine honorierten namlich die An-
passungsleistungen sozialer Aufsteiger. Davon profitierten auch Juden.? Der Eintritt in einen bir-
gerlichen Verein bildete die , entscheidende Schwelle der Sozialisation in das lokale Birgertum [...].
Einmal aufgenommen, entfaltete sich der ganze Raum sozialer und kultureller Aktivitaten, den das
Netzwerk der lokalen Vereinsgeselligkeit organisierte.“4 Hubert Schneider, der Gber jiidische Ge-
schichte in Bochum forscht, hat herausgefunden, dass bereits 1829 im &ltesten Traditionsverein
von Bochum, dem Schiitzenverein, zehn jiidische Mitglieder eingetragen waren.” In der Folgezeit
spielten Juden im sozialen Leben der Stadt eine herausragende Rolle.®

Seit Ende des 18. Jahrhunderts zeigten verschiedene deutsche Staaten die Tendenz, der burgerli-
chen Freiheit mehr Spielraum zu erdffnen.” Zwischen 1765 und 1819 kam es zu einer ersten gros-
sen Welle von Vereinsgriindungen patriotisch-nationaler Couleur, vor allem im Zusammenhang
mit den Befreiungskriegen.? ,,Zwischen 1850 und 1873 setzte sich der Verein endglltig als die Ge-
sellungsweise der biirgerlichen und entstehenden industriellen Gesellschaft durch und wurde
seither zur selbstverstandlichen, alltdglichen und nicht mehr eigens diskutierten Organisations-
form gesellschaftlicher und politischer Aktivitdten.“® Nach der Jahrhundertmitte kam es zu einer
enormen Zunahme von Vereinsgriindungen. In Miinchen zum Beispiel wuchs die Zahl der Vereine
von 150 auf ca. 3000 bis zur Jahrhundertwende.!°

Vereine (ibernahmen im Ubergang zur Moderne identititsstiftende Funktionen. ,Als die alten
Muster der Identitatsstiftung durch die Beziehungen der korporativen Gruppen der standischen
Gesellschaft nicht mehr und jene der abstrakt-gruppenorientierten Konzepte, wie jenes der Nati-
on, noch nicht geniigend Halt gaben, erlangten die Vereine als liberschaubares soziales Kommuni-

kationssystem grosse Relevanz, die sie im gesamten 19. und frithen 20. Jahrhundert auch behalten

1 peter Pulzer: Rechtliche Gleichstellung und 6ffentliches Leben, in: Meyer/Brenner (Hg.) 1997, Band 3, S. 151-192, hier S. 151.

2 Andrea Schulz 2005, S. 12.

3 Andrea Schulz 2005, S. 14.

4 Andrea Schulz 2005, S. 17.

5 Hubert Schneider: Die Entjudung des Wohnraums - Judenhduser in Bochum. Die Geschichte der Gebadude und ihrer Bewohner.
Berlin 2010, S. 35-36.

6 Hubert Schneider 2010, S. 37.

7 Wolfgang Hardtwig: Verein, in: Otto Brunner/Werner Conze/Reinhart Koselleck (Hg.): Geschichtliche Grundbegriffe: Historisches
Lexikon zur politisch-sozialen Sprache in Deutschland. 8 Bande. Stuttgart 1972—-1997, hier Band 6 (1990), S. 789-829, hier S. 795. Es
ist faszinierend, dass in dem 40-seitigen Artikel Frauen oder Frauenvereine mit keinem Wort erwdhnt werden.

8 Michael Mayer: Der Verein in der Spatmoderne. Eine evolutionstheoretische Analyse. Konstanz 2006, S. 12.

9 Wolfgang Hardtwig 1990, S. 827.

10 Klaus Tenfelde: Die Entfaltung des Vereinswesens wahrend der Industriellen Revolution in Deutschland (1850-1873), in: Histori-
sche Zeitschrift, Beiheft 9 ,Vereinswesen und biirgerliche Gesellschaft in Deutschland”, hg. von Otto Dann. Miinchen 1984, S. 55-
114, hier S. 58. Der Aufsatz ist wieder abgedruckt in: Klaus Tenfelde: Arbeiter, Birger, Stadte. Zur Sozialgeschichte des 19. und 20.
Jahrhunderts. Gottingen 2012, S. 174-229.
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sollten.”* Klaus Nathaus arbeitet allerdings auch heraus, dass der Verein oft ganz handfesten ma-
teriellen Interessen im Zuge der Industrialisierung diente. Vor allem die unteren Range der Mit-
glieder verbanden mit der Mitgliedschaft die Hoffnung, im Verein eventuell Kunden oder Kredit-
geber zu finden. Freiberufler suchten den Verein, um wertvolle Kontakte zu kniipfen.?

Juden blieben allerdings von vielen blrgerlichen Vereinen ausgeschlossen, so zum Beispiel von
den zahlreichen Sanger- und Lesegemeinschaften sowie den studentischen Burschenschaften. Da-
rum griindeten sie ein eigenes Netz von Vereinen und waren darauf bedacht, ,,das ganze Spektrum
blrgerlicher Vereinsaktivitaten exakt abzudecken”. Nicht nur in den Stadten, wo ein Grossteil der
Juden lebte, sondern auch in kleinen Dérfern wurden oftmals mehrere Vereine gegriindet.? ,Das
Engagement in einem konfessionell organisierten, am birgerlichen Wertekanon orientierten Ver-
ein stellte keinen Distinktionsgrund fir die nichtjudische Mehrheitsgesellschaft dar. Vielmehr war
die Form der Betatigung trotz der Separierung Ausdruck der Integration.“*

David Sorkin spricht in diesem Zusammenhang von einem separaten jldischen Blirgertum, das sich
unabhingig von der nichtjiidischen Umwelt organisierte.> Auch Shulamit Volkov geht davon aus,
dass Juden im Prozess ihrer Verblrgerlichung mdéglicherweise eine Subkultur bildeten, die aber
»der immer dominanter werdenden Kultur des deutschen Bildungsbiirgertums zum Verwechseln”
glich.® Till van Rahden widerspricht dieser These einer Subkultur und favorisiert das Konzept einer
ySituativen Ethnizitdt”, das von Mehrfachidentitaten ausgeht. Die Mitgliedschaft in einem oder
mehreren jldischen Vereinen forderte von den Mitgliedern keine Exklusivitat ein. Viele Juden und
vor allem Jidinnen waren Mitglieder in jlidischen und in interkonfessionellen biirgerlichen Verei-

nen.” Dies galt auch fir zahlreiche Mitglieder des Judischen Frauenbundes.® Im liberalen Milieu

1 Georg Kunz: Verortete Geschichte. Regionales Geschichtsbewusstsein in den deutschen Historischen Vereinen des 19. Jahrhun-
derts. Gottingen 2000, S. 51. Siehe auch: Thomas Nipperdey: Gesellschaft, Kultur, Theorie. Gesammelte Aufsdtze zur neueren Ge-
schichte. Gottingen 1976, darin Kapitel 111.8: Verein als soziale Struktur in Deutschland im spaten 18. und friihen 19. Jahrhundert.
Eine Fallstudie zur Modernisierung I, S. 174-205.

2 Klaus Nathaus: Organisierte Geselligkeit. Deutsche und britische Vereine im 19. und 20. Jahrhundert. Géttingen 2009, S. 26.

3 Shulamit Volkov 2000, S. 46.

4 Evelyn Adunka/Gerald Lamprecht/Georg Traska: Jiidisches Vereinswesen in Osterreich im 19. und 20. Jahrhundert, in: Dies. (Hg.):
Judisches Vereinswesen in Osterreich im 19. und 20. Jahrhundert. Innsbruck 2011, S. 7-13, hier S. 9. Was hier fiir das dsterreich-
judische Vereinswesen gesagt wird, entspricht dem deutsch-judischen.

5 David Sorkin: The Transformation of German Jewry 1780-1840. New York/Oxford 1987, S. 5-6.

6 Shulamit Volkov: Die Verburgerlichung der Juden in Deutschland als Paradigma, in: Shulamit Volkov: Antisemitismus als kultureller
Code. Zehn Essays. 2. durch ein Register erweiterte Auflage, Mlinchen 2000, S. 111-130, hier S. 123.

7 Till van Rahden 2004, S. 42. Siehe auch: Till van Rahden: Von der Eintracht zur Vielfalt: Juden in der Geschichte des deutschen
Burgertums, in: Gotzmann/ Liedtke/van Rahden (Hg.) 2001, S. 9-31, hier S. 18-21; und Till van Rahden: Weder Milieu noch Konfes-
sion. Die situative Ethnizitit der deutschen Juden im Kaiserreich in vergleichender Perspektive, in: Olaf Blaschke/Frank-Michael
Kuhlemann (Hg.): Religion im Kaiserreich. Milieus - Mentalitaten - Krisen. Gutersloh 1996, S. 409-434. Auch Olaf Blaschke favorisiert
das Konzept der situativen Ethnizitadt; Olaf Blaschke 2001, S. 33-66, hier S. 40. In seiner Studie Uber Breslau kommt Till van Rahden
ebenfalls zu dem Ergebnis, dass Juden in dieser Grossstadt keine Subkultur bildeten, sondern ganz selbstverstandlich jidischen und
nichtjudischen Vereinen angehdrten. Siehe: Till van Rahden: Juden und andere Breslauer. Die Beziehungen zwischen Juden, Protes-
tanten und Katholiken in einer deutschen Grossstadt von 1860 bis 1925. Gottingen 2000, S. 133-139.

8 Eine der drei Griinderinnen des JFB, Sidonie Werner, war zum Beispiel zweite Vorsitzendes des Jidischen Frauenbundes, Vorsit-
zende des Israelitisch-humanitdren Frauenvereins in Hamburg, Mitglied im Centralverein deutscher Staatsbirger jlidischen Glau-
bens und aktiv im interkonfessionellen Stadtbund Hamburger Frauenvereine, deren Vorsitzende sie mehrere Jahre lang war. Siehe:
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der ostpreussischen Hauptstadt Konigsberg waren zum Beispiel viele Jidinnen gleichzeitig Mitglied
in der Chewra Kadischa', dem Frauenverein zur Unterstitzung israelitischer Witwen und Waisen,
dem interkonfessionellen Verein zur Férderung des Theaters und dem Vaterlandischen Frauenver-
ein.?

Gegen die These einer jludischen Subkultur sprechen sich auch Simone Lassig und Jens Neumann-
Schliski aus, die davon ausgehen, dass bewusst kulturelles und soziales Kapital vermittelt werden
sollte, das auf der einen Seiten die Verblirgerlichung der Juden in Deutschland forderte, auf der
anderen Seite aber ihre judische Identitat stirkte.> Andreas Reinke kommt zu dem Schluss, dass
das judische Vereinswesen geradezu als Verkorperung jlidischer ldentitadt gelten kbnne: ,Das mo-
derne judische Wohlfahrts- und Vereinswesen war somit der vielleicht sichtbarste Ausdruck des
Zusammenhalts der deutschen Juden untereinander, die sich damit ein Medium der Selbstver-
standigung und Selbstdarstellung schufen.” Deutsch-jlidische Identitat setze sich aber ,,aus mehre-
ren, je nach Lebensbereich unterschiedlichen Orientierungen und Verhaltensweisen zusammen®.
Offen gegeniiber der Mehrheitsgesellschaft zeigten sich die deutschen Juden ,in ihrem Wirt-
schafts- und Bildungsverhalten [...] und nahmen regen Anteil an dem Leben, sei es durch die Uber-
nahme von Amtern und Funktionen, sei es durch die aktive Mitgliedschaft in nichtjiidischen Verei-
nen und Organisationen. Von daher erscheint es sinnvoll, die deutsch-jidische Identitat als eine
aus mehreren heterogenen Elementen zusammengesetzte ldentitdt zu begreifen, die das Resultat
der im Spannungsfeld von Integration und Selbstbewahrung verlaufenen Akkulturation der deut-
schen Juden im 19. und 20. Jahrhundert war."*

Gegen eine jludische Subkultur sprechen auch lokalhistorische Untersuchungen, die aufzeigen,
dass es weniger konfessionelle als soziale Unterschiede waren, die die stadtische Bevolkerung teil-
ten. Hubert Schneider kommt fiir Bochum zu dem Ergebnis: , Gesellschaftlichen Umgang pflegte

man nur mit seinesgleichen: Die Juden am Stadtpark hatten Umgang mit den dort lebenden Nicht-

Sabine Knappe: The Role of Womens Associations in the Jewish Community. The Example of the Israelitisch-humanitarer Frauen-
verein in Hamburg at the Turn of the Century, in: LBl Yearbook 39 (1994), S. 153-178, hier S. 162 und S. 165 sowie: BJFB, 9. Jg. Nr. 1,
Januar 1933; Hannah Karminski: Zum Tode von Sidonie Werner, S. 1-2.

1n der traditionellen Chewra Kadischa (Heilige Gesellschaft) wirken Manner und Frauen auf unterschiedliche Art. Mdnner waschen
die mannlichen Toten und sind fiir die Beerdigung zustandig. Frauen waschen die weiblichen Toten und nahen die Gewander der
Verstorbenen. Auch betreuen sie die Hinterbliebenen. Dies wird z. B. beschrieben in: Christoph Maria Leder: Die Grenzgange des
Marcus Herz. Beruf, Haltung und Identitat eines jlidischen Arztes gegen Ende des 18. Jahrhunderts. Miinster u.a. 2007, S. 123-124.

2 Stefanie Schuler-Springorum: Die Jidische Gemeinde Kénigsberg 1871-1945, in: Michael Brocke/Margret Heitmann/Harald Lor-
dick (Hg.): Zur Geschichte und Kultur der Juden in Ost- und Westpreussen. Hildesheim/Ziirich/New York 2000, S. 165-186, hier S.
174-175.

3 Jens Neumann-Schliski: ,,Konfession” oder ,Stamm“? Konzepte jidischer Identitat bei Redakteuren jidischer Zeitschriften 1840
bis 1881 im internationalen Vergleich. Bremen 2011, S. 462. Simone Léssig: Religiose Modernisierung, Geschlechterdiskurs und kul-
turelle Verbirgerlichung. Das deutsche Judentum im 19. Jahrhundert, in: Kirsten Heinsohn/Stefanie Schuler-Springorum (Hg.).
Deutsch-jlidische Geschichte als Geschlechtergeschichte. Studien zum 19. und 20. Jahrhundert. Gottingen 2006, S. 46-84, hier S. 48.
Lassig verweist auch auf ihre umfangreiche Studie: Jidische Wege ins Biirgertum. Kulturelles Kapital und sozialer Aufstieg im 19.
Jahrhundert. Gottingen 2004.

4 Andreas Reinke: Judentum und Wohlfahrtspflege in Deutschland. Das jlidische Krankenhaus in Breslau 1726-1944. Hannover
1999, S. 308.
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juden, nicht mit den Juden in der Altstadt oder gar mit denen am Moltkemarkt. Die Zahl der soge-
nannten Mischehen zeugt davon. Und so war es auch mit den anderen sozialen Schichten: Die Ar-
beiter am Moltkemarkt blieben unter sich, die Kaufleute in der Altstadt."?

Frauen entdeckten — nach ersten Versuchen wahrend der Befreiungskriege - vor allem im Vormarz
und der 1848er Revolution den Verein als Assoziationsmoglichkeit flir die Emanzipationsbewe-
gung. Die meisten Vereine fielen dann allerdings der nachfolgenden Reaktion zum Opfer. Mit der
Grindung des Allgemeinen Deutschen Frauenvereins (ADF) 1865 begann eine Reihe von Neugriin-
dungen, die in die Entstehung des Bundes Deutscher Frauenvereine 1894 miindete, dem Dachver-
band der birgerlichen Frauenvereine.? Ute Gerhard nennt die Griindung des ADF die ,Keimzelle
der feministischen Aktivitaten dieser Zeit” und die ,Geburtsstunde der organisierten Frauenbewe-
gung“.3 Frauen war allerdings durch die Vereinsgesetze von 1850 jede politische Betatigung verbo-
ten, was auch die Programmatik der Frauenvereine einschrinkte.* Erst 1908 wurden die Vereins-
gesetze durch ein einheitliches Reichsvereinsgesetz abgeldst, das Frauen Vereinigungs- und Ver-
sammlungsfreiheit gewahrte.>

In allen biirgerlichen Frauenvereinen entfaltete das Konzept geistiger Miitterlichkeit eine grosse
Wirkung, stellte es doch den Versuch dar, Mutterschaft als vorher hdusliches Betatigungsfeld fiir
die Gesellschaft fruchtbar zu machen. So beschaftigten sich viele Vereine mit Armenpflege, Wai-
senkinderfiirsorge, Sittlichkeitsfragen sowie Bildung fiir Madchen.® Diese leisteten aber auch einen
Beitrag zur Klassenidentitat blirgerlicher Frauen. , Die Vereine dienten der Benennung und Formie-
rung von Interessen einer gesellschaftlichen Gruppe, die hinsichtlich ihrer Lebenswirklichkeit von
der Gruppe der Manner differierte, ohne dass diese getrennt voneinander existierten.”’

Judische Frauenvereine formierten sich friiher als nichtjlidische. Schon im ersten Jahrzehnt des 19.
Jahrhunderts griindeten Jidinnen zahlreiche dauerhafte Vereine, in denen birgerliche Wertvor-
stellungen von Wohltitigkeit religidse Praktiken zunehmend verdrangten.® 1814 grindete sich
zum Beispiel in Hamburg ein Frauen-Verein zur Unterstitzung armer Wéchnerinnen, der Kinder-
hemden, Windeln und Tiicher verlieh oder verschenkte. , Die meisten Frauenvereine jedoch entfal-

teten eine Anzahl verschiedener Aktivitdten, in denen sich Wohltatigkeit, Selbsthilfe und zuweilen

1 Hubert Schneider 2010, S. 37.

2 Walther Maller-Jentsch: Der Verein — ein blinder Fleck der Organisationssoziologie, in: Berliner Journal fiir Soziologie, Band 18 Nr.
3, 2008, S. 476-502, hier S. 483-484.

3 Ute Gerhard: Frauenbewegung und Feminismus. Eine Geschichte seit 1789. Mlnchen 2009, S. 54.

4 Ute Gerhard 2009, S. 58.

5 Ute Gerhard 2009, S. 76.

6 Kirsten Heinsohn: Politik und Geschlecht. Zur politischen Kultur birgerlicher Frauenvereine in Hamburg. Hamburg 1997, S. 12-13.
7 Kirsten Heinsohn 1997, S. 30.

8 Maria B. Baader: Die Entstehung jiidischer Frauenvereine in Deutschland, in: Rita Huber-Sperl (Hg.): Organisiert und engagiert.
Vereinskultur burgerlichen Frauen im 19. Jahrhundert in Westeuropa und den USA. Kénigstein/Taunus 2002, S. 99-116, hier S. 99-
100. Umfassend behandelt die Autorin die Thematik in: Maria A. Baader: Inventing Bourgeois Judaism. Jewish Culture, Gender, and
Religion in Germany, 1800-1870. New York 2001.
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auch Begrabnispflege mischten. Mitglieder von Frauenvereinen verteilten Nahrungsmittel, Klei-
dung und Feuerholz fir Arme, besuchten kranke Frauen am Ort, sorgten fiir die medizinische Be-
treuung Bediirftiger, ndhten Leichenkleider, hielten Nachtwachen fiir Verstorbene, spendeten Hin-
terbliebenen Trost und begleiteten Siarge zum Friedhof.“! Der Dienst an den Toten und die Lei-
chenpflege habe, so Jacob Segall in einer Untersuchung von 1914, eine besondere Rolle gespielt.?
,Man darf wohl annehmen, dass von fast allen Frauen-Vereinen diese Pflicht erfillt wird, [...]. Es
ist nicht ausgeschlossen, dass bei sehr vielen Vereinen die Auslibung dieser Gebrdauche den An-
stoss zur Bildung des Frauen-Vereins gegeben hat, und in kleineren Gemeinden bildet sie fast den
ausschliesslichen Zweck desselben.3

Das Konzept geistiger Mitterlichkeit als geschlechtsspezifischer Beweggrund spielte bis Ende des
19. Jahrhunderts keine Rolle in jadischen Frauenvereinen, die eher — ganz im Sinne der jldischen
Aufklarung (Haskalah) — Freundschaft, Menschenliebe, birgerliche Verantwortung und patrioti-
sche Gesinnung als Motive ihres Engagements angaben.* Maria Baader fuhrt dies darauf zurick,
dass die Hierarchie der Geschlechterordnung im Judentum sich nicht wie in der nichtjlidischen Ge-
sellschaft Gber die Trennung von offentlicher und privater Sphare herstellte, ,,sondern iber den
Zugang zum Studium rabbinischer Schriften. Fir Frauen bedeutete dies, dass der Ausschluss aus
dieser religiosen Praxis die weibliche Identitat konstituierte und die untergeordnete Position von
Frauen festschrieb.“> Bertha Pappenheim, eine der Griinderinnen des Jidischen Frauenbundes,
flihrte daher einen lebenslangen Kampf gegen die Orthodoxie und bestimmte frauenfeindliche re-
ligiose Bestimmungen.

Baader glorifiziert insgesamt die jlidischen Frauenvereine gegenliber den nichtjlidischen meines
Erachtens zu stark. Wenn sie schreibt, dass ,,das jlidische Vereinswesen in Deutschland einen Ort
ungewohnlich geringer Geschlechterdifferenz” darstellte, ,,in dem Frauen ein hohes Mass an ge-
sellschaftlicher Integration erfuhren und eine Vielzahl unabhangiger Selbsthilfe- und Wohltatig-

keitsvereine leiteten*®

, SO verschweigt sie, dass bis zur Griindung des Judischen Frauenbundes
oftmals Manner als Vorstandsvorsitzende der Frauenvereine fungierten. Auch Bertha Pappenheim
betont in einem 1912 gehaltenen Vortrag: ,,Nun sehen wir zwar die jiudische Frau den Mann in

seiner allgemeinen Kulturentwicklung begleiten, dennoch ist der Abstand zwischen beiden Ge-

1 Maria B. Baader 2002, S. 108.

2 Jacob Segall: Die jidischen Frauenverein in Deutschland, in: Zeitschrift fiir Demographie und Statistik der Juden, 10. Jg. Nr. 1, Ja-
nuar 1914, S. 2-5, hier S. 3.

3 Jacob Segall: Die judischen Frauenvereine in Deutschland, in: Zeitschrift fiir Demographie und Statistik der Juden, 10. Jg. Nr. 2,
Februar 1914, S. 17-23, hier S. 19.

4 Maria B. Baader 2002, S. 110 und S. 112.

5 Maria B. Baader 2002, S. 111.

6 Maria B. Baader 2002, S. 112.
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schlechtern beziiglich ihrer Stellung in der Gemeinde [...] immer ein sehr bedeutender geblieben.”!
Frauen dirften sich zwar in einem Gebiet innerhalb der Gemeinde ,gleichartig und gleichwertig”
mit dem Mann betatigen, namlich der Wohltatigkeitsarbeit, ansonsten aber fanden Bestrebungen
der Frauen, eine selbstandige soziale Hilfsarbeit zu entwickeln, wenig Verstandnis und Férderung
von Seiten der Mdnner. Nach wie vor geniesse die jidische Frau keine Rechte in der Gemeinde.?
Wir haben gesehen, dass der Verein fir Frauen und Manner, Juden und Nichtjuden ein wichtiger
Ort ihrer burgerlichen Lebenswirklichkeit wurde. Als um die Jahrhundertwende 1900 (iber die ne-
gativen Folgen der Modernisierung, vor allem die Vereinzelung des Biirgers, debattiert wurde, be-
trachteten viele die Einbindung in Vereine, vor allem in gemeinniitzige Arbeit, als notwendige Ge-
genstrategie. Max Weber stellte 1910 fest, dass der Biirger ,ein Vereinsmensch in einem flirchter-
lichen, nie geahnten Masse” geworden sei.? Das gilt auch fur den judischen Burger und die judi-
sche Burgerin. 1923 gab es im deutschen Judentum etwa 190 Manner- und 440 Frauenvereine
sowie ca. 1550 sonstige Wohlfahrtsvereine mit insgesamt 200.000 Mitgliedern.* 1905 erschien das
satirische Gedicht des deutsch-jidischen Schriftstellers, Journalisten und Rechtsanwalts Sammy
Gronemann ,,Aus dem jlidischen Vereinsleben”, das die jludische Vereinskultur mit vielen Seiten-
hieben auf ihre Auswiichse trefflich karikiert. Gronemann macht sich lustig darliber, in wie vielen
Vereinen ein grosser Teil der Juden und Jidinnen engagiert war und wie sehr sie sich anstrengten,
als gute Deutsche die allgemeine Sittlichkeit zu heben. Das Judentum habe die Philanthropie ent-
deckt als judische Mission, die ganz besonders ,,im jidischen Blut” liege.>

Dass auch Frauen ihre eigene Vereinstatigkeit satirisch beleuchteten, zeigt die Purimfeier des Isra-
elitischen Frauenvereins Stuttgart, der Mitglied im Jidischen Frauenbund war. Anldsslich seines
100-jahrigen Bestehens veranstaltete er im Friihjahr 1937 ein Spiel aus verschiedenen Bildern, ei-
nen Spaziergang durch das Jahrhundert. Ein Bild zeigt die Situation 1870: ,Ein sehr gemitlicher
Kaffeeklatsch der ,Elite’ des Vereins, die sich nicht ungern einmal ohne ihre Herren ausspricht, und

die es freilich mit Recht skandal6s findet, dass jemand diesem Kreis zugewahlt werden soll, der —

1 Bertha Pappenheim: Die Frau im kirchlichen und religiése Leben, in: Leonie Wagner/Silke Mehrwald/ Gudrun Maierhof/Mechthild
M. Jansen (Hg.): Aus dem Leben judischer Frauen. ,Welche Welt ist meine Welt?“ Kassel 1994, S. 23-30, hier S. 23 (Reprint des
1912 auf dem Deutschen Frauenkongress in Berlin gehaltenen Vortrages).

2 Bertha Pappenheim 1912, S. 28.

3 Max Weber: Geschaftsbericht, in: Verhandlungen des 1. Deutschen Soziologentages vom 19. bis 22. Oktober 1910 in Frankfurt a.
M. Tiibingen 1911, zu finden unter: http://www.zeno.org/nid/20011442131 (22.02.2016).

4 Andreas Reinke 1999, S. 182. Reinke bezieht sich auf eine Untersuchung von Jacob Segall Gber judische Wohlfahrtspflege aus dem
Jahre 1924. Segall war zu der Zeit Leiter der Zentralwohlfahrtsstelle der deutschen Juden.

5 Sammy Gronemann: Aus dem judischen Vereinsleben, in: Schlemiel 11l (1905), Nr. 1, S. 4f und Nr. 2, S. 16. Abgedruckt in: Barbara
Schéfer: Berliner Zionistenkreise. Eine vereinsgeschichtliche Studie. Berlin 2003, S. 18-21.

64


http://www.zeno.org/nid/20011442131

man hore! — erst seit 18 Jahren in Stuttgart wohnt, und deren Hauptinteresse der Brautausstat-
tung mittelloser Madchen gilt, die leider, ach, so wenig Chancen haben.!

Hier kommt nicht nur die Abgrenzung gegenliber nichtbirgerlichen jldischen Kreisen zur Sprache,
denen sich zwar die birgerliche Wohlfahrt widmete, aber moglichst ohne direkte Berlihrungs-
punkte, sondern auch das typisch deutsche biirgerliche Standesbewusstsein einer Lokalelite, die es
nur alteingesessenen Gemeindemitgliedern erlaubte, dem Verein beizutreten. Der Jidische Frau-
enbund hat zwar den Anspruch erhoben, alle deutsch-jidischen Frauen zu vertreten und auch
prinzipiell allen den Zugang zu seinen Vereinen zu ermoglichen. Der soziale Status seiner Mitglie-
der und sein birgerlich-konservatives Programm haben aber viele davon abgehalten, sich dem JFB

anzuschliessen.

2. Frauenbewegung und Geschlechterdifferenz

Die hohe Zeit der alten Frauenbewegung setzte in Deutschland zum Ende der 1880er Jahre ein.?
Die Entlassung Bismarcks, die Aufhebung der Sozialistengesetze und ein von vielen gesellschaftli-
chen Gruppen gefuhrter Diskurs (iber soziale Probleme, die durch die Industrialisierung entstan-
den waren, flihrten zu einer allgemeinen Politisierung. ,Die Deutung der frauenspezifischen Un-
rechtserfahrungen” wurde von den fiihrenden Personlichkeiten der birgerlichen und proletari-
schen Frauenbewegung ,,unabhadngig voneinander, aber fast gleichzeitig am Ende der 1880er Jahre
zu zwei unterschiedlichen Emanzipationskonzepten verdichtet, die die Politik der Frauenbewegung
bis in die 1920er Jahre bestimmen sollten”.3

Die proletarische Frauenbewegung unter Leitung von Clara Zetkin?, die spater von der nationalso-
zialistischen Presse als ,kommunistische Jidin“ und ,,Moskowiterin“ diffamiert wurde,> war orga-
nisatorisch in die sozialistische Arbeiterbewegung eingebettet.® Sie wollte das Klassenbewusstsein
der Arbeiterinnen starken und wirkte mit den sozialistischen Mannern gemeinsam an der Befrei-

ung von Frau und Mann von der kapitalistischen Wirtschafts- und Gesellschaftsordnung. Innerhalb

1 BJFB, 13. Jg. Nr. 5, Mai 1937; I. W.: Purimfeier des Israelitischen Frauenverein-Frauenbundes Stuttgart, S. 12. Das judische Purim-
fest erinnert an die Rettung der Juden in Persien durch Konigin Ester. Es ist ein ausgelassenes Fest, an dem Masken und Kostlime
getragen werden, etwa zeitgleich zum christlichen Karneval. Typisch an diesem Tag sind Purimspiele, oft Satiren oder Possen.

2 Ute Gerhard: Frauenbewegung und Feminismus. Eine Geschichte seit 1789. Miinchen 2009, S. 53. Unter der alten Frauenbewe-
gung versteht man die bis 1933. Die neue Frauenbewegung beginnt dann mit der 1968er Bewegung.

3 Ute Gerhard 2009, S. 62.

4 Kurt Koszyk: Clara Zetkin. Weibliche Symbolfigur der Kommunisten, in: Dieter Schneider (Hg.): Sie waren die ersten. Frauen in der
Arbeiterbewegung. Frankfurt am Main 1988, S. 91-104, hier S. 97.

5 Gisela Greulich-Janssen: Clara Zetkin — Kampferin flr die Rechte der Frau, in: Elke Pilz (Hg.): Das Ideal der Mitmenschlichkeit.
Frauen und die sozialistische Idee. Wiirzburg 2005, S. 9-30, hier S. 27.

6 Daher wird die proletarische Frauenbewegung auch sozialistische Frauenbewegung genannt.
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dieses Kampfes setzten sich Clara Zetkin und ihre Mitstreiterinnen fiir die Forderungen der Frauen
innerhalb der Arbeiterbewegung ein, ein Ansinnen, das keineswegs von allen Sozialistinnen geteilt
wurde. Fir Rosa Luxemburg zum Beispiel war die Frauenfrage nur ein Aspekt unter vielen; sie sah
daher keine Notwendigkeit einer separaten Frauenorganisation.?

Der sozialistischen Frauenbewegung ging es nicht - wie der blirgerlichen - um ein Recht der Frauen
auf Arbeit, sondern um eine Verbesserung der Lebensbedingungen von Frauen, deren Existenz
,der unfreiwillige Zwang zur Arbeit unter sehr harten Arbeitsbedingungen” bestimmte.? Gegen ei-
ne Fraktion in den eigenen Reihen, die die Abschaffung der Fabrikarbeit fir Frauen forderte,® ver-
trat Clara Zetkin die Ansicht, ,dass die Berufsarbeit der Frau die breite tragende Grundlage fir die
soziale Gleichberechtigung des weiblichen Geschlechts bildet, weil ohne wirtschaftliche Unabhan-
gigkeit des Weibes vom Manne, von der Familie die Emanzipation unmoglich wird“. Nicht die in-
dustrielle Frauenarbeit an sich sei verwerflich, sondern ,vielmehr ihre kapitalistische Ausbeu-
tung“.* Arbeiterinnen sollten nicht als Konkurrentinnen des Mannes betrachtet werden, sondern
als ,Mitkdmpferinnen gegen das ausbeutende kapitalistische Unternehmertum®.>

Gegen die birgerliche Frauenbewegung argumentierte Zetkin: ,Die Zugehorigkeit zu der einen
oder der anderen Klasse ist letzten Endes ausschlaggebend fiir die Lage, die Lebensgestaltung der
Frauen und nicht ihre Gemeinschaft als Geschlecht, [...].“6 Und sie fasste zusammen: ,Nur der or-
ganisierte revolutionare Klassenkampf aller Ausgebeuteten ohne Unterschied des Geschlechts”
fliihre zu dem Ziel von Freiheit und vollem Menschentum, ,und nicht der Kampf der Frauen ohne
Unterschied der Klasse wider die Vormachtstellung der Manner”.” Die Kultivierung des Fraulichen
und Weiblichen in der biirgerlichen Frauenbewegung verhéhnten die Sozialistinnen als birgerliche
Ideologie.® Rosa Luxemburg formulierte scharf: ,Die Frauen der besitzenden Klassen werden stets
fanatische Verteidigerinnen der Ausbeutung und Knechtung des arbeitenden Volkes bleiben, von

der sie aus zweiter Hand die Mittel fir ihr gesellschaftlich unniitzes Dasein empfangen.“® Die Ziel-

1 Rosemarie Nave-Herz: Die Geschichte der Frauenbewegung in Deutschland. Hannover 1989, S. 34-35.

2 Rosemarie Nave-Herz 1989, S. 35.

3 Rosemarie Nave-Herz 1989, S. 35. Der proletarische Antifeminismus setzte sich dafiir ein, dass die Frau wieder ihrer Bestimmung
als Frau und Mutter gerecht werden konnte. Mit der Forderung nach Abschaffung der Fabrikarbeit fiir Frauen verband er aber auch
die Hoffnung, dass die Lohne stiegen, wenn die Konkurrenz auf dem Arbeitsmarkt kleiner wiirde. Gegen diesen Antifeminismus hat
sich schon friih August Bebel, Begriinder der SPD und ihr einflussreichster Abgeordneter im Reichstag, gewandt. Sein Buch ,Die
Frau und der Sozialismus” (1879) propagierte ausdriicklich die Gleichstellung der Geschlechter und wurde zu einem Klassiker der
Frauenfrage und zur meist gelesenen marxistischen Agitationsschrift des 19. Jahrhunderts. Ute Gerhard 2009, S. 59.

4 Clara Zetkin: Die deutschen Arbeiter in der Frihperiode ihres Klassenaufmarsches und die Frage der beruflichen Frauenarbeit, in:
Clara Zetkin: Zur Geschichte der proletarischen Frauenbewegung Deutschlands (zuerst veréffentlicht 1928), hg. vom Verlag Roter
Stern. Frankfurt am Main 1971, S. 60-89, hier S. 83.

5 Clara Zetkin 1971, S. 60.

6 Clara Zetkin: Die burgerliche Frauenbewegung, in: Clara Zetkin 1971, S. 202-211, hier S. 203.

7 Clara Zetkin 1971, S. 204.

8 Rosemarie Nave-Herz 1989, S. 38.

9 Rosa Luxemburg: Frauenwahlrecht und Klassenkampf, in: Frauenwahlrecht. Propagandaschrift zum Il. sozialdemokratischen Frau-
entag. Stuttgart 1912.
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setzungen der sozialistischen Frauenbewegung waren also im Gegensatz zu denen der birgerli-
chen Frauenvereine ,auf eine grundsatzlichere soziale, wirtschaftliche und sexuelle Gleichstellung
gerichtet — und letztlich auf eine Umwandlung der Gesellschaft Gberhaupt”, wie Richard Evans in
seinem Standardwerk herausarbeitet.! Dies machte es der burgerlichen Frauenbewegung leicht,
auf Distanz zur sozialistischen Frauenbewegung zu gehen. Offizielle Begrindung war namlich bis
1908 das preussische Vereinsrecht, das Frauen die Teilnahme an politischen Vereinen verbot.?
Auch danach legte die biirgerliche Frauenbewegung grossen Wert darauf, sich als politisch neutral
darzustellen, auch wenn etliche filhrende Protagonistinnen sich ab 1919 in birgerlichen Parteien
engagierten und ab 1920 im Reichstag sassen.?

In der proletarischen Frauenbewegung waren etliche Jidinnen aktiv. Neben Clara Zetkin und Rosa
Luxemburg engagierten sich Ida Altmann und Ruth Fischer fiir den Sozialismus, Anita Augspurg
war prominentes Mitglied des radikalen Fligels der birgerlichen Frauenbewegung und wurde
Mitglied der im April 1917 gegriindeten sozialistischen USPD.* Henriette Firth und Johanna L6-
wenherz traten ebenfalls fiir den Sozialismus ein, gerieten aber beide in Streit mit Clara Zetkin;
Henriette Flrth, weil sie eine Zusammenarbeit mit der birgerlichen Frauenbewegung beflirworte-
te, Johanna Lowenherz, weil sie die Unterordnung der Frauenfrage unter die Klassenfrage ablehn-
te.> Von allen genannten Jidinnen engagierte sich nur Henriette Fiirth auch in der jiudischen Frau-
enbewegung. Die anderen fihlten keine Nahe zum Judentum, weder als Religion noch als ethni-
sches Kollektiv. Rosa Luxemburg bekampfte zum Beispiel den jlidisch-revolutionaren Bund in Russ-
land, weil sie keinen Sinn in einer jldischen kulturellen Autonomie innerhalb der sozialistischen
Bewegung sah.®

Bewusst als Jlidinnen zu leben, ware auch in der proletarischen Frauenbewegung kaum moéglich
gewesen. Diese verband mit der Integration von Jidinnen in ihre Reihen die Erwartung, dass sie

ihr Judentum aufgaben. Eine ausgesprochen negative Haltung gegentliber der jidischen Religion

1 Richard J. Evans: Sozialdemokratie und Frauenemanzipation im deutschen Kaiserreich. Berlin/Bonn 1979, S. 9.

2 Kirsten Reinert: Frauen und Sexualreform 1897-1933. Herbolzheim 2000, S. 17 und S. 22.

3 Die Flhrungsriege des Bundes Deutscher Frauenvereine engagierte sich in der liberal-biirgerlichen DDP und sass ab 1920 im neu
gewahlten Reichstag: Gertrud Baumer, Marie-Elisabeth Liiders und Marie Baum. Siehe: Ute Gerhard: Frauenbewegung und Femi-
nismus. Eine Geschichte seit 1789. Minchen 2009, S. 83-84.

4 Gertrud Ehrmann: Die deutsche Frauenbewegung und die jidischen Frauen. Fortsetzung, in: BJFB, 3. Jg. Nr. 7, April 1927, S. 3-4,
hier S. 3. Ehrmann rechnet Anita Augspurg zur ,sozialistischen oder proletarischen Frauenbewegung”. Zu Anita Augspurg siehe
auch: Susanne Kinnebrock: Anita Augspurg (1857-1943). Feministin und Pazifistin zwischen Journalismus und Politik. Herbolzheim
2005. USPD ist die Abkirzung fir Unabhangige Sozialdemokratische Partei Deutschlands; die Parteigriindung ging von der linken
Opposition innerhalb der SPD aus.

5 Ute Gerhard: Unerhort. Die Geschichte der deutschen Frauenbewegung. Reinbek bei Hamburg 1990, S. 196. Auf Henriette Firth
komme ich spater noch ausfihrlich zu sprechen. Zu Johanna Léwenherz siehe: Wolfgang Dietz: Johanna Léwenherz. Eine Biogra-
phie. Neuwied 1987. Léwenherz ist wie auch anderen Frauen in der proletarischen Frauenbewegung der Vorwurf gemacht worden,
dass sie, aus einer birgerlichen Schicht stammend, ,die wahren und zentralen Lehren des Sozialismus nicht recht verarbeitet und
begriffen” habe. (S. 36).

6 Ludger  Heid: Israels unwillige  Tochter, in:  Judische  Allgemeine, 15.1.2009, http://www.juedische-
allgemeine.de/article/view/id/244 (22.02.2016). Der Bund war eine jidische Arbeiterpartei, die vor allem in Russland und Polen ak-
tiv war.
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und Kultur findet auch in vielen Texten der ,Gleichheit”, der von Clara Zetkin herausgegeben Zeit-
schrift der Frauenbewegung, ihren Niederschlag. Anders als der Antisemitismus aber identifizierte
die ,,Gleichheit” das Judentum nicht mit der abzulehnenden Moderne, sondern betrachtete es ,,als
realsymbolische Antipode zur Moderne, die mit Vernunft, Aufklarung und gesellschaftlichen Fort-
schritt verbunden” wurde.! Die Kritik am Judentum 3usserte sich im Zusammenhang mit Kapita-
lismuskritik und griff dabei unter anderem das antijiidische Stereotyp des Schacherers auf.? Dieses
wurde zu einem festen und immer wieder kehrenden Element in der politischen Rhetorik der
,Gleichheit”, auch im Zusammenhang mit dem Themenbereich ,Ehe und Prostitution®.3> Obwohl
sich Clara Zetkin also eine antijidisch codierte Kritik gegen die blrgerliche Gesellschaft zu eigen
machte und 6ffentlich nicht als Jidin auftrat, pflegte sie aber dennoch Kontakt zu ihrer jidischen
Familie.?

Angelika Schaser stellt in Frage, ob es sich bei der proletarischen Frauenbewegung tGberhaupt um
eine Frauenbewegung gehandelt habe, denn ,nur die ,birgerliche’ Frauenbewegung strebte von
Anfang an die Etablierung einer selbstandigen feministischen Organisation an“.> Wie Herrad-Ulrike
Bussemer arbeitet sie aber auch heraus: , Trotzdem verfolgten beide Gruppierungen, in Anerken-
nung von Geschlechterunterschieden und Hochschatzung von Mutterschaft, entgegen aller politi-
schen Abgrenzungsrhetorik zum Teil gemeinsame Ziele.“®

Am Anfang der birgerlichen Frauenbewegung stand der Allgemeine Deutsche Frauenverein (ADF),
den Louise Otto-Peters und Auguste Schmidt 1865 griindeten. Es folgten die von Adolf Lette ins
Leben gerufenen Vereine zur Férderung weiblicher Berufstatigkeit, bald Lette-Vereine genannt,
die sich vor allem an Frauen des gehobenen Mittelstandes wendeten’ und die daher unter Judin-

nen sehr beliebt waren.® Begeistert zeigten sich auch viele jidische Frauen von der Kindergarten-

1 Stephanie Braukmann: Die ,judische Frage” in der sozialistischen Frauenbewegung 1890-1914. Frankfurt am Main/New York
2007, S. 218-219. Die Zeitschrift , Die Gleichheit” tragt den Untertitel ,Zeitschrift fir die Interessen der Arbeiterinnen”.

2 Stephanie Braukmann 2007, S. 140-149. Unter Schachern versteht man eine bestimmte angeblich jlidische gewinnsichtige Art des
Handels (S. 140).

3 Stephanie Braukmann 2007, S. 142-143.

4 Sylvia Schraut: Blrgerinnen im Kaiserreich. Biografie eines Lebensstils. Stuttgart 2013, S. 136.

5 Angelika Schaser: Frauenbewegung in Deutschland 1848-1933. Darmstadt 2006, S. 3.

6 Angelika Schaser 2006, S. 3. Die Unterschiede waren allerdings meines Erachtens nicht nur rhetorische, sondern zeigten sich auch
ganz handfest zum Beispiel in der Dienstbotenfrage. Herrad-Ulrike Bussemer stellt fest, dass ein gemeinsamer weiblicher Aufbruch
in Deutschland wegen des scharfen Klassenantagonismus’ gescheitert sei, dass sich aber auch in der Arbeiterbewegung die Frauen
auf die Bereiche Erziehung und Sozialarbeit konzentrierten. Sowohl die birgerliche als auch die sozialistische Frauenbewegung
schiebe Frauen damit Spezialfunktionen zu, ,kanalisierte dadurch die von ihr selbst geweckten politischen Energien und lenkte sie
zurlick auf das eigentlich ,Weibliche’, das Mitterlich-Soziale. Die Integration in die bestehende Gesellschaft war gelungen, ohne
dass die mannlichen Privilegien wesentliche Einbussen erlitten hatten”. Herrad-Ulrike Bussemer: Biirgerliche und proletarische
Frauenbewegung (1865-1914), in: Annette Kuhn/Gerhard Schneider (Hg.): Frauen in der Geschichte I|. Frauenrechte und die gesell-
schaftliche Arbeit der Frauen im Wandel. Fachwissenschaftliche und fachdidaktische Studien zur Geschichte der Frauen. Dusseldorf,
3. Auflage 1984, S. 34-55, hier S. 34 und S. 49.

7 Ute Gerhard 2009, S. 54-55.

8 Prominentestes judisches Mitglieder war Jenny Hirsch, die vor der Griindung 1866 an 17 Jahre lang Geschéftsfiihrerin und einzige
Frau im Vorstand des Berliner Lette-Vereins war. Siehe: Marianne Blining: Jenny Hirsch (1829-1902). Frauenrechtlerin - Redakteu-
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Bewegung des Ludwig Frobel. Die aus einer wohlhabenden Breslauer jidischen Familie stammen-
de Lina Morgenstern griindete gemeinsam mit Adolf Lette 1859 den Berliner Frauenverein zur
Forderung der Frobel’schen Kindergarten, dessen Vorsitzende sie von 1862 bis 1866 war. Viele an-
dere Vereinsgriindungen gingen ebenfalls auf sie zuriick. So rief sie den Berliner Hausfrauenverein
und den Verein der Berliner Volkskiichen ins Leben. Mit ihrem vielfdltigen Engagement war Lina
Morgenstern, auch ,Suppenlina” genannt,* schon friih Angriffsziel der neu entstehenden antisemi-
tischen Bewegung im Kaiserreich.? Scharf bekampft wurde sie aber auch von Clara Zetkin, die der
burgerlichen Philanthropin vorwarf, sich von Kaiserin Augusta protegieren zu lassen.3

Aus dem Kreis der im ADF aktiven Frauen entstanden 1888 der Verein Frauenwohl auf Initiative
von Minna Cauer* und 1890 der Allgemeine Deutsche Lehrerinnenverein unter Leitung von Helene
Lange, die beide an der Konzeptionalisierung weiblicher Bildung und Berufstatigkeit arbeiteten.
Jeanette Schwerin griindete 1893 die Madchen- und Frauengruppen fiir soziale Hilfsarbeit, die ab
1899 von Alice Salomon gefiihrt wurden und die , die Wiege fiir die Professionalisierung weiblicher
Sozialarbeit” bildeten.> Zum Vorbild fur feministische Rechtsschutzpolitik wurde der 1894 von Ma-
rie Stritt gegriindete Rechtsschutzverein Dresden.®

Alle biirgerlichen Frauenvereine schlossen sich 1894 zu einem Dachverband, dem Bund Deutscher
Frauenvereine (BDF), zusammen. 1912 hatte der BDF 330.000 Mitglieder und reprasentierte vor
allem die gemdssigte Richtung der biirgerlichen Frauenbewegung.” Neben dieser etablierte sich
eine ,radikale” Richtung, so die Selbstbeschreibung von Minna Cauer, die den Verband fortschritt-
licher Frauenvereine griindete, , der sich wegen grundsatzlicher Differenzen in der Stimmrechts-

frage und im Umgang mit Prostitution und Sexualreform als Alternative zum gemassigten BDF ver-

rin — Schriftstellerin. Teetz/Berlin 2005; und: Irmgard Maya Fassmann: Judinnen in der deutschen Frauenbewegung 1865-1919. Hil-
desheim/Ziirich/New York 1996, S. 93-106.

! Theresa Wobbe merkt an, dass der Name ,,Suppenlina“ die Aktivitdten Lina Morgensterns verkirzte und ihren judischen Namen
tilgte. Die Reduzierung ihrer Arbeit auf die Volkskiichen habe ausserdem die ,sozialpolitische Relevanz dieses Projektes” relativiert.
Theresa Wobbe: Das Wagnis der Offentlichkeit. Jidinnen in der deutschen Frauenbewegung vor 1933, in: Jansen/Nordmann (Hg.)
1993, S. 148-177, hier S. 155.

2 Maya Fassmann: Lina Morgenstern, in: Jutta Dick/Marina Sassenberg (Hg.): Judische Frauen im 19. und 20. Jahrhundert. Lexikon
zu Leben und Werk. Reinbek bei Hamburg 1993, S. 283-286. Fassmann widmet der Frobelbewegung in ihrem Werk ,Jidinnen in der
deutschen Frauenbewegung” ein eigenes Kapitel, in dem sie vor allem das Engagement von Johanna Goldschmidt, Henriette Gold-
schmidt und Lina Morgenstern beschreibt. Irmgard Maya Fassmann 1996, S. 129-216.

3 Kurt Koszyk 1988, S. 100.

4 Wie der ADF setzte sich der Verein Frauenwohl fiir die Gleichstellung von Mann und Frau ein, insbesondere in den Bereichen Bil-
dung (Schulwesen) und Berufswelt, trat dabei aber kdampferischer auf als der ADF. Minna Cauer gehorte zum radikalen Fligel der
birgerlichen Frauenbewegung. Ute Gerhard 1990, S. 164 und S. 217-220.

5 Ute Gerhard 2009, S. 64-65. Alice Salomon wurde — obwohl sie 1914 vom Judentum zum protestantischen Christentum konver-
tierte — zu einem Vorbild der jiidischen Frauenbewegung, die sich vor allen an ihren Vorstellungen von sozialer Arbeit und der von
ihr entwickelten Methode der sozialen Diagnostik orientierte. Uber Alice Salomon gibt es eine Vielzahl von Publikationen. Hervor-
gehoben seien: Carola Kuhlmann: Alice Salomon und der Beginn sozialer Berufsausbildung. Eine Biographie. Stuttgart 2007 und Ad-
riane Feustel: Das Konzept des Sozialen im Werk Alice Salomons. Berlin 2011. Jeanette Schwerin, die Lehrerin von Alice Salomon,
konvertierte nicht zum Christentum; sie fihlte sich besonders der jldischen Sozialethik verbunden und griindete gemeinsam mit
ihrem Mann auch die Deutsche Gesellschaft fir ethische Kultur. Siehe Maya Fassmann 1996, S. 234-249, hier S. 237.

6 Ute Gerhard 2009, S. 65.

7 Ute Gerhard 2009, S. 65.
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stand“.! Dem von Helene Stécker 1905 initiierten Bund fiir Mutterschutz und Sexualreform ver-
weigerte der BDF sogar die Aufnahme in den Dachverband.?

Vor 1914 bestimmte vor allem der Streit um das Frauenstimmrecht die birgerliche Frauenbewe-
gung. Die Gemassigten pladierten dafir, dass Frauen zundchst auf sozialem und kulturellem Ge-
biet Leistungen erbringen und sich so das Stimmrecht verdienen sollten. Die Radikalen bezogen
sich auf das Menschenrecht, gleichermassen wie Manner Staat und Gesellschaft mitgestalten zu
dirfen und beriefen sich auf Hedwig Dohm, die schon 1876 formulierte: ,So lange es heisst: der
Mann will und die Frau soll, leben wir nicht in einem Rechts-, sondern in einem Gewaltstaat.”® Ute
Gerhard fasst den Streit zusammen: ,Fiir die einen war die Frauenfrage somit vor allem eine Kul-
turfrage mit dem Ziel, ,weibliche Eigenart’ auf allen Lebensgebieten zur Erganzung und Korrektur
mannlicher Einseitigkeit zur Geltung zu bringen, fir die anderen war sie eine Rechtsfrage.”*

Einen konservativen Schub erhielt der BDF durch den von ihm selbst 1915 ins Leben gerufenen
Verband deutscher Hausfrauenvereine. Gertrud Badumer, von 1910 bis 1919 Vorsitzende des BDF,
glaubte, die Hausfrauen fir die Frauenemanzipation gewinnen zu kdnnen. Stattdessen vergrosser-
te sie ,,das Reservoir von Mitgliedern, denen an der Emanzipation der Frauen gar nichts, an der
Zementierung der traditionellen Geschlechterrollen jedoch sehr viel” lag.>

Die Basis der Frauenbewegung und damit , das Spektrum der Ansichten zur Geschlechterordnung”
verbreiterten sich um die Jahrhundertwende durch die Griindung der konfessionellen Frauenver-
bande.® Die Lebenswelt von Frauen blieb auch im 19. Jahrhundert davon gepragt, welcher Religion
sie angehorten. Mit Beginn des Kaiserreiches 1871 scheinen sich Konfessionsgrenzen sogar wieder
verstarkt zu haben.” Frauen wurden, so Irmtraud Gétz von Olenhusen, "in den konfessionellen Mi-
lieus zum wichtigsten Potential der Rekonfessionalisierungsprozesse und der Bewahrung vormo-
derner religiésen Identititen".?

1899 wurde der Deutsch-Evangelische Frauenbund (DEF) in Kassel gegriindet, dem Paula Miiller-
Otfried von 1901 bis 1934 vorstand. Ihm gehorten vor allem Frauen aus der protestantischen Mit-

tel- und Oberschicht an, die stark national gesinnt waren. ,1908 war der DEF gezielt dem Bund

1 Ute Gerhard 2009, S. 69. Die Radikalen zogen sich in der Weimarer Republik aus der burgerlichen Frauenbewegung zurlick, arbei-
teten dann vor allem im Sinne einer internationalen Friedensarbeit und dusserten sich auch kapitalismuskritisch. Damit fehlte der
birgerlichen Frauenbewegungen ab 1920 ,,ein wichtiges Korrektiv“, so Gerhard. (S. 85).

2 Ute Gerhard 2009, S. 75. Siehe auch: Susanne Omran: Ein Fall ,feministischer Entartung”. Helene Langes Auseinandersetzung mit
Helene Stocker, in: Ariadne, Heft 28, November 1995, S. 64-66.

3 Hedwig Dohm: Der Frauen Natur und Recht. Zur Frauenfrage. Zwei Abhandlungen Uber Eigenschaften und Stimmrecht der Frauen.
Berlin 1876, S. 162.

4 Ute Gerhard 2009, S. 73.

5 Angelika Schaser 2006, S. 44.

6 Ute Gerhard 2009, S. 76.

7 Sylvia Schraut 2013, S. 90.

8 Irmtraud Go6tz von Olenhusen: Feminisierung von Religion und Kirche im 19. und 20. Jahrhundert, in: Ingrid Lukatis/Regine Som-
mer/Christof Wolf (Hg.): Religion und Geschlechterverhiltnis. Opladen 2000, S. 37-47, hier S. 40.
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Deutscher Frauenvereine beigetreten, um in der Diskussion um die Reform des § 218 und die Sitt-
lichkeitsfrage den rechten, konservativen Fliigel zu starken. Wegen der gleichen konservativen
Orientierung trat der DEF 1918 demonstrativ wieder aus, als der BDF gemeinsam mit den anderen
Stimmrechtsvereinen das Wahlrecht fiir Frauen gefordert hatte.“! Der DEF wollte vor allem ,zu ei-
ner religids-sittlichen Erneuerung des deutschen Volkes” beitragen.?

1903 konstituierte sich der Katholische Deutsche Frauenbund (KDF) in KoIn. Da er die ,religiose In-
differenz des Bundes Deutscher Frauenvereine ablehnte, trat er dem BDF nie bei.? Fiir die Frauen
des KDF stand die Unterordnung unter Kirche und Klerus nie in Frage. Sie ,bejahten grundsatzlich
die kirchliche und mannliche Autoritit und versuchten, ihr Handeln mit ihrer religiosen Uberzeu-
gung in Einklang zu bringen.” Hedwig Dransfeld, einflussreiche Vorsitzende des Katholischen Frau-
enbundes von 1912 bis 1924, betonte in ihrem 1912 auf dem Berliner Frauenkongress gehaltenen
Vortrag, , dass Religion Kraftquelle und Orientierung bedeutete und identitatsstiftende Wirkung
habe“.# Gisela Breuer kommt aber zu dem Schluss, , dass es dem KFB trotz der gesetzten Grenzen
gelang, Ideen und Ziele der Frauenbewegung im Katholizismus zu etablieren”.> Bedeutendes leis-
teten katholische Frauen in der Professionalisierung der Sozialarbeit ab 1919, die zu einem zentra-
len Thema und Betatigungsfeld der gesamten biirgerlichen Frauenbewegung gehorte.® Das Selbst-
verstandnis des Katholischen Frauenbundes war aber auch gepragt von einer zunehmenden Nati-
onalisierung. Nachdem sich die katholische Bevoélkerungsminderheit nach dem Kulturkampf im
Kaiserreich um den Anschluss an die protestantische Moderne bemiht hatte, trat sie dem Vorwurf
mangelnder nationaler Zuverladssigkeit entgegen und bekundete nationale Loyalitat. Im Marz 1913
schrieb Hedwig Dransfeld: ,,Wir wollen auch durch die Tat beweisen, dass wir deutsche Katholikin-

nen sind, die jederzeit das Wohl und Wehe des geliebten Vaterlandes mitleben.”’

1 Ute Gerhard 1990, S. 203-204. Paula Muller-Otfried war von 1920 bis 1932 Reichstagsabgeordnete der Deutsch-Nationalen Volks-
partei (DNVP). Siehe: Die Vorsitzenden des ,,Deutschen Evangelischen Frauenbundes”, in: Ariadne, Heft 35, Mai 1999, Themenheft:
Im Namen des Herrn? Konfessionelle Frauenverbdande 1890-1933, S. 8-9, hier S. 8.

2 Sabine Hering: Der ,Deutsch-Evangelische Frauenbund”. Eine Fallstudie Uber die Wechselbeziehung zwischen der Verbandsspitze
und ihrer Basis, in: Ariadne, Heft 35, Mai 1999, S. 16-19, hier S. 16.

3 Ute Gerhard 1990, S. 205.

4 Gisela Breuer: Der ,Katholische Frauenbund“ zwischen Frauenbewegung und Kirche, in: Ariadne, Heft 35, Mai 1999, S. 34-39, hier
S. 36.

5 Gisela Breuer 1999, S. 38. Siehe auch: Gisela Breuer: Frauenbewegung im Katholizismus. Der Katholische Frauenbund 1903-1918.
Frankfurt am Main 1998; sowie: Alfred Kall: Katholische Frauenbewegung in Deutschland. Paderborn 1983; und den Sammelband:
Gisela Muschiol (Hg.): Katholikinnen und Moderne. Katholische Frauenbewegung zwischen Tradition und Emanzipation. Minster
2003.

6 Birgit Sack: Zwischen religioser Bindung und sozialer Gesellschaft. Katholische Frauenbewegung und politische Kultur in der Wei-
marer Republik (1918/19 — 1933). Miinster 1998, Kap. 5.5: Nivellierung: Zwischen neuen Biindnissen und alter Lagermentalitat. Ka-
tholikinnen und Professionalisierung der Sozialarbeit, S. 233-297. Auch: Gerlinde Wosgien: Wegbereiterinnen der Professionalisie-
rung. Die Geschichte der Miinchener Sozialen und caritativen Frauenschule, in: Gisela Muschiol (Hg.) 2003, S. 69-87. Beraterin die-
ser katholischen Frauenschule war 1908 auch die jidische Sozialreformerin Alice Salomon, die im selben Jahr die erste interkonfes-
sionelle Soziale Frauenschule in Berlin grindete (S. 72-73).

7 Birgit Sack: Katholizismus und Nation: Der katholische Frauenbund, in: Ute Planert (Hg.): Nation, Politik und Geschlecht. Frauen-
bewegungen und Nationalismus in der Moderne. Frankfurt am Main/New York 2000, S. 292-308, hier S. 294-295. Das Zitat stammt
aus: Hedwig Dransfeld: Die nationalen Erinnerungsfeiern dieses Jahres, in: Die Christliche Frau 12 (1913/14), S. 343-347, hier S. 343
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Als letzter konfessioneller Frauenverband griindete sich im Juni 1904 der Jiudische Frauenbund
(JFB) in Berlin. Anders als der evangelische und katholische Frauenbund war der JFB von 1907 an
bis kurz vor Auflosung des BDF im Mai 1933 durchgangig Mitglied im Bund Deutscher Frauenverei-
ne und schon 1913 eine seiner grossten Vereinigungen.! Die Mitglieder des JFB vertraten deutlich
den gemassigten Fligel der biirgerlichen Frauenbewegung. Viele engagierten sich zumindest bis
Ende des Ersten Weltkrieges auch in interkonfessionellen Frauenvereinen oder arbeiteten auf lo-
kaler Ebene mit ihnen zusammen. Auch sozialdemokratische Frauen gehorten dem JFB an, aller-
dings gelangten nur wenige in filhrende Positionen auf Reichsebene und in den Ortsgruppen.

Mit der katholischen und evangelischen Frauenbewegung ergaben sich Beriihrungspunkte vor al-
lem bei dem ab 1911 gemeinsam organisierten Bahnhofsdienst, der aus der Madchenschutzarbeit
aller drei Verbande entstanden war. Allerdings waren die christlich-konfessionellen Frauenver-
bande der Uberzeugung, dass nur die christliche Gesinnung Grundlage eines erfolgreichen weibli-
chen Engagements sein kdnne. National-chauvinistisches Denken im DEF und im KDF fuhrte dazu,
grosstmogliche Distanz zu Jlidinnen zu wahren. So schrieb Helene Sillem, Vorsitzende der Ham-
burger Ortsgruppe des DEF, im April 1917 an Paula Miiller, ,dass sie die Hamburger Frauenbewe-
gung nicht den ,radikalen und jiidischen Elementen’ (iberlassen mochte”.?

Im Bund Deutscher Frauenvereine wurde die Griindung der konfessionellen Verbande mit Bedau-
ern und mit Sorge um die Einheit der blirgerlichen Frauenbewegung aufgenommen. lka Freuden-
berg, aktiv in der birgerlichen Frauenbewegung Bayerns, dusserte sich auf dem vom BDF organi-
sierten Internationalen Frauenkongress 1904 in Berlin kritisch - vor allem zu dem Frauenbild des
Katholizismus.? Dieser sei der Auffassung, ,dass das Weib von vornherein zum Opferbringen be-
stimmt ist, unterschiedslos und in jedem Sinne. Und gerade das Beispiel der schmerzensreichen
Gottesmutter dient dazu, dem Willen zur Selbstopferung, zur Selbsthingabe, der ohnehin in der
weiblichen Natur liegt, jede Inbrunst, jene mystische Tiefe zu geben, die so viele leidenschaftliche,
phantasievolle Frauengemiiter dem Katholizismus unterwirft. Dies gottliche Beispiel verklart das

Opfer — es verklart nur leider auch das Opferfordern, und umgibt héchst weltliche, hochst mensch-

(Anmerkung 12 auf S. 306). Die katholische Bevélkerungsminderheit (etwa ein Drittel der Gesamtbevolkerung) gehorte im Kaiser-
reich zu Staatsblrgern zweiter Klasse. Der Kulturkampf zwischen 1871 und 1878 drehte sich vor allem um die Trennung von Kirche
und Staat. Gegen Bismarck wollten viele Katholiken den Einfluss des Religiésen in Staat, Gesellschaft und Offentlichkeit bewahren.

1 Bund Deutscher Frauenvereine (Hg.): Jahrbuch der Frauenbewegung. Leipzig/Berlin 1913, S. 35; BJFB, 9. Jg. Nr. 6, Juni 1933; Han-
nah Karminski: Vorstandssitzung des J.F.B., S. 11-12, hier S. 12. Karminski schreibt: ,Seit seiner Griindung im Jahre 1904 hat der
J.F.B. dem Bund Deutscher Frauenvereine angehort — seit mehr als 10 Jahren als einziger der konfessionellen Frauenbiinde.”

2 Heidemarie Wawrzyn: Als die ,Mitter der Nation“ Abschied nahmen von den Menschenrechten: Uber Antisemitismus in den biir-
gerlichen Frauenbewegungen 1865-1918, in: Ute Planert (Hg.) 2000, S. 182-197, hier S. 186. Der Brief liegt im Archiv des Deutsch-
Evangelischen Frauenbundes, Bestand 0 1a (Anmerkung 27 auf S. 194).

3 |ka Freudenberg: Das Verhiltnis der Frauenbewegung zu den politischen und konfessionellen Parteien, in: Marie Stritt (Hg.): Der
Internationale Frauen-Kongress in Berlin 1904. Berlin 1905, S. 574-588. Der Internationale Frauenkongress in Berlin war der dritte
seiner Art. Der erste fand 1893 in Chicago, der zweite 1899 in London statt. Marie Stritt (Hg.) 1905, S. 2.
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liche Anspriiche mit einer Weihe, die ihnen nicht gebiihrt.“! Sie betont: ,Beide Organisationen, die
evangelische wie die katholische, haben bei ihrer Griindung die Getrenntheit von der interkonfes-
sionellen Frauenbewegung scharf betont, wie das nicht anders zu erwarten war. Diese Tatsache
beweist uns ebenso wie die Haltung der sozialistischen Frauen, dass eine vollige Verschmelzung
mit einem anderen politischen oder konfessionellen Parteigedanken immer mehr oder weniger zu
einem Zurlcktreten der eigentlichen Fraueninteressen filhren muss. Es beweist aufs neue die
Notwendigkeit einer neutralen Frauenbewegung, die rein und scharf ihr eigenes Programm ver-
tritt, und in der sich alle diejenigen zusammenfinden kénnen, die eine Unterordnung unter ein an-
deres Prinzip nicht wollen.” Und sie schliesst ihren Vortrag mit den Worten: ,Diejenigen aber, die
sich heute noch von uns nicht nur zu unterscheiden, sondern auch trennen zu missen glauben, sie
werden es uns nicht verdenken, wenn wir an der Hoffnung festhalten, dass Uber alle Verschieden-
heit der politischen und religiosen Standpunkte hinweg doch auch jenes Gefiihl der Gemeinsam-
keit aller Frauen in Zukunft seine Briicken schlagen wird.“?

Der Judische Frauenbund, der sich auf diesem Internationalen Kongress griindete, legte dann auch
Wert darauf, seine Verbundenheit mit der interkonfessionellen Frauenbewegung zu betonen. Er
beklagte allerdings in der Folgezeit, dass er — anders als die beiden anderen konfessionellen Ver-
bande — kaum in den Publikationsorganen des BDF erwahnt werde. Leonie Wagner spricht davon,
dass ,,im Bezug auf den JFB eine eigenartige Leerstelle ins Auge” falle. , Nicht allein Giber Antisemi-
tismus, sondern auch Uber Jidinnen in der Frauenbewegung wird vorzugsweise geschwiegen.
Zwar erscheint die ,konfessionelle Neutralitdt’ zunachst als Gebot der Toleranz. Dies wird aber
briichig, wenn hinsichtlich der unterschiedlichen Konfessionen verschiedenen Massstiabe und
Formen der 6ffentlichen Bezugnahme zur Anwendung kommen. Antijidische und antisemitische
Angriffe oder Injurien werden deshalb meist nicht zuriickgewiesen, sondern ibergangen.“® Marlis
Dirkop kommt zu dem Ergebnis, dass Helene Lange und Gertrud Baumer, die den BDF auch in der
Offentlichkeit massgeblich reprisentierten, grundsitzlich gegen konfessionelle Gruppen im Bund
waren, ,allerdings brachten sie diese Abneigung vor allem dem ,Jidischen Frauenbund’ gegeniiber
zum Ausdruck”.* Es scheint auch generell so gewesen zu sein, dass der BDF keinen Wert darauf

legte, Jidinnen als Jidinnen in der Frauenbewegung sichtbar werden zu lassen. Er erwartete As-

1 lka Freudenberg 1905, S. 587.

2 |ka Freudenberg 1905, S. 588.

3 Leonie Wagner: ,Eine gewisse Verstimmung unter den Frauenrechtlerinnen”. Reaktionen des Bundes Deutscher Frauenvereine
auf die Griindung des Jidischen Frauenbundes, in: Ariadne, Heft 45-46, Juni 2004, S. 8-13, hier S. 8-9.

4 Marlis Durkop: Erscheinungsformen des Antisemitismus im Bund deutscher Frauenvereine, in: Ariadne, Heft 23, Mai 1993, S. 45-
52, hier S. 46.
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similation und leugnete jede Differenz, wahrend der Jidische Frauenbund ,die Anerkennung der
Differenz bei gleichzeitiger Zugehdrigkeit zur deutschen Frauenbewegung” verlangte.?

Zu einer ersten Missstimmung zwischen JFB und BDF kam es schon nach dem Berliner Frauenkon-
gress, da der gerade gegriindete Jidische Frauenbund beklagte, in der oben erwahnten Rede von
Ida Freudenberg mit keinem Wort erwdhnt worden zu sein. Ida Freudenberg reagierte auf einen
entsprechenden Artikel in der Allgemeinen Zeitung des Judentums, der von einem ,Ausschluss des
Judentums” spricht, mit Bestlirzung. Am 15. Juli 1904 dusserte sie sich offentlich im Centralblatt
des BDF und betonte: ,Mein Referat bedeutete [...] keineswegs den Ausschluss, sondern den ganz
selbstverstandlichen Einschluss des jiidischen Elements.” Und sie wendete sich eindringlich an ihre
judische Mitstreiterinnen im BDF: ,Mogen mir alle unsere jldischen Mitarbeiterinnen glauben,
dass ich mir diesen Tadel in vollkommenster Ahnungslosigkeit zugezogen habe, und dass niemand
von grosserer Dankbarkeit und Bewunderung fiir das Dichten und Schaffen unserer jidischen Ta-
lente in der Literatur und in der Praxis unserer Bewegung erfillt sein kann, als ich es bin.“2 Da von
Ilka Freudenberg ansonsten keinerlei antisemitische Tone oder Unterténe bekannt sind, erscheint
mir ihre 6ffentliche Stellungnahme glaubwiirdig.

Andere flihrende Mitglieder des BDF aber zeigten mehr oder weniger offen ihre Vorbehalte ge-
geniber Judinnen. Da in antisemitischen Angriffen die Frauenbewegung gerne als jldisch diffa-
miert wurde, versuchten die Vorstandsfrauen des BDF alles, um diesem Bild entgegenzuwirken. So
vertrat zum Beispiel Marie Wegner, Vorsitzende des Schlesischen Frauenverbandes, 1913 die Auf-
fassung, dass eine Judin nicht 6ffentlich fir die Frauenbewegung sprechen solle. Ein Jahr spater
verhinderte Gertrud Baumer, dass Alice Salomon von ihr den Vorsitz im BDF tGibernahm. ,Es ware
gut, sagt Baumer, wenn der Bund einmal eine verheiratete Frau an der Spitze hatte, und es ware
zweifellos ein taktischer Vorteil, wenn es keine Jiidin wire.“4 Und 1924 schrieb sie in einem Brief
an Emma Eder: ,Ich halte es fiir unmoglich, dass wir als Mitglieder des Vorstandes des Frauen-
weltbundes von Deutschland aus zwei Jidinnen vorschlagen neben einem anderen Mitglied. Ich

bin sicher nicht dem Verdacht des Antisemitismus ausgesetzt, aber ich finde, dass wir gerade bei

1 Mechthild Bereswill/Leonie Wagner: ,Eine rein persénliche Angelegenheit”. Antisemitismus und politische Offentlichkeit als Kon-
fliktfeld im ,Bund Deutscher Frauenvereine, in: Mechthild Bereswill/Leonie Wagner (Hg.): Biirgerliche Frauenbewegung und Anti-
semitismus. TUbingen 1998, S. 45-63, hier S. 51.

2 |ka Freudenberg: Zur Verstandigung, in: Centralblatt des BDF vom 15. Juli 1904; Artikel im Aktenbestand von: Helene-Lange-Archiv
im Landesarchiv Berlin, B Rep. 235-02-02, MF-Nr. 1553.

3 Mechthild Bereswill/Leonie Wagner 1998, S. 63.

4 Marlis Diirkop 1993, S. 48. Baumer dusserte sich entsprechend in einem Brief an Alice Bensheimer vom 30.1.1914 (Anmerkung 30,
S. 52); Bensheimer war Schriftfihrerin im BDF und ebenfalls jlidischer Herkunft. Alice Salomon konvertierte zwar mit Beginn des
Ersten Weltkrieges zum Protestantismus. Dies dnderte aber nichts an der Entscheidung von Baumer (S. 49). Zu Alice Salomons
Bruch mit dem BDF siehe auch: Carola Kuhlmann: Alice Salomon und der Beginn sozialer Berufsausbildung. Eine Biographie. Stutt-
gart 2007, S. 137-142. Wir werden sehen, dass sich die Missstimmungen zwischen jadischen und nichtjlidischen Frauen in der deut-
schen Frauenbewegung wahrend des Ersten Weltkrieges hauften.
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der Schwierigkeit, die der Bund in internationalen Angelegenheiten mit seinen rechtsstehenden
Mitgliedern hat, dies nicht machen dirfen.“!

In einem Punkt aber waren sich alle Verbande der gemassigten und auch grosse Teile der radika-
len birgerlichen Frauenbewegung einig: Im Gegensatz zu den Frauenrechtlerinnen der 1848er
Bewegung setzten sie nicht auf die Gleichheit von Mann und Frau, sondern betonten die Ge-
schlechterdifferenz und akzeptierten weitgehend eine geschlechtsspezifische Arbeitsteilung zwi-
schen Mann und Frau.? Auf der Eréffnungsrede des Internationalen Frauenkongresses 1904, den
auch viele Jidinnen besuchten, betonte Marie Stritt, zu der Zeit Vorsitzende des BDF: ,Vor allem
aber wird dieser Kongress eine nachdrickliche Berichtigung des alten, tausendfach widerlegten,
aber immer noch tausendfaltig wiederkehrenden Irrtums erbringen, dass die Frauenbewegung,
indem sie erweiterte Rechte und erweiterte Pflichten fiir die Frauen anstrebt, die weibliche Eigen-
art beeintrachtigen, ja zerstoren wirde. Er wird vielmehr alle, die héren und verstehen und sich
Uberzeugen lassen wollen, davon liberzeugen kénnen, dass gerade durch die Emanzipation der
Frau — und nur durch sie — ihre weibliche Eigenart veredelt, erhdht, in der Familie wie im weiteren
Gemeinschaftsleben, in Gemeinde und Staat, erst zur richtigen Geltung gebracht werden wird.”3
Frauen seien dem Mann gleichwertig und dirften daher dieselbe Entwicklungsmdglichkeit bean-
spruchen, , weil wir andersartig, der menschlichen Kultur, der Welt da draussen, als Frauen ganz
andere, neue, hochste Werte zu geben haben, Giter, die ihr bis heute gefehlt haben und die ihr
der Mann aus seiner Eigenart niemals geben kann“.?

Helene Lange, bis 1905 im Vorstand des BDF sowie Mitstreiterin und Lebensgefahrtin von Gertrud
Bdaumer, bekraftigte in ihrer Abschlussrede: Die weiblichen Krafte ,,werden denen des Mannes zur
Seite treten, nicht an ihre Stelle. [...] Nicht um eine neue Majorisierung der einen durch die andern
handelt es sich, sondern um die Verschmelzung der mit den beiden Geschlechtern gegebenen
geistigen Welten. [...] Vielleicht kdnnte so die gewaltige Einbusse an allgemeiner personlicher Kul-
tur, mit der unsere machtige dussere Entwicklung erkauft worden ist, wenigstens zum Teil wieder

eingebracht und der den materiellen Fortschritt beherrschenden Maschine der Mensch wieder

1 Zitiert nach: Jessica Jacoby: Antisemitismus der Geschlechter, in: Institut fiir Sozialpadagogische Forschung Mainz e. V. (Hg.): Diffe-
renz und Differenzen: Zur Auseinandersetzung mit dem Eigenen und dem Fremden im Kontext von Macht und Rassismus bei Frau-
en. Bielefeld 1994, S. 197-230, hier S. 228.

2 Ute Gerhard 2009, S. 63.

3 Marie Stritt: Er6ffnungsansprache am Montag, den 13. Juni 1904, in: Marie Stritt (Hg.) 2005, S. 1-6, hier: S. 5. Marie Stritt gehoérte
eher zum radikalen Fligel des BDF. Von 1911 bis 1919 war sie Vorsitzende des Deutschen Verbandes fir Frauenstimmrecht und
von 1913 bis 1920 leitete sie den Weltbund fir Frauenstimmrecht. Von 1899 bis 1910 stand sie dem BDF vor, bis sie von Gertrud
Baumer abgel6st wurde, die die konservative Mehrheit reprdsentierte und bis 1919 den BDF leitete. Siehe: Elke Schiiller: Marie
Stritt — Eine ,,kampffrohe Streiterin® in der Frauenbewegung (1855-1928). K6nigstein 2005.

4 Marie Stritt 1904, S. 5-6.
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entrissen werden. Diese Vereinigung der beiden geistigen Welten zu einer sozialen Gesamtan-
schauung, in der keine etwas von ihrer Kraft einbisst, das ist das Endziel der Frauenbewegung.“?
In diesen beiden Vortrdagen erkennen wir nicht nur ein unbedingtes Bekenntnis zur ,weiblichen Ei-
genart”, zu einer geistigen Welt, die von der des Mannes verschieden sei, sondern es klingt auch
schon Kultur- und Zivilisationskritik an, die der Frau die Aufgabe zuerkennt, die Welt menschlicher
zu machen, wenn es ihr gelinge, sich zu veredeln und ihren Einfluss in der privaten und 6ffentli-
chen Sphare geltend zu machen.

Karin Hausen sieht in der Konstruktion komplementarer Geschlechtereigenschaften ein Moment
der ,ideologischen Absicherung von patriarchalischer Herrschaft”.? Nachdem die Epoche der Emp-
findsamkeit die psychische Verschmelzung der Ehegatten propagiert und die Romantik die Liebes-
heirat zum Ideal erhoben hatte, spaltete die Klassik dann die von der Aufklarung fokussierte ver-
niinftige Personlichkeit "in die unterschiedlich qualifizierte mannliche und weibliche Personlich-
keit". Frauen wurde das soziale Betatigungsfeld der Familie zugewiesen, dabei aber immer ihre
Gleichrangigkeit und Gleichwertigkeit betont.? Eine grosse Rolle in diesem Prozess habe das preus-
sische Bildungswesen gespielt. "Wenn im Laufe des 19. Jahrhunderts die Polarisierung der 'Ge-
schlechtscharaktere' im Blirgertum eine immer grossere Verbreitung fand, so ist die Ursache hier-
fir nicht allein in den immer deutlicher ausgepragten Unterschieden der hauslichen und ausser-
hduslichen Arbeitsbereiche zu suchen. Mindestens ebenso wichtig, wenn nicht wichtiger, ist der
Umstand, dass gleichzeitig auch die Bildungspolitik darauf hinwirkte, die Unterschiede zwischen
den Geschlechtern zu vertiefen. Alles was zundchst offenbar unbewusst und planlos als verschie-
denartige Verhaltensweisen von Mann und Frau zustande gekommen war, wird seit dem spaten
18. Jahrhundert immer bewusster als Bildungsziel proklamiert. Die Definition der 'Geschlechtscha-
raktere' ist zugleich die Formulierung eines Bildungsprogrammes." Tochterbildung habe darauf
abgezielt, burgerliche Madchen zu Hauslichkeit und Mitterlichkeit auszubilden.*

Ute Frevert stellt fest, dass die Trennung der Geschlechter im Birgertum weiter fortgeschritten
gewesen sei als im baduerlichen Milieu und in Arbeiterfamilien. Daher gehorte die Fixierung auf
starre Geschlechteridentitaten zum Programm biirgerlicher Emanzipation und Selbstvergewisse-
rung: ,Die ausgepragte Differenz zwischen Frauen und Mannern, zwischen Weiblichkeit und

Mannlichkeit war eines der wichtigsten Erkennungs- und Distinktionszeichen, mit denen sich das

1 Helene Lange: Das Endziel der Frauenbewegung, in: Marie Stritt (Hg.) 1905, S. 601-615, hier S. 614-615.

2 Karin Hausen: Die Polarisierung der 'Geschlechtscharaktere' - Eine Spiegelung der Dissoziation von Erwerbs- und Familienleben, in:
Werner Conze (Hg.): Sozialgeschichte der Familie in der Neuzeit Europas. Stuttgart 1976, S. 363-393, hier S. 375.

3 Karin Hausen 1976, S. 372-373.

4 Karin Hausen 1976, S. 388.
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Blirgertum des spaten 18. und 19. Jahrhunderts von anderen sozialen Klassen und Schichten zu
unterscheiden suchte.”?

Daher mag es auch nicht erstaunen, dass birgerliche jidische Frauen, die um den Eintritt ins deut-
sche Blrgertum im 19. Jahrhundert hart gekdmpft hatten, besonderen Wert auf dieses soziale Un-
terscheidungsmerkmal sowie Zeichen ihrer Zugehorigkeit zum Biirgertum legten.

Der Berliner Rabbiner Dr. Leo Baeck hielt anlasslich des 25-jahrigen Jubilaums des Jidischen Frau-
enbundes 1929 eine vielbeachtete und viel gelobte Rede,? in der er ausfiihrte: Die Frauenbewe-
gung ,hat ihre neue und eigentliche Kraft heute dadurch gewonnen, dass sie Bedeutung und Ge-
bot der Ungleichheit erfasst hat. Der Gedanke der Gleichheit hatte die Frauenbewegung beson-
ders in ihren Anfangen erfillt. Es gab in der allerersten Zeit Frauen, die mit Fichte meinten: ,Nur
ein Entschluss, und die Natur ist Glberwunden’. Dem Mann in allem gleich zu sein, schien ihnen das
Entscheidende. Aber dieses einst Entscheidende, das zu seiner Zeit wichtig war, musste iberwun-
den werden, und erst dadurch, dass es liberwunden worden ist, hat die Frauenbewegung ganz ih-
ren Gehalt und ihren Sinn gewonnen. Von dem Gedanken der Ungleichheit konnte sie nun ausge-
hen, von diesem Gedanken, dass der Frau ihr ganz Besonderes gegeben ist, dass sie, um ganz ihren
Platz, den diese Revolution ihr erkampft hatte, besitzen zu dirfen, ganz Frau sein musse, ganz des-
sen bewusst, was ihr als ihr Eigenstes, als von dem Manne Verschiedenes, als Ungleiches gegeben
ist.” Er zog dann einen Vergleich mit dem Judentum: , Auch der Jude hat im 19. Jahrhundert den
Kampf um die Gleichheit gefiihrt, diesen kulturpolitischen Kampf um Gleichheit der Bildung,
Gleichheit des Rechtes, Gleichheit des Berufes. Und auch er ist in diesem Kampf zuerst nur von
dem Gedanken der Gleichheit ausgegangen, und auch er hat einem Dogma, unter dem er lange
gelitten hatte, selbst zugestimmt, dem Dogma, dass der Jude seine Bedeutung, seinen Wert durch
andere erhalte, und dass er darum zu seiner Bedeutung gelange, wenn er den anderen in allem
gleich sei. In der ersten Zeit dieses Kampfes war es auch hier sicherlich so geschichtlich notwendig.
Aber diese Zeit ist auch hier beendet und Giberwunden, und der Kampf, der heute gefiihrt wird, ist
der, welcher auch hier von dem Verstandnis flir das Ungleiche ausgeht, von dem Gedanken, dass
dem Juden geschichtlich sein Eigenes und Besonderes gegeben ist, sein Ungleiches, vermoge des-
sen er erst ganz seine Aufgabe erfiillen, seine Bedeutung gewinnen, seine innere Freiheit auch sich
erringen kann.” Jidische Frauen meinten lange Zeit, ,um die moderne Frau zu sein, missten sie

aufhoren, die judische Frau zu sein. Sie meinten, das Jidische wéare der Preis, den sie bezahlen

1 Ute Frevert: ,Mann und Weib, und Weib und Mann“. Geschlechter-Differenzen in der Moderne. Miinchen 1995, S. 140-141.

2 Hannah Karminski schrieb, zufrieden Gber die Rede von Leo Baeck, dass dieser die Frauenbewegung endlich als religiése judische
Bewegung anerkannt habe. Daher habe er etwas ausgedrickt, ,was der jlidischen Frauenbewegung im Vergleich mit den Frauen-
biinden der anderen Konfessionen bisher gefehlt” habe. BJFB, 5. Jg. Nr. 7, Juli 1929; Hannah Karminski: Von der Jubildumstagung
des Judischen Frauenbundes vom 9. bis 12. Juni in Berlin, S. 6-9, hier S. 7.
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mussten, um die neue Frau zu werden”. Nun aber habe vor einem Vierteljahrhundert die jlidische
Frau ,zu sich selbst” gefunden, als der Jidische Frauenbund gegriindet wurde.! Leo Baeck befir-
wortete also nicht nur die Geschlechterdifferenz, sondern auch die ethnische Differenz des Juden-
tums gegeniber seiner nichtjidischen Umgebung und sah einen Zusammenhang zwischen diesen
Konstruktionen.

Susanne Omran hat untersucht, inwiefern auch die biirgerliche Frauenbewegung die Relevanz von
Diskursen starkte, die nicht nur , das Weibliche”, sondern auch ,,das Jidische” konstruierten und
markierten.? Die kldrende Sichtbarmachung der Geschlechterdifferenz habe dazu gefihrt, so ihre
These, auch das Judische sichtbar zu machen. Omran, die sich intensiv mit den Publikationen von
Gertrud Baumer auseinandergesetzt hat, kommt zu dem Ergebnis: ,,Baumer versucht in ihren Tex-
ten, einer Weiblichkeit Konturen zu verleihen, die nicht nur eine bedeutendere, sogar zentrale
Stellung innerhalb der Kultur erhalten missten, sondern die auch [...] durch die Macht der Zivilisa-
tion ihre Gestalt zu verlieren droht. Der beschleunigte technische und 6konomische Wandel, die
unabsehbaren, immer komplexer werdenden Ketten funktionaler Abhangigkeiten in der moder-
nen Gesellschaft werden als eine nivellierende Gewalt aufgefasst, die jeden spezifisch weiblichen
Einfluss zu unterlaufen droht. Diesen Sog einer mehr und mehr um sich greifenden Unterschieds-
losigkeit, einer allgemeinen Assimilierung an naturwidrige, lebensfeindliche Umweltbedingungen
sieht sie im Charakter einer flexiblen, absolut gehaltlosen Intellektualitat verkorpert, den der anti-
semitische Diskurs als jlidisch identifiziert. Baumer stellt ihr Weiblichkeitsbild unverkennbar als
Gegenentwurf zu dieser feindlichen Figur dar.”® Damit identifizierte sie nicht — wie Leo Baeck — die
weibliche mit der judischen Erfahrung, sondern erklarte Juden zu Feinden von Frauen, die ihre ar-
chaischen Traume von der Selbstverwirklichung der Frau auf der Basis ihres weiblichen Wesens
verwirklichen wollten.

In den Schriften der biirgerlichen Frauenbewegung finden sich, so Susanne Omran, zahlreiche wei-
tere antisemitische Markierungen im Zusammenhang mit birgerlicher Kapitalismuskritik. Im Rick-
griff auf eine standische Bedarfsdeckungswirtschaft, gepaart mit der romantischen Verherrlichung
der Bauerin, versuchte Gertrud Bdaumer, ,,eine Tradition der Eigenwirtschaft zu verkldren, die eine
gleichsam natirliche Einheit produktiver und reproduktiver weiblicher Tatigkeit vor Augen fiihrt

und deren kulturelle Bedeutung hervorhebt“.# Juden fungierten in diesem Diskurs als ,,Personifi-

1 Rede des Herrn Rabbiner Dr. Baeck beim Festakt der Jubildumstagung des Frauenbundes. Wértliche Wiedergabe, in: BJFB, 5. Jg.
Nr. 10, Oktober 1929, S. 1-3, hier S. 2.

2 Susanne Omran: Frauenbewegung und ,Judenfrage”. Diskurse um Rasse und Geschlecht nach 1900. Frankfurt am Main/New York
2000, S. 77.

3 Susanne Omran 2000, S. 90.

4 Susanne Omran 2000, S. 249. Sie bezieht sich auf: Gertrud Baumer: Die Frau in Volksleben und Staatsleben der Gegenwart. Stutt-
gart/Berlin 1914.
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zierung des Verwerflichen®, als Verkorperung einer kapitalistischen Wirtschaftsmentalitat, der je-
de Handarbeit, vor allem die Landwirtschaft, fremd sei. ,,Auch in 6konomischer Hinsicht arbeitet
der Feind im Innern des Volkskdrpers, und die Frau soll besonders berufen sein, ihm entgegenzu-
wirken. Dieses pathetische Konzept einer Gesundung des Volkskdérpers durch 6konomische Ein-
bindung des ,Muttermaterials’ kann stets auch als eine Frontstellung gegen parasitar erscheinende
judische Wirtschaftsweisen verstanden werden [...].“1

Eine besondere Brisanz erfuhr die implizite Markierung des Jidischen durch das 1903 erschienene
Buch ,Geschlecht und Charakter” von Otto Weininger, ein Grundlagentext der Moderne, der nicht
nur bei Antisemiten, sondern auch in der biirgerlichen Frauenbewegung eine grosse Resonanz er-
fuhr? und ebenfalls auf Veranstaltungen des Judischen Frauenbundes diskutiert wurde.® Weininger
meinte bei Juden eine besondere Verweiblichung auszumachen. Dadurch stelle das Judentum den
Geschlechtsunterschied in Frage, der infolgedessen nur ,auf den arischen Mann und das arische
Weib“ zu beziehen sei.* Der jiudische Mann kdnne nur ein ganzer Mann werden, wenn er das Judi-
sche Uberwinde.®> Der deutsche Eugeniker Hans Gilinther bekriftigte: ,Bei der Betrachtung der see-
lischen Eigenschaften des jlidischen Volkes darf nicht ausseracht gelassen werden, dass eine Ent-
artungserscheinung im Judentum besonders haufig zu sein scheint, die man als ,sexuelle Applanta-
tion’ bezeichnet hat. Es handelt sich darum, dass im Judentum besonders haufig weibische Man-
ner und mannische Weiber auftreten.”“® Damit unterlaufen diese die — im Sinne der biirgerlichen
Frauenbewegung - natirliche Unterscheidbarkeit von Mann und Frau.

Christina von Braun erkennt, dass in Zeiten nationalistischer Verortung der Anschein von Ge-
schlossenheit und Zusammengehorigkeit geweckt werden sollte. Diese Vorstellung miindete in das
Konstrukt eines Volkskorpers sowie der unverdanderbaren Natur des weiblichen und des jlidischen
Korpers. Die als bedrohlich empfundene Aufhebung der Geschlechterdifferenz lberlagerte sich
mit der ebenfalls als Bedrohung empfundenen deutsch-jlidischen Assimilation. ,Die Verwischung
der Grenzen zwischen Mannern und Frauen wurde gleichgesetzt mit der Verwischung der Grenzen

zwischen Juden und Deutschen.””

1 Susanne Omran 2000, S. 250. Siehe auch: Susanne Omran: Unbezahlbar weiblich. Frauenbewegung, Okonomiekritik und ,rassi-
sche” Differenz, in: Ariadne, Heft 43, Mai 2003, S. 54-62.

2 Susanne Omran 2000, S. 54. Otto Weininger (1880-1903) beging noch im Jahr des Erscheinens seines Werkes Selbstmord. Ein Jahr
zuvor war er vom Judentum zum Protestantismus konvertiert. (S. 55) Ich gehe an dieser Stelle nur auf die Gedanken Weinigers ein,
die flir unseren Zusammenhang von Bedeutung sind.

3 Im Januar 1910 sprach z. B. Dr. Martin Levy in Kéln Giber ,,Weib und Judentum” und ging dabei von Weiningers Schrift aus. Siehe:
IFH, 12. Jg. Nr. 3, 20.1.1910, S. 10, Rubrik: Frauen-Chronik: KdIn.

4 Susanne Omran 2000, S. 63. Sie zitiert Otto Weiniger: Geschlecht und Charakter. Minchen 1980 (Nachdruck der 1. Auflage Wien
1903), S. 404-405.

5 Susanne Omran 2000, S. 67.

6 Hans F. K. Gunther: Rassenkunde des deutschen Volkes. Miinchen 1922, S. 421; zitiert nach Susanne Omran 2000, S. 75-76.

7 Christina von Braun: Gender, Geschlecht und Geschichte, in: Christina von Braun/Inge Stephan (Hg.): Gender Studien. Eine Einfiih-
rung. 2. aktualisierte Auflage, Stuttgart/Weimar 2006, S. 10-51, hier S. 36.
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Heidemarie Wawrzyn kommt zu dem Ergebnis, dass die blrgerliche Frauenbewegung, so lange sie
an der Menschenrechtsidee festhielt, ein Regulativ hatte, ,das sie vom national-chauvinistischen
und antisemitischen Denken fernhielt”. Als sich aber das dualistische Geschlechterkonzept durch-
gesetzt hatte, gab , es keine Balance mehr zwischen der emanzipatorischen Seite ihres nationalen,
dualistisch angelegten Konzeptes und dessen ausgrenzender, aggressiver Seite, welche ihren Aus-
druck in der Giber Jahrhunderte vertrauten und bekannten Judenfeindschaft” fand.?

Die birgerliche Frauenbewegung entwickelte ihr Konzept von Familie und Geschlechterdifferenz
natirlich nicht losgeldst von der allgemeinen gesellschaftlichen Entwicklung. Schon Ende des 19.
Jahrhunderts entdeckte die volkische Bewegung im Kaiserreich die Familie als Keimzelle fiir eine
volkische Wiedergeburt.? In diesem Zusammenhang lberhdhte sie die Frau als Mutter und damit
als ,,die hochste und hehrste Hiterin der Rasse”, von der ,der Fortbestand einer starken und ge-
sunden Rasse abhingig” sei.® Auch wenn die volkische Bewegung die Frauenbewegung massiv be-
kampfte, dhnelte das volkische Weiblichkeitskonzept doch lberwiegend dem grosser Teile der
blirgerlichen Frauenvereine. So erklart sich auch, dass Marie Stritt auf ihrer Er6ffnungsrede zum
Frauenkongress 1904 vehement gegen den Vorwurf Einspruch erhob, die Frauenbewegung wolle
die weibliche Eigenart zerstoren und damit die Familie zerstéren.

Die meisten jlidischen Frauen erkannten die Gefahr nicht, die vom Konstrukt der Geschlechterdif-
ferenz ausging, sondern propagierten offensiv eine weibliche Sonderart. Grete Bial, aktiv in der
Breslauer Ortsgruppe des Jidischen Frauenbundes, formulierte es so: ,,Nun sind wir nicht die so-
genannten emanzipierten Frauen, wie man sie sich friiher einmal vorgestellt hat. Wir wollen
durchaus nicht ein Quasi-Mann sein und wollen nicht mit dem Manne konkurrieren oder ihn gar
verdrangen. Im Gegenteil, wir wollen ganz besonders weibliche, ganz besonders frauliche Frauen
sein. Wir wollen Weichheit, Warme, Liebe und Miutterlichkeit ins Leben hineintragen, wo immer
wir nur kénnen.“

Die deutsch-jlidische Padagogin und Journalistin Meta Samson stellte die Mitterlichkeit der Frau
als Privileg heraus: ,Mag auch die aufkeimende Frauenbewegung darin gefehlt haben, dass sie an-
fanglich mannliche Fahigkeiten nachahmen wollte, statt sie zu ergdnzen, so begreift man, dass die
Frau sich erst selbst wiederfinden musste. [...] Heute weiss man, dass die Frau sich ihrer Aufgabe

als Gattin und Mutter nicht entledigen muss, um an dem Aufbau der Kultur teil zu haben. Gerade

1 Heidemarie Wawrzyn 2000, S. 190. Siehe auch: Heidemarie Wawrzyn: Vaterland statt Menschenrecht. Formen der Judenfeind-
schaft in den Frauenbewegungen des Deutschen Kaiserreiches. Marburg 1999.

2 Uwe Puschner: Die volkische Bewegung im wilhelminischen Kaiserreich. Sprache — Rasse — Religion. Darmstadt 2001, S. 175.

3 Uwe Puschner 2001, S. 179. Die Zitate stammen aus volkischen Zeitungen von 1909 und 1922 (Anmerkung 729 auf S. 340).

4 Grete Bial: Frauenbundarbeit in Ortsgruppen und Provinzialverbanden. Referat, gehalten auf der Delegiertentagung des Jlidischen
Frauenbundes am 9.6.1926 in Disseldorf, in: BJFB, 2. Jg. Nr. 12, September 1926, S. 4-5, hier S. 4.
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aus dem Erlebnis ihres Frauen- und Muttertums heraus weiss sie vieles, wozu der Mann erst eine
intellektuelle Schulung braucht.”*

Ottilie Schonewald, Vorsitzende des JFB von 1934 bis 1939, verband in ihrem 1931 gehaltenen
Vortrag ,Die soziale Mission der Frau“ weibliches Wirken mit in ihren Augen moderner Religiositat.
Hauptziel der jlidischen Frau misse es sein, die religiosen Krafte in allen Menschen wiederzubele-
ben. Religion misse ,aus ihrer Verbannung in die Form einer Feiertagsangelegenheit erlost” wer-
den. Diese Aufgabe sollen Frauen und Manner gemeinsam angehen. , Aber in beiden Geschlech-
tern sind verschiedenartige Krafte wirksam, die nach eigenen Ausdrucksformen verlangen. Wir le-
ben in einer Kultur und Gesellschaftsordnung, die seit Jahrtausenden fast einseitig vom Manne ge-
schaffen, von seinem Geiste gepragt sind. Erst allmahlich beginnen die Frauen, mit zu formen am
Antlitz der Zeit, ihm die Zlige ihrer besonderen Wesensart einzupragen. Die Verworrenheit unserer
heutigen Lebensbedingungen, das wirtschaftliche Chaos, die seelische Zerrissenheit zwingen uns,
nach anderen Hilfsmitteln zu suchen, als die Gesetze der Vernunft, der Wirtschaftlichkeit und des
Eigennutzes zu bieten vermdgen. Deshalb ist es berechtigt, von einer Mission der Frau zu spre-
chen, wenn sie es unternimmt, an die sozialen Zustinde die Massstabe ihrer mutterlichen Liebe
anzulegen und nach der Verwirklichung ihres sittlichen Ideals zu suchen.“? Die Miitterlichkeit der
Frau kénne, so Schénewald, neben der gerade skizzierten kulturellen Mission auch direkt politisch
wirken: ,Die Religion stellt die Menschheit als eine einzige grosse Familie dar und riickt dadurch al-
le sozialen Forderungen in den Lebensbereich der Frau und Mutter. [...] Sie, die immer wieder ihre
Krafte anspannen muss, einen Ausgleich zu schaffen, den Frieden zu wahren zwischen allen Mit-
gliedern der eigenen Familie, wird von hier aus die Kraft gewinnen, auch innerhalb des Volks-
Ganzen die widerstreitenden Interessen und Krafte zu einer sozialen Einheit zusammen zu fas-
sen.”3

Nicht allen Frauen sei es vergonnt, Mutter zu werden, aber mitterliche Frauen kénnten ihre Be-
stimmung als soziale Mitter finden. Der JFB glaubte an ein stilles Sehnen in jeder Frau, ,ihrem Le-
ben durch die Existenz eines Kindes Inhalt und Fortsetzung zu geben. Nicht jeder Frau ist in ihrer
Ehe die Erfiillung dieses Gliickes gegeben; viele gehen ihren Weg in Verzicht und Entsagung, ohne
Hoffnung, je noch diese Vollendung ihres Daseins finden zu kénnen.” Fir all diese kinderlosen

Frauen schlug der JFB vor, dass sie sich andere Wege der Erfiillung suchten. Dazu sollte ein Biind-

1BJFB, 10. Jg. Nr. 10, Oktober 1934; Meta Samson: Vom Mutterrecht zum Vaterrecht, S. 10.

2 LBIJMB MF 622 (0OSC); Ottilie Schénewald: Handschriftliche Unterlagen und Notizen sowie getipptes Skript fir den Vortrag ,Die
Soziale Mission der Frau®, 22.3.1931, Blatter 58-69, hier Blatter 58-59.

3 Ottilie Schénewald 1931, Blatt 64.

81



nis kinderloser Frauen aufgebaut werden.! Diese kdnnten ihre mitterliche Anlage vergeistigen
und so Wichtiges fiir die Gesellschaft leisten.

Anlasslich der deutschen Frauentagung in Koln im August 1928 forderte Grete Bial: ,,Die Frau ver-
langt aus einer vergeistigten Miutterlichkeit heraus das Recht mitzubestimmen bei allen Angele-
genheiten des privaten und offentlichen Lebens. Muttertum und Geistigkeit, Muttertum und ge-
sellschaftlich-staatliche Lebensordnung zu einer Einheit zusammenwachsen zu lassen, das ist das
grosse Ziel, das uns alle iberwdlbt, das ist das einende Ziel der Frauenbewegung.“?

Es gab also keine Differenzen bei dem Konzept der Geschlechterdifferenz zwischen nichtjidischer
und judischer blirgerlichen Frauenbewegung. Zwar stellte Schonewald eine explizite Verbindung
zur Religion her, was die Protagonistinnen des BDF nicht getan haben, diese Einbettung wich aber
spatestens ab 1933 einer starkeren Betonung des Volksbegriffes, und so riickten die Frauen des
JFB — trotz Ausgrenzung aus ihrer nichtjlidischen Umgebung — ideologisch naher an ihre ehemali-
gen Mitstreiterinnen im BDF heran. 1934 &dusserte sich Ottilie Schonewald nach ihrer Wahl zur
Vorsitzenden des Judischen Frauenbundes so: ,Unser Judesein bedeutet ja mehr als die Zugeho-
rigkeit zu einer Religionsgemeinschaft. Es umfasst den ganzen Menschen in seinen religidsen und
weltlichen Bindungen, in seiner Abstammung und seiner Willensbestimmung, in seiner Vergan-
genheit, seiner Gegenwart und Zukunft.“3 Und Klara Caro, Vorsitzende der Kélner Ortsgruppe des
JFB, beschrieb im September 1933 die neuen Aufgaben der judischen Frau wie folgt: ,Was unseren
Untergang verhindern und uns aus unserer Not erretten kann? Eine bewusste und vollkommene
Umkehr, eine Rickkehr zu uns selbst, zu unserer Eigenart, zu unseren Werten, zum jlidischen in
seiner ganzen Totalitdt; [...]. Wir Frauen und Mitter sind in dieser Prifungszeit vor besonders
wichtige Aufgaben gestellt. Fiir uns gilt es, durch seelisches Gleichgewicht, durch innere Fassung
Beruhigung und Stiarke zum Ausharren zu gewahren.“4 Der JFB stellte also dem Mythos der deut-
schen Mutter Germania® den Gegenmythos der judischen Mutter entgegen, ohne die eine Renais-
sance des Judentums nicht moglich sei.

Das Differenzkonzept der birgerlichen Frauenbewegung war, so Ingrid Biermann, eine Antwort

der ,Modernisierungsverliererinnen” auf ihre Ausgrenzung aus neu entstehenden gesellschaftli-

1 BJFB, 6. Jg. Nr. 6, Juni 1930, S. 7; Antrag von Bertha Pappenheim, ein Biindnis kinderloser Frauen zu griinden. Die Griinderin des
JFB war selbst kinderlos.

2BJFB, 4. Jg. Nr. 8, August 1928; Grete Bial, Breslau: Die deutsche Frauentagung in Kdln, S. 4-5, hier S. 4.

3 LBIJMB MF 622 (OSC); Blatter 91-111, hier Blatter 97-98.

4 Gemeindeblatt fur die jidischen Gemeinden in Rheinland und Westfalen, 3. Jg. Nr. 19, 15.9.1933, S. 204. Das Gemeindeblatt hatte
sich anlasslich des bevorstehenden Neujahrsfestes Rosch Haschana an eine Reihe von Persénlichkeiten, die im jidischen Leben des
Rheinlandes fihrende Stellungen innehatten, mit der Bitte gewandst, ,,Gedanken, Wiinsche und Hoffnungen zu dussern” (S. 203).

5 Ute Planert: Vater Staat und Mutter Germania: Zur Politisierung des weiblichen Geschlechts im 19. und 20. Jahrhundert, in: Ute
Planert (Hg.) 2000, S. 15-65. Planert analysiert in ihrem Aufsatz die nationalistische Politisierung von Frauen, die sich immer wieder
auf die Germania-Schilderung von Tacitus beriefen, in der sie sich die Germaninnen als kimpferische Frauen vorstellten. ,Im Ge-
gensatz zum Staat, der in der Vorstellung der meisten Zeitgenossen ebenso ,mannlichen Geschlechts’ war wie die Obrigkeit, kam
die Nation als Kultur- und Reproduktionsgemeinschaft ohne ihre weibliche Halfte nicht aus.” (S. 49).
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chen Bereichen.! Es sollte Selbstbewusstsein entwickeln, indem Fahigkeiten betont wurden, die
nur Frauen zu eigen seien.? Diese Haltung ,verkorperte insoweit eine aufgeklarte Sichtweise, als
die Mutterschaft und die damit verbundenen Leistungen der Versorgung und Aufzucht der Kinder
ausdriicklich nicht mehr als bloss natiirliche, gleichsam ,vor’ der Gesellschaft liegende Vorgange
betrachtet wurden, sondern als gestaltendes und kulturell wirksames Handeln“.3

Soziale oder organisierte Mutterlichkeit sei, so Irene Stoehr, ,eine Metapher flr den Versuch von
Frauen, gleichberechtigt an der Entwicklung und den Privilegien der mannlichen Kultur teilzuneh-
men, ohne ihre weibliche Identitat aufgeben zu miissen“.# Daher wiirden sie, so Elisabeth Meyer-
Renschhausen, auch unbezahlte Arbeit in der Sozialfiirsorge als ,,weibliches politisches Handeln”
betrachten.®> Bettina Heintz und Claudia Honegger interpretieren das Wirken burgerlichen Frauen
als feministischen Protest: , Birgerliche Frauen akzeptierten das mannliche Weiblichkeitsstereotyp
jedoch nicht passiv, sondern benutzten es als ein Instrument ihres Widerstandes. Sie hielten sich
an die Regeln, doch indem sie diese bis ins Extrem befolgten oder sich ihrer als Rechtfertigung
bedienten, gelang es ihnen, ungestraft hausliche Pflichten zu verweigern und sich neue Hand-
lungsspielrdume zu erschliessen.“® Auch Sabine Knappe kommt in ihrem Aufsatz Gber den Israeli-
tisch-humanitaren Frauenverein in Hamburg zu dem Ergebnis, dass das Konzept geistiger Miitter-
lichkeit zwar zur Polarisierung der Geschlechtscharaktere beigetragen habe, damit aber der An-
spruch auf ein breiteres Wirken im offentlichen Terrain verbunden gewesen sei.’

Alle diese Autorinnen wollen in dem Konzept ,Miitterlichkeit” also ein emanzipatorisches Moment
entdecken. Die Forderung nach einem weiblichen Kultureinfluss sei nur vordergriindig eine Be-
schrankung der Einflusssphare von Frauen auf Bereiche ausserhalb der Politik gewesen. Sie habe,
so Stoehr, ein umfassendes Programm zur ,,Politisierung der Privatsphare” beinhaltet, stelle daher
eine Erweiterung des Politikbegriffs dar.® Die Autorin ist ganz offensichtlich von den Diskussionen
der 70er Jahre gepragt, die die in der neuen Frauenbewegung gefiihrte Debatte um Differenz oder
Gleichheit immer starker zugunsten der Differenzannahme aufldsten. Anders als Judith Butler geht

sie von einer naturgegebenen weiblichen Identitdt von Frauen aus.

1 Ingrid Biermann: Von Differenz zu Gleichheit. Frauenbewegung und Inklusionspolitiken im 19. und 20. Jahrhundert. Bielefeld
2009, S. 74.

2 Ingrid Biermann 2009, S. 77.

3 Ingrid Biermann 2009, S. 78.

4 Irene Stoehr: ,Organisierte Mutterlichkeit”. Zur Politik der deutschen Frauenbewegung um 1900, in: Karin Hausen (Hg.): Frauen
suchen ihre Geschichte. Miinchen 1983, S. 221-249, hier S. 222.

5 Elisabeth Meyer-Renschhausen: ,Weibliche Kultur und soziale Arbeit”. Eine Geschichte der Frauenbewegung am Beispiel Bremens
1810-1927. KéIn/Wien 1989, S. 222.

6 Bettina Heintz/Claudia Honegger: Zum Strukturwandel weiblicher Widerstandsformen im 19. Jahrhundert, in: Claudia Honeg-
ger/Bettina Heintz (Hg.): Listen der Ohnmacht. Zur Sozialgeschichte weiblicher Widerstandsformen. Frankfurt am Main 1984, S. 7-
68, hier S. 39.

7 Sabine Knappe 1994, S. 160.

8 I[rene Stoehr 1983, S. 223.
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Martin Zwilling entdeckt in seiner Untersuchung zur Biologisierung des genealogischen Denkens
im friihen 20. Jahrhunderts in der Aufwertung der Mutterschaft ebenfalls ,emanzipatorisches Po-
tential im Sinne einer Gleichberechtigung von Mann und Frau”, allerdings in einem anderen Kon-
text als Irene Stoehr. ,,Mutterschaft erfuhr im Rahmen eines genealogischen Nationsbegriffs eine
merkliche Aufwertung. In dem Masse, in dem die ,erbgesunde deutsche Familie’ als lebensnot-
wendige Voraussetzung der deutschen Nation begriffen wurde, erlangt Mutterschaft politische
Bedeutung, und es wurde unmittelbar an Mutter appelliert.“ Man erklirte Individualismus und
Liberalismus zu Irrtimern und favorisierte eine ,sozialharmonistisch-antisozialistische Ausrich-
tung”, die Klassengegensitze Uberwinden sollte.? Die pddagogische und medizinische Literatur
stellte die Mutter in den Mittelpunkt, da das Gedeihen der Kinder, und damit der zukiinftigen Ge-
neration, vor allem von der Mutter abhdnge.®> Medizin und Pddagogik boten Orientierungswissen
fir blrgerliche Kreise, in denen sich die Erkenntnis durchgesetzt hatte, , dass es einen engen Zu-
sammenhang zwischen kdrperlicher und moralisch-seelischer Kindsentwicklung gebe“.*

Der kriminologische Diskurs, dem an einer Biologisierung des Sozialen lag, kam zu dem Ergebnis,
dass die Mutter fir die Gesellschaft auch darum wertvoll sei, weil ,mutterliche Neigungen [...] den
Hang zur Kriminalitdt unterdriicken”. Ledige Frauen, denen die Mutterschaft verwehrt bliebe, ta-
ten daher gut daran, einer ,dem weiblichen Charakter entsprechende Betatigung” nachzugehen,
denn dies senke die Kriminalitatsrate.> Auch der Judische Frauenbund betonte immer wieder die
Verbindung von Mitterlichkeit und Friedfertigkeit, vor allem im Zusammenhang mit der Zerstrit-
tenheit in den Gremien der judischen Gemeinden. ,Deshalb empfinden wir es als sinnlos und miis-
sen es zurlickweisen, wenn immer wieder die Frage auftaucht, welche besonderen Leistungen die
Frauen, die bisher schon in den Gemeindekdrperschaften tatig waren, aufzuweisen hatten. [...] Sie
wollen neben das mannliche das weibliche Fiihlen und Denken stellen, wollen die ihnen als Frauen
innewohnenden Krafte erganzend in die Gesamtarbeit einfligen. Als besondere Aufgabe dirfte
ihnen dabei der Ausgleich vorhandener Gegensitze zufallen, die Ubertragung des muiitterlichen
Geistes der Friedfertigkeit in unsere Gemeindestuben.”® Claudia Prestel weist darauf hin, dass
durchaus auch von mannlicher Seite die Mitarbeit von Frauen in Gemeindegremien erwiinscht

wurde, damit sie ,als ausgleichendes und vermittelndes Element” zur ,,Milderung der Gegensatze

1 Martin Zwilling: Mutterstamme - Die Biologisierung des genealogischen Denkens und die Stellung der Frau in Familie und Gesell-
schaft von 1900 bis zur NS-Zeit, in: Tel Aviver Jahrbuch fiir deutsche Geschichte XXXVI: Mutterliche Macht und véaterliche Autoritat,
Gottingen 2008, S. 29-47, hier S. 30-31.

2 Martin Zwilling 2008, S. 41.

3 Rebekka Habermas: Frauen und Manner des Blrgertums. Gottingen 2002, S. 373.

4 Rebekka Habermas 2002, S. 374.

5 Karsten Uhl: Mutterliebe und Verbrechen — Mutterschaft und Sexualitat im kriminologischen Diskurs 1880-1980, in: Tel Aviver
Jahrbuch fir deutsche Geschichte: Mutterliche Macht und vaterliche Autoritat. Gottingen 2008, S. 48-62, hier S. 50-51 und S. 57.

6 BJFB, 12. Jg. Nr. 11, November 1936; Ottilie Schonewald: Die Gemeinde und die Frauen, S. 1-2, hier S. 2.
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der verschiedenen Richtungen” innerhalb des Judentums beitrugen.® Auch in der weiter oben zi-
tierten Rede von Leo Baeck wird deutlich, dass jlidische Manner gerade die Betonung der Ge-
schlechterdifferenz dankbar aufnahmen.

Ute Frevert wendet sich dezidiert gegen diesen positiv konnotierten Diskurs der Geschlechterdif-
ferenz und beleuchtet aufschlussreich seine Implikationen und Folgen.

Sie betont im Gegensatz zu Claudia Honegger, Bettina Heintz und den anderen erwahnten Auto-
rinnen und Autoren, dass das Beharren auf einer weiblichen Eigenart keineswegs taktisch moti-
viert gewesen sei. Vielmehr spreche aus allen Verlautbarungen der birgerlichen Frauenbewegung
»eine tief empfundene Uberzeugung von der Wesensverschiedenheit der Geschlechter und der
daraus ableitbaren naturgegebenen Funktionstrennung*.?

Insgesamt misse das Konzept der organisierten Miitterlichkeit als wesentliches Element eines
mystisch-politischen Konservativismus betrachtet werden. Es gehe den judischen wie auch den
nichtjlidischen Frauenrechtlerinnen um ,ein sozial-kulturelles Kontrastprogramm zur Moderne“,
deren destruktive Krafte miutterlich gebandigt werden sollten. , Anstelle einer in atomisierte Indi-
viduen zerfallenden Gesellschaft wollte man eine organische Gemeinschaft, eine Art grosse Fami-
lie schaffen, in der Frauen kraft ihrer Selbstlosigkeit und Hingabe ein emotionales und soziales
Band kniipften, das die einzelnen Mitglieder der Familie integrierte.”3

Ute Frevert unterscheidet allerdings zwischen Propaganda und tatsachlichem Verhalten birgerli-
cher Frauenrechtlerinnen. Wurde auf der einen Seite ein antimodernes Konzept geistiger und so-
zialer Mtterlichkeit entworfen, dass eine gesellschaftliche Geschlechterdichotomie nicht in Frage
stellte, so bedienten sich Frauen in der Praxis zunehmend solcher Methoden und Techniken, die
dem ,,mannlich-modernen Sektor” entstammten, um ihre soziale Geltung abzusichern. So moder-
nisierte sich die Frauenwelt sozusagen wider Willen. Allerdings sei dem Versuch von Frauen, ,die
Moderne zu verweiblichen und damit sozial zu befrieden”, kein Erfolg beschieden gewesen. ,Ge-
rade ihr Beharren auf einer weiblichen Sonderart schwachte ihre Position in einer Gesellschaft, die
eben diese angebliche Sonderart als Legitimation mannlicher Hegemonie willkommen hiess.“4

Die Konstruktion der Geschlechterdifferenz und das Konzept der organisierten Mutterlichkeit
passten nicht nur in die Vorstellungswelt des Konservativismus, sondern wurden auch von den Na-

tionalsozialisten in ihr Programm ibernommen. Inwieweit die birgerliche Frauenbewegung durch

1 Claudia Prestel: Zur Stellung der Frau in judischen Organisationen und Gemeinden vor und nach dem Ersten Weltkrieg, in: Inge
Stephan/Sabine Schilling/Sigrid Weigel (Hg.): Jiidische Kultur und Weiblichkeit in der Moderne. Kéln 1994, S. 245-257, hier S. 247.

2 Ute Frevert: Frauen-Geschichte zwischen birgerlicher Verbesserung und neuer Weiblichkeit. Frankfurt am Main 1986, S. 124.

3 Ute Frevert: Die Innenwelt der Aussenwelt. Modernitatserfahrungen von Frauen zwischen Gleichheit und Differenz, in: Shulamit
Volkov (Hg.): Deutsche Juden und die Moderne. Miinchen 1994, S. 75-94, hier S. 93.

4 Ute Frevert 1994, S. 93-94.,
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ihren Mutterkult Wegbereiterin des Nationalsozialismus geworden sei, wird in der Forschung
kontrovers diskutiert.

Christine Wittrock vertritt die Meinung, dass die Fihrerinnen der nationalsozialistischen Frauen-
organisationen bewusst an den Miitterlichkeitsbegriff der birgerlichen Frauenbewegung ankniipf-
ten.! Auch Richard Evans betont ideologische Ahnlichkeiten zwischen biirgerlicher Frau-
enbewegung und Nationalsozialismus: ,Clearly, the similarity between these ideas and much of
what the NSDAP had to say about women was too striking to be overlooked. When Adolf Hitler
declared that ,equal rights for women means that they experience the esteem that they deserve in
the areas for which nature has intended them’, he could only be applauded by the women’s
movement. It had after all been saying the same for years.“? Er sieht aber auch, dass der Bund
Deutscher Frauenvereine keineswegs seine eigene Aufldsung intendiert habe.?

Demgegeniiber verneint Gisela Bock generell eine einheitliche Frauenpolitik bzw. ein einheitliches
Frauenbild des Nationalsozialismus. Jedenfalls sei es weder ,,von der Vision einer essentiell weibli-
chen Differenz noch von einem Mutterkult” bestimmt gewesen. , Die einzig spezifisch nationalso-
zialistische Einheitlichkeit von Frauenpolitik und Frauenbild bestand darin, dass sie von der jeweili-
gen Form und Phase der Rassenpolitik bestimmt wurde. Die Rassenpolitik war gleichsam die un-
abhangige Variable, die Frauenpolitik war eine von der Rassenpolitik abhangige Variable.” Die An-
nahme, es habe im Nationalsozialismus ein dhnliches Konzept von Miitterlichkeit gegeben wie in
der birgerlichen Frauenbewegung, ignoriere die millionenfache Ermordung judischer Mitter.*
Auch Martin Zwilling betont, dass im nationalsozialistischen Denken ,beide Geschlechter dersel-
ben rassenbestimmten Einheit” angehorten, die Geschlechterdifferenz also keine nennenswerte
Rolle gespielt habe. Dieses Denken enthalte eine ,,egalitdre Tendenz [...], soweit es sich um Frauen
handelte, die zur ,Blutsgemeinschaft’ gezahlt wurden“.> Und Claudia Opitz-Belakhal kommt zu
dem Ergebnis, dass die rassistische Klassifizierung liber Leben und Tod entschied und daher die

Geschlechterdifferenz ,einebnete”.®

1 Christine Wittrock: Weiblichkeitsmythen. Das Frauenbild im Faschismus und seine Vorldufer in der Frauenbewegung der 20er Jah-
re. Frankfurt am Main 1983, S. 12-13. Die Nationalsozialistin Guida Diehl zum Beispiel knlipfte an den Begriff der geistigen Mutter-
lichkeit an und pladierte dafiir, Frauen mitterlichen Berufen zuzufiihren und somit auch die kinderlose Frau zu einer ,Mutter im
Volksganzen“ zu machen. (S. 13). Zu Guida Diehls Leben, Denken und Wirken, siehe ausfhrlich: S. 115-168. Guida Diehl veroéffent-
lichte 1933 ihr viel gelesenes Werk ,,Die deutsche Frau und der Nationalsozialismus“ (S. 129).

2 Richard J. Evans: The Feminist Movement in Germany 1894-1933. London Beverly Hills 1976, S. 259.

3 Richard Evans 1976, S. 259: ,These ideological similarities were manipulated by the Nazis in the service of totalitarian power-
politics. The women’s movement may have approved of many of the Nazi’s ideas; but it did not welcome its own dissolution.”

4 Gisala Bock: Gleichheit und Differenz in der nationalsozialistischen Rassenpolitik, in: Geschichte und Gesellschaft 19 (1993), S.
277-310, hier S. 308-309.

5 Martin Zwilling 2008, S. 43.

6 Claudia Opitz-Belakhal: Geschlechtergeschichte. Frankfurt am Main/New York 2010, S. 87.
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Claudia Koonz, die den Ausschluss jlidischer Frauen aus dem Miitterkult der Nationalsozialisten
keineswegs ignoriert,® kommt aber zu einem anderen Ergebnis. ,Die NS-Frauen hingen einer Vor-
stellung von Mitterlichkeit an, die auch soziales und patriotisches Engagement, Brauchtumspflege
und die Arbeit in Hausfrauenorganisationen umfasste.“? Bis Sommer 1933 hitten fast alle Mitglie-
derorganisationen des BDF ,der Gleichschaltung den Vorzug vor der Selbstauflésung gegeben”.3
Diese Kapitulation sei aber ,keineswegs nur aus Resignation” entstanden, , denn die biirgerlichen
Frauenrechtsorganisationen hingen einem Mutterschaftsideal an, das sich mit dem Hitlers und
seiner Anhanger vertrug. [...] Trotz aller Aversionen gegen Hitlers politischen Stil begriissten sie
seine nationalistische, antidemokratische und antikommunistische Haltung”. Gertrud Baumer
konnte die Zeitschrift des BDF , Die Frau“ auch nach der Auflosung des Verbandes weiter heraus-
geben.* , Die Fiihrerinnen der biirgerlichen Frauenbewegung wurden keineswegs von den Nazis in
die Knie gezwungen — sie kollaborierten von sich aus.“> Auch der Reichsbund Deutscher Hausfrau-
en begriisste , dankbar die nationale Erhebung®, gelobte, ,,am Aufbau von Volk und Staat auf dem
Fundament der Familie mitzuwirken” und propagierte schon vor seiner Einflihrung das Sterilisati-
onsprogramm des NS-Regimes an ,fortpflanzungsunwerten Personen“.® Die NS-Frauenschaft un-
ter Flihrung von Gertrud Scholtz-Klink setzte sich explizit flir die ,,Restauration der starken Familie
ein, die durch lebenslange eheliche Treue, viele Kinder und die geachtete Stellung der Mutter be-
stimmt” sei.’

Kirsten Heinsohn restimiert, dass nicht wenige Frauen die Ansichten der Nationalsozialisten teilten
und zum Verzicht auf ihre Rechte bereit waren. Dies bestatigten auch die Wahlergebnisse am Ende
der Weimarer Republik.® Allerdings kam den Frauen im NS-Regime keinesfalls die Anerkennung zu,
die sie sich erhofft hatten. Sie gelangten in keine Machtpositionen, von denen aus sie Politik hat-
ten aktiv mitgestalten kénnen.® Die Fahigkeit, Kinder zu gebiren, verschaffte Frauen aber, so Zwil-

ling, ,,einen besonderen Platz in der Volksgemeinschaft”: ,Sie war an den Werten des ,Blutes’ und

1 Claudia Koonz: Mtter im Vaterland. Frauen im Dritten Reich. Reinbek bei Hamburg 1994. Sie widmet ein ausfihrliches Kapitel ji-
dischen Frauen ,.zwischen Uberleben und Tod*, S. 383-422.

2 Claudia Koonz 1994, S. 134.

3 Claudia Koonz 1994, S. 163.

4 Claudia Koonz 1994, S. 164.

5 Claudia Koonz 1994, S. 168.

6 Claudia Koonz 1994, S. 189.

7 Claudia Koonz 1994, S. 265.

8 Kirsten Heinsohn: Kampf um die Wahlerinnen. Die Idee von der ,Volksgemeinschaft” am Ende der Weimarer Republik, in: Sybille
Steinbacher (Hg.): Volksgenossinnen. Frauen in der NS-Volksgemeinschaft. Géttingen 2007, S. 29-47, hier S. 47.

9 Claudia Koonz 1994, S. 266.
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der ,Rasse’ unmittelbarer beteiligt als der Mann.”“! Walter Zwi Bacharach spricht in diesem Zu-
sammenhang von einer ,reaktiondren Modernitat”.?

Der Jldische Frauenbund hielt ebenfalls nach 1933 an der Vorstellung geistiger und sozialer Miit-
terlichkeit fest. Sie bestimmte sein bevélkerungspolitisches Programm, seine Auswanderungspoli-
tik und sein Engagement am Aufbau Paldstinas. Gemeinsam mit der Women's International Zionist
Organization (WIZO) versuchte der JFB seine Vorstellungen von polar entgegengesetzten Ge-
schlechtsidentitaten auch in Paléstina zu verwirklichen.3 Fiihrende Zionistinnen wie Sonja Grone-
mann betrachteten die Ausbildung der Frau zur Mutter und Hausfrau in der neuen jlidischen
Heimstatte als , kulturelle Mission“.* Gerade die angebliche sexuelle Freiziigigkeit in Paldstina be-
reitete zionistischen birgerlichen Frauen Sorgen. So dusserte sich Helene Hanna Thon bei einem
Vortrag im September 1925 wie folgt: ,Sie kobnnen sich vorstellen, dass, wenn eine Schar junger
Menschen hinausgeht, losgeldst von der Familie, mit dem Willen, alle Formen zu zerbrechen und
sich ein neues Leben zu schaffen, sich dann die Dinge nicht immer so vollziehen, wie es die birger-
liche Ordnung verlangt.“>

Und die biirgerliche Ordnung im Sinne der Geschlechterdifferenz aufrecht zu erhalten, blieb auch

nach 1933 ein wichtiges Anliegen fiir die Frauen des Jidischen Frauenbundes.

3. Judentum und jiidische Identitat

Die Emanzipation der Juden im Deutschland des 19. Jahrhunderts betraf nur ihre Gleichberechti-
gung als Individuen, nicht aber , die Gleichstellung des Judentums als soziale Gruppe mit einer ei-
genstandigen Religion und kulturellen Eigenheiten“.® , Alles fiir den Juden als Einzelperson, nichts
fir den Juden als Gruppe”, sei, so Shulamit Volkov, das urspriingliche Prinzip der Emanzipation

gewesen, das zum ersten Mal wahrend der Franzésischen Revolution formuliert worden sei.’

1 Martin Zwillling 2008, S. 46.

2 Walter Zwi Bacharach: Die Frau im Nazi-Konzept des ,Neuen Menschen’, in: Miriam Gillis-Carlebach/Barbara Vogel (Hg.): ,,... und
so zogen sie aus: ein jeder bei seiner Familie und seinem Vaterhaus“: Familie im Spannungsfeld zwischen Tradition und Moderne.
Die Vierte Joseph Carlebach-Konferenz. Hamburg 2000, S. 154-160, hier S. 154. Den Begriff Gbernimmt er von Jeffrey Herf und sei-
nem Werk ,Reactionary Modernism. Technology, Culture and Politics in Weimar and the 3rd Reich” aus dem Jahre 1984.

3 Claudia Prestel: Feministische und zionistische Konstruktionen der Geschlechterdifferenz im deutschen Zionismus, in: Andrea
Schatz/Christian Wiese (Hg.): Janusfiguren. ,Jiidische Heimstatte”, Exil und Nation im deutschen Zionismus. Berlin 2006, S. 125-148,
hier S. 126.

4 Claudia Prestel 2006, S. 136.

5 Helene Hanna Thon: Die Frau in Paldstina. Vortrag am 28.9.1925 (Manuskript), in: CZA, A 15/1146; zitiert nach Claudia Prestel
2006, S. 129.

6 Suzanne Zittartz-Weber: Zwischen Religion und Staat. Die judischen Gemeinden in der preussischen Rheinprovinz 1815-1871. Es-
sen 2003, S. 36.

7 Shulamit Volkov: Minderheiten und der Nationalstaat: Eine postmoderne Perspektive, in: Shulamit Volkov: Das judische Projekt
der Moderne. Zehn Essays. Miinchen 2001, S. 13-31, hier S. 19.
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Durch die Auflosung der traditionellen jidischen Gemeinde (Kehillah) verloren die deutschen Ju-
den auch ihr religioses Fundament. ,Die allgemeine Glaubensfreiheit als Bedingung fiir die Tole-
ranz gegenliber den verschiedenen religiosen Gruppen innerhalb eines Staates schuf die Voraus-
setzungen dafr, dass sich die religios gepragte Einheitskultur der Juden in verschiedene Richtun-
gen ausdifferenzierte, wahrend die Bindung des Einzelnen an die jidische Tradition und Gemein-
schaft als Kern jidischer Identitat geschwécht wurde. !

Das ,,Gesetz liber die Verhaltnisse der Juden” vom 23.7.1847 legte flr Preussen eine einheitliche
Organisationsstruktur fir die jidischen Gemeinden fest. Die Regierungsprasidenten hatten die
Aufgabe, Synagogenbezirke zu bilden, in denen samtliche Juden einer Gemeinde (Judenschaft)
Mitglied sein mussten. Jede Gemeinde hatte einen Vorstand und eine Reprasentanz zu wahlen.
Wahlberechtigt und wahlbar waren alle mannlichen, volljahrigen, unbescholtenen Mitglieder der
Gemeinde, die sich selbstdndig erndahren konnten. Mit diesem Gesetz raumte der Staat den jidi-
schen Gemeinden religiose Autonomie und finanzielle Selbstverwaltung ein, behielt aber die
Oberaufsicht tGber die Synagogengemeinden. Da den Rabbinern keine direkte Funktion zugeordnet
wurde, dominierten Laien, die soziobkonomische Elite der jlidischen Gesellschaft, Reprasentanz
und Vorstand der Gemeinden.?

Vorherrschend in jeder grosseren judischen Gemeinde war ab 1871, dem Jahr der deutschen
Reichsgriindung, das Reformjudentum, das nun als liberales Judentum bezeichnet wurde. Die jlidi-
sche Orthodoxie konnte sich — nach einem starken Niedergang zwischen 1850 und 1870 — konsoli-
dieren, umfasste aber nun nur noch zwischen 10 und 20 Prozent der jlidischen Bevdlkerung
Deutschlands.? Seit 1876 wurde es fiir orthodoxe Juden moglich, separate Gemeinden zu bilden,
so dass es zu zahlreichen Austrittsgemeinden vor allem in Preussen kam.* Diejenigen traditionell
lebenden Juden, die die Einheitsgemeinde nicht verliessen, wurden dann als Gemeindeorthodoxie
oder als Konservative bezeichnet. Sie griindeten in einigen Gemeinden eine eigene Synagoge, da
sie den liberalen Ritus und vor allem die Einfiihrung der Orgel ablehnten.> ,Das Austrittsgesetz
bewirkte nicht nur eine institutionelle Spaltung der Orthodoxie; es verhinderte auch den Radika-
lismus im liberalen Judentum. Aus Furcht, orthodoxe Gemeindemitglieder zu verlieren, scheuten
liberale Mehrheiten jetzt mehr als friiher Neuerungen wie die Einfilhrung der Orgel oder die star-

kere Einbindung von Frauen in den Gottesdienst.“®

1 Suzanne Zittartz-Weber 2003, S. 36.

2 Suzanne Zittartz-Weber 2003, S. 188-192.

3 Steven M. Lowenstein: Das religidse Leben, in: Michael A. Meyer/Michael Brenner (Hg.): Deutsch-judische Geschichte in der Neu-
zeit, Bd. 3 (Umstrittene Integration 1871-1918). Miinchen 1997, S. 101-122, hier S. 101.

4 Steven M. Lowenstein 1997, S. 112-113.

5 Steven M. Lowenstein 1997, S. 101 und S. 113.

6 Steven M. Lowenstein 1997, S. 114,
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Judisches Leben in Kleinstadten und Dorfern unterschied sich erheblich von dem in den Metropo-
len. Die schrumpfenden Kleinstadtgemeinden lebten noch weitgehend im Rhythmus des jldischen
Kalenders und befolgten traditionelle Sitten und Gebréduche.! In den Stidten zeigte nur noch eine
kleine Minderheit Interesse am religiosen Leben, blieb aber formell Mitglied ihrer Gemeinde. Die
sogenannten Dreitagejuden beschrankten ihre Religiositat auf den Gottesdienstbesuch zum zwei-
tagigen judischen Neujahrsfest Rosch Haschana und am Verséhnungstag Jom Kippur.? ,So deckten
die religiosen Einstellungen in stadtischen Gemeinden Ende des 19. Jahrhunderts ein breites
Spektrum ab, das von Atheismus und religioser Indifferenz iber ein engagiertes liberales Juden-
tum bis zur strengsten Orthodoxie reichte, mit vielen persénlichen Varianten dazwischen.”® Hinzu
kamen die osteuropdischen Einwanderer, die nach den Pogromen in Russland und Polen ab 1880
zunehmend in grossere deutsche Stadte Ubersiedelten und eigene kleine Gebetshduser errichte-
ten.? Sie lebten zum grossen Teil orthodox oder wendeten sich dem Zionismus zu.

Der politische Zionismus hatte sich um die Jahrhundertwende um Theodor Herzl gebildet und
wurde sowohl von liberalen als auch von orthodoxen Juden bekampft. Steven M. Lowenstein kon-
statiert: ,Das Thema Zionismus Uberlagerte mehr und mehr die eigentlich religidsen Fragen.”®
1919 wurde in Berlin die zionistische Jldische Volkspartei (JVP) gegriindet, die sich in der Weima-
rer Republik zu einem starken Gegengewicht zu den liberalen und orthodoxen Kraften innerhalb
der Gemeindevertretungen entwickelte. Sie trat fiir eine Umwandlung der religiésen Gemeinde in
eine Volksgemeinde ein, da sie Juden nicht als religiése, sondern als nationale Minderheit ver-
stand.® Ausserdem setzte sie sich fiir gleiche Rechte der osteuropéischen Einwanderer ein, vor al-
lem fur ihr Wahlrecht in den Synagogengemeinden.’

Im letzten Jahrzehnt des 19. Jahrhundert schlug aber nicht nur die Geburtsstunde des politischen
Zionismus. ,In dieser Zeit wurde eine Reihe weiterer Organisationen gegriindet, die sich in erster
Linie dem Kampf gegen den Antisemitismus widmeten, sich aber gleichzeitig mit der zukiinftigen
Position der Juden in einer nichtjidischen Umwelt auseinandersetzen mussten.” Die einfluss-

reichste Organisation wurde der 1893 gegriindete Centralverein deutscher Staatsbiirger jlidischen

1Steven M. Lowenstein 1997, S. 103-104.

2 Steven M. Lowenstein 1997, S. 105-106. Jacob Borut hat herausgefunden, dass selbst dieses alljahrliche Ritual ab den 20er Jahren
des 20. Jahrhunderts nur noch von einer Minderheit vollzogen wurde. In Hamburg z. B. besuchten nur 48 % der Manner und 26 %
der Frauen zu den Hohen Feiertagen die Synagoge. Jacob Borut: Religioses Leben der Landjuden im westlichen Deutschland wéh-
rend der Weimarer Republik, in: Monika Richarz/Reinhard Rirup (Hg.): Judisches Leben auf dem Lande. Tiibingen 1997, S. 231-248,
hier S. 244,

3 Steven M. Lowenstein 1997, S. 106.

4 Steven M. Lowenstein 1997, S. 108.

5 Steven M. Lowenstein 1997, S. 115.

& Moshe Zimmermann: Die deutschen Juden 1914-1945. Minchen 1997, S. 29-30; Michael Brenner: Jidische Volkspartei (JVP)
1919-1933, in: Historisches Lexikon Bayerns, http://www.historisches-lexikon-bayerns.de/artikel/artikel_44895 (22.02.2016). Siehe
auch: Michael Brenner: The Jiidische Volkspartei. National-Jewish communal politics during the Weimar Republic, in: Year Book of
the Leo Baeck Institute 35 (1990), 219-243.

7 Arno Herzig: Judische Geschichte in Deutschland. Von den Anfangen bis zur Gegenwart. Miinchen 2002, S. 219.
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Glaubens (C.V.), ,der bald zur gréssten deutsch-judischen Vereinigung iberhaupt werden sollte“.!
Bis 1914 gewann der C.V. knapp 40.000 Mitglieder; die meisten stammten aus dem religits-
liberalen, weitgehend akkulturierten Biirgertum.? Fir die Weimarer Republik spricht Avraham Bar-
kai von 50- bis 60.000 Mitgliedern, die aber nicht Einzelpersonen bedeuteten, sondern Haushalte.
Das seien insgesamt mindestens 20 bis 25 Prozent der judischen Gesamtbevélkerung gewesen.3
Annegret Stalder geht sogar davon aus, dass der C. V. in seinen Hochzeiten bis zu 90 Prozent der
deutsch-judischen Bevolkerung reprasentierte. Es wurden nur deutsche Staatsbiirger aufgenom-
men, ostjlidischen Einwanderern gewéhrte der Verein keine Mitgliedschaft.*

Anders als der Zionismus kampfte der Centralverein fir das , Recht der Juden, als Deutsche aner-
kannt zu werden”, und beflirwortete keine jlidische Identitat, ,die den Juden von anderen Deut-
schen absonderte”.®> Er war aber auch nicht, wie Avraham Barkai betont, ein Sammelbecken fiir
»Assimilanten”, wie ihm von zionistischer Seite vorgeworfen wurde, sondern vereinigte die Juden,
die ihr Judentum grundsatzlich bejahten und ihre volle Gleichberechtigung in Deutschland gegen
antisemitische Vorurteile erkampfen wollten, dies vor allem durch Aufklarungsarbeit sowie legisla-
tive und verwaltungsrechtliche Massnahmen und Interventionen.® Mehr als jede andere Organisa-
tion habe der Centralverein ,den Prozess der Religionsibertritte aufgehalten und den Auflésungs-
tendenzen in der deutsch-jliidischen Gemeinschaft entgegengewirkt”.” Peter Pulzer spricht davon,
dass der C. V. zu einer ,,Resolidarisierung der jlidischen Gemeinschaft” und der Herausbildung ei-
ner jidischen Identitit gefiihrt habe.® Auch Arnold Paucker kommt zu dem Ergebnis, dass sich die
judische Bindung innerhalb des Centralvereins standig vertieft habe. Anfanglich habe man sich e-
her als Konfession verstanden, spater dann aber zunehmend als Abstammungsgemeinschaft.® Die-
se Entwicklung habe, so Shulamit Volkov, dazu gefiihrt, dass der Centralverein ,das bis dahin un-
angefochtene Assimilationsarrangement — moglicherweise unbeabsichtigt — nachhaltig zu einem

Ende” gebracht habe.'? Die Vereinsgriindung habe ,offen den Eintritt der Juden als Kollektiv in die

1 Michael Brenner: Geschichte des Zionismus. Miinchen 2008, S. 17.

2 Arno Herzig 2002, S. 209.

3 Avraham Barkai: ,Wehr dich!“ Der Centralverein deutscher Staatsburger jidischen Glaubens (C.V.) 1893-1938. Miinchen 2002, S.
369-370.

4 Annegret Stalder: Der Central-Verein deutscher Staatsbirger jidischen Glaubens. Organisation — Ziele — Probleme des deutschen
Abwehrvereins. Norderstedt 2009, S. 6.

5 Steven M. Lowenstein: Ideologie und Identitat, in: Meyer/Brenner (Hg.) 1997, Band 3, S. 278-301, hier S. 284.

6 Avraham Barkai 2002, S. 9 und S. 370.

7 Avraham Barkai 2002, S. 371.

8 Peter Pulzer: Warum scheiterte die Emanzipation der Juden?, in: Peter Alter/Claus-Ekkehard Barsch/Peter Berghoff (Hg.): Die Kon-
struktion der Nation gegen die Juden. Miinchen 1999, S. 273-284, hier S. 281.

9 Arnold Paucker: Zur Problematik einer jidischen Abwehrstrategie in der deutschen Gesellschaft, in: Werner E. Mosse (Hg.): Juden
im Wilhelminischen Deutschland, 1890-1914: ein Sammelband. 2. mit einem Vorwort erganzte Auflage. Tibingen 1998, S. 479-548,
hier S. 517.

10 Shulamit Volkov: Der Einzelne und die Gemeinde: zwischen Erfillung und Enttduschung, in: Shulamit Volkov 2001, S. 184-199,
hier S. 195.
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allgemeine deutsche Offentlichkeit” gezeigt.! Diese Entwicklung hinderte den C. V. allerdings nicht
daran, auch gleichzeitig die ,,deutsche Volksgemeinschaft” zu propagieren.?

Die fuihrenden Mitglieder des C. V. waren Manner mittleren Alters, Gberwiegend Juristen. Erst
1917 wurde mit Henriette May die erste Frau in den Vorstand kooptiert. Die Sozialarbeiterin ge-
horte auch zu den drei Griinderinnen des Judischen Frauenbundes.? Da Frauen aber schon von Be-
ginn an Interesse am Centralverein zeigten, wegen des Vereinsgesetzes von 1850 aber bis 1908
nicht Mitglied im C. V. werden konnten, nahmen sie vereinzelt vor 1908 als ,stille Zuhdrer” an den
Vereinsversammlungen teil.# Julius Brodnitz, von 1920 bis zu seinem Tod 1936 Prasident und be-
reits 1903 fihrendes Mitglied des Centralvereins, begriisste dieses Engagement ausdriicklich,
lehnte es aber ab, eine Konfrontation mit dem preussischen Staat zugunsten einer Mitgliedschaft
von Frauen einzugehen.®

Bald nach Verabschiedung des Reichsvereinsgesetzes 1908 schlossen sich mehr und mehr Frauen
dem C. V. an, so auch Sidonie Werner, zweite Vorsitzende des jldischen Frauenbundes. 1910 hielt
sie eine viel beachtete Rede auf der Generalversammlung des Centralvereins in Berlin mit dem Ti-
tel ,,Aufgaben der judischen Frau im 6ffentlichen Leben“.? Sie sagte: ,Mit Frohgefiihl ist es zu be-
grissen, dass der Central-Verein den Frauen die Erlaubnis gibt, sich selbsttatig seiner segensrei-
chen Arbeit einzugliedern.” Jidische Mutter sollten ihre Kinder lehren, ,, dass man ein guter deut-
scher Staatsbiirger sein und seinen jiidischen Glauben hochhalten kann“.” Die jiidische Frau miisse
erkennen, ,dass ihr Bestes, ihr Eigenstes ihren bedriickten Glaubensgenossen gehort”. Sidonie
Werner begriisste ausdricklich, dass der Centralverein die judischen Frauen ,zur tatkraftigen Mit-
arbeit” aufrufe.® Bertha Pappenheim beklagte allerdings noch 1923, dass Frauen wenig Einfluss im

C. V. hitten und dieser auch insgesamt Frauenarbeit nie richtig gewurdigt habe.® Allerdings bilde-

1 Shulamit Volkov 2001, S. 196. Ahnlich betonte schon Jakob Borut 1995, dass der C. V. die Starkung der jiidischen Gruppenkultur
als den besten Weg verstanden habe, sich weiter in die deutsche Kulturlandschaft einzugliedern. Jakob Borut: Der Central-Verein
und seine Vorgeschichte. Deutschlands Juden am Ende des langen 19. Jahrhunderts, in: Jakob Hessing (Hg.): Judischer Almanach
1996/5756. Frankfurt am Main 1995, S. 99-110, hier S. 108.

2 Kaplan F. Rodel: Aufbau unserer Volksgemeinschaft, in: C.V.-Zeitung. Blatter fur Deutschtum und Judentum, 4. Jg. Nr. 15,
9.4.1925, S. 261-262, hier S. 261. Die C.V.-Zeitung war als Nachfolgerin der Allgemeinen Zeitung des Judentums (AZJ) eine der be-
deutendsten jadischen Wochenzeitungen im deutschen Sprachraum. Sie erschien von 1922 bis zum Verbot 1938 jeweils wochent-
lich. Siehe: http://sammlungen.ub.uni-frankfurt.de/cm/nav/index/title/ (22.02.2016).

3 Avraham Barkai 2002, S. 150-151 und Anm. 103 auf S. 413.

4 Julius Brodnitz: Beteiligung von Frauen an dem Central-Verein deutscher Staatsbirger judischen Glaubens, in: Im Deutschen
Reich, 9. Jg. Heft 8, August 1903, S. 466-470, hier S. 466.

5 Julius Brodnitz 1903, S. 466 und S. 468.

6 Im deutschen Reich, 16. Jg. Heft 3, Marz 1910, Rubrik: Vereinsnachrichten, S. 168-171, hier S. 168; Bericht Gber die Versammlung
des Centralvereins am 27. Januar 1910.

7 Im deutschen Reich, Méarz 1910, S. 169.

8 Im deutschen Reich, Mérz 1910, S. 170.

9 LBIJIMB MF 622 (OSC); Protokoll der 8. Delegiertentagung des Judischen Frauenbundes vom 8. Oktober 1923 in Berlin, Blatt 226.
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ten sich schon frith Frauengruppen des C. V., die Mitglied im Jidischen Frauenbund wurden?! und
auf lokaler Ebene hin und wieder mit den Ortsgruppen des JFB zusammenarbeiteten. Im Novem-
ber 1931 berichtete die Ortsgruppe Leipzig des Jidischen Frauenbundes zum Beispiel: , Aus ideel-
len und praktischen Griinden haben sich die vier Frauenvereine, die auch in den friheren Jahren
Vortrage veranstaltet haben, der Jlidische Frauenbund, Ortsgruppe Leipzig, der Schwesternbund
der Leipzig-Loge, der Verband fiir Kulturarbeit in Palastina, die Frauengruppe des Centralvereins
deutscher Staatsbirger jidischen Glaubens zu einem Vortragszusammenschluss vereinigt, in wel-
chem, ausser allgemein jludischen Fragen, auch Themen aus dem besonderen Interessenskreis der
angeschlossenen Vereine behandelt werden. Es soll auf diese Weise die Gemeinsamkeit jlidischen
Wollens trotz verschiedener Aufgabengebiete dokumentiert werden [...].“% Claudia Prestel merkt
aber an, dass die Frauengruppen des C.V. eher unbedeutend geblieben seien. In Disseldorf zum
Beispiel zahlte die Arbeitsgemeinschaft der C.V.-Frauen noch 1930 nur gerade sechs Mitglieder.
Auch habe die Einrichtung von Frauengruppen einen eher antiemanzipatorischen Effekt gehabt, da
sie den Frauen einen Ort zuwiesen, an dem sie wenige Gestaltungsmoglichkeiten innerhalb der
Gesamtorganisation hatten.3

Insgesamt kann davon ausgehen werden, dass der Gberwiegende Teil der dem Jidischen Frauen-
bund angehérenden Frauen auch Mitglied im Centralverein oder mit einem Mitglied des C.V. ver-
heiratet war. Allerdings kam es zwischen dem C. V. und dem JFB immer wieder zu grundsatzlichen
Meinungsverschiedenheiten. Die Frauen des JFB tendierten zunehmend starker in Richtung eines
kulturellen Zionismus, wie er von Martin Buber und Franz Rosenzweig vertreten wurde.

Um die Herausbildung des kulturellen Zionismus nachvollziehen zu kénnen, braucht es zunachst
einen langeren Exkurs iber die Entwicklung des Nationalismus in Deutschland, Gber die Diskussio-
nen zur sogenannten Judenfrage und liber die Herausbildung des politischen Zionismus.

Der sich Ende des 18. Jahrhunderts in Europa bildende Nationalismus konstruierte die Nation, in-
dem er kulturelle, sprachliche und religiose Elemente verknipfte und mit Hilfe des Volksbegriffes
Alter und Kontinuitat eines Gebildes behauptete, dessen Groésse naturhaft erschien und das be-
reits seit Urzeiten bestanden haben soll.* Johann Gottfried Herder, ein wichtiger Vordenker des

Nationalismus, betrachtete die Nation als etwas Archaisches und Ewiges.> In den Nationen reali-

1 BJFB, 6. Jg. Nr. 12, Dezember 1930; Aussprache zu , Forderungen der Gegenwart”, S. 7. Else Wolffheim, Vorsitzende der Frauen-
gruppe des C.V. in Konigsberg, bestatigt, dass die Frauengruppen des C. V. alle den Provinzialverbdanden des JFB angeschlossen sei-
en.

2BJFB, 7. Jg. Nr. 11, November 1931; Ortsgruppe Leipzig (ohne Autorin), S. 12.

3 Claudia Prestel: Zur Stellung der Frau in judischen Organisationen und Gemeinden vor und nach dem Ersten Weltkrieg, in: Inge
Stephan/Sabine Schilling/Sigrid Weigel (Hg.): Jiidische Kultur und Weiblichkeit in der Moderne. Kéln 1994, S. 245-257, hier S. 253.

4 Shlomo Sand: Die Erfindung des judischen Volkes. Israels Griindungsmythos auf dem Priifstand. Berlin 2010 (hebréische Original-
ausgabe: 2008), S. 58 und S. 64.

5 Shlomo Sand 2010, S. 66.
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siere sich das Ideal menschlicher Gemeinschaften.! Herders kultureller und linguistischer Nationa-
lismus, erlaubte ihm auch, so Shulamit Volkov, ,,das Judentum zu riihmen und gleichzeitig die Ju-
den als permanente Fremde zu brandmarken, ihre antike Geschichte als Vorbild zu benutzen, doch
sie selbst dazu aufzurufen, der hoheren Zivilisation des modernen Europa beizutreten.? Die volki-
sche Bewegung, die sich im Kaiserreich formierte, verherrlichte Herder als ersten allumfassenden
Entdecker des Deutschtums und instrumentalisierte seine Idee der Sprachnation, indem sie eine
Identitdt von Volks- und Sprachgemeinschaft propagierte.? Alle (wissenschaftlichen) Versuche, die
Andersartigkeit der Juden zu begriinden, griffen, so Per Leo, ,direkt oder indirekt Herders Volks-
begriff auf”, den er als totalitdr bezeichnet. Denn der von Herder propagierte , Volksgeist” umfasse
alle Lebensausserungen einer ,kollektiven Schicksalsgemeinschaft”. Legte man Herders Volksbe-
griff zugrunde, so unterschieden sich Juden fundamental von Nichtjuden und mussten immer
fremd und anders bleiben.* Daher konstruierte die vélkische Bewegung das ,jiidische Wesen” es-
sentialistisch und ging dabei weit Uber die religiose Differenz hinaus.

In der deutschen Nationalbewegung spielte aber auch die Religion, das Christentum von Anfang an
eine dominante Rolle in der Konstruktion der Nation. Vor allem Johann Gottlieb Fichte ging es ,,um
eine Verwirklichung der christlichen Heilsgeschichte durch das Kollektivsubjekt ,Deutsche Nation‘“;
das Volk werde bei ihm, so Peter Berghoff, ,zu einer sakralen Grésse“.> Uwe Puschner hat gezeigt,
dass Fichte schon 1811 den Begriff ,volkisch” verwendete, indem er schrieb: ,Deutsch heisst
schon der Wortbedeutung nach volkisch, als ein urspriingliches und selbstandiges, nicht als zu ei-
nem Anderen gehdriges, und Nachbild eines Andern.“®

Die Idee, dass die Nation eine christliche sei, lebte, so George L. Mosse, trotz der Aufklarung wei-
ter.” Der liberale Nationalismus, der sich auf Verfassung und Gesetze stiitzte, wurde zunehmend
abgelost vom ,Nationalismus als Religion”. Nach 1870 wurde dann der Rassismus fester Bestand-

teil eines volkischen und chauvinistischen Nationalismus.®

1 Johann Gottfried Herder: Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschheit (1786), in: Herder: Werke. Bd. I, hg. von Wolfgang
ProB. Miinchen/Wien 2002, S. 305.

2 Shulamit Volkov: Sprache als Ort der Auseinandersetzung mit Juden und Judentum in Deutschland, 1780-1933, in: Shulamit
Volkov 2001, S. 82-96, hier S. 83.

3 Uwe Puschner: Die vélkische Bewegung im wilhelminischen Kaiserreich. Sprache — Rasse — Religion. Darmstadt 2001, S. 30-31 und
S. 138-139.

4 Per Leo: Der Wille zum Wesen: Weltanschauungskultur, charakterologisches Denken und Judenfeindschaft in Deutschland 1890-
1940. Berlin 2013, S. 354.

5 Peter Berghoff: ,Volk” und ,Nation“ als Schlisselsymbole moderner politischer Religion, in: Ulrike Jureit (Hg.): Politische Kollekti-
ve. Die Konstruktion nationaler, rassischer und ethnischer Gemeinschaften. Miinster 2001, S. 182-198, hier S. 194-195. Fichte war
auch bei den Zionisten sehr beliebt. Theodor Herzls Zeitschrift ,Die Welt” feierte 1913 Fichtes 100. Geburtstag, ,indem sie seine
Reden an die Deutsche Nation als beispielhaft flir eine nationale Erneuerung, wie sie die Juden brauchten, herausstellte”. George L.
Mosse 1999, S. 16.

6 Zitiert nach: Uwe Puschner 2001, S. 28.

7 George L. Mosse 1999, S. 19.

8 George L. Mosse 1999, S. 19-20.
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Etienne Balibar bezeichnet die durch den Nationalstaat geschaffene Gemeinschaft als ,fiktive Eth-
nizitdt”. Keine Nation besitze von Natur aus eine ethnische Basis, ,sondern in dem Masse, wie die
Gesellschaftsformationen einen nationalen Charakter bekommen, werden die Bevolkerungen eth-
nizisiert”, sie werden so dargestellt, ,,als wiirden sie eine natirliche Gemeinschaft bilden“.! Es sei-
en zwei Wege gewesen, die eine solche Ethnizitat geschaffen hitten: Sprache und Rasse.? Fiktive
Ethnizitat konstituiere sich sprachlich durch das , Erfinden von Traditionen”. Es entstiinden, so Eric
Hobsbawn, ,Praktiken ritueller oder symbolischer Natur”, mit denen versucht werde, eine Konti-
nuitdt mit der Vergangenheit herzustellen.® Der zweite Weg, Ethnizitat zu schaffen, sei, so Etienne
Balibar, die Konstruktion von Rasse. Rasse und Ethnizitdt wiirden identifiziert, um sich ,die rassi-
sche Einheit als Ursprung oder als Ursache der historischen Kontinuitat eines Volkes vorzustellen”,
die gleichzeitig bestehende soziale Unterschiede nivelliere und neue schaffe, indem sie ,unver-
séhnliche Antagonismen* hervorbringe, ndmlich die zwischen angeblich verschiedenen Rassen.*

Bereits im friihen 19. Jahrhundert war der Antisemitismus in der nationalistischen Bewegung ver-
breitet. ,Vor dem Hintergrund der Idee, ein Nationalstaat misse ethnisch und religiés homogen
sein, forderten fiihrende Nationalisten, etwa der wegen seiner Beteiligung am Wartburgfest
(1817) suspendierte Philosoph Jakob Friedrich Fries, die Ausweisung der nicht assimilationswilligen
Juden.”> Der deutsche Idealismus habe dabei einen Hang zu einer organologischen Metaphorik
entwickelt.® Jedes Organ des ,Volkskorpers” habe eine spezifische Funktion zu erfiillen. , Die Men-
schen sollten die Erflllung ihrer individuellen Wiinsche und Bediirfnisse zurlickstellen zugunsten
der Nation, die zu einer héheren Form der Individualitat stilisiert und den Angehoérigen der Nation
als Ersatzidentitat angeboten wurde.”” Diese Beschreibung des politischen Kérpers mit biologi-
schen Metaphern kénne, so Peter Berghoff, nicht verwundern, , weil sie eine naiv-konkrete An-
schauung des mystisch-kollektiven Leibes zu geben vermag. Auf diese Fiktion konnten auch die
Phantasmen von einem Nationalcharakter, einem Volksgeist, einem nationalen Wesen und Willen,
einer Rassenseele und wie heute immer noch beliebt, die Fiktion einer kollektiven Identitat auf-

bauen“.®

1 Etienne Balibar: Die Nation-Form: Geschichte und Ideologie, in: Etienne Balibar/Immanuel Wallerstein: Rasse, Klasse, Nation. Am-
bivalente Identitdten. Hamburg 1998 (franzdsisches Original: 1988), S. 107-130, hier S. 118.

2 Etienne Balibar 1998, S. 119.

3 Eric Hobsbawn: Das Erfinden von Traditionen, in: Christoph Conrad/Martina Kessel (Hg.): Kultur & Geschichte. Neue Einblicke in
eine alte Beziehung. Stuttgart 1998, S. 97-118, hier S. 98.

4 Etienne Balibar 1998, S. 122.

5 Christian Jansen/Henning Borggrafe: Nation — Nationalitat — Nationalismus. Frankfurt am Main 2007, S. 46.

6 Jansen/Borggrafe 2007, S. 59.

7 Jansen/Borggrafe 2007, S. 47.

8 Peter Berghoff 2001, S. 193. Karl-Heinz Wohler nennt fiir die Weimarer Republik eine Vielzahl von Bildern mit einem solchen
phantasmatischen Charakter: ,Volkskérper, Volksgruppe, Volksganzes, Volkskultur, Volksgeist, Volksseele, Abstammung, Blutsge-
meinschaft, Bodenverbundenheit, Heimat, Herkunft, Lebensraum, Kulturboden, Rasse, Arterhaltung". Karl-Heinz Wéhler: , Gross-

95



Ute Planert hebt die starke geschlechtsspezifische Konnotation der Nation hervor. Frauen seien
namlich keineswegs aus der Nation ausgeschlossen worden. Mannern und Frauen seien unter-
schiedliche Handlungsraume und ldentitaten zugewiesen worden, ,,die komplementar aufeinander
bezogen waren und sich funktional ergdnzten“.! Schon in den antinapoleonischen Kriegen ent-
standen patriotische Frauenvereine, die Wohltatigkeit und Sozialflirsorge in den Dienst der Nation
stellten. Deutschland wurde zum ,,geliebten Haus” stilisiert. So liess sich ,,die Nation als erweiterte
Familie betrachten und damit die Enge beschrankter Hauslichkeit zu Gunsten eines durch Vater-
landsliebe gerechtfertigten 6ffentlichen Handelns liberwinden®. Die Auffassung der Nation als
Uberpolitische Entitdat habe dabei weibliches Engagement ebenso erleichtert wie ,,die sakrale Auf-
ladung des Nationsbegriffs“.?

Da die Nationalbewegungen die Nation sakralisierten und die Religion nationalisierten® sowie zum
Ende des 19. Jahrhunderts Rassereinheit und nationale Einheit miteinander verkniipften?, breitete
sich der Antisemitismus im liberalen Birgertum als Trager des Nationalismus zunehmend aus. Seit
den 1860er Jahren wurden Juden zum Gegenstand der sogenannten Judenfrage. 1879 |6ste der
Historiker Heinrich Treitschke den zwei Jahre andauernden Berliner Antisemitismusstreit aus, in-
dem er schrieb: ,,Was wir von unseren israelitischen Mitbirgern zu fordern haben, ist einfach: sie
sollen Deutsche werden, sich schlicht und recht als Deutsche fiihlen — unbeschadet ihres Glaubens
und ihrer alten heiligen Erinnerungen, die uns allen ehrwiirdig sind. Denn wir wollen nicht, dass
auf die Jahrtausende germanischer Gesittung ein Zeitalter deutsch-jidischer Mischkultur folge.”>
Es ist kein Zufall, dass ein Historiker die Judenfrage zur 6ffentlich gefiihrten Debatte machte, denn
die Geschichtswissenschaft wurde eine Leitwissenschaft des 19. Jahrhunderts. Es entstand eine
Nationalgeschichtsschreibung, und das nationale Bewusstsein wurde durch Mythen historisiert.®
Insbesondere in der Romantik wurden Individualitdt und Geschichtlichkeit zu zentralen Schlagwor-

ten; dabei wurde die Nation als Individuum, als handelndes Subjekt betrachtet.” Das Zeitalter des

deutscher” Kulturraum: Verrdaumlichung volksdeutschen Denkens, in: Werner Faulstich (Hg.): Die Kultur der 30er und 40er Jahre.
Minchen 2009, S. 27-42, hier S. 32.

1 Ute Planert: Nationalismus und weibliche Politik: Zur Einflihrung, in: Planert (Hg.): Nation, Politik und Geschlecht. Frauenbewe-
gungen und Nationalismus in der Moderne. Frankfurt/New York 2000, S. 9-14, hier S. 9. Siehe auch: George L. Mosse: Nationalis-
mus und Sexualitat. Biirgerliche Moral und sexuelle Normen. Miinchen 1985, Kapitel: Das Bild der Frau, S. 111-137. Er spricht von
einem neuen Weiblichkeitsideal des Nationalismus, das die Frau als ,Verkorperung der Respektabilitat” imaginierte (S. 111 und S.
119).

2 Ute Planert: Vater Staat und Mutter Germania: Zur Politisierung des weiblichen Geschlechts im 19. und 20. Jahrhundert, in:
Planert (Hg.) 2000, S. 15-65, hier S. 28.

3 Siegfried Weichlein: Nationalbewegungen und Nationalismus in Europa. Darmstadt 2006, S. 138. Peter Berghoff spricht davon,
dass die ,,geglaubte sakrale Substanz in das politische Kollektiv verlagert” wurde und dadurch ,das Heilige sdkularisiert und das Sa-
kulare sakralisiert” wurde. Peter Berghoff 2001, S. 189.

4 Siegfried Weichlein 2006, S. 16.

5 Heinrich Treitschke: Ein Wort Gber unser Judenthum. Berlin 1879, zitiert nach: Siegfried Weichlein 2006, S. 17. Auf die antisemiti-
sche Bewegung im Kaiserreich gehe ich an dieser Stelle nicht ndher ein.

6 Siegfried Weichlein 2006, S. 112.

7 Siegfried Weichlein 2006, S. 123.
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Historismus wurde auch pragend fir das jldische Selbstverstandnis. Die neue Bedeutung von Volk
und Nation zwang Juden dazu, sich selbst neu zu definieren. Ersatzweise fiir Volk und Nation ver-
wendeten Juden oftmals das Wort ,Stamm®.! Dieses wies eine grossere Flexibilitat auf, denn ein
Volk konnte aus mehreren Stammen bestehen, die sich untereinander nicht gleichen mussten.
Auch die Bayern und Sachsen wurden im Kaiserreich als Stamme bezeichnet, die zum deutschen
Volk gehorten. ,Diese Semantik erlaubte es auch den Juden, ihre nationale Zugehorigkeit als be-
sonderer Stamm eines Volkes zu artikulieren.“? Die Weimarer Verfassung sprach ebenfalls in ihrer
Praambel noch von einem Deutschland der Stamme.3

Der erste national gesinnte Historiker des jldischen Volkes war Heinrich Graetz, der die Juden als
Volksstamm betrachtete, , der zwar ohne Boden, Vaterland, geographische Umgrenzung und ohne
staatlichen Organismus lebte, diese realen Bedingungen aber durch geistige Potenzen ersetzte”.
Wie sein Lehrer Samson Raphael Hirsch war er der Meinung, dass Juden eine Mission in der Welt
zu erfullen hatten.* 1888 fertigte Graetz aus seiner 11-bandigen ,Geschichte der Juden” (1853 bis
1876) eine dreibandige Kurzfassung mit dem Titel ,Volkstiimliche Geschichte der Juden” an, die
immer wieder neu aufgelegt wurde und noch in der Weimarer Republik in fast jedem jldischen
Haushalt stand.> Beliebt war das Werk auch ,,aufgrund der nahezu romanhaften Darstellungswei-
se, der flr Graetz charakteristischen Empathie, aber auch aufgrund der inzwischen allgemeinen
Akzeptanz der Geschichtswissenschaft in der jidischen Bevdlkerung”.®

Graetz realisierte flir das deutsche Judentum ein geschichtliches Grossnarrativ, so wie es die ande-
ren grossen europdischen Nationen fur sich geschaffen hatten.” Auch wenn die judische Leidens-
geschichte eine grosse Rolle in diesem Narrativ spielt, so gewann doch die Geistesgeschichte bei
vielen jldischen Historikern an Bedeutung. ,In noch starkerem Masse als die Leidensgeschichte
wurde diese zunehmend in nahezu religioser Weise liberhoht, bis einzelne Autoren wie Heinrich
Graetz in der Geisteskraft des jldischen Volkes letztlich das Ferment des intellektuellen Fort-

schritts aller Nationen sah.“® Die Vorstellung einer geistigen Sendung des Judentums war fiir

1 Ernst Schulin: Doppel-Nationalitit? Die Integration der Juden in die deutsche Kulturnation und die neue Konstruktion der jldi-
schen Geschichte, in: Alter/Barsch/Berghoff (Hg.) 1999, S. 243-259, hier S. 249.

2 Siegfried Weichlein 2006, S. 16.

3 Martin Liepach: Das Wahlverhalten der judischen Bevdlkerung: Zur politischen Orientierung der Juden in der Weimarer Republik.
Tlbingen 1996, S. 48. In der Praambel heisst es: ,,Das Deutsche Volk, einig in seinen Stammen und von dem Willen beseelt, sein
Reich in Freiheit und Gerechtigkeit zu erneuern und zu festigen, dem inneren und dem dufleren Frieden zu dienen und den gesell-
schaftlichen Fortschritt zu fordern, hat sich diese Verfassung gegeben.” Siehe: http://www.documentarchiv.de/wr/wrv.html
(22.02.2016).

4 Ernst Schulin 1999, S. 256 und S. 254.

5 Ernst Schulin 1999, S. 256.

6 Andreas Gotzmann: Eigenheit und Einheit. Modernisierungsdiskurse des deutschen Judentums der Emanzipationszeit. Lei-
den/Boston/Kéln 2002, S. 126.

7 Mirjam Thulin: Vom Schreiben jldischer Geschichte im Zeitalter des nationalen Denkens. Zum Begriff der Nation in Heinrich
Graetz’ ,Geschichte der Juden®, in: Transversal, 8. Jg. Nr. 2 (2007), S. 95-114, hier S. 96.

8 Andreas Gotzmann 2002, S. 142.
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Graetz ,ein judischer Gedanke, ohne welchen das Judentum ein tausendjdhriger Wahn genannt
werden misste, in seiner Herrlichkeit und in seiner Erlésungskraft, der Gedanke, dass das jldische
Volk eine Riesensendschaft zu vollbringen habe, und dass diesem seinem Apostelamt seine Lehre
und sein Geschick entsprachen”.?

Mit dem haufig verwendeten Begriff des Volkskdrpers etablierte Graetz mit seinem Werk auch ein
romantisch-organologisches Bild des Judentums.? Dieses Bild wurde von vielen begeistert aufge-
nommen, denn seit den 1880er Jahren gab es aufgrund des sich verstarkenden Antisemitismus ei-
ne Tendenz zu einer Riickkehr zum Judentum als Alternative zur bis dahin verfolgten Strategie der
Akkulturation. Von der Hervorhebung der jidischen Distinktion versprach man sich, dass jlidische
Eigenheiten ,als beispielgebend und nachahmungswert” empfunden werden wiirden.? ,Die Be-
wahrung von Eigensinn wurde verbunden mit dem Beddrfnis nach gesellschaftlicher Integration.”
Ausserdem sollten innerjidische Differenzen Giberwunden werden, die durch den Kontakt mit Ost-
juden sichtbar wurden. Man hoffte, ,,eine Form von Judentum zu finden, unter der die beiden ,Ju-
denschaften’ trotz ihrer kulturellen Unterschiede subsumiert werden und ein Kohdsionsbewusst-
sein entwickeln konnten.“* Die judische Renaissance sollte zu einer neuen jiidischen Kultur fih-
ren.> Ostjuden wurden dabei zunehmend als Reprasentanten eines urspriinglichen Judentums ge-
sehen, das man als gesund empfand. So beschreibt der Schriftsteller Joseph Roth in dem Werk
,Juden auf Wanderschaft” seinen Besuch in einer ostjlidischen Kleinstadt, wo gerade das Fest der
Thora mit Tanz gefeiert wurde: ,Das war nicht der Tanz eines degenerierten Geschlechts. Es war
nicht nur die Kraft eines fanatischen Glaubens. Es war gewiss eine Gesundheit, die den Anlass zu
ihrem Ausbruch im Religidsen fand.“® Martin Bubers Ubertragung chassidischer Legenden aus Ost-
europa trug entscheidend zur Renaissance des Judentums bei, ,in deren Zuge die assimilierten
Westjuden zu einer Rickkehr zu den Quellen jidischer Geistigkeit, Religion und Kultur aufgerufen
wurden”.’

Jens Neumann-Schliski arbeitet heraus, dass schon ab 1860 die grossen jlidischen Zeitungen, allen

voran die Allgemeine Zeitung des Judentums, den Begriff des Stammes benutzten, um ,einen eth-

1 Graetz: Geschichte der Juden, 11. Band. Leipzig 1900, S. 445; zitiert nach: Andreas Gotzmann 2002, S. 161.

2 Mirjam Thulin 2007, S. 107.

3 Klaus H6dI: Jenseits des Nationalen — Ein Bekenntnis zur Interkulturalitét, in: Transversal 1 (2004), S. 3-17, hier S. 10.

4 Klaus Hodl 2004, S. 13. Der Begriff ,Ostjuden” wird in vielen Werken problematisiert, weckt er doch auch negative Konnotationen.
Trude Maurer, die das Standardwerk zu ,,Ostjuden in Deutschland 1918 — 1933“ geschrieben hat (Hamburg 1986), zeigt auf, dass
der Begriff ab dem ersten Jahrzehnt des 20. Jahrhundert verwendet wurde und neben seiner geringschatzigen Verwendung auch
schon in den 20er Jahren wertschatzend benutzt wurde. Vor allem aber bezeichne er ,,das Selbstverstandnis vieler Einwanderer”.
Daher sieht sie kein Problem darin, den Begriff zu verwenden (Kapitel ,Wer ist ein Ostjude?”, S. 11-16). In der neueren Forschung
wird der Begriff ganz selbstverstandlich benutzt, siehe z. B. Heiko Haumann (Hg.): Luftmenschen und rebellische Téchter. Zum
Wandel ostjiidischer Lebenswelten im 19. Jahrhundert. KéIn/Weimar/Wien 2003.

5 Klaus H6dI 2004, S. 14.

6 Joseph Roth: Juden auf Wanderschaft (1927). Miinchen, 3. Auflage 2010, S. 37.

7 Armin A. Wallas: Einleitende Bemerkungen, in: Wallas (Hg.): Judische Identitdten in Mitteleuropa. Literarische Modelle der Identi-
tatskonstruktion. Tiibingen 2002, S. 1-15, hier S. 8.
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nischen, historischen und kulturellen Zusammenhalt Giber die Religion hinaus” zu schaffen.! Damit
versuchten die Redakteure der Zeitungen ihren Zeitgenossen eine attraktive und stabile jldische
Identitat zu bieten. Sie betonten dabei die ,unersetzliche, gottgewollte jidische Mission in der
Welt“, die ,, den reinen Monotheismus und die hochsten ethischen Grundsatze” des Judentums zu
bewahren hitten.? Sie waren auch davon iiberzeugt, , dass die Zerstreuung der Juden in alle Welt
dem gottlichen Willen entsprach und ihre Zukunft in der Diaspora lag”. Proto-zionistische Vorstel-
lungen wurden daher abgelehnt.? Die Redakteure konstatierten, dass jiudisches Wissen unter den
deutschen Juden mangelhaft sei. Daher nahm die Vermittlung von Geschichtsbewusstsein einen
breiten Raum in den judischen Zeitungen ein.* Internationale Solidaritit wurde von allen Autoren
hoch gehalten.> ,In den Texten der Redakteure geht es permanent um die Vision einer weltweiten
judischen Gemeinschaft nach dem Vorbild der idealisierten eigenen nationalen (deutschen, fran-
z6sischen, englischen, 6sterreichischen) jlidischen Gemeinschaft, [...]. Davon zeugen auch die sehr
zahlreichen Meldungen Uber Einzelpersonen, die zusammen einen internationalen jldischen Pan-
theon der Bildung, des beruflichen und wirtschaftlichen Erfolgs, der Wohltatigkeit und der militari-
schen Tapferkeit bilden. Gemeinsam mit personalisierten Nachrichten tber Verfolgung und Dis-
kriminierung sowie mit den zahlreichen Nachrufen sind dies wahrscheinlich die am starksten zur
Identifikation anregenden Texte.“® Die Autoren der grossen jludischen Zeitungen hatten, so
Neumann-Schliski, einen sehr grossen Einfluss auf die Identitatskonzepte fir ein modernes Juden-
tum. Sowohl Autoren und Mitarbeiter der publizistischen Organe wie auch die Leserschaft bestan-
den ,,in hohem Masse aus Multiplikatoren wie Rabbinern und Lehrern®.”

Wir kénnen davon ausgehen, dass auch jldische Madchen schon im 19. Jahrhundert in den Ge-
nuss von Bildung und der Lektilre jldischer Zeitungen kamen. Die erste judische Zeitschrift in
deutscher Sprache, ,,Sulamith - eine Zeitschrift zur Beforderung der Kultur und Humanitat unter
der jadischen Nation®, erschienen von 1806 bis 1833, wendete sich in der Einfiihrung besonders
an Frauen und Madchen. Sie wollte auf ,die zeitgemasse Bildung der weiblichen Jugend” einwir-
ken und publizierte Briefe an ein ,, achtungswiirdiges Frauenzimmer jiudischer Nation“.2 Allerdings

kam es zu einem Niedergang jlidischer Erziehung schon Mitte des 19. Jahrhunderts, da die meisten

1 Jens Neumann-Schliski: ,Konfession” oder ,Stamm*“? Konzepte judischer Identitdt bei Redakteuren jldischer Zeitschriften 1840
bis 1881 im internationalen Vergleich. Bremen 2011, S. 210.

2 Jens Neumann-Schliski 2011, S. 271.

3 Jens Neumann-Schliski 2011, S. 402-403.

4 Jens Neumann-Schliski 2011, S. 458.

5 Jens Neumann-Schliski 2011, S. 350.

6 Jens Neumann-Schliski 2011, S. 444.

7 Jens Neumann-Schliski 2011, S. 463.

8 BJFB, 10. Jg. Nr. 9, September 1934; Hilde Ottenheimer: Wandlungen der jidischen Madchenerziehung, S. 5-7, hier S. 5.
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Madchen staatliche Grundschulen besuchten.! Erst die Bewegung der Neo-Orthodoxie, initiiert
durch Samson Raphael Hirsch, flihrte dazu, dass die Madchenerziehung in der zweiten Halfte des
19. Jahrhunderts neu gestaltet wurde. ,, Das Ergebnis war die Heranbildung einer modernen Frau,
deren judisches Wissen bei weitem das der Frauen friiherer Generationen Ubertraf, die aber auch
auf dem Gebiet der Allgemeinbildung und des kulturellen Lebens einen hohen Stand erreichte.”?
Allerdings nahm an dieser neo-orthodoxen Erziehung nur ein geringer Teil der jidischen Madchen
teil.

An den Ende des 19. Jahrhunderts auch unter Juden einsetzenden Diskussionen um die Judenfrage
beteiligten sich zunachst nur wenige Frauen offentlich. 1907 publizierte Julius Moses, Arzt aus
Mannheim und von 1920 bis 1932 Mitglied des Reichstages fiir die Sozialdemokratische Partei,
sein Buch ,Die Losung der Judenfrage. Eine Rundfrage®, das 99 Antworten von Personen des of-
fentlichen und intellektuellen Lebens enthalt, darunter namhaften Schriftstellern wie Thomas
Mann, Rainer Maria Rilke und Maxim Gorki. Auch neun Frauen wurden um ihre Meinung gebeten;
eine war die im Jidischen Frauenbund aktive Henriette Firth, eine andere Lina Morgenstern, die
sich in der allgemeinen Frauenbewegung engagierte und Ehrenmitglied im JFB war.3

Das Judenproblem schien, so Julius Moses in seinem Vorwort, Juden zunéachst eine personliche
Frage zu sein, denn ,ein Jude von Geburt empfindet, durch dussere Momente veranlasst, dass er
ein anderer durch Geburt, Religion, Rasseneigentiimlichkeiten sei, als seine ihn umgebenden
Landsleute. Dieses Bewusstsein fuhrt ihn naturgemass auf das Gefiihl, dass zwischen ihm und den
anderen Tragern des jiudischen Namens irgend eine Verwandtschaft existieren musste.“* Hinzu
kamen das erwachte historische Bewusstsein sowie der Antisemitismus® und vor allem die moder-
ne Erscheinung der judischen Renaissance.®

Es gabe nur drei Losungen fir die Judenfrage. Die eine sei die Assimilation, deren Vertreter sogar
Taufe und Mischehe empfehlen wiirden. Eine zweite Moglichkeit sei die ,Fortentwicklung der Ju-
den ausschliesslich als Konfession”, wie sie vor allem von deutschen Juden propagiert wiirde. Die
dritte Gruppe seien die nationalen Juden, die den Bestand eines judischen Volkes voraussetzen

wiirden und entweder nationale Autonomie in den Landern erstreben, in denen sie leben, oder

1 Mordechai Eliav: Die Madchenerziehung im Zeitalter der Aufklarung und der Emanzipation, in: Julius Carlebach (Hg.): Zur Ge-
schichte der jlidischen Frau in Deutschland. Berlin 1993, S. 97-111, hier S. 106.

2 Mordechai Eliav 1993, S. 107.

3 Julius Moses: Die Losung der Judenfrage. Eine Rundfrage. Berlin/Leipzig 1907. Zur Ehrenmitgliedschaft Lina Morgensterns siehe
den Hinweis in: Sidonie Werner: Breslauer Frauentag, in: IFH, Beilage: Flr unsere Frauen, 10. Jg. Nr. 45, 5.11.1908, S. 11. In einer
Liste der dem JFB angeschlossenen Vereine von 1917 wird Lina Morgenstern ebenfalls als Ehrenmitglied erwahnt; siehe: Helene
Lange Archiv im Landesarchiv Berlin, B Rep. 235-20, MF-Nr. 1183.

4 Julius Moses 1907, S. 8-9.

5 Julius Moses 1907, S. 9-10.

6 Julius Moses 1907, S. 14.
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aber die Konzentrierung der Juden ,,auf ihrem historischen Boden in Paldstina” vorantreiben wol-
len.t

In seiner Antwort auf die Rundfrage betont der Zionist Moses Julius, dass er die Assimilation fir
gescheitert betrachte; eine endgliltige Losung der Judenfrage kdnne nur ,,in einer Rekonstruktion
des jidischen Volkes auf eigenem Boden” bestehen.? Demgegentiber hilt Alfred Goldschmidt aus
Breslau, Vorstandsmitglied im Centralverein deutscher Staatsbiirger judischen Glaubens und seit
1922 Grosssekretar der deutschen Sektion der Bnei Briss Loge3, den Zionismus fiir keine Lésung
der Judenfrage: ,Ich kann die Losung der Judenfrage fir Deutschland nur in einer wiirdigen Ver-
schmelzung mit dem Gesamtvolkskorper erblicken, wobei die Konfession als Kaufpreis iberhaupt
nicht in Frage kommt.“4 Ein nichtjudischer Autor, der Historiker und Philosoph Otto Caspari, Pro-
fessor der Philosophie in Heidelberg, empfiehlt den Juden dagegen, ihre Religion aufzugeben. Sei-
nes Erachtens kénne der Rassenhass nur beendet werden durch ,die vollige Auflésung des rein
semitischen Blutes durch Vermischung mit anderen Vélkern”. Dazu sei auch eine ,Taufe in religio-
ser Hinsicht” kein zu hoher Preis.”> Und der in Prag lebende jiidische Arzt und Schriftsteller Hugo
Salus, den Franz Werfel einen ,extremen Assimilanten” genannt hat, wirft den Juden vor, beharr-
lich daran festzuhalten, ,ein Edelvolk” zu sein und an ,ihre Auserwihltheit” zu glauben.® Die Ju-
denfrage kénne seines Erachtens nur gelést werden, wenn sich die Rassen mischen und , wenn
andere Motive fir den Stolz der einzelnen bestehen werden, als seine Zugehorigkeit zu einer Ras-
se, wenn es keine Religionen mehr geben wird“.’

Im Spektrum dieser Ansichten positioniert sich Henriette Fiirth als sogenannte Kulturjiidin. Dem
Rassebegriff erteilt sie eine klare Absage: ,,Meine Vorfahren sassen seit Jahrhunderten auf deut-
schem Boden und sind Deutsche geworden. Deutsch im Denken und Fihlen. Deutsche nach der
Blutmischung. Denn der Mensch ist das Produkt des Bodens, aus dem er seine Nahrung zieht. Und

ausserdem: Es gibt keine jldische Rasse. So wenig es eine germanische oder sonstige reine Rasse

1 Julius Moses 1907, S. 14-16.

2 Julius Moses 1907, S. 228.

3 Zu Alfred Goldschmidt siehe den Artikel anlasslich seines 60. Geburtstages in: Menorah, 3. Jg. Nr. 12, Dezember 1925, S. 249.
Goldschmidt war auch Mitgriinder der 1886 gegriindeten ersten jlidischen Studentenverbindung, der Viadrina in Breslau, und Mit-
glied in diversen anderen Logen, wie der Lessingloge in Breslau und der Spinozaloge in Berlin. 1923 verfasste er das Buch: Der deut-
sche Distrikt des Ordens Bne Briss. Berlin 1923. Es sind verschiedenste Schreibweisen des Ordens gelaufig: Bne Briss, Bnei Briss,
Bnei Brith, Bnai Brith, B’nai B’rith oder unabhangiger Orden Bnei Briss (U.O.B.B.). Dazu: Andreas Reinke: ,Eine Sammlung des jldi-
schen Birgertums”: Der Unabhingige Orden B’nai B’rith in Deutschland, in: Andreas Gotzmann/Rainer Liedtke/Till van Rahden
(Hg.): Juden, Burger, Deutsche: Zur Geschichte von Vielfalt und Differenz 1800-1933. Tubingen 2001, S. 315-340. Der Orden bot An-
gehorigen des deutsch-jidischen Biirgertums die Maglichkeit, ,ihrer jidischen Identitat Ausdruck zu verleihen, ohne damit gleich-
zeitig ihre Zugehorigkeit zur und Loyalitdt gegenliber der deutschen Gesellschaft in Frage zu stellen”. (Reinke 2001, S. 339-340). Die
erste Loge wurde 1882 nach amerikanischem Vorbild in Berlin gegriindet. (Reinke 2001, S. 316). 1885 wurde als Zusammenschluss
aller lokalen Logen die Grossloge fuir Deutschland ins Leben gerufen. 1922 gab es schon 97 Logen mit insgesamt 13.000 Mitgliedern.
(Goldschmidt 1923, S. 20-23 und S. 32).

4 Julius Moses 1907, S. 140.

5 Julius Moses 1907, S. 83 und S. 85. Wien 2006.

6 Julius Moses 1907, S. 87.

7 Julius Moses 1907, S. 89.
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gibt.“! Trotzdem gebe es aber eine Judenfrage. ,Noch tragen viele Juden die ererbten Spuren jahr-
tausendelanger Verfolgung und Bedriickung an Leib und Seele. Es gibt mancherlei spezifisch judi-
sche Unarten in Haltung und Kleidung, im sozialen und sittlichen Habitus. Da ist auf der einen Seite
die Sucht, sich hervorzutun und anerkannt zu werden, die sich von der auffalligen Kleidung und
dem dito Benehmen an 6ffentlichen Orten bis auf die Form des Wohltuns u.s.w. erstreckt. Parve-
nueigenschaften des plotzlich zur Freiheit und zu Wohlstand gelangten Sklaven, der erst noch er-
zogen werden muss.“? Eine Taufe beflirwortet sie fir die Kulturjuden Deutschlands aber nicht. ,Sie
wurden in ihren Glauben hineingeboren. In einen Glauben hineingeboren werden, heisst aber
noch nicht, sich zu ihm bekennen zu missen.” Der Jude miisse also nicht glaubig sein, einem ande-
ren Glauben aber anzuhdngen, sei ,eine Lige” und ,eine Ehrlosigkeit”.? Juden sollen in der deut-
schen Gesellschaft durch Leistung (iberzeugen; sie sollen ,eine Elitegruppe unseres deutschen
Volkes” werden, so lange, bis man ihnen gestattet, als Menschen ,,in unserem Volkstum aufzu-
gehen“?

Auch Lina Morgenstern mochte, dass Juden und Jidinnen Vorbilder in der deutschen Gesellschaft
werden und sich ansonsten so unauffallig wie moglich benehmen: ,Die Lésung der Judenfrage
kann nur erreicht werden, wenn jeder Jude, jede Jidin alles vermeidet, was uns christliche Mit-
blrger zum Vorwurf der Rasseneigentiimlichkeit machen, wodurch der Antisemitismus Nahrung
erhalt: Aufdringlichkeit, allzu lautes Wesen, prunkhaftes Protzentum. In Russland und Polen mis-
sen die Juden endlich ihre sie von allen anderen unterscheidende Tracht ablegen und weder Spra-
che noch Manieren dirften sie von den anderen Blirgern unterscheiden. [...] Wir missen uns be-
streben, Vorbilder zu werden durch gliickliche, sittliche Ehen, durch ein Familienleben, welches
unsere Hauslichkeit zu einer Statte des Friedens und der Liebe macht, in der Ordnung, Sauberkeit
und Freudigkeit an der Arbeit herrschen. Unseren Kindern sollen wir durch Beispiel, Erziehung im
Unterricht, Herzens- und Geistesbildung, wahre Religiositat geben.“>

Beide Frauen adussern sich also auf der einen Seite defensiv, auf der anderen Seite aber betonen
sie eine besondere Verantwortung, die auf jlidischen Mannern und Frauen laste. Die Kritik, die
Henriette Flirth und Lina Morgenstern hier am offentlichen Auftreten von Juden und Jidinnen

dussern, ist schon von Zeitgenossen mit dem Begriff ,Jlidischer Selbsthass” belegt worden, einem

1 Julius Moses 1907, S. 61.

2 Julius Moses 1907, S. 62.

3 Julius Moses 1907, S. 64. Henriette Flrth greift hier den Gedanken Gotthold Ephraim Lessings aus seiner Ringparabel in ,Nathan
der Weise” (1779) auf, in der er Nathan sagen lasst, dass keine Religion besser sei als die anderen, man aber seiner Religion treu
bleiben sollte, weil man in sie hineingeboren wurde.

4 Julius Moses 1907, S. 65-66.

5 Julius Moses 1907, S. 225.
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Begriff, mit dem, so Arnold Paucker, ,oft ein geradezu neurotischer Unfug getrieben” werde.?
1930 erschien Theodor Lessings bis heute viel diskutierte Schrift ,Der jidische Selbsthass“.? Er
meint: ,Es ist nun eine der tiefsten und sichersten Erkenntnisse der Voélkerpsychologie, dass das
judische Volk unter allen Vélkern das erste, ja vielleicht das einzige Volk war, welches die Schuld
am Weltgeschehen einzig in sich selbst gesucht hat.” In jedem jidischen Menschen stecke die Nei-
gung, ,ein Ungliick, das ihn trifft, als Sihne fir eine Versiindigung aufzufassen”.? Er sehe sein Lei-
den als Strafe. Damit sein Leidenszustand aber sinnvoll und ertraglich werde, misse er glauben,
»dass das Schicksal mit ihm eine besondere Absicht habe“.# Die Psychologie der Juden sei dabei
nur ein Beispiel fiir die Psychologie jeder leidenden Minderheit. ,,Uberall muss die Minderheit da-
rauf bedacht sein, sich keine Blosse zu geben. Sie lebt beargwdhnt, wachsam und unter Nachpri-
fung von seiten ihres kritischen Bewusstseins. Jede bedrohte Gruppe muss auf Selbstbewahrung
achten. Daher besteht die Gefahr, dass sie ihre Unmittelbarkeit verliert [...].“> Der Jude habe das
Bediirfnis, Werte zu schaffen, ,,um vor sich und anderen gerechtfertigt dazustehn”. In diesem Pro-
zess sei er ,sich selbst wertlos” geworden.® Lessing betont, dass es ihm nicht darum gehe, seiner
Abneigung gegen ,Abtriinnige” Ausdruck zu verleihen, sondern hinter seinen Worten stehe die
Liebe zu seinem Volk.”

Auch wenn er keine jlidischen Frauen als Beispiele fiir jlidischen Selbsthass erwahnt, treffen seine
durchaus scharfsinnigen Beobachtungen auf viele Protagonistinnen des Jidischen Frauenbundes
zu. Als Vertreterinnen der Sittlichkeitsbewegung propagierten sie ein stark moralisierendes Kon-
zept idealen Lebens in der biirgerlichen Familie. Und sie erhoben den Anspruch, als Jlidinnen eine
Mission in der Welt zu haben, indem sie die Vorstellungen jidischer Ethik vorlebten und verbreite-
ten. Dabei machten sie sich — wie wir oben gesehen haben — antisemitische Klischees vom Auftre-
ten der Juden in der Offentlichkeit zu eigen. Die Frauen des Jiidischen Frauenbundes ermahnten in
ihrem Publikationsorgan immer wieder zu einem schlichten Auftritt und Leben ohne Ubertriebe-
nen Luxus. Damit verbanden sie auch die Hoffnung, dem Antisemitismus entgegenwirken zu kon-

nen.

1 Arnold Paucker: Zum Selbstverstdndnis jiidischer Jugend in der Weimarer Republik und unter der nationalsozialistischen Diktatur,
in: Hans Otto Horch/Charlotte Wardi (Hg.): Jiidische Selbstwahrnehmung. La prise de conscience de l'identité juive. Tiibingen 1997,
S.111-128, hier S. 113.

2 Theodor Lessing: Der jlidische Selbsthass. Berlin 1930. Der deutsch-jiidische Philosoph Theodor Lessing (1872-1933) verstand sich
auch als mannlicher Feminist und engagierte sich in der Frauenrechtsbewegung. 1904 veréffentlichte er sein Buch ,Uberlegenheit
der weiblichen Intellektualitat”.

3 Theodor Lessing 1930, S. 13.

4 Theodor Lessing 1930, S. 14.

5 Theodor Lessing 1930, S. 35.

6 Theodor Lessing 1930, S. 36-37.

7 Theodor Lessing 1930, S. 39.
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Der Begriff ,Jidischer Selbsthass“ ist sicher problematisch, vor allem, weil er jegliche Kritik am
vermeintlichen Kollektiv ,Judentum® in psychologisierender Weise diffamieren kann. Noch 2008
schreibt der Historiker Arno Lustiger: ,Flr die heutigen jidischen Selbsthasser stellt der Staat Isra-
el die ideale Projektionsflache fir ihre Probleme dar. Zu den virulentesten jldischen Selbsthassern
gehort der amerikanische Sprachwissenschaftler Noam Chomsky.“* Auch Sander Gilman betrach-
tet , die heftige Ablehnung der Existenz des Staates Israel von judischer Seite” als ,eine neue Form
judischen Selbsthasses”.? Insofern ist der Begriff ,Judischer Selbsthass” heute eine Art Kampfbe-
griff gegen unliebsame Kritiker der israelischen Politik. Die Identitdatsprobleme aber, die Lessing
benennt, spielten fiir die meisten Juden und Jidinnen in den ersten Jahrzehnten des 20. Jahrhun-
derts eine grosse Rolle. ,Die Geschichte des judischen Selbsthasses bis zum Holocaust ist“, so Gil-
man, ,die Geschichte judischer Reaktionen auf den double bind deutsch-jidischer Identitat.”3
Susanne Omran macht klar, dass Selbsthass kein Krankheitssymptom, ,sondern als eine Verinner-
lichung von Machtprozeduren zu begreifen” sei. Verinnerlichung meine dabei nicht, dass der Ein-
zelne das zu hassen beginnt, was die Umwelt an ihm als fremd betrachtet. Vielmehr liege dem
modernen Rassismus die Voraussetzung zugrunde, ,dass das, was als fremd erkannt werden soll,
immer schon im Inneren des Eigenen angesiedelt ist”. So scheinen dann die dem Judentum zuge-
schriebenen Eigenschaften im Juden selbst authentisch in Erscheinung zu treten.*

1993 gab Christoph Schulte einen Band mit dem Titel ,,Deutschtum und Judentum. Ein Disput un-
ter Juden aus Deutschland” heraus, in dem wichtige und breit rezipierte Autoren zu Wort kom-
men, wie Walther Rathenau, Hermann Cohen, Franz Rosenzweig, Martin Buber, Gershom Scholem
und auch eine Frau, Margarete Susman.’

Margarete Susman war Mitglied im JFB, schrieb mehrere Artikel in den ,Blattern des Jiidischen

Frauenbundes” und hatte insgesamt einen grossen Einfluss auf die jiidische Frauenbewegung.® Mit

1 Arno Lustiger: Judischer Antisemitismus. Kurzer Lehrgang Uber den Selbsthass, in: FAZ Feuilleton vom 18.9.2008;
http://www.faz.net/aktuell/feuilleton/debatten/juedischer-antisemitismus-kurzer-lehrgang-ueber-den-selbsthass-1699782.html
(22.02.2016). Arno Lustiger (1924-2012) ist Autor der Werke ,,Zum Kampf auf Leben und Tod. Das Buch vom Widerstand der Juden
1933-1945“ (K&ln 1994) und ,Rettungswiderstand. Uber die Judenretter in Europa wihrend der NS-Zeit” (Géttingen 2011). Der von
ihm angegriffene Noam Chomsky ist emeritierter Professor fiir Linguistik am Massachusetts Institute of Technology und einer der
bekanntesten linken Intellektuellen weltweit. Er trat schon in den 1960er Jahren als scharfer Kritiker des Vietnamkrieges in Erschei-
nung und unterstiitzt seit 2008 die Free-Gaza-Bewegung.

2 Sander L. Gilman 1993, S. 345.

3 Sander L. Gilman 1993, S. 345.

4 Susanne Omran 2000, S. 58-59.

5 Christoph Schulte (Hg.): Deutschtum und Judentum. Ein Disput unter Juden aus Deutschland. Stuttgart 1993.

6 Margarete Susman (1872-1966) war Philosophin, Lyrikerin und Malerin. Siehe: Martina Steer: ,,... da zeigte sich: der Mann hatte
ihr keine Welt mehr anzubieten.” Margarete Susman und die Frage der Frauenemanzipation. Bochum 2001, S. 9. Steer schreibt,
dass Susmans Ideen von der zeitgendssischen Frauenbewegung nicht rezipiert wurden. (S. 74). Dies stimmt nur fir die allgemeine
Frauenbewegung. Der Jidische Frauenbund hat sich sehr wohl auf Margarete Susman bezogen und Artikel von ihr in den , Blattern
des Judischen Frauenbundes” abgedruckt. Ende 1933 hat sie zum Beispiel einen langen Artikel in den ,Blattern” veroffentlicht mit
dem Titel ,,Der jlidische Geist”, in: BJFB, 9. Jg. Nr. 11, November 1933, S. 2-6 und die Fortsetzung in: BJFB, 9. Jg. Nr. 12, Dezember
1933, S. 2-5. 1936 wird ihr Nachruf auf Bertha Pappenheim in den ,Blattern” abgedruckt: Bertha Pappenheims geistige Welt, in:
BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936, S. 34-37. Barbara Hahn hat eine eigene Website angelegt, um das Werk von Margarete Sus-
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Bertha Pappenheim war sie eng befreundet.! Sie hat zu den politischen Formen der Frauenbewe-
gung immer Distanz gezeigt. Vor allem die von atheistischen Frauen gepragten Verbande verfehl-
ten ihrer Meinung nach die zentrale Aufgabe der Frauenbewegung, namlich ,ein neues lebendiges
religioses Erleben zu begriinden”.?

In dem aus dem Jahr 1935 stammenden Aufsatz ,Vom geistigen Anteil der Juden in der deutschen
Geistesgeschichte” vertritt Susman die Ansicht, dass das jlidische Volk nie ,eine bloss ethnische
Einheit mit dem gleichen Sinn und Ziel wie die anderen Volker” gewesen sei, sondern ,dass seine
Bestimmung nicht Selbstverwirklichung, sondern Selbstaufgabe um eines hoheren (ibergeschicht-
lichen Zieles willen” gewesen sei.® Und in dhnlich dunkel-mystischen Worten fihrt sie fort: Die
Synthese zwischen Deutschtum und Judentum sei ,nicht eine zwischen zwei auf gleicher Basis ru-
henden Volkseinheiten”, sondern , die zwischen zwei Volkern, von denen jedes dem andern ein
aus verschiedenen Ordnungen stammendes Daseinsgesetz zu geben hatte”.* Mit der Verbiirgerli-
chung habe der Jude ,sein Eigentliches verloren: das Leben im Abgrund der irdischen Heimatlosig-
keit und das auf der Fluthéhe des Heiligen“.> Zwar habe eine neue Lebensphilosophie um die Jahr-
hundertwende eine neue ,Vitalsphare” geschaffen, die anders als die Sphare der Ratio ,die exis-
tentielle Urfrage: die nach dem lebendigen Subjekt des Geschehens, dem realen konkreten Men-
schen” gestellt habe, durch die neuesten Entwicklungen aber erfahre das deutsche Judentum ,die
erneute und vertiefte Erfahrung des Ausgerissenseins aus der Schopfungsordnung®, den Bruch der
,Identitat mit der deutschen Kultur”.®

Zum Glick kénnten sich die deutschen Juden aber an Denkern orientieren, die die jlidische Erneu-
erung vorangetrieben hatten, vor allem Martin Buber, Franz Rosenzweig, Hermann Cohen und Leo
Baeck.” Margarete Susman zeige sich, so Jirgen Egyptien, ,als Anhangerin der Idee von der ,jidi-

schen Renaissance’ aus den Wurzeln des Chassidismus als Alternative zu Orthodoxie und Assimila-

man der Offentlichkeit zuginglich zu machen: http://www.margaretesusman.com/. 2012 ist ein Sammelband {iber Susman er-
schienen: Anke Gilleir/Barbara Hahn: Grenzginge zwischen Dichtung, Philosophie und Kulturkritik: Uber Margarete Susman. Gét-
tingen 2012.

1 Elisa Klapheck/Lara Dammig (Hg.): Bertha Pappenheim: Gebete. Mit einem Nachwort von Margarete Susman. Berlin 2003, S. 11
(Einleitung der Herausgeberinnen).

2 Jirgen Egyptien: Die messianische Sendung der Selbstaufhebung. Margarete Susmans Reflexionen liber das Wesen und Schicksal
des Judentums — mit einem Exkurs zu ihrer Konzeption von Weiblichkeit, in: Mark H. Gelber u.a. (Hg.): Integration und Ausgren-
zung. Studien zur deutsch-jidischen Literatur- und Kulturgeschichte von der Friihen Neuzeit bis zur Gegenwart. Festschrift fiir Hans
Otto Horch zum 65. Geburtstag. Tiibingen 2009, S. 257-268, hier S. 263-264.

3 Margarete Susman: Vom geistigen Anteil der Juden in der deutschen Geistesgeschichte, in: Christoph Schulte (Hg.) 1993, S. 138-
149, hier S. 138.

4 Margarete Susman 1993, S. 139.

5 Margarete Susman 1993, S. 143.

6 Margarete Susman 1993, S. 147 und S. 149.

7 Margarete Susman 1993, S. 148. Dies sind auch die Autoren, die Hannah Karminski zur Lektiire empfiehlt, weil sie in der jidischen
Frauenbewegung ein ganz besonderes Gewicht hatten. BJFB, 6. Jg. Nr. 12, Dezember 1930; Hannah Karminski: Forderungen der
Gegenwart, S. 5-6, hier S. 6.
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tion.”* Dem politischen Zionismus steht sie fern. Fiir sie ist Zion ,,eine himmlische Heimat, eine Zu-
kunft der Seele”, so Susman in ihrem 1919 verdéffentlichten Vortrag ,Die Revolution und die Ju-
den”“.? Sie glaubt, dass die judische Diaspora, das judische Exil von Gott gewollt sei.?

Was unterscheidet nun genau den kulturellen vom politischen Zionismus?

Nathan Birnbaum pragte 1891 den Begriff ,Zionismus” und kniipfte dabei an die schon 1862 er-
schienene Schrift von Moses Hess, einem Freund von Heinrich Graetz, mit dem Titel ,,Rom und Je-
rusalem” an, die als erste Manifestation des jidischen Nationalismus betrachtet werden kann.* Als
eigentlicher Begriinder des politischen Zionismus aber gilt Theodor Herzl. ,Wir haben tberall ehr-
lich versucht, in der uns umgebenden Volksgemeinschaft unterzugehen und den Glauben unserer
Vater zu wahren. Man lasst es nicht zu“, schreibt Theodor Herzl, der in Budapest geborene und in
Wien aufgewachsene, weitgehend akkulturierte Schriftsteller und Journalist in seinem 1896 er-
schienenen Werk ,,Der Judenstaat“.”> Unter dem Eindruck des Dreyfus-Prozesses in Frankreich be-
schloss Herzl, ein Konzept zum Handeln zu entwerfen.® Seiner Meinung nach war die Emanzipation
der Juden gescheitert, weil Juden zwar individuelle, aber keine kollektiven Rechte erhalten hatten.
Daher forderte er fir die Juden das, was auch allen anderen Nationen zustehe, namlich einen ei-
genen Staat.’

1897 fand in Basel der erste Zionistenkongress statt, der mit dem erklarten Ziel und folgendem
Programm endete: ,Der Zionismus erstrebt fiir das jidische Volk die Schaffung einer 6ffentlich-

rechtlich gesicherten Heimstatte in Paldstina. Zur Erreichung dieses Ziels nimmt der Kongress fol-

1 Jiirgen Egyptien 2009, S. 260. Martin Buber hat um die Jahrhundertwende die Chassidismusrezeption in Deutschland initiiert und
einen Neo-Chassidismus geschaffen, der dem Bediirfnis nach Mystik und einem lebendigen Judentum bei einem Teil der deutschen
Juden entgegenkam. Viele Schriftsteller thematisierten das chassidische Judentum, neben Margarete Susman auch Alfred D&blin
und Franz Werfel. Barbara Breysach: Bilder des Chassidismus. Alfred Doblin, Franz Werfel und Adolf Rudnicki, in: Caspar Batte-
gay/Barbara Breysach (Hg.): Judische Literatur als européische Literatur. Europdizitat und judische Identitdt 1860-1930. Miinchen
2008, S. 174-189, hier S. 176.

2 JUrgen Egyptien 2009, S. 262.

3 Elisa Klapheck: Margarete Susman politisch gelesen, in: Reinhold Boschki/René Buchholz (Hg.): Das Judentum kann nicht definiert
werden. Beitrage zur judischen Geschichte und Kultur. Berlin 2014, S. 203-213, hier S. 209-210.

4 Michael Brenner 2008, S. 12-13; Shlomo Sand 2010, S. 376-378. Nathan Birnbaum z&hlte spater nicht zum inneren Kern der zionis-
tischen Bewegung, denn er orientierte sich starker an der Orthodoxie. (Shlomo Sand 2010, S. 378). Nathan Birnbaum war es auch,
der den Begriff ,,Ostjude” 1902 ,,mit eindeutig positiver Konnotation in die innerjldische Debatte” einbrachte. Siehe: Anne-Christin
Sass: Berliner Luftmenschen. Osteuropdisch-jidische Migration in der Weimarer Republik. Gottingen 2012, S. 38. Birnbaum darf als
einer der wichtigsten Vertreter der Neo-Orthodoxie betrachtet werden, der ,flr die Riickkehr zum wahren Glauben die Hinwen-
dung zu einem auf Landwirtschaft basierenden Gemeindeleben in den Mittelpunkt” seines Werkes stellte, ein Gedanke, der vor al-
lem von der judischen Jugendbewegung aufgenommen wurde. Ari Ofengenden: Hybriditat, Okzidentalismus und Neo-Orthodoxie
bei Nathan Birnbaum, in: Battegay/Breysach (Hg.) 2008, S. 206-215, hier S. 212.

5 Theodor Herzl: Der Judenstaat. Versuch einer modernen Losung der Judenfrage (1896). Zirich 1988, S. 14.

6 Michael Brenner 2008, S. 32. Zur Dreyfus-Affare siehe: George Whyte: Die Dreyfus-Affare. Die Macht des Vorurteils. Frankfurt am
Main 2010 (englisches Original: 2005) sowie Hannah Arendt: Die Dreyfus-Affare, in: Elemente und Urspriinge totaler Herrschaft
(englische Originalausgabe: 1951), Mlinchen 1986, S. 163-206. Trotz der Rehabilitierung von Dreyfus blieb, so Hannah Arendt, in
Frankreich ,der Hass auf die Juden und mehr noch die Verachtung fiir die Republik, das Parlament, den gesamten Staatsapparat,
den ein grosser Teil des Volkes fortfuhr, mit dem Einfluss der Juden und der Macht der Banken zu identifizieren.” (S. 168.). Die Vor-
geschichte des nationalsozialistischen Deutschland spiele in ganz Europa (S. 170), die Dreyfus-Affare wurde zu einer Angelegenheit
der internationalen Politik (S. 201) und sie leitete eine Zeit antisemitischer Propaganda von einer judischen Weltverschworung in
vielen europdischen Landern ein (S. 563 im Kapitel ,Die totalitdre Bewegung®). Zum Einfluss der Dreyfus-Affare auf Deutschland
siehe auch: Thomas Sparr: Dreyfus in Deutschland. Zur Rezeption der Dreyfus-Affare, in: Horch/Wardi (Hg.) 1997, S. 169-180.

7 Michael Brenner 2008, S. 38.
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gende Mittel in Aussicht: 1. Die zweckdienliche Forderung der Besiedlung Paladstinas mit judischen
Ackerbauern, Handwerkern und Gewerbetreibenen. 2. Gliederung und Zusammenfassung der ge-
samten Judenschaft durch geeignete allgemeine und 6rtliche Veranstaltungen nach den Landesge-
setzen. 3. Die Starkung des judischen Volksgefiihls und Volksbewusstseins. 4. Vorbereitende
Schritte zur Erlangung der Regierungszustimmungen, die notig sind, um das Ziel des Zionismus zu
erreichen.”!

Theodor Herzl ging es bei der Idee eines Judenstaates in Paldstina vor allem um die Rettung der
Juden vor physischer Bedrohung.? Ihm widersprach Achad Ha’am aus Odessa, einem der wichtigs-
ten Zentren der Haskalah, der judischen Aufkldrung, in Osteuropa.? Er wollte nicht die Juden ret-
ten, sondern das Judentum und pladierte fir ein kulturelles Zentrum in Palastina, das die hebrai-
sche Kultur neu beleben und die Erneuerung judischer Kultur in der Diaspora vorantreiben sollte.*
Damit gilt er als Begriinder des kulturellen Zionismus.>

In Westeuropa orientierte sich Martin Buber an Achad Ha‘am und griindete in Abgrenzung zu
Theodor Herzl 1901 die zionistische Splittergruppe , Kulturell-demokratische Fraktion®, die sich als
kulturzionistisch bezeichnete.® 1902 rief Buber den ,Judischen Verlag” ins Leben, um judisches
Schrifttum zu verbreiten. Auch die Kunstzeitschrift ,,0st und West” sowie die von Buber ab 1916
herausgegebene Zeitschrift ,Der Jude” propagierten in der Folgezeit kulturzionistische Ideen.” An-
ders als Herzl glaubte Buber an ,die Idee einer universalistischen Dimension des Judentums”.
Wollte Herzl die Juden zu einem Volk unter Vélkern machen, so sah Buber eine besondere Mission
des judischen Volkes in der Weltgeschichte.?

1900 erschien Martin Bubers einflussreiche Schrift ,Jiidische Renaissance”.? Es sei, so schreibt er,

nicht mehr der elementare Selbsterhaltungstrieb, der die nationalen Gruppen bewege, sondern

1 Zitiert nach: Kurt Schubert: Jidische Geschichte. Miinchen, 6. Auflage 2007 (Erstausgabe: 1995), S. 129.

2 Michael Brenner 2008, S. 46.

3 Michael Brenner 2008, S. 44-45. Achad Ha’am (,Einer aus dem Volk“) hiess mit birgerlichem Namen Ascher Ginzberg (1856-
1927). Er nahm als Beobachter, nicht aber als Delegierter am Zionistenkongress in Basel teil.

4 Michael Brenner 2008 S. 46.

5 Michael Brenner 2008, S. 47.

6 Gerhard Wehr: Martin Buber. Leben — Werk — Wirkung. Gitersloh 2010, S. 62; Martin Buber: Die Erneuerung des Judentums, in:
Drei Reden uber das Judentum. 3. und 4. Auflage. Frankfurt am Main 1916 (Erstausgabe: 1911), S. 64 und S. 67-68.

7 Inka Bertz: Judische Renaissance, in: Diethart Kerbs/Jirgen Reulecke (Hg.): Handbuch der deutschen Reformbewegungen 1880-
1933. Wuppertal 1998, S. 551-564, hier S. 554 und S. 559. Ein anderes Projekt Bubers wurde eine jidische Hochschule, eigentlich in
Deutschland. Sie konnte aber erst 1925 verwirklicht werden, als in Jerusalem die Hebraische Universitat gegrindet wurde, an der
Buber nach seiner Flucht aus Deutschland 1938 Anthropologie und Soziologie lehrte.

8 Dana Hollander: Buber, Cohen, Rosenzweig und die Politik kultureller Affirmation, in: Transversal, 6. Jg. 1 (2005), S. 85-102, hier S.
91. In der Weimarer Republik verbreitete sich der Gedanken einer jlidischen Mission oder Sendung auch unter prominenten Mit-
gliedern des Centralvereins deutscher Staatsbirger judischen Glaubens, wie zum Beispiel dem Miinchener Soziologen Werner
Cahnmann, der 1926 schrieb, dass die Diaspora kein Zufall sei, sondern zur Erflillung dessen betrachtet werden misse, ,was als
Sendung des Judentums angesehen werden kann”“. Werner Cahnmann: Judentum und Volksgemeinschaft, in: Der Morgen, Heft 3,
August 1926, S. 291-298, hier S. 295.

9 Martin Buber: Jidische Renaissance, in: Martin Buber: Die judische Bewegung. Gesammelte Aufsitze und Ansprachen 1900-1915.
Berlin 1916, S. 7-16. Ich werde im Rahmen dieser Arbeit nur auf die kulturzionistischen Schriften Martin Bubers Bezug nehmen, die
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»eine Selbstbesinnung der Volkerseelen”. Man wolle ,die unbewusste Entwicklung der nationalen
Psyche bewusst machen”, man wolle ,die spezifischen Eigenschaften eines Blutstammes gleich-
sam verdichten und schopferisch verwerten”, man wolle ,,die Volksinstinkte dadurch produktiver
machen, dass man ihre Art verkiindet”. Was den Zeitgenossen vorschwebe, sei ,ein von Schénheit
und gltiger Kraft durchtranktes Menschheitsleben, in dem jeder einzelne und jedes Volk mit-
schafft und mitgeniesst, ein jedes in seiner Art und nach seinem Werte“.! In diese neue Entwick-
lung hineingestellt sei ,jener Teil des judischen Stammes, der sich als jldisches Volk fihlt“ und er
prognostiziert: ,,Dem jldischen Volke steht eine Auferstehung von halbem Leben zu ganzem be-
vor. Darum diirfen wir seine Teilnahme an der modernen nationalinternationalen Kulturbewegung
eine Renaissance nennen.”“? Jiidische Renaissance bedeute aber keine Riickkehr, sondern eine
»,Wiedergeburt”, ein ,Neuschaffen aus uraltem Material“.® Es miisse zum einen gegen ,die armse-
lige Episode Assimilation” gekampft werden, tiefer aber gegen innere ,Zerstorungskrafte”. Buber
mochte keine Partei griinden, sondern eine Bewegung.* ,Die Bewegung, die in unserer Zeit an-
hebt, wird den Juden wieder dazu bringen, sich als Organismus zu fiihlen und nach harmonischer
Entfaltung seiner Krafte zu streben, ins Gehen, Singen und Arbeiten so viel Seele zu legen wie in
die Behandlung intellektueller Probleme, und eines gesunden und vollkommenen Leibes in Stolz
und Liebe froh zu werden."> Sie werde ,vor einer dusseren eine innere Heimat schaffen“.® Martin
Buber spricht sich also nicht dezidiert gegen eine jlidische Heimstatte in Paldstina aus, wie fir
Achad Ha’am ist diese aber auch fiir ihn zweitrangig und nicht als politischer Staat gedacht, son-
dern als geistiges Zentrum.’” Vor allem geht es ihm um den Aufbau einer jiidischen Gemeinschaft
weltweit und insbesondere in Deutschland.

Gemeinschaft wurde, so Caspar Battegay, schon seit Beginn des 19. Jahrhunderts ,,als alternativer
Zusammenschluss jenseits des Staates und jenseits der birgerlichen Institutionen gedacht, der oft
in esoterischer Weise an einen fiktiven Urzustand des Menschen anknilipfen will und vermeintliche

anthropologische Urkrafte rituell reaktivieren sollte, die in der modernen, als kalt empfundenen

flr meinen Kontext relevant sind, sprich: vom Jldischen Frauenbund rezipiert wurden. Dass sich Buber auch als religidser Sozialist
verstand, spielt hier keine Rolle.

1 Martin Buber: Judische Renaissance 1916, S. 8.

2 Martin Buber: Jidische Renaissance 1916, S. 8-9.

3 Martin Buber: Jidische Renaissance 1916, S. 12-13.

4 Martin Buber: Jidische Renaissance 1916, S. 13.

5 Martin Buber: Jidische Renaissance 1916, S. 14.

6 Martin Buber: Jidische Renaissance 1916, S. 15.

7 Martin Buber geht hier also klar in Opposition zu Theodor Herzl. Yigal Wagner irrt meines Erachtens, wenn er behauptet, dass die
Unterschiede zwischen politischem und kulturellen Zionismus nicht so gross gewesen seien, wie vielfach angenommen. Wagner
glaubt, dass Buber immer auch fiir die nationale Wiedergeburt des jlidischen Volkes in Palastina gewesen sei. Er formuliert den
Standpunkt Bubers so: ,,Der Zionismus soll sein Ziel im Aufbau eines judischen Gemeinschaftslebens sehen, was, als eigene oder
territoriale Einheit aufgefasst, durchaus den allgemeinen zionistischen Konsens trifft.“ Fiir Buber seien Zionismus und Judentum
keine Alternativen. Yigal Wagner: Martin Bubers Kampf um Israel: sein zionistisches und politisches Denken. Potsdam 1999, S. 200,
S. 205 und S. 209.

108



Gesellschaft verloren gegangen sind". Wenn die Verbundenheit mit einer Gemeinschaft "essentia-
lisiert und hypostasiert" wurde, konnte "ldentitdt in einen ausgrenzenden Mythos umschlagen".
»Gemeinschaft” wurde daher zum Leitbegriff einer national-konservativen und vélkischen Bewe-
gung.!

Als erster traf Ferdinand Tonnies 1887 explizit die Unterscheidung zwischen Gemeinschaft und Ge-
sellschaft und machte diese zur Grundlage einer neuen Wissenschaft, der Soziologie.? Schon die
zweite Auflage des Textes ,,Der Begriff der Gemeinschaft” von 19123 hatte einen bahnbrechenden
Erfolg vor allem in der Jugendbewegung, die am Vorabend des Ersten Weltkrieges gegen die kalte
Gegenwart, die seelenlose Grossstadtwelt und den entfesselten Kapitalismus protestierte.* Wir
finden bei Ténnies, so Battegay, eine ,neoromantische Emphase des Naturlichen,®> wie sie Martin
Buber aufgriff und der Jidische Frauenbund tibernahm. Gemeinschaft entstehe, so Ténnies, wenn
es ein verbindendes Etwas, vor allem eine gemeinsame Abstammung gebe, wenn die Wiinsche
nicht zufallig zusammentrafen, mit denen sich Menschen verbinden, sondern ,als Pflicht und Not-
wendigkeit gedacht” werden.® An die Stelle des Wollens setze eine solche objektive Gemeinschaft
die ,Bejahung”. Wenn diese um ihrer selbst willen geschehe, so kdnne man von einem , Wesens-
willen” sprechen, geschehe sie nur eines dusseren Zweckes halber, sei dies ein blosser ,Kirwillen®.
Auch die Familie ist fir Tonnies eine Wesensgemeinschaft, in die man zwar hineingeboren werde,
die man aber ,mit ganzen Gemiit bejaht” und die daher durch den Wesenswillen gesetzt werde.
Der Wesenswille schliesse aber durchaus Willklirhandlungen mit ein, ,sofern diese Mittel und
Zweck als ein organisches, d. h. zusammen gehoriges Ganzes bejahen”.’

Eine solche Bejahung, die um ihrer selbst willen geschieht, nennt Silvia Cresti das ideale Judentum
der Zionisten, das eben aus einer solchen ,selbstreferentiellen Identitit” bestehen sollte.® Der Ji-
dische Frauenbund konnte sich dementsprechend sowohl auf die ,objektive” gemeinsame Ab-
stammung als Jidinnen berufen als auch darauf, dass sie den geschlossenen Bund mit ganzer Kraft

als organische Einheit bejahten und so zu einer Wesensgemeinschaft verschmolzen. 1929 betonte

1 Caspar Battegay: Das andere Blut. Gemeinschaft im deutsch-judischen Schreiben 1830-1930. KéIn/Weimar/Wien 2011, S. 37.

2 Ferdinand Ténnies: Studien zu Gemeinschaft und Gesellschaft, hg. von Klaus Lichtblau. Wiesbaden 2012.

3 Ferdinand Tonnies: Der Begriff der Gemeinschaft (1919), in: Ferdinand Tonnies 2012, S. 221-230. Es handelt sich bei dem Text um
die dritte Auflage der Schrift von 1887.

4 Ulrich Sieg: Geist und Gewalt. Deutsche Philosophen zwischen Kaiserreich und Nationalsozialismus. Miinchen 2013, S. 169-170.

5 Caspar Battegay 2011, S. 39.

6 Ferdinand Ténnies: Der Begriff der Gemeinschaft (1919), in: Ferdinand Ténnies 2012, S. 221-230, hier S. 223.

7 Ferdinand Tonnies 2012, S. 224. Klaus Lichtblau schreibt in seinem Vorwort, dass sich Ténnies nach dem Ersten Weltkrieg von der
volkischen Bewegung und nach 1933 klar von der nationalsozialistischen Bewegung distanziert habe, die sich zum Teil auf seine
Schriften beriefen. (S. 17).

8 Silvia Cresti: Aporien der judischen Identitat. Literatur und Judentum in der Zeitschrift ,,Der Jude” von Martin Buber, in: Wolfgang
Benz/Arnold Paucker/Peter Pulzer (Hg.): Jidisches Leben in der Weimarer Republik. Tlibingen 1998, S. 253-267, hier S. 258.
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zum Beispiel Paula Ollendorff aus Breslau: ,Das Einzelleben ist nicht so wichtig wie das der Ge-
meinschaft. Aus Organisationen missen Organismen gemacht werden.“!

In ,Gegenwartsarbeit” skizziert Martin Buber 1901 die kommenden Aufgaben: Wir sehen ,das
Wesen und die Seele der Bewegung in der Umgestaltung des Volkslebens, in der Erziehung einer
wahrhaft neuen Generation, in der Entwicklung des jlidischen Stammes zu einer starken, einheitli-
chen, selbstidndigen, gesunden und reifen Gemeinschaft."? Einem Volk ohne Heimat misse, so
flhrt Buber in ,,Feste des Lebens. Ein Bekenntnis” 1901 aus, ,durch ein lebendiges Band von ge-
meinsamem, bedeutungsvollem Erleben die heimatliche Einheit ersetzt sehen, wenn es ein Volk
bleiben soll. Rein geistige Giiter sind kein solches Band: man sieht sie nicht, hat kein Bild von
ihnen, halt sie nicht. Organische Einheit kommt nur von sichtbaren, greifbaren Dingen, die in das
urspriingliche Sinnenleben des Volkes sich stark hineinweben und eine heimatliche Stimmung, ein
volkstiimliches Wesen erzeugen. So, nur so, entstehen Gefiihle der Zusammengehorigkeit, Taten
der Volksbefreiung.”® Diese klare Absage an den Intellektualismus untermauert Buber noch in sei-
ner Schrift ,Die Schaffenden, das Volk und die Bewegung” von 1902, indem er klarstellt: ,Die
Schaffenden sind nicht 'die Intellektuellen'. Die reinen Intellektuellen haben zu viel Logik und zu
wenig Geheimnis. Sie stehen auf der Wahrheit, nicht auf der Wirklichkeit."* Und er fahrt fort: ,,Ein
Volk wird zusammengehalten durch primare Elemente: das Blut, das Schicksal - soweit es auf der
Entwicklung des Blutes beruht - und die kulturschopferische Kraft - soweit sie durch die aus dem
Blute entstandene Eigenart bedingt wird. Ein Volk wird nicht zusammengehalten durch sekundare
Elemente: Nutzzweck und Glauben (wie wirtschaftliche oder religiése Gruppen)."> Die ,lebensfer-
ne, gleichgewichtferne, gleichsam ausserorganische Intellektualitat” sei daran gross geworden,
»dass wir Jahrhunderte und Jahrtausende lang kein gesundes, gebundenes, vom Rhythmus der Na-
tur bestimmtes Leben kannten”.®

Dieser ausgepragte Antiintellektualismus war typisch fiir die Frauen des Jidischen Frauenbundes,
denen Buber quasi aus der Seele sprach. 1930 schrieb Hannah Karminski, Geschaftsfihrerin des
Judischen Frauenbundes, Redakteurin der ,Blatter des Jiidischen Frauenbundes” und engste Ver-
traute von Bertha Pappenheim: , Geistiges Suchen hat nichts mit ,Intellektualismus’ zu tun und

hangt nicht ab vom erlernbaren Bildungsgrade. [...] Ihr Typus [der Frau] ist jedoch erst vollendet,

1BJFB, 5. Jg. Nr. 7, Juli 1929; Helene Meyer, Stargard: Bericht Uber die Hamburger Weltkonferenz Jidischer Frauen, S. 1-6, hier S. 4.
Die Autorin gibt verschiedene Beitrage wieder, die auf der Konferenz gehalten wurden, so auch den von Paula Ollendorff.

2 Martin Buber: Gegenwartsarbeit, in: Martin Buber: Die jlidische Bewegung. Gesammelte Aufsitze und Ansprachen 1900 — 1915.
Berlin 1916, S. 17-22, hier S. 20.

3 Martin Buber: Feste des Lebens. Ein Bekenntnis, in: Buber: Die jiidische Bewegung 1916, S. 23-27, hier S. 25.

4 Martin Buber: Die Schaffenden, das Volk und die Bewegung, in: Buber: Die jlidische Bewegung 1916, S. 68-77, hier S. 68.

5 Martin Buber: Die Schaffenden 1916, S. 70.

6 Martin Buber: Drei Reden tber das Judentum. 3. und 4. Auflage. Frankfurt am Main 1916 (Erstausgabe: 1911), S. 24 in der ersten
Rede ,,Das Judentum und die Juden”.
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wenn zu dieser Kraft noch die Bereitschaft tritt, sich immer wieder erschiittern zu lassen, die Fa-
higkeit, das Irrationale zu suchen und zu ahnen. Ja, ihre Aufgabe scheint mir erst dann erfiillt,
wenn sie diese Bereitschaft fiir das Irrationale nicht nur in sich selbst bewahrt, sondern wenn sie
es versteht, sie der versachlichten Welt, die sie umgibt, und vor allem jeder neuen Generation
immer wieder einzusenken.“* Ruth Ollendorff aus Berlin propagierte in den ,,Blattern” die Idee der
Lebensgemeinschaftsschule, denn die Gemeinschaftsidee wurzele im Judentum. Ihr Artikel endet
mit dem Aufruf: ,,Aus ungesundem Intellektualismus zu gesunder korperlich-seelischer Harmonie,
aus unfruchtbarem Individualismus zu schopferischer Gemeinschaft!“2

yJudischer Intellektualismus” war ein Schlagwort der Rechten in der Weimarer Republik. Hier traf
sich die Sehnsucht der jlidischen birgerlichen Frauen nach dem Organischen mit der Propaganda
der Rechten. Auch das Bemiihen, Madchen, davon zu liberzeugen, keine intellektuellen Berufe zu
ergreifen, sondern weibliche in den Bereichen Hauswirtschaft, Erziehung, Flirsorge passte in dieses
Denken. Zwar lehnten die jidischen Frauen die rechts-konservativen Parteien ab, da sie antisemi-
tisch waren, aber sie gaben ihnen insofern Recht, als dass sie die Kritik an der vermeintlichen Do-
minanz des Intellektuellen unter den Juden anerkannten. Sie sahen es als besondere Frauenaufga-
be, ebenfalls einen Kampf gegen den Intellektualismus aufzunehmen. Dies teilten sie nicht nur mit
rechtskonservativen Kreisen, sondern auch mit populdren padagogischen Bewegungen in der
Weimarer Republik. Der Anthroposoph Rudolf Steiner schrieb 1922: ,Die Gegenwart ist die Zeit
des Intellektualismus. Der Intellekt ist diejenige Seelenkraft, bei deren Betadtigung der Mensch am
wenigsten mit dem Innern seines Wesens beteiligt ist. Man spricht nicht mit Unrecht von dem kal-
ten intellektuellen Wesen. [...] Im sozialen Leben ist es so, dass der Intellektualismus die Menschen
von einander absondert. Sie kdnnen in der Gemeinschaft nur recht wirken, wenn sie ihren Hand-
lungen, die stets auch Wohl und Wehe der Mitmenschen bedeuten, etwas von ihrer Seele mitge-
ben kénnen. Ein Mensch muss an dem andern nicht nur dessen Betatigung erleben, sondern etwas
von dessen Seele. In einer Handlung aber, die dem Intellektualismus entspringt, halt der Mensch
sein Seelisches zurtick. Er ldsst es nicht in den andern Menschen hintiberflieRen.“3

Martin Buber teilte solche padagogischen Auffassungen. Keinesfalls wollte er zu einem voreman-

zipatorischen, von der rabbinischen Orthodoxie gepragten Leben zuriickkehren, sondern er be-

1 BJFB, 6. Jg. Nr. 8, August 1930; Hannah Karminski: Die judische Frau und ihre Umwelt, S. 5-7, hier S. 7.

2 BJFB, 2. Jg. Nr. 12, September 1926; Ruth Ollendorff: Lebensgemeinschaftsschule, S. 7-9, hier S. 9. Den Begriff ,Lebensgemein-
schaftsschule” pragte Wilhelm Paulsen. Seit der Genehmigung 1923 gab es in Berlin 10 solcher Volksschulen, die alle ,,schopferi-
schen Krafte im Kinde” fordern wollten. Zur Reformpadagogik in der Weimarer Republik siehe: Dietmar Haubfleisch: Berliner Re-
formpéadagogik in der Weimarer Republik. Uberblick, Forschungsergebnisse und —perspektiven. Marburg 1998, http://archiv.ub.uni-
marburg.de/sonst/1998/0013.html (22.02.2016).

3 Rudolf Steiner: Ein Vortrag liber Padagogik. Erstveroffentlichung in: Das Goetheanum, Il. Jahrgang, Nr. 17, 17.12.1922 (GA 36, S.
282-288); http://anthroposophie.byu.edu/aufsaetze/a361.pdf (22.02.2016).

111


http://archiv.ub.uni-marburg.de/sonst/1998/0013.html
http://archiv.ub.uni-marburg.de/sonst/1998/0013.html
http://anthroposophie.byu.edu/aufsaetze/a361.pdf

schwor in seinen Schriften ein neues Judentum herauf, das gemeinsam erlebt und schafft und vor
allem ,gleiches Blut als gleiche Substanz” anerkennt.?

Das Motiv des Blutes, gerat, so Caspar Battegay, ,,zu einem Leitmotiv in der Konstruktion eines Ju-
dentums in der Moderne“.? Selbst ein niichterner und analytischer Beobachter wie Felix Weltsch,
der wiederholt vor den Gefahren des Rassedenkens gewarnt habe, spreche in seiner Schrift , Nati-
onalismus und Judentum® von 1920 von einer ,,eminent jidischen Verpflichtung, der Verpflichtung
des Blutes“.3 Wahrend fiir Theodor Herzl die Begriffe Rasse, Blut und Stamm eher marginal gewe-
sen seien, habe Martin Buber sie begeistert verwendet.*

Buber habe insbesondere die Gedanken von Fichtes ,Reden an die Deutsche Nation“, von Nietz-
sches ,Zarathustra” sowie von den Dichtern Hugo von Hofmannsthal und Stefan George aufge-
nommen und sie ,in judischer Tonart weiterklingen” lassen.”> Die Leser hitten bei Buber ,eine
Nietzsches Zarathustra ebenbiirtige Leseerfahrung” gefunden, ,die sich hauptsachlich auf den
Sound stltzt”, denn Buber sei es darum gegangen, dass man seine Texte ,,mit dem Herzen“ ver-
stehe.? In seinen ,Drei Reden liber das Judentum*’, die in den ,,Blattern des Jiidischen Frauenbun-
des” wiederholt als Lektlire empfohlen wurden, stilisiere sich Buber selbst zum judischen Za-
rathustra.® Buber sei, so Martin Treml, ,zur Verlebendigung der Rede iiber das Judentum deshalb
in der Lage” gewesen, ,weil er ihren Inhalt mit sprachlichen Pathosformeln aufgeladen und so ent-
scheidend verandert” habe. Das habe vor allem Bubers Faszination ausgemacht und darauf ruhe
auch die Judische Renaissance selbst”.®

Der deutsche Kulturzionismus habe, so Mark Gelber, von Anfang an am Rassendiskurs des fin de
siecle teilgenommen.'® Rassische Identitit sollte die nationale Identitit der jidischen Minderheit
in Deutschland starken und diirfe auch als Verteidigung gegen den zunehmenden Rassenantisemi-
tismus verstanden werden. "Jidisches Rassendenken erschien als mogliches, ja wirkmachtiges

Mittel, Feinden mit ihrer eigenen Begrifflichkeit entgegenzutreten."!! Buber sei es gewesen,

1 Martin Buber: Drei Reden 1916, S. 19.

2 Caspar Battegay 2011, S. 17.

3 Caspar Battegay 2011, S. 174. Der Philosoph und Schriftsteller Felix Weltsch (1884-1964), ein enger Freund von Franz Kafka, gab
von 1919 bis zu seiner Flucht nach Palastina 1938 in Prag die zionistische Wochenzeitschrift ,Selbstwehr” heraus.

4 Caspar Battegay 2011, S. 175.

5 Caspar Battegay 2011, S. 176.

6 Caspar Battegay 2011, S. 177-178.

7 Martin Buber: Drei Reden tiber das Judentum. 3. und 4. Auflage. Frankfurt am Main 1916 (Erstausgabe: 1911).

8 Caspar Battegay 2011, S. 188. Auf den grossen Einfluss, den Nietzsche auf Buber hatte, weist auch Martin Treml hin. Bubers Texte
oszillierten ,,zwischen Bewunderung und Imitation”, vor allem der Sound oder Stil von Nietzsche habe Buber fasziniert. So wollte
auch er mit seinen Texten die Leser ,verzaubern” und ,etwas Gottliches schaffen”. Martin Treml: Einfache Form, Pathosformel,
Nachleben der Renaissance. Martin Bubers Entdeckung der jldischen Mystik als Figuration (des Ostens) Europas, in: Batte-
gay/Breysach (Hg.) 2008, S. 101-123, hier S. 102-103.

9 Martin Treml 2008, S. 104.

10 Mark H. Gelber: Deutsche Rassentheorie und Kulturzionismus, in: Andrea Schatz/Christian Wiese (Hg.): Janusfiguren. "Jldische
Heimstatte", Exil und Nation im deutschen Zionismus. Berlin 2006, S. 103-123, hier S. 103.

11 Mark H. Gelber 2006, S. 104.
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»durch dessen Dynamik und Fithrungsqualitdten rassische Kategorien in das dsthetische Programm
und das kritische Vokabular des deutschen Kulturzionismus Eingang fanden.“! Buber ging von ei-
nem spezifisch jidischen "Rassenwesen" aus. "Das Programm des kulturzionistischen Jidischen
Verlags [...] trug dazu bei, einem breiten jludischen Publikum ein jidisches 'rassisch'-asthetisches
Konzept zu vermitteln." Gegen die politische zionistische Bewegung wird darin die Auffassung ver-
treten, dass nicht geographische Situierung und gemeinsame Sprache fiir die jidische Nationalitat
entscheidend seien, sondern "Bluts- und Stammeszugehdrigkeit".2

Aus Sicht verschiedener Kulturzionisten wie Julius Langbehn und Lothar Brieger war ,Rasse” in ers-
ter Linie ein mannliches Konzept, ,das trefflich zur Vorstellung des Lebens als eines kampferi-
schen, dynamischen Ringens passte, in dem die aristokratische Elite triumphieren wiirde. [...] The-
oretisch bot der Zionismus jlidischen Mannern die Gelegenheit, jidischen Frauen 'wirkliche Man-
ner' zu sein, nachdem die Frauen in der Diaspora niemals wahre, sondern nur in ihrer Mannlichkeit
eingeschrankte jlidische Manner kennen gelernt hatten. Doch die Frauen selbst begegnen uns im
Kampf um die Bewahrung der 'Rasse' in einer untergeordneten Stellung hinter der Front."3

Auch wenn eine jldische rassische ldentitdat gegen den rassistischen Antisemitismus entwickelt
wurde, wie Gelber betont, blieben diese Gegenreaktionen doch ,,im biologistischen Diskurs der
Zeit verfangen”, wie Hans-Walter Schmuhl herausstellt. Es verwundert ihn daher nicht, ,dass der
neue Idealtypus des ,Muskeljuden’ dem ,nordischen Lichtmenschen’ der Volkischen zum Verwech-
seln dhnlich sah“.% Insbesondere die judische Turnbewegung wies die Annahme einer korperlichen
Degeneration unter den Juden nicht zurlick, wie es die liberalen Juden taten, die die entsprechen-
de Debatte als ,,antisemitische Phantasmagorie” entlarvten, sondern akzeptierten sie als naturwis-
senschaftliches Faktum.> Wie der Zionismus ging die judische Turnerbewegung von der Existenz
eines judischen Volkes bzw. einer jlidischen Nation oder Rasse aus, ,die letztlich auf die korperli-
che Differenz des jidischen Korpers zuriickgefiihrt wurde”.® Scharf grenzte sie sich von den ,,Assi-
milanten” ab, die sie pathologisierten und als Bedrohung fiir die Wiedererlangung des , Muskelju-

dentums” betrachteten.”

1 Mark H. Gelber 2006, S. 109.

2 Mark H. Gelber 2006, S. 110.

3 Mark H. Gelber 2006, S. 119.

4 Hans-Walter Schmuhl: ,Rassen" als soziale Konstrukte, in: Ulrike Jureit (Hg.) 2001, S. 163-179, hier S. 169.

5 Jens Elberfeld: Kérperliche Entartung der Juden. Die Debatte liber Degeneration in der ,Jldischen Turnzeitung” 1900-1914, in:
Transversal 8. Jg. Nr. 1 (2007), S. 23-48, hier S. 25.

6 Jens Elberfeld 2007, S. 31.

7 Siehe zur Propagierung des Muskeljuden und zu der Férderung der judischen Sportbewegung durch den Arzt und Zionisten Max
Nordau: Klaus Hodl: Judischer Korper, in: Wolfgang Benz (Hg.): Handbuch des Antisemitismus. Band 3: Begriffe, Theorie, Ideologien.
Berlin/New York 2010, S. 166-168. Siehe auch: Klaus H6dl: Muskeljuden, in: Wolfgang Benz (Hg.) 2010, S. 215-217. ,Die Ausbildung
von Muskeljuden war ein zionistisches Projekt, das auf unterschiedliche, vor allem antisemitische, dsthetische und medizinisch-
therapeutische Diskurse reagierte.” (S. 215).
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Auch wenn der zionistische Diskurs ein vorwiegend mannlicher war, wie Gelber feststellt, so bean-
spruchten die Frauen des Judischen Frauenbundes doch selbstbewusst einen Platz in der Bewe-
gung der judischen Renaissance. Dabei wollten sie kulturzionistischen Mannern keineswegs das
Feld der Mannlichkeit streitig machen, sondern vielmehr an ihrer Seite das Feld des Weiblichen
besetzen. In ihren Bemiihungen um Anerkennung sahen sie sich allerdings mit scharfen Vorwiirfen
konfrontiert.

1901 spricht Martin Buber in seiner Schrift ,Das Zion der jlidischen Frau” von , der Wandlung, die
in den Seelen der jidischen Frauen vor sich gehen muss, damit Zion eine Wirklichkeit werde”.
Gemeint ist hier das ,Zion der Seelen”, nicht das ,palistinensische Zion“.! Héchste Bedeutung ha-
be die Frau in der Zeit der Ghettos erlangt, in der sie ,als Schopferin einer geschlossenen Familien-
kultur” auftrat und ihre Kinder ,zu tapferen und willensfesten Juden” erzog.? Und mit drastischen
Worten fahrt er fort: ,Stellen Sie nun neben die koniglichen Gestalten der Staatszeit, neben die
mutterlichen und leidensstarken Gestalten des Exils die Gestalten der grossen Mehrzahl der heuti-
gen jludischen Frauen. Was Sie erblicken, ist Entartung. Entartung des Volkstums, Entartung des
Hauses, Entartung der Persdnlichkeit.“®> Am entstehenden ,Assimilationsfanatismus” hatten die
judischen Frauen , am lebhaftesten” teilgenommen. ,,Und indem alles dem Fremden nacheifert,
wird der innere Ausbau des Judentums lahmgelegt, alle Eigenkraft abgetan, die Familie zerstort,
die allgemeine Solidaritat aufgehoben, die selbstindige Kultur vernichtet.“* Die jiidische Frau sei
die ,Sklavin ihrer christlichen Dienstboten” geworden, gebe sich ,einem dden, nervésen Missig-
gange hin“ und benutze die ,schone alte Wohltatigkeit” fir ihr ,Protzentum®. ,Der konigliche
Schonheitsdrang der jidischen Frauen wird durch sie zu einer geschmacklosen und ungesunden
Prunksucht verzerrt“. Die ,innige, hingebende Glaubigkeit” habe sie verloren, und so wachse die
Jugend haltlos heran.”

Eine nationale Erneuerung kénne aber nur von der jldischen Frau ausgehen, deren Aufgabe es sei,
»das lebendige Volkstum“ zu erneuern. ,,Um dies aber zu kdnnen, muss sie sich selbst erziehen. Sie
muss erkennen, dass sie nur dann eine ganze gefestigte Personlichkeit werden kann, wenn sie die
Eigenart ihres Stammes hochhilt, wenn sie das Jiidische in sich pflegt und entfaltet.“® Die jiidische
Frau miisse wieder zur jludischen Mutter werden, die sich nicht schame, wenn ihr Kind jlidisch aus-

sehe, sondern stolz darauf sei.” Am wichtigsten sei die Liebe, die in ihrer ganzen Bedeutung ,nur

1 Martin Buber: Das Zion der judischen Frau. Aus einer Aussprache, in: Buber: Die judische Bewegung 1916, S. 28-38, hier S. 29.
2 Martin Buber: Das Zion der jldischen Frau 1916, S. 30-31.

3 Martin Buber: Das Zion der jlidischen Frau 1916, S. 31.

4 Martin Buber: Das Zion der judischen Frau 1916, S. 33.

5 Martin Buber: Das Zion der jlidischen Frau 1916, S. 33-34.

6 Martin Buber: Das Zion der jldischen Frau 1916, S. 34-35.

7 Martin Buber: Das Zion der jlidischen Frau 1916, S. 36.
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Frauen verstehen und erleben kénnen“: die Liebe zu dem ,,grossen Schicksal ihres Volkes“.! Und er
schliesst mit den Worten, dass Zion nur entstehen kénne durch , die Volksliebe der neuen jidi-
schen Frau“.?

Martin Buber war nicht der einzige, der solche Vorwiirfe gegen die jlidischen Frauen erhob. Ein
anderer Vertreter des kulturellen Zionismus, der Schriftsteller und Publizist Berthold Feiwel, stellte
1901 fest, dass in letzter Zeit viel von jidischen Frauen gesprochen werde, vor allem von den Ber-
liner, Pariser und Wiener Jidinnen, und was gesprochen werde, sei ,sicher kein Frauenlob“.? Es
seien schwere Vorwiirfe, die gegen die Jidin erhoben wirden: ,Sie ist eitel und oberflachlich,
putzsiichtig, anmassend, vordringlich, verschwenderisch — aber das ist zu wenig: Sie ist auch eine
schlechte, despotische Hausfrau, eine schlechte Gattin und Mutter. Sie ist die Vertreterin der
krankhaftesten Moderne, die Tragerin der laxen und sindhaften Ehe-, Familien- und Gesell-
schaftsmoral. Sie schadigt die Sitten und den guten Geschmack.” Ein grosser Teil der Westeuropa-
erinnen sei ,bereits angekrankelt von der Entartung, und die Krankheit greift von Tag zu Tag mehr
um sich.” Sie leisteten eine ,Entjudungsarbeit”. Man konne jlidische Familien kaum wiedererken-
nen, da Frauen ihre Rolle als jlidische Hausfrauen und Mitter nicht mehr einnehmen wirden.
Damit zerstorten jlidische Frauen ,,neben ihrer eigenen Individualitdt auch die Personlichkeit ihrer
Manner, ihrer Sohne, vor allem ihrer Téchter. Wenn wir sagen: Jidische Knaben oder Madchen
haben darum kein Gefihl fiir das Judenthum, weil der Schulunterricht schlecht ist, so lduft das auf
eine Selbsttduschung heraus. Wem in den schénen Tagen kindlicher Empfanglichkeit die Mutter
etwas vom jlidischen Geiste mitgegeben hat, der wird sein Judenthum nie vergessen, [...].“ Also
seien zunachst die Mitter fiir das Judentum zu erziehen, damit sie es an ihre Kinder weitergeben
kénnten.* Vor allem in den wohlhabenden Kreisen missten die ,rassenthiimlichen Triebe der jiidi-
schen Frau“ wieder geweckt werden.>

Im Dezember 1900 sprach Prof. Dr. Leon Keller, Anglist und Literaturhistoriker, auf einem Treffen
des Wiener Zionistischen Frauenvereins iber ,Unsere Frauen“.® Er untersucht in seiner Rede, was
die Frauenemanzipation der letzten 50 Jahre bei jlidischen Frauen bewirkt habe. Seiner Meinung
nach habe die jlidische Frau ,manche Eigenart oder Unart aus ihrer orientalischen Heimat her-
Ubergenommen®. Bis heute habe sich die , Vorliebe fiir Schmuck” bei der jlidischen Frau erhalten.

Und er ruft aus: ,Fort mit den Brillanten, die jlidische Frau muss es lernen, bescheidener aufzutre-

1 Martin Buber: Das Zion der judischen Frau 1916, S. 37.

2 Martin Buber: Das Zion der jldischen Frau 1916, S. 38.

3 Berthold Feiwel: Die judische Frau, in: Die Welt, 5. Jg. Nr. 17, 26.4.1901, S. 1-3, hier S. 1. Feiwel war 1901 Chefredakteur des zio-
nistischen Zentralorgans ,,Die Welt”, in der dieser Artikel auf der Titelseite erschien.

4 Berthold Feiwel 1901, S. 2.

5 Berthold Feiwel 1901, S. 3.

6 Z. F.: Zur zionistischen Frauenbewegung, in: Die Welt, 4. Jg. Nr. 51, 21.12.1900, S. 7-8.
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ten.” Er fihrt weiter aus, ,dass der jidische Mann nicht so sehr in Gefahr sei, das Stammesbe-
wusstsein zu verlieren wie die Frau, da er in Auslibung seiner religiésen Pflichten immer wieder an
die Zusammengehdrigkeit seines Volkes gemahnt wird.“?

Weniger diffamierend kam auch der Berliner Arzt Dr. Hugo Rosenthal 1932 auf die ,orientalische
Heimat” zu sprechen, indem er ausfihrte: ,,Wie wir die Frihreife [jidischer Madchen] als Kom-
pensation eines gesteigerten Minderwertigkeitsgefiihls kennengelernt haben, so muss man in
mancher Hinsicht auch die Putzsucht und die Neigung zu auffalliger Kleidung, die man Jidinnen
zum Vorwurf macht, als Ausdruck eines gesteigerten Geltungsstrebens ansehen. [...] Besitz wird
zur Schau gestellt im Hause, auf Reisen, im Theater, auf der Strasse, und so kommt es, dass dusse-
re Dinge, vor allem die Kleidung, der Schmuck, die ,Ausstattung’ eine erhebliche Rolle spielen. [...]
Diese Erklarung der Putzsucht jldischer Frauen ist ohne Zweifel richtig. Es mag aber auch noch ein
anderer Faktor an der Entstehung dieser Eigenschaft beteiligt sein: die orientalische Abstammung
der Juden. [...] Die Vorliebe des Orientalen fiir leuchtende Farben und glanzenden Schmuck ist be-
kannt. Die Lichtverhaltnisse seiner Breitengrade entwickeln sehr friih in ihm die Freude an der
Farbe. Davon muss ein Rest sich in den spatesten Nachkommen des einst im Orient beheimateten
Judenvolkes erhalten haben. Es brachte die Freude an Glanz und Buntheit mit in das Abendland,
wo sie allerdings seiner Bevolkerung, die weniger farbenfreudig gestimmt war, unangenehm auf-
fallen musste.?

Judische Frauen, denen selber etwas an einer jludischen Renaissance lag, reagierten keinesfalls
verargert auf solche Angriffe. Bertha Pappenheim und andere Frauen des Jidischen Frauenbundes
machten sich viele dieser Vorwiirfe zu eigen und bezogen ihrerseits gegen Protz, Putzsucht, Unju-
dischkeit, Assimilation und die angebliche Vernachlassigung der Hausfrauen- und Mutterpflichten
Stellung.

1903 hielt Dr. Alfred Klee, Rechtsanwalt, Zionist und enger Freund Herzls, den Hauptvortrag auf
einer Versammlung der judisch-nationalen Frauenvereinigung, zu der 400 Frauen gekommen wa-
ren. Nach folgenden Worten erklarten 50 Frauen noch am selben Abend spontan ihren Beitritt zur
Frauenvereinigung: ,,Wenn das judische Leben sich im Niedergang befinde, so tragen die jidischen
Frauen, die jldischen Mitter ganz besonders Schuld daran. Die Frauen vor allem haben in den
Kindern jenen streberhaften Geist wachgerufen, der immer nur an ein moglichst rasches Vor-
wartskommen denkt. Eine falsche Mutterliebe habe sie dazu verleitet, ihre Kinder friihzeitig dem
Judentum zu entfremden und aus ihnen verweichlichte ideallose Charaktere zu erziehen. Ohne In-

teresse fiir ernstere Gedanken und Pflichten, fiir die Pflichten, die sie haben gegen ihre leidenden

1Z. F.: Zur zionistischen Frauenbewegung 1900, S. 7.
2BJFB, 8. Jg. Nr. 7, Juli 1932; Hugo Rosenthal: Zur Psychologie judischer Frauen und Madchen, S. 5-7, hier S. 7.
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Volksgenossen, schamten sich die judischen Frauen ihres Judentums und suchten in krankhafter
Weise christliche Sitten und Gebrduche nachzuahmen.“! Ganz offensichtlich empfanden die anwe-
senden Frauen diese Worte nicht als Zumutung und aggressiven Angriff, sondern als Aufruf, sich zu
engagieren.

Der ,degenerierten” Westjidin wurde zunehmend als Ideal die ostjidische Frau entgegengesetzt.
So berichtete Max Brod - zu seiner Zeit ein viel gelesener Schriftsteller, heute eher bekannt als
Herausgeber der Schriften Franz Kafkas - in einem Brief an eine seiner ehemaligen Schilerinnen in
Galizien von seinem Leben in Prag, wo die jidischen Madchen kein ,geistiges Leben in jldischer
Gemeinschaft” mehr kennen wiirden: ,,Unsere Westjlidinnen sind entweder hohl und oberflach-
lich oder, wenn sie wirklich im Sinne unseres Ideals als echte Jidinnen arbeiten, geraten sie bald in
Nervositat, Gereiztheit, Selbstliberhebung, Verzweiflung, Isolation.” Dagegen habe er erlebt, ,dass
die galizischen Madchen in ihrer Gesamtheit um so viel frischer und im Geiste wesenhafter, ge-
stinder sind als unsere Madchen*.2

Auch gegen diese Worte scheint es keinen Protest jlidischer Frauen gegeben zu haben. Scharfe
Einwdnde fanden Frauen des Jidischen Frauenbundes allerdings gegen die 1913 erschienene
Schrift ,Die moderne Judin“ von Else Croner, vielleicht weil sie von einer Frau, vielleicht weil sie
von einer zum Christentum konvertierten Judin stammte.3

Else Croner behauptet: ,Die Jidin bildet unter allen Frauen des Erdballs, gleichviel welcher Natio-
nalitat sie jetzt auch angehort, einen durch Rasse und Tradition gekennzeichneten eigenen Ty-
pus.“* Die Frau versplre, da sie weniger von dusseren Einflissen berlhrt sei, ,,die Stimme des Blu-
tes mit starkerer elementarer Macht” als der Mann.> Aber: ,Die modernen Jidinnen befinden sich
in einer innerlich prekaren Lage; sie mochten gern abstreifen, was sie jahrtausendlang zu Boden

driickte: alle die Eigenschaften, die die notwendige Folge von Elend, Armut und Unterdriickung

1 Judische Rundschau, 8. Jg. Nr. 12 vom 20.3.1903, Rubrik: Berlin. Artikel tGber eine Versammlung der Jidisch-nationalen Frauen-
vereinigung, S. 107.

2 Max Brod: Brief an eine Schiilerin nach Galizien, in: Der Jude, 1. Jg. Nr. 2, Mai 1916, S. 124-125.

3 Else Croner: Die moderne Judin. Berlin 1913. Else Croner, 1878 geboren, wuchs in Breslau auf und studierte Literaturgeschichte,
Germanistik und Philosophie. Nach ihrer Heirat mit Johannes Croner zog sie 1901 nach Berlin. Siehe: Godela Weiss-Sussex: Else
Croner und die ,,moderne Judin“, in: Andrea Hammel/Godela Weiss-Sussex (Hg.): ,,Not an Essence but a Positioning”: German-
Jewish Women Writers 1900-1938. Minchen 2009, S. 55-76 (als PDF-Datei im Internet verfligbar, dort Seitennummerierung 1-23).
Weiss-Sussex gibt falschlicherweise als Todesdatum den 20.12.1940 an. Im Bundesarchiv findet sich allerdings folgender Eintrag:
,Todesdatum/-ort: 20. Dezember 1942, Berlin. Freitod”, siehe:
http://www.bundesarchiv.de/gedenkbuch/directory.html.de?id=1025306&submit=1&page=1&maxview=50 &offset=0
(22.02.2016). Ausserdem schreibt sie, dass Croner vor 1934 zum Christentum konvertierte, es sei aber nicht bekannt, wie lange
vorher (S. 3). Ich habe folgenden Hinweis gefunden: ,Else Croner [...] ist seit Jahren zum Christentum Ubergetreten.” Siehe: Im
deutschen Reich, 20. Jg. Nr. 3, Marz 1914, S. 138. Weiss-Sussex findet, Croner zeige in ihrer Schrift eine ,Distanz zur Judin Gber-
haupt” und falle daher aus dem Interpretationskontext des unter jldischen Frauen gefiihrten Diskurses tber Identitdt heraus (S.
16). Dagegen sprechen die vielen Rezensionen lber das Buch. Insgesamt ist Sander L. Gilman Recht zu geben, der schreibt, dass es
zwar eine Art Selbstdistanzierung bei Croner gebe, aber nur dann, wenn sie liber Ostjidinnen schreibe oder einen spezifischen
Sprachgebrauch Berliner Jidinnen kritisiere. Siehe: Sander L. Gilman: Salome, Syphilis, Sarah Bernhardt and the ,Modern Jewess’,
in: The German Quarterly 66 (Spring 1993), Heft 2, S. 195-211 und S. 207-208.

4 Else Croner 1913, S. 13.

5 Else Croner 1913, S. 14.
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waren. Sie mochten, um andere nicht an dieses Elend zu erinnern, des Guten zuviel tun und mit
jeder Geste und jedem Wort betonen, wie reich, wie geachtet sie sind, und wie sie gar nichts mehr
gemein haben mit ihren Urgrossmuittern und deren Voreltern, die in Not und Elend ihr Leben ver-
bracht haben. Sie ahmen blind die Christin nach, auch in dem, was nicht nachahmungswert ist,
und fuihlen sich geschmeichelt, wenn man sie fir Christinnen halt.“*

Schwere Fehler mache die Judin auch in der Erziehung ihrer Téchter: ,Das heisse Wallen judischen
Blutes gibt nur zwei Méglichkeiten der Weibsseele: die Entfaltung der Mitterlichkeit oder die Ent-
faltung der Sinnlichkeit. Ein drittes gibt’s nicht unter Jidinnen. In keiner anderen Epoche ist die
Mitterlichkeit so sehr unterdriickt worden wie in den letzten zwanzig Jahren; und darin liegt der
Kardinalfehler aller Madchenerziehung. Sie werden statt zu kiinftigen Mittern zu kinftigen
,Amoureusen’ erzogen.“?> Weil judische Frauen nur noch zwei Kinder haben wollten, unterdriickten
sie ,ihre eigentlichen Rasseempfindungen und urspriinglichsten Gattungstriebe”. Sie sollen sich
stattdessen ,lieber einmal etwas naher mit ,Eugenik’ beschaftigen und dann die gewonnenen Er-
fahrungen praktisch verwerten [...], so wiirden sie hOhere Werte schaffen. Die Zweikinderehe ver-
hindert die Keimauslese und fihrt dadurch nicht nur zur Verminderung, sondern auch zur Ver-
schlechterung der Rasse.”?

In der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts sei mit dem Kultus auch die Religiositat verschwunden.
»»Die heutigen jlidischen Kinder wachsen ohne Interesse fir religiose Dinge auf und empfinden die
obligatorische Religionsstunde meist nur als eine Schullast. Die religiose Empfanglichkeit, die nur
in der Familie vorbereitet werden kann, fehlt; religios gleichgtiltige Mutter, die keiner weihevollen
und verinnerlichten Stimmung mehr fahig sein, sind auch nicht imstande, echte Frommigkeit in ih-
ren Kindern zu erwecken. Gerade in den oberen Schichten ist jedes Gefiihl fir transzendente Din-
ge verloren gegangen. Aufgabe der modernen Jidin ware es, ihr Haus wieder zum Tempel zu ge-
stalten, ihre Kinder zu vertiefter Glaubigkeit zu erziehen, und trotz der Millionenstadte und der
Luftschiffara die Fahigkeit wieder zu erringen, ihrer Seele Sabbatstunden zu schenken.“4

Die jlidische Renaissance sieht sie bei den jldischen Frauen noch nicht angekommen: ,Wahrend in
der mannlichen jldischen Jugend eine Renaissance, eine Wiederbelebung aller edlen Stammesei-
gentimlichkeiten und zugleich ein Aufstieg, ein Streben nach Tichtigkeit und Treue unverkennbar
ist, lastet auf der breiten Masse der jlidischen Frauen noch eine ladssige Gleichgiiltigkeit gegeniber

den inneren Werten.”?

1Else Croner 1913, S. 15-16.
2 Else Croner 1913, S. 26-27.
3 Else Croner 1913, S. 36-38.
4 Else Croner 1913, S. 101.
5 Else Croner 1913, S. 146.
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,Die moderne Judin“ ist in vielen Zeitungen rezensiert und breit diskutiert worden. Ausziige wur-
den zum Beispiel im Hamburger Israelitischen Familienblatt abgedruckt.! Im Oktober 1913 schrieb
Rabbiner Dr. Ludwig Rosenthal, der Ehemann der im Judischen Frauenbund in Kéln besonders ak-
tiven Johanna Rosenthal, als Antwort auf einen kurz vorher in der Kolnischen Volkszeitung er-
schienenen Artikel, dass das Werk tber die moderne Jiidin ,,ein herbes, bitteres Urteil” tiber die
judische Frau falle. Und er betont: ,,Was hier gesagt ist, das gilt flir einen ganz bestimmten und
engbegrenzten Kreis jlidischer Frauen, das findet ferner in gewissen sozialen Schichten sein von
jedem Religionsbekenntnis losgeldstes, einzig und allein in unseren heutigen Gross- und Welt-
stadtverhdltnissen begriindetes Vor- und Abbild, und es ist nichts anderes als eine grobe und frivo-
le Entstellung, darin den Typus der modernen Judin Gberhaupt zu erblicken.“?

Anfang 1914 meldete sich auch Sidonie Werner, eine der drei Griinderinnen des Jidischen Frau-
enbundes, zu Wort. Das Buch habe ,grosses Aufsehen erregt” und sei ,,eine zwar nicht geistlose,
aber in den wichtigen Zigen (bertriebene Zeichnung der modernen Judin“.? Vielleicht mége die
Schilderung ,,als Warnung vor einem immerhin nicht unmaoglichen Niedergang ihr Gutes haben.
Aber in der Hauptsache ist der Inhalt des Buches eine ungerechte Herabsetzung der judischen
Frauen, die nur den Gegnern der Juden Dienste leisten wird. Gegen ein solches Werk einer begab-
ten Schriftstellerin, die mindestens durch Geburt und Erziehung als Jidin gilt, lege ich laut und
vernehmlich Protest ein!“4 Und sie fragt: , Hat sie denn eine Ahnung davon, dass die modernen ji-
dischen Frauen sich in allen Teilen Deutschlands zu einem jlidischen Frauenbund zusammenge-
schlossen haben, der den Unterdriickten und Enterbten zu ihrem Rechte verhelfen will? Nennt sie
dies Assimilantentum?“> Ausserdem weist sie darauf hin, dass viele Anschuldigungen Croners kei-
neswegs typisch jldisch seien. Es gebe in der Grossstadt viele Schaden, ,die auf zunehmenden Lu-
xus, auf die Folgen der Spatehen, der Mitgiftjagerei und anderer Ubel der Neuzeit zuriickzufiihren
sind, die aber keineswegs auf jldische Kreise beschrankt oder in diesen eher weniger als mehr als
in anderen hervorgetreten sind.”®

,Die moderne Jidin“ verschwand dann aber trotz vieler Reaktionen bald wieder aus der offentli-
chen Wahrnehmung. Sidonie Werner war es — trotz der scharfen Kritik an dem Buch — sicher be-
sonders wichtig zu erwahnen, dass es seit nunmehr schon einem Jahrzehnt einen Jiidischen Frau-

enbund gab, der sich eben gerade einer Renaissance des Judentums verpflichtet flihlte und seine

LIFH, 15. Jg. Nr. 44, 30.10.1913, Beilage: Fir unsere Frauen, Artikel ,Die Modernitat der Jidin“ von Else Croner, S. 12. Fortsetzun-
gen befinden sich unter anderen Titeln in weiteren Ausgaben der Wochenzeitung bis Marz 1914.

2 Rabbiner Dr. Rosenthal: Das jidische Weib und die ,moderne Jidin“, in: IGK, 26. Jg. Nr. 43, 22. Oktober 1913, S. 436-438, hier S.
437.

3 Sidonie Werner: Die moderne Jiidin, in: Im deutschen Reich, 20. Jg. Nr. 2, Februar 1914, S. 49-55, hier S. 49.

4 Sidonie Werner 1914, S. 50.

5 Sidonie Werner 1914, S. 51.

6 Sidonie Werner 1914, S. 53.

119



Mitglieder dazu aufrief, auch das von Croner angesprochene Fehlverhalten jidischer Frauen abzu-
stellen. In den ,Blattern des Jidischen Frauenbundes” erschienen im Laufe der Jahre ihres Er-
scheinens etliche Artikel, die ein bescheideneres Auftreten jlidischer Frauen forderten, vor allem
ab 1933. Aber schon im August 1932 druckten die ,,Blatter” auf der Titelseite einen Artikel des Ber-
liner Rabbiners Emil Bernhard Cohn® mit dem Titel ,,Die jiidische Frau und der Luxus” ab. In diesem
beleuchtet Cohn zunachst die historische Dimension des Themas, indem er bis in die israelitische
Zeit zuriickgeht. Schon in der Bibel werde der Luxus jlidischer Frauen erwahnt, so in der beriihm-
ten Strafpredigt des Propheten Jesaia gegen die Uppigen und luxuriosen Weiber Jerusalems.? Im
Mittelalter aber hatten die sogenannten Kleiderordnungen zwangsweise den personlichen Luxus
des jludischen Menschen unméglich gemacht. , Erst mit der Sakularisierung des Judentums im Jah-
re 1789 begann der Luxus im judischen Lager eine Rolle zu spielen. Es war nur zu natdrlich, dass
der Jude, ferngehalten von allen éffentlichen Amtern und Wiirden, fiir seinen Geltungstrieb der
materiellen Mittel bedurfte und sie bedeutend zu entfalten verstand. Dazu kam natirlich, dass
auch die jlidische Frau in dieser Entwicklung den erotisierenden Tendenzen der Zeit verfallen ist
und leider Gottes, was die Schaustellung ihrer Mittel betraf, mit den Mitteln wirklich nicht spar-
te.”3

In solchen Vorwiirfen zeigen sich natirlich nicht nur ibernommene antisemitische Stereotype,
sondern gleichfalls misogyne. Dass Frauen zur Bescheidenheit und Schlichtheit angehalten wur-
den, war ja keinesfalls nur ein Thema in innerjidischen Auseinandersetzungen, sondern ein gene-
reller Vorwurf an biirgerliche Frauen im Zusammenhang mit der Zivilisationskritik um die Jahrhun-
dertwende 1900. Jiudische Frauen haben sich vielleicht deshalb so schwer getan, diese vielen Vor-
wirfe einfach zu ignorieren, weil sie doppelt angegriffen wurden — als Frauen und als Jidinnen,
und dies sowohl von Nichtjuden als auch von Juden.

Zur Renaissance des Judentums gehorten auf jeden Fall in den Augen der Mitglieder des Jidischen
Frauenbundes Selbsterziehung und die Erziehung der heranwachsenden Generation — nicht nur zu
Bescheidenheit und Schlichtheit - unbedingt dazu. Daher spielte neben Martin Buber und Marga-
rete Susman auch Franz Rosenzweig eine grosse Rolle fir Selbstverstandnis und Praxis des Judi-

schen Frauenbundes.

1 Zu der schillernden Figur des Berliner Rabbiners siehe: Deborah Horner: Emil Bernhard Cohn. Rabbi, Playwright and Poet. Jlidische
Miniaturen Bd. 49. Berlin 2009.

2BJFB, 8. Jg. Nr. 8, August 1932; Emil Bernhard Cohn: Die jldische Frau und der Luxus, S. 1-2, hier S. 1.

3 BJFB, 8. Jg. Nr. 8, August 1932; Emil Bernhard Cohn: Die jlidische Frau und der Luxus, S. 1-2, hier S. 2. Cohn weist in diesem Zu-
sammenhang auch auf die Schrift von Werner Sombart ,,Luxus und Kapitalismus” aus dem Jahr 1913 hin. Werner Sombart wurde in
judischen Kreisen viel gelesen. Er entwickelte sich vom Sozialisten zu einem Vertreter des antisemitischen Antikapitalismus.
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Rosenzweig (1886-1929) stand 1914 kurz vor der Konversion zum Christentum, gab aber dann sei-
nem Zogern nach.! 1919 veroffentlichte er sein Hauptwerk ,Stern der Erlésung” und nahm sich
vor, ,,sein Leben in den Dienst der jidischen Gemeinschaft und der Erneuerung des jlidischen Ler-
nens zu stellen”.? Auch fir Rosenzweig war die Gemeinschaft des Judentums an das Blut gebun-
den. In seinem Buch bezeichnet Rosenzweig aus diesem Grund das Judentum als ,,das ewige Volk”
und leitet daraus dessen Einheit und Einzigartigkeit ab.?> Diese Blutsgemeinschaft misse aber
durch ein Drittes aktualisiert und verwahrt werden. Medium dieser Aktualisierung sei die Spra-
che.?

Anfang 1917 schrieb Rosenzweig einen Brief an Hermann Cohen, in dem er ihm seinen Plan skiz-
zierte, der ,,auf eine grundlegende Erneuerung des jlidischen Religionsunterrichts als der wichtigs-
ten judischen Bildung in der modernen sikularen Welt” gerichtet war.> Rosenzweigs Aufruf doku-
mentiere, so Christhard Hoffmann, ,eine deutliche Abkehr von dem assimilatorischen Selbstver-
standnis, das flr die Wissenschaft des Judentums in Deutschland seit der Emanzipationszeit cha-
rakteristisch gewesen war. Hatten die Begriinder der modernen Judaistik versucht, qua Wissen-
schaft Anerkennung, Gleichberechtigung und Integration der Juden in der christlichen Mehrheits-
kultur zu fordern, indem sie z. B. den judischen Beitrag zur Menschheitsgeschichte akzentuierten
oder negative Klischees iber Juden und Judentum apologetisch zu widerlegen suchten, so sind ju-
dische Wissenschaft und jlidische Bildung im Verstandnis Rosenzweigs ganz auf die Juden selbst
und ihre Bedirfnisse ausgerichtet und sollen der Wiedergewinnung jldischer Identitat in der mo-
dernen Gesellschaft dienen."®

Rosenzweig pladierte fir die Padagogisierung und Breitenwirkung jidischer Bildung fiir Jugendli-
che und Erwachsene.” Mit seiner Schrift ,Bildung und kein Ende” legte er den Grundstein fir die
Grindung des Freien Judischen Lehrhauses in Frankfurt, das im Oktober 1920 mit Rosenzweigs

Vortrag ,,Neues Lernen” seine Turen fur alle Lernwilligen 6ffnete.® Im Vordergrund stand die Be-

1 Paul Mendes-Flohr: Judische Identitdt. Die zwei Seelen der deutschen Juden. Miinchen 2004 (amerikanische Originalausgabe:
1999), S. 91.

2 Paul Mendes-Flohr 2004, S. 94. Siehe auch: Wolfdietrich Schmied-Kowarzik: Der Stern der Erlésung, in: Eva Schulz-
Jander/Wolfdietrich Schmied-Kowarzik (Hg.): Franz Rosenzweig. Religionsphilosoph aus Kassel. Kassel 2011, S. 38-47.

3 Martin Fricke: Franz Rosenzweigs Philosophie der Offenbarung. Eine Interpretation des Sterns der Erlésung. Wirzburg 2003, S.
230-231.

4 Caspar Battegay 2011, S. 212.

5 Christhard Hoffmann: Wissenschaft des Judentums in der Weimarer Republik und im 'Dritten Reich', in: Michael Brenner/Stefan
Rohrbacher (Hg.): Wissenschaft vom Judentum. Anndherungen nach dem Holocaust. Gottingen 2000, S. 25-41, hier S. 26.

6 Christhard Hoffmann 2000, S. 27.

7 Christhard Hoffmann 2000, S. 28.

8 Christhard Hoffmann 2000, S. 32. Nach Rosenzweigs Tod 1929 wurde das Frankfurter Lehrhaus geschlossen, erfuhr aber ab 1933
durch Martin Buber, der ebenfalls ab 1933 die Mittelstelle fir jidische Erwachsenenbildung bei der Reichsvertretung der deut-
schen Juden leitete, eine Neuer&ffnung. 1934 gab es schon 14 Lehrhduser in 11 Stadten. CJA, 1, 75C Fr 1, Nr. 38, #9842 (Jidischer
Frauenbund), Blatter 53-54: Bericht der Mittelstelle fiir judische Erwachsenenbildung bei der Reichsvertretung der deutschen Juden
von November 1934. Siehe auch: Ephraim Meir: Das freie jidische Lehrhaus in Frankfurt am Main, in: Schulz-Jander/Schmied-
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gegnung mit den religiosen Grundtexten. Daher Ubersetzte Rosenzweig gemeinsam mit Martin
Buber, der als Dozent und ab 1923 als einer der Leiter des Lehrhauses tatig war, die Bibel vom
Hebraischen in die deutsche Sprache.!

Das im Lehrhaus entwickelte neue Lernen stellte keine Riickkehr zur Orthodoxie dar, sondern ver-
einigte traditionelle Elemente mit modernen Formen der Erwachsenenbildung, wie sie auch in der
Volkshochschul-Bewegung verfolgt wurden.? Rosenzweig verstand Lernen als unabschliessbaren
Prozess, der eine neue jidische Gemeinschaftsbildung begleiten sollte.? Als Alternative zu einem
universitaren Lernen entwickelte Rosenzweig ,Strukturen, in denen Lernende und Dozenten ge-
meinsam und nicht im Frontalunterricht an den Texten arbeiteten und lernten”. Dieses neue pa-
dagogische Konzept wurde schnell populdr. Rosenzweig nannte es ,Belehrung der Unwissenden
durch die Unwissenden”.*

Wenn man bedenkt, dass jlidische Frauen vom traditionellen jlidischen Lernen ausgeschlossen
blieben, dass die Mitglieder des Jidischen Frauenbundes einem als kalt empfundenen Intellektua-
lismus misstrauten, dass sie ferner eine starke Affinitat zur Romantik und dem deutschen Idealis-
mus hatten sowie die Bewegung der jludischen Renaissance begriissten, wird deutlich, dass das
padagogische Konzept Franz Rosenzweigs bei ihnen auf fruchtbaren Boden fiel.

Bertha Pappenheim wurde von Franz Rosenzweig, der sie bewunderte und schatzte, schon 1921
eingeladen, als Referentin im jlidischen Lehrhaus aufzutreten. Sie lehnte zunachst ab, erklarte sich
dann aber 1923 bereit, eine Arbeitsgemeinschaft iber die von ihr Ubersetzten ,Memoiren der
Gliickel von Hameln® zu leiten. Danach besuchte sie regelmassig Veranstaltungen im Lehrhaus und
stand im regen Austausch mit anderen Dozenten, vor allem mit Martin Buber. 1933 lehrte Bertha
Pappenheim Ulber den ,Sinn der sozialen Arbeit”. Manche Angebote lehnte sie aber ab, da ihr —
nach eigenen Aussagen — das fundierte historische Wissen fehlte.®

Schon in den 1920er Jahren und vor allem ab 1933 versuchten die Mitglieder des Judischen Frau-

enbundes Rosenzweigs Vorstellungen in eigenen reichsweit organisierten Lernzeiten und lokalen

Kowarzik (Hg.) 2011, S. 76-85. Rosenzweig setzte sich in seinem Aufsatz ,,Bildung und kein Ende” kritisch mit der Akademie der Wis-
senschaft vom Judentum in Berlin auseinander, deren Gelehrsamkeit Rosenzweig missfiel (S. 79).

1 Eine sehr schéne Ausgabe dieser Bibellibersetzung ist: Die Schrift. Verdeutscht von Martin Buber gemeinsam mit Franz Rosen-
zweig - mit Bildern von Marc Chagall. Gitersloh 2007. ,Die Schrift” entstand zwischen 1926 und 1938. Rosenzweig starb schon
1929 an einer schweren Krankheit, mit der er ab 1922 zu kimpfen hatte, so dass Buber von 1929 an alleine an der Ubersetzung ar-
beitete. Wie wichtig auch fiir Martin Buber ein Konzept jidischen Lernens war, untersucht Judah Levine in: ,The Holy Spark”: Mar-
tin Buber and New Jewish Learning, in: LBl Year Book 57 (2012), S. 163-186.

2 Die Volkshochschul-Bewegung propagiert(e) Erwachsenenbildung und lebenslanges Lernen fur alle. Eine der ersten Institutionen
der Volksbildung war die Freie Hochschule Berlin, die 1902 gegriindet wurde. Nach dem Ersten Weltkrieg entstanden in vielen Stad-
ten Volkshochschulen. Siehe: Josef Olbrich: Geschichte der Erwachsenenbildung in Deutschland. Opladen 2001.

3 Christhard Hoffmann 2000, S. 32.

4 Monika Kaminska: Das Konzept des judischen Lehrhauses. Franz Rosenzweigs ,jldische Lebensfrage des Augenblicks”, in: Wolf-
ram Weisse/Hans-Martin Gutmann (Hg.): Religiése Differenz als Chance? Positionen, Kontroversen, Perspektiven. Miinster 2010, S.
107-118, hier S. 108.

5 Britta Konz: Bertha Pappenheim (1859-1936). Ein Leben fir jldische Tradition und weibliche Emanzipation. Frankfurt am Main
2005, S. 96-98.
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Veranstaltungen zur religios-kulturellen Bildung umzusetzen. Wiederholt luden sie vor allem Mar-
tin Buber zu solchen Lernzeiten ein. So berichtet die Publizistin Bertha Badt-Strauss von einem
Vortrag Bubers mit dem Titel ,,Der Wille zur Gemeinschaft und das Leben der Gegenwart”, den er
auf Einladung verschiedener jidischer Frauenorganisationen in Berlin gehalten hat.! Im September
1929 erschien ein Bericht in den ,Blattern des Jidischen Frauenbundes” iber eine Arbeitsgemein-
schaft mit Martin Buber, zu der 120 Frauen gekommen waren. Buber appellierte an die Teilneh-
merinnen, die Religion wieder zum bestimmenden Faktor in ihrem Leben zu machen.?

Im Oktober 1934 fand eine Lernzeit des Jidischen Frauenbundes gemeinsam mit der von Martin
Buber geleiteten Mittelstelle fir juidische Erwachsenenbildung statt. In ihrer Begriissungsanspra-
che fuhrte die Vorsitzende Ottilie Schonewald aus: , Der Begriff der Erwachsenenbildung, in der
Bedeutung, die er flir uns hat, ist neueren Ursprungs. Es war bisher Ziel der Schule, Ziel des Eltern-
hauses, den fertigen Menschen ins Leben zu entlassen, und dann diesem Leben selbst die weitere
Formung zu Ubertragen.” Nun aber miisse neu angesetzt werden, um jidisches Wissen zu vermit-
teln. Bildung misse die ganze Personlichkeit formen. ,,Das muss auch bei uns ihr letztes Ziel sein,
das ihre Aufgabe und Rechtfertigung, nicht aber die wahllose Anhdufung von totem Wissensstoff.
Dann bleiben wir bewahrt vor den Gefahren einer Bildung, die sich anmasst, mit wissenschaftli-
chen Erkenntnissen und mechanischen Formeln den Himmel erstiirmen und letzte Dinge entrat-
seln zu kénnen.”3

Der Jiidische Frauenbund organisierte in regelmassigen Abstanden Aussprachen Uber Erziehungs-
fragen. Bertha Pappenheim entwarf 1929 ein ,Minimalprogramm jldischer Familienerziehung®,
denn wichtigste Aufgabe des JFB sei ,die Erhaltung der jidischen Familie, in ihrer Beziehung zum
Judentum, ihrer Durchglihung durch das Judentum®. Das Minimalprogramm enthalt die Aufforde-
rung, den Schabbat einzuhalten, alle jidischen Feste zu feiern, einen Teil seines Geldes fiir Arme
abzugeben, am Familientisch keinen Alkohol zu trinken und auch in der Familie ein geistiges Leben
zu fuhren.*

Es wurde immer wieder an die Miutter appelliert, die als ,Erzieherinnen des kiinftigen Ge-
schlechts” die Verantwortung fir die Erhaltung des Judentums hatten.> 1931 rief Klara Caro die

Teilnehmerinnen einer Tagung des JFB in K6In dazu auf, sich noch tiefer als bisher ,,in die Geistes-

1 BJFB, 5. Jg. Nr. 4, April 1929; Bertha Badt-Strauss: Martin Buber in Berlin, S. 9-10. Zu Bertha Badt-Strauss, die regelmassig in den
,Blattern des Judischen Frauenbundes” schrieb, siehe: Martina Steer: Bertha Badt-Strauss (1885-1970). Eine judische Publizistin.
Frankfurt am Main 2005.

2 BJFB, 5. Jg. Nr. 9, September 1929; Frau Dr. Lazarus, Wiesbaden: Die Religion und die gegenwértigen Méachte des Lebens. Eine Ar-
beitsgemeinschaft mit Martin Buber, S. 7-8, hier S. 8.

3 LBIMB MF 622 (0SC), Blatt 235. Die Lernzeit fand vom 4. bis 7. Oktober 1934 in Bad Nauheim statt.

4 BJFB, 5. Jg. Nr. 2, Februar 1929; Hannah Karminski: Aussprache jidischer Frauen liber Erziehungsfragen vom 1.-3. Januar 1929, S.
1-4, hier S. 4. Der Artikel enthalt ein Referat von Bertha Pappenheim, das diese in Frankfurt gehalten hat.

5 Zum Beispiel: BJFB, 5. Jg. Nr. 3, Marz 1929; Klara Caro: Berufsberatung und Berufsausbildung — ein Mittel zur Prophylaxe gegen die
Gefahrdung, S. 2-3, hier S. 3.
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schatze des Judentums” zu versenken, denn: , Wir kdnnen diese unseren Bestand ernsthaft bedro-
henden Verfallserscheinungen nur bekampfen und unsere Jugend den Weg zum Judentum zuriick-
fihren, wenn wir selbst befahigt sind, durch Tat und Wirken, durch Lernen und Wissen unseren
Kindern Vorbilder jidischer Gesinnung, opferfreudigster Verbundenheit, stolzen Selbstgefiihls zu
sein, wenn wir imstande sind, ihnen das jlidische Leben vorzuleben, das allein heute den Unter-
gang des deutschen Judentums aufhalten kann.“!

Den jiidischen Frauen komme, so die einhellige Meinung im JFB, insgesamt eine wichtige Funktion
in der Erhaltung des Judentums und der Wiedererlangung einer jlidischen Identitat zu. Als Mdtter,
Erzieherinnen und Aktivistinnen im Jidischen Frauenbund sollten sie ihren weiblichen Beitrag fir

eine Juidische Renaissance in Deutschland leisten.

lll. Organisationsgeschichte des Jiidischen Frauenbundes

1. Griindung durch Bertha Pappenheim, Sidonie Werner und Henriette May

In Berlin fand vom 13. bis zum 18. Juni 1904 ein Internationaler Frauenkongress statt,? zu dem der
Bund Deutscher Frauenvereine den alle fiinf Jahre tagenden Frauenweltbund (International Coun-
cil of Women) eingeladen hatte. Der 1888 in Chicago gegriindete Frauenweltbund zahlte zu dieser
Zeit etwa 7 Millionen Mitglieder in 24 Landern. Einige Tausend waren als Delegierte oder Besuche-
rinnen nach Berlin gereist.> Wihrend des Kongresses legten Bertha Pappenheim aus Frankfurt,
Sidonie Werner aus Hamburg und Henriette May aus Berlin am 15. Juni 1904 den Grundstein zur
Formierung eines reichsweiten Deutsch-Israelitischen Frauenbundes, dessen Name einen Monat

spater in ,Judischer Frauenbund” umgewandelt wurde.* Am 13. Juli 1904 fand die vorbereitende

1 BJFB, 7. Jg. Nr. 8, August 1931; Klara Caro: Judische Frauen im Kampfe gegen die Wirtschaftskrise. Referat, gehalten auf der Ta-
gung des Provinzialverbandes in Rheinland und Westfalen am 29. Juni 1931 in der Rheinlandloge, S. 2-4, hier S. 3.

2 Marie Stritt (Hg.): Der Internationale Frauen-Kongress in Berlin 1904. Berlin 1905, S. 1.

3 Angelika Schaser: Frauenbewegung in Deutschland 1848-1933. Darmstadt 2006, S. 88; Ute Gerhard: Unerhort. Die Geschichte der
deutschen Frauenbewegung. Reinbek bei Hamburg 1990, S. 210. Insgesamt fanden drei grosse internationale Frauenkongresse in
Berlin statt, 1896, 1904 und 1912, ,weil die deutsche Frauenbewegung aus internationaler Sicht zur Avantgarde zahlte“. (Angelika
Schaser 2006, S. 91).

4 Paula Ollendorff, Vorstandsmitglied im JFB und Leiterin der Ortsgruppe Breslau, spricht sogar von finf Griinderinnen, ausser den
drei schon genannten: Martha Frankl aus Berlin und Rosa Vogelstein aus Stettin. BJFB, 5. Jg. Nr. 8, August 1929; Referat von Paula
Ollendorff auf der Jubildumstagung des JFB, S. 1-4, hier S. 1. Auch Hannah Karminski spricht von diesen fiinf Frauen als den Frauen
der ersten Generation. BJFB, 5. Jg. Nr. 7, Juli 1929; Bericht Uber die Jubildumstagung des JFB, S. 6-9, hier S. 7. Rosa Vogelstein starb
schon 1911. Martha Frankl war Kassiererin des JFB (Sidonie Werner: Zweite Delegiertenversammlung des judischen Frauenbundes,
in: AZJ, 71. Jg. Nr. 42, 18.10.1907, S. 500-502, hier S. 500), trat 6ffentlich weniger stark in Erscheinung als die anderen Griinderin-
nen und starb 1923. Uber beide ist wenig bekannt. Auch im ,Lexikon zu Leben und Werk“ jiidischer Frauen (Jutta Dick/Marina Sas-
senberg (Hg.): Jidische Frauen im 19. und 20. Jahrhundert. Reinbek bei Hamburg 1993) findet sich kein Eintrag zu den beiden Frau-
en. Zur Umwandlung des Namens vom Deutsch-Israelitischen Frauenbund in ,Jidischer Frauenbund” siehe: Siddy Wronsky: Zur So-
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Sitzung zur Griindung des JFB in Berlin statt. Offizielles Griindungsdatum ist der 15. Juli 1904. Zur
ersten Vorsitzenden wurde Bertha Pappenheim, zur zweiten Vorsitzenden Sidonie Werner ge-
wahlt. Henriette May erhielt das Amt der Schriftfihrerin und der Leiterin des Propagandaaus-
schusses. Bereits im Januar 1905 hatten sich 42 Vereine dem Jidischen Frauenbund angeschlos-
sen. Formuliert wurde im Juli 1904 auch eine vorlaufige Satzung, in der es heisst:

»§ 2 Zweck des Bundes ist der Zusammenschluss zu gemeinsamer Arbeit a) in gegenseitiger Anre-
gung fur die Interessen der Allgemeinheit. Als Arbeitsgebiete gelten zunachst die Wege und Ziele
sozialer Hilfstatigkeit, der Volkserziehung, der Férderung des Erwerbslebens judischer Frauen und
Madchen, Hebung der Sittlichkeit, Bekampfung des Madchenhandels u.s.w. b) im Erwecken des In-
teresses an allgemeinen judischen Bestrebungen der Gegenwart und durch Starkung des jlidischen
Gemeinschaftsbewusstseins.“?

Als Bundesabzeichen wahlten die Griinderinnen des JFB ein achteckiges dunkelblaues Emaillefeld
mit den silbernen Initialen: J.F.B.?

Bald darauf wurde die offizielle prazisierte Satzung formuliert, die bis zur Erweiterung 1917 Giiltig-
keit hatte. Als Zweck und Ziele des Jidischen Frauenbundes werden genannt: ,§ 1: Zweck des Ver-
eins ist der Zusammenschluss der deutsch-jiidischen Frauenvereine und weiblicher Einzelpersonen
zu gemeinsamer Arbeit im Interessen der jlidischen Frauenwelt. § 2: Der Verein will sein Ziel be-
sonders dadurch erreichen, dass er alle Bestrebungen fordert, welche a) der Volkserziehung die-
nen, b) das Erwerbsleben jludischen Frauen und Madchen erleichtern wollen, c) auf die Hebung
der Sittlichkeit und die Bekampfung des Madchenhandels hinwirken, und d) geeignet sind, das ju-
dische Gemeinschaftsbewusstsein zu starken.” § 3 legt fest, dass der JFB gemeinntzig ist und dass
nicht nur politische und religiose Parteifragen ausgeschlossen sind, sondern ,,ebenso jeder Eingriff
in die Selbstandigkeit der einzelnen, dem Verein als Mitglied angehérenden Vereine”. Damit woll-
te man wahrscheinlich traditionellen jlidischen Frauenvereinen die Angst nehmen, sie kénnten
durch Eintritt in eine Uberregionale Organisation ihre Autonomie verlieren. § 7 regelt, wer orden-
tliches Mitglied im JFB werden kann: ,Alle gemeinnitzigen deutsch-jlidischen Frauenvereine und
deren organisierte Ortsgruppen, vertreten durch ihre satzungsgemadassen Vorstidnde. Weibliche
Einzelpersonen, nicht unter 18 Jahren, kénnen als ausserordentliche Mitglieder mit beratender
Stimme aufgenommen werden. Mindestens 20 solcher ausserordentlichen Mitglieder kénnen sich

zu einer Ortsgruppe zusammenschliessen, welche das Recht und die Pflicht hat, sich eine 6rtliche,

ziologie der judischen Frauenbewegung in Deutschland, in: Jahrbuch fir jidische Geschichte und Literatur, Band 28 (1927), S. 84-
99, hier S. 89.

1 LBIMB MF 622 (OSC); JFB — Gesamtorganisation. Protokoll-Ausziige, Blatter 222-224, hier Blatt 222. Der gleiche Satzungsentwurf
ist auch abgedruckt in: Bertha Pappenheim: Der judische Frauenbund, in: AZJ, 69. Jg. Nr. 9, 3.3.1905, S. 100-101, hier S. 101.

2 Georg Herlitz/Bruno Kirschner (Hg.): Judisches Lexikon. Ein enzyklopadisches Handbuch des jlidischen Wissens in vier Banden. Ko-
nigstein/Taunus 1982 (Nachdruck der 1. Auflage von 1927), S. 471.
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dem Bundesvorstande zu genehmigende Satzung zu geben und jahrliche Mitgliederbeitrdge zu er-
heben. Die so organisierte Ortsgruppe hat alle Rechte eines ordentlichen Mitgliedes. Doch soll in
keiner Stadt mehr als eine Ortsgruppe gegriindet werden.“!

Wer waren nun die drei Frauen, die den Jidischen Frauenbund griindeten?

Als Hauptinitiatorin, Flihrerin, bekannteste Reprasentantin und die charismatische Personlichkeit
des Bundes gilt Bertha Pappenheim, der es, so Paula Ollendorff, ,in genialer Intuition”“ zum Be-
wusstsein gekommen sei, ,,dass es im Kampf gegen die an vielen Orten in der Welt bestehende
sittliche Not, die das judische Leben entstellt und die Reinheit jludischer Frauen befleckt, nur eine
Waffe gab — die geeinte Kraft aller jidischen Frauen“.? In der Formulierung ,genialer Intuition”
kommt schon zum Ausdruck, was eine Beschreibung der Persdnlichkeit Bertha Pappenheims
schwierig macht. Christina Klausmann konstatiert zu Recht, dass der Blick auf die Griinderin des
JFB ,durch die eher devoten Erinnerungen ihrer Mitarbeiterinnen, die einen gewissen Heldinnen-
mythos pflegten” verstellt sei.?

Bertha Pappenheim wurde am 27. Februar 1859 in Wien geboren. lhr Vater, der Geschaftsmann
Sigmund Pappenheim, stammte aus Pressburg, dem heutigen Bratislava. Er war schon 1840 nach
Wien gekommen und gehoérte bald zu den wohlhabenden Kaufleuten der Wiener Leopoldstadt.
Seine Kindheit wurde von einer besonders sittenstrengen Richtung der Orthodoxie gepragt. Daher
sei, so Dora Edinger, das Wien der Pappenheims nicht das Wien Stefan Zweigs gewesen, denn die
Pappenheims verkehrten vorwiegend mit anderen jiidisch-orthodoxen Familien. Die Mutter Recha
Pappenheim, geb. Goldschmidt, wuchs in beglterten und weltoffenen Verhaltnissen in Frankfurt
auf. Die Ehe der beiden wurde, wie damals Ublich, arrangiert. Bertha Pappenheim hatte zwei
Schwestern, die schon im Kindesalter starben und einen um ein Jahr jlingeren Bruder.* Nach eige-
nen Aussagen fiihrte sie ,bis etwa 1890 das Ubliche Leben einer hoheren Tochter aus streng jldi-
scher, orthodox burgerlicher Familie“.>

Allerdings hatte sich die Familie auch im Wiener Bilirgertum akkulturiert. ,,Dass sich die Familie
Pappenheim an deutsch-blirgerlichen Familien- und Wohnidealen orientierte, wird besonders
deutlich an der Wahl ihrer Mébel, der Kleidung, der Wohngegenden und Ferienorte. Bertha Pap-

penheim hatte die Biedermeiermobel ihrer Eltern geerbt. Wie schon der Grossvater kleidete sich

1 Helene-Lange-Archiv im Landesarchiv Berlin, B Rep. 235-20, MF-Nr. 1183; die Paragrafen 1-3 sowie 7 sind integriert in die Vorlage
flr eine Normalsatzung der Ortsgruppen des Jidischen Frauenbundes e.V.

2BJFB, 5. Jg. Nr. 8, August 1929; Paula Ollendorff: Riickblick. Referat, gehalten auf der Jubildumstagung des J.F.B., S. 1-4, hier S. 1.

3 Christina Klausmann: Politik und Kultur der Frauenbewegung im Kaiserreich. Das Beispiel Frankfurt am Main. Frankfurt/New York
1997, S. 164.

4 Britta Konz: Bertha Pappenheim (1859-1936). Ein Leben fir jidische Tradition und weibliche Emanzipation. Frankfurt/New York
2005, S. 29-35 und S. 40.

5 BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936; Sondernummer: Bertha Pappenheim zum Gedé&chtnis. Einzelne Gedanken von Bertha Pap-
penheim, S. 10-12, hier S. 11.
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der Vater Bertha Pappenheims biirgerlich. Die Jugendbilder Bertha Pappenheims zeigen auch sie
in der damaligen Mode wohlhabender Blrgerstochter. Von der Leopoldstadt zogen die Pappen-
heims in die Liechtensteinstrasse nahe der Ringstrasse, dem intellektuellen, kulturellen und politi-
schem Zentrum Wiens.” Die Sozialisation Bertha Pappenheims vollzog sich daher, so Britta Konz,
im Spannungsfeld zwischen Akkulturation und der Bewahrung orthodoxer Traditionen.! Sie be-
suchte eine katholische Madchenschule, da es in Wien fiir jidische Madchen keine hohere Schule
gab, und lernte mehrere Fremdsprachen, auch Hebréisch, sowie Klavier, Tanz und Handarbeiten.?
Nachdem sie 1875 mit 16 Jahren die Schule beendet hatte, wartete auf sie traditionellerweise nun
die Ehe. Ein Studium oder gar eine Berufstatigkeit kamen fiir sie als Tochter aus gutem Hause nicht
in Frage. Die nun folgenden Jahre waren von geistiger Leere und ausschliesslicher Beschaftigung
im Haus gepragt.®

Als 1880 ihr Vater schwer erkrankte und 1881 starb, begann die lange Phase der Erkrankung Ber-
tha Pappenheims an ,Hysterie”, die sie nach ihrem Umzug nach Frankfurt 1888 zeitlebens ver-
schwieg. Es existieren auch keine Zeugnisse dariber, wie sie selbst die Zeit ihrer Krankheit emp-
funden hat. Keine ihrer Mitstreiterinnen im Jidischen Frauenbund wusste von ihrer Existenz als
Anna O.* Erst 1953 liiftete Ernst Jones das Geheimnis um den durch Sigmund Freud und Josef
Breuer in ,Studien Uber Hysterie” weltweit bekannt gewordenen ,Fall Anna O.“> Und erst dann er-
fuhren die den Nationalsozialismus Uberlebenden ehemaligen Mitglieder des Jiidischen Frauen-
bundes, Ottilie Schonewald, Klara Caro, Dora Edinger und andere, in New York davon, dass die be-
rihmte Patientin Anna O. identisch ist mit Bertha Pappenheim. Sie versuchten, die Information zu
unterdriicken, dies gelang jedoch nicht.®

Bertha Pappenheim und ihre Erfindung der ,talking cure” begriindeten die Psychoanalyse. Freud
und Breuer schrieben in den ,Studien Uber Hysterie”: ,Wir fanden namlich, anfangs zu unserer

grossten Uberraschung, dass die einzelnen hysterischen Symptome sogleich und ohne Wiederkehr

1 Britta Konz 2005, S. 40.

2 Britta Konz 2005, S. 41 und S. 44-45.

3 Britta Konz 2005, S. 46.

4 Britta Konz 2005, S. 47-64. Der private Nachlass von Bertha Pappenheim ist am 9. November 1938 in dem Heimkomplex in Neu-
Isenburg verbrannt, wo sie in einem eigenen Haus gelebt hatte. Siehe: Dora Edinger: Bertha Pappenheim. Leben und Schriften.
Frankfurt am Main 1963, S. 10.

5 Ellen M. Jensen: Streifziige durch das Leben von Anna O./Bertha Pappenheim. Ein Fall fur die Psychiatrie — Ein Leben fiir die Phi-
lanthropie. Dreieich 1984, S. 11-12. Der englische Psychoanalytiker Ernest Jones, der Freud persénlich gekannt hat, veroffentlichte
1953 den ersten Teil seiner Freud-Biographie, in der er Anna O. als Bertha Pappenheim identifizierte. Ernest Jones: Sigmund Freud.
Life and Work, Bd. 1-3. London 1953-1957; deutsche Ausgabe: Das Leben und Werk von Sigmund Freud. Eschborn bei Frankfurt
2007. Darin findet sich die Angabe Uber Bertha Pappenheim im ersten Band auf der Seite 266, Anm. 7, wo es heisst: ,Da sie die ei-
gentliche Entdeckerin der kathartischen Methode war, verdient ihr wirklicher Name Bertha Pappenheim [...] hier Erwdhnung.”

6 Marianne Brentzel: ,,Drum wihl’ ich mich in Arbeit und leb’ mich wund an Pflicht”. Das Leben der Bertha Pappenheim 1859-1936,
in: Ariadne, Heft 45-46, Juni 2004, S. 94-101, hier S. 100. Um Anna O./Bertha Pappenheim kreisten in den folgenden Jahren viele
Mythen, die ihren Niederschlag in diversen Romanen, Bildern und Filmen fanden. Siehe: Elizabeth Loentz: Let Me Continue to
Speak the Truth: Bertha Pappenheim as Author and Activist. Cincinnati 2007 ; Kapitel 7 : Freud and Anna O. at Coney Island. Bertha
Pappenheim in Art and Fiction (S. 239-271).
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verschwanden, wenn es gelungen war, die Erinnerung an den veranlassenden Vorgang zu voller
Helligkeit zu erwecken, damit auch den begleitenden Affekt wachzurufen, und wenn dann der
Kranke den Vorgang in moglichst ausfiihrlicher Weise schilderte und dem Affekt Worte gab.“* Jo-
sef Breuer, Hausarzt der Familie Pappenheim, der Bertha Pappenheim von November 1880 bis Ju-
ni 1882 behandelt hatte, schrieb in seinem Text ,,Beobachtung I. Frl. Anna O ...“, dass Bertha Pap-
penheim nicht immer leicht zum Sprechen zu bewegen gewesen sei, ,flir welche Prozedur sie den
guten, ernsthaften Namen ,talking cure’ (Redekur) und den humoristischen ,chimney-sweeping’
(Kaminfegen) erfunden hatte.?

Ich mochte nun kurz auf die Erkrankung Bertha Pappenheims eingehen und auch einige der Be-
schreibungen Breuers Uber seine Patientin wiedergeben, denn diese scheinen mir die Persénlich-
keit der spateren Griinderin des Jidischen Frauenbundes gut zu treffen.

Nachdem der von Bertha Pappenheim ,leidenschaftlich“® geliebte Vater wihrend des sommerli-
chen Aufenthaltes der Familie in Ischl, dem heute als Bad Ischl bekannten Kurort, an einer Bauch-
fellentzindung erkrankt war, pflegte sie ihn bis zur Erschdpfung. Bald traten diverse Krankheits-
symptome auf: Kopfschmerzen, Sehstérungen, Lihmungserscheinungen in Armen und Beinen.*
Hinzu kamen rapide Stimmungswechsel, Halluzinationen von schwarzen Schlangen und schwere
Sprachstérungen. Statt deutsch sprach sie nun meist englisch, manchmal franzésisch oder italie-
nisch, ,,aber ohne es zu wissen”, wie Breuer analysiert.” Sie verweigerte zeitweilig die Nahrungs-
aufnahme véllig und unternahm mehrere Selbstmordversuche.® Im Laufe der Therapie wurden
dann die verschiedenen Stérungen ,wegerzihlt”, wie Breuer berichtet.” lhre Persdnlichkeit be-
schreibt er so: ,Dieses Madchen von (berfliessender geistiger Vitalitdt flihrte in der puritanisch
gesinnten Familie ein hochst monotones Leben, das sie sich in einer fir ihre Krankheit wahrschein-

lich massgebenden Weise verschonerte. Sie pflegte systematisch das Wachtraumen, das sie ihr

1 Sigmund Freud/Josef Breuer: Studien {iber Hysterie. Uber den psychischen Mechanismus hysterischer Phinomene. Vorl3ufige
Mitteilung, in: Anna Freud (Hg.): Sigmund Freud: Gesammelte Werke. 1. Band. Werke aus den Jahren 1892-1899. Frankfurt am
Main 1999, S. 81-98, hier S. 85. Freud und Breuer veroffentlichten ihre ,,Studien tiber Hysterie” erstmalig 1895 in Wien. Freud nahm
spater seine Auffassung zurlick, Breuer und seine Patientin Bertha Pappenheim seien die Begriinder der Psychoanalyse gewesen. In
»Geschichte der psychoanalytischen Bewegung” (1914) betonte Freud vielmehr Breuers Unfihigkeit, die sexuelle Ubertragung von
Seiten seiner Patientin auszuhalten, die zum Abbruch der Therapie flhrte. Der Text ist abgedruckt in: Gesammelte Werke. 10.
Band, S. 43-113, hier S. 49.

2 Josef Breuer: Beobachtung I. Frl. Anna O ..., in: Gesammelte Werke 1999, Nachtragsband. Texte aus den Jahren 1885-1938, S. 221-
243, hier S. 229. Als erster hat Albrecht Hirschmdiller die beiden handgeschriebenen Krankengeschichten der Anna O., die Breuer
zur Information seiner weiterbehandelnden Kollegen am Sanatorium Bellevue in Kreuzlingen verfasst hatte, abgedruckt. Siehe: Alb-
recht Hirschmiiller: Physiologie und Psychoanalyse in Leben und Werk Josef Breuers. Bern 1978.

3 Breuer benutzt dieses Wort in seiner Krankengeschichte, siehe: Josef Breuer 1999, S. 222.

4 Josef Breuer 1999, S. 223.

5 Josef Breuer 1999, S. 224-225.

6 Josef Breuer 1999, S. 226-227.

7 Josef Breuer 1999, S. 233.
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,Privattheater’ nannte.“* Den , Uberschuss von psychischer Regsamkeit und Energie, der sich in
fortwahrendem Arbeiten der Phantasie entladet” macht Breuer auch verantwortlich fir die, wie er
es nennt, ,Dissoziation der geistigen Personlichkeit“.? Am Ende hélt er sie fur geheilt: Im Juni 1882
verliess Bertha Pappenheim Wien fir eine Reise, ,brauchte aber doch noch langere Zeit, bis sie
ganz ihr psychisches Gleichgewicht gefunden hatte. Seitdem erfreut sie sich vollstandiger Gesund-
heit“.3

Ellen M. Jensen hat herausgefunden, dass dies keineswegs der Fall war. Breuer hatte die Therapie
abgebrochen, nachdem Bertha Pappenheim ihm ertffnet hatte, sie sei schwanger von ihm und
Symptome einer Scheinschwangerschaft (als Wunschneurose?) zeigte, so schilderte es zumindest
Freud in einem Brief an Stefan Zweig.* Jensen fragt, in wen die Patientin verliebt gewesen sei, und
zitiert Breuer, der in einem Krankenbericht geschrieben hat: ,Sexuelles Element ist erstaunlich un-
entwickelt; ich habe in den massenhaften Halluzinationen auch nicht einmal dasselbe vertreten
gefunden. Jedenfalls ist sie noch nie verliebt gewesen, soweit nicht ihr Verhaltnis zum Vater dieses
ersetzt hat oder vielmehr damit ersetzt war.“> Freud merkte 1914 kritisch an: ,,Wer die Breuersche
Krankengeschichte im Lichte der in den letzten zwanzig Jahren gewonnenen Erfahrung von neuem
durchliest, wird die Symbolik der Schlangen, des Starrwerdens, der Armlahmung nicht missverste-
hen und durch Einrechnung der Situation am Krankenbette des Vaters die wirkliche Deutung jener
Symptombildung leicht erraten. Sein Urteil Gber die Rolle der Sexualitdt im Seelenleben jenes
Madchens wird sich dann von dem ihres Arztes weit entfernen.”® Und in ,Selbstdarstellung”
schreibt Freud: ,,Nachdem die kathartische Arbeit erledigt schien, hatte sich bei dem Madchen
plotzlich ein Zustand von ,Ubertragungsliebe’ eingestellt, den er [Breuer] nicht mehr mit ihrem
Kranksein in Beziehung brachte, so dass er sich bestiirzt von ihr zuriickzog. Es war ihm offenbar
peinlich, an dieses anscheinende Missgeschick erinnert zu werden.””

Christina von Braun denkt, dass Breuer bei seiner Patientin sehr wohl ,das ich des Sexualwesens”
wahrgenommen habe, wenn auch unbewusst. ,Dieses ich faszinierte ihn, und eben die Anzie-

hungskraft, die es auslibte, erklart auch die Flucht, die er ergriff.“® Diese beiden Beobachtungen

1 Josef Breuer 1999, S. 222. Siehe zu Bertha Pappenheim theatralischen Ambitionen, die sich auch in einigen Theaterstiicken mani-
festierten: Ferdinand Schweighofer: Das Privattheater der Anna O. Ein psychoanalytisches Lehrstiick, ein Emanzipationsdrama.
Minchen/Basel 1987. Bertha Pappenheim schrieb zum Beispiel: ,,Frauenrecht. Schauspiel in drei Aufziigen“ (1899) und ,Tragische
Momente. Drei Lebensbilder” (1913).

2 Josef Breuer 1999, S. 239.

3 Josef Breuer 1999, S. 238.

4 Ellen M. Jensen 1984, S. 29. Sie bezieht sich auf einen Brief Freuds an Stefan Zweig vom 2. Juni 1932 (Anm. 48 auf S. 218).

5 Ellen M. Jensen 1984, S. 29-30.

6 Sigmund Freud: Zur Geschichte der psychoanalytischen Bewegung 1999, S. 49.

7 Sigmund Freud: Selbstdarstellung, in: Gesammelte Werke 1999, Bd. 14. Werke aus den Jahren 1925-1931, S. 33-96, hier S. 51. Die
»kathartische Arbeit” ist ein friiher Ausdruck flr die Psychotherapie.

8 Christina von Braun: Nicht ich. Logik, Lige, Libido. Berlin 2009, S. 68. Christina von Braun erklart sich so auch die Eifersucht von
Breuers Frau, die anscheinend durch die Berichte ihres Ehemannes iber seinen Fall zunehmend verargert gewesen sein soll.
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widersprechen sich nicht wesentlich. Fest steht, dass Bertha Pappenheim nach ihrer engen Bin-
dung an den Vater und der folgenden sexuell gefiarbten Ubertragungsliebe zu Josef Breuer, die
vom Therapeuten nicht aufgeldst werden konnte, in ihrem Leben keine intimen Kontakte mehr zu
Mannern gesucht hat. Sie war nie verheiratet und hatte wohl auch nie einen sexuellen Kontakt,
denn sie lehnte ausserehelichen Geschlechtsverkehr strikt ab.! Im Nachlass von Dora Edinger be-
findet sich ein Gedicht Bertha Pappenheims aus dem Jahr 1911 mit dem Titel ,,Mir ward die Liebe
nicht”, das diesen Teil ihrer seelischen Verfassung gut spiegelt:

,Mir ward die Liebe nicht —

Drum leb‘ ich wie die Pflanze,

Im Keller ohne Licht.

Mir ward die Liebe nicht —

Drum ton‘ ich wie die Geige,

Der man den Bogen bricht.

Mir ward die Liebe nicht —

Drum wiihl“ ich mich in Arbeit

Und leb’ mich wund an Pflicht.

Mir ward die Liebe nicht —

Drum denk ich gern des Todes,

Als freundliches Gesicht.“?

Bertha Pappenheim war also 1882 (noch) nicht geheilt und zudem noch morphinabhdngig, da
Breuer ihr Morphininjektionen gegen ihre Gesichtsschmerzen gegeben hatte. Sie unterzog sich
von Juli bis Oktober 1882 einer Therapie im Sanatorium Kreuzlingen; dieser folgten dann zwischen
1883 und 1887 noch drei weitere Aufenthalte im Sanatorium Inzersdorf, jeweils mit der Diagnose
,Hysterie“?

Britta Konz gibt zu bedenken, dass die Therapie Breuers, auch wenn sie nicht abgebrochen worden
ware, auch deshalb zu keinem Erfolg habe flihren kénnen, weil Breuer jegliche strukturellen Unge-
rechtigkeiten, mit denen Bertha Pappenheim als Frau und als Jidin konfrontiert war, vernachlas-
sigt habe.* Sie deutet die psychische Erkrankung Pappenheims ,als unbewusste Reaktion, als Zei-

chen dafir, dass sie unter ihren Lebensumstanden litt“, vor allem der gesellschaftlichen und religi-

dsen Zuruicksetzung von Frauen“.®> Christina von Braun meint dagegen, dass Bertha Pappenheim

1 Elisa Klapheck und Lara Ddmmig behaupten, dass sich Bertha Pappenheim bewusst dafiir entschieden habe, ,Fraulein” zu bleiben
und keine eigenen Kinder zu haben. Elisa Klapheck/Lara Ddmmig (Hg.): Bertha Pappenheim: Gebete. Mit einem Nachwort von Mar-
garete Susman. Berlin 2003, S. 18 (Einleitung der Herausgeberinnen). Meines Wissens gibt es aber keine Belege daftir, dass sich
Bertha Pappenheim in dieser Weise gedussert hat. Die Formulierung ,bewusst” suggeriert eine Art feministischer Entscheidung, die
Bertha Pappenheim fremd war, denn Ehe und Fortpflanzung waren fir sie prinzipiell ethische Pflicht.

2 Zitiert nach: Marianne Brentzel 2004, S. 101. Als Quelle nennt sie: Jidisches Museum Frankfurt am Main, Nachlass Edinger, Blatt
Il

3 Britta Konz 2005, S. 56-57.

4 Britta Konz 2005, S. 55.

5 Britta Konz 2005, S. 47, Anm. 39. Religits fUhlte sich Bertha Pappenheim zurlickgesetzt, weil in der judischen Orthodoxie Frauen
der Zugang zur religiosen Sphare der Manner versagt blieb (S. 51).
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tatsachlich geheilt wurde. Breuer habe ihr als Dialogpartner dazu verholfen, eine neue Identitat zu
gewinnen.!

Die feministische Forschung weist generell vor allem auf die sozialen, politischen, 6konomischen
und kulturellen Ursachen der Krankheit ,Hysterie” hin und begreift sie auch als ,,unbewusste Stra-
tegie zur Konfliktbearbeitung”.? Claudia Honegger und Bettina Heintz sprechen bei der Hysterie
von einer der ,Listen der Ohnmacht”. Frauen hatten sich tiber die Krankheit das Recht genommen,
»Pflichten zu vernachlassigen und unverhiillt bislang gedrosselte Wiinsche auszuleben”. Die bei-
den Autorinnen glauben: ,Heute lasst sich kaum sicherer als damals entscheiden, ob die Bedeu-
tung, die die Hysterie im 6ffentlichen Bewusstsein des 19. Jahrhunderts erlangte, auf einer zu-
nehmenden Psychiatrisierung weiblicher Aufsassigkeit oder auf einem tatsachlichen Anstieg der
Krankheit beruhte, oder ob nicht drittens immer mehr Frauen Krankheit vortauschten, um familia-
ren und sexuellen Anforderungen zu entfliehen. Doch ob Leiden oder List — unter dem Schutz der
arztlichen Diagnose entwanden sich nicht wenige Frauen den Fesseln ihrer Familie und artikulier-
ten in der Sprache der Hysterie ihre Unzufriedenheit, Uberforderung und Aggression.”® Etliche
Forscher sprechen davon, dass Bertha Pappenheim - wie auch andere Hysterikerinnen - eine ,,dus-
serst geschickte Simulantin“ gewesen sei.*

Christina von Braun stellt fest, dass sich die Hysterie einer objektiven Definition entziehe, weil sich
ihre Symptome standig veranderten.®> Vielmehr habe sich das abendlindische Denken einen Be-
griff erfunden, ,,um den unaussprechlichen Zustand, der nicht sein darf, dennoch zu umschreiben®.
Hysterie sei Unberechenbarkeit und eine Form der Unordnung. Sie verwirre Normen und Geset-
ze.% Die Krankheit, die es zu behandeln galt, um den weiblichen Kérper einer fremden Verfiigungs-
gewalt zu unterwerfen, sei die Frau selbst gewesen.” Hysterie sei eine Form der Verweigerung, da-
her seien Hysterikerinnen Subjekte ihrer Krankheit gewesen.® Gegen das Ideal der Madchenerzie-
hung: ,viel Pflicht, wenig Phantasie” setzten die Hysterikerinnen das Schauspiel, die Inszenierung.?
Daher handelte es sich tatsachlich um eine Art Simulation, aber verstanden als willentlichen Akt.
Hinter der Hysterie verberge sich ,eine Form von Uberlebenskampf und Widerstandskraft“.1° Bei

allen Formen der Hysterie sei Aktivitat im Spiel, und damit auch eine Kraft, die zum Handeln trei-

1 Christina von Braun 2009, S. 68-69.

2 Britta Konz 2005, S. 49.

3 Bettina Heintz/Claudia Honegger: Zum Strukturwandel weiblicher Widerstandsformen im 19. Jahrhundert, in: Heintz/Honegger
(Hg.): Listen der Ohnmacht. Zur Sozialgeschichte weiblicher Widerstandsformen. Frankfurt am Main 1994, S. 7-68, hier S. 43.

4 Marianne Brentzel zdhlt eine Reihe von Werken auf, die eine solche These vertreten, z. B. Mikkel Borch-Jacobsen: Anna O. zum
Geddchtnis. Eine hundertjahrige Irrefihrung. Miinchen 1997. Marianne Brentzel 2004, S. 101.

5 Christina von Braun 2009, S. 25.

6 Christina von Braun 2009, S. 27 und S. 74.

7 Christina von Braun 2009, S. 28 und S. 31.

8 Christina von Braun 2009, S. 33-34.

9 Christina von Braun 2009, S. 54-56.

10 Christina von Braun 2009, S. 62 und S. 63.
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be.! ,Die hysterische Symptombildung ist der individuelle Ausdruck eines kollektiven Leidens und
der Versuch, die Ursache dieses Leidens zu bekdmpfen®, fasst Christina von Braun ihre Uberlegun-
gen zusammen.?

Manche Forscherinnen empfinden es allerdings als problematisch, die Krankheit Bertha Pappen-
heims zum Ausgangspunkt von Deutungen lber ihr Leben und ihre Arbeit zu machen. ,In dieser
Perspektive” werde, so Christina Klausmann, ,ihre soziale Arbeit, ihr Engagement flr Frauenrechte
und insbesondere ihr Kampf gegen den Madchenhandel als Sublimierung eines psychischen
Grundkonfliktes und als Ausdruck verdrangter Sexualitat gedeutet.”“® Marion Kaplan stellt den Be-
griff der Krankheit generell in Frage und halt Hysterikerinnen fir ,psychisch gesiinder [...] als die-
jenigen, die sich in ihr Schicksal als Biirger und Menschen zweiter Klasse schickten®.*

Bertha Pappenheim war natlrlich nicht die einzige, die mit kérperlichen Symptomen darauf rea-
gierte, dass sie ihre Talente in einer grossbiirgerlichen Welt, in der fiir Frauen nur die Heirat vorge-
sehen war, nicht adaquat entwickeln und ausleben konnte. Begriffe wie , Krankheit” und ,Gesund-
heit” sind sicher wenig hilfreich, um den Motiven fir gesellschaftliches Engagement nachzugehen.
Aber gerade im Zusammenhang mit der Sittlichkeitsbewegung, dem Kampf gegen den Madchen-
handel und dem Umgang mit sogenannten , gefdhrdeten” Madchen wird sich deutlich zeigen, wie
sehr die eigene biirgerliche und religiose Erziehung und die damit einhergehende Verdrangung
von Sexualitdt und Sinnlichkeit trotz aller Widerstande und allem Aufbegehren eine grosse Rolle in
Selbstverstandnis und Praxis vieler blrgerlicher Frauen gespielt haben. Ob sie jldisch oder christ-
lich erzogen wurden, war dabei zweitrangig.

Als Bertha Pappenheim 1888 nach Frankfurt zog, begann fiir sie ein neues, zweites Leben. Endlich
wurde es ihr moglich, die Eigenschaften auszuleben, die schon Josef Breuer ihr attestiert hatte. Er
schildert Bertha Pappenheim als ,von bedeutender Intelligenz, erstaunlich scharfsinniger Kombi-
nation und scharfsichtiger Intuition; ein kraftiger Intellekt, der auch solide geistige Nahrung ver-
daut hatte und sie brauchte, nach Verlassen der Schule aber nicht erhielt. Reiche poetische und
phantastische Begabung, kontrolliert durch sehr scharfen und kritischen Verstand. [...] lhr Wille
war energisch, zah und ausdauernd, manchmal zum Eigensinn gesteigert, der sein Ziel nur aus Gi-

te, um anderer willen, aufgab.“>

1 Christina von Braun 2009, S. 72.

2 Christina von Braun 2009, S. 76.

3 Christina Klausmann 1997, S. 166.

4 Marion Kaplan: Die jldische Frauenbewegung in Deutschland. Organisation und Ziele des Judischen Frauenbundes 1904 — 1938.
Hamburg 1981, S. 85. Siehe auch: Marion Kaplan: Anna O. and Bertha Pappenheim: An Historical Perspective, in: Max Rosen-
baum/Melvin Muroff (Hg.): Anna O. Fourteen Contemporary Reinterpretations. New York 1984, S. 101-117.

5 Josef Breuer 1999, S. 221.
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In der Familie ihrer Mutter in Frankfurt lernte Bertha Pappenheim ein weltoffeneres und freieres
Judentum kennen, als sie es von Wien gewohnt war. Sie besuchte bald einen Krankenpflegekurs
und wurde durch ihre Cousinen Anna Edinger und Louise Goldschmidt an Wohltéatigkeitsarbeit und
die Ideen der Frauenbewegung herangefiihrt.! Frankfurt war um die Jahrhundertwende ein Zent-
rum sozialreformerischer jlidischer Projekte, in denen Frauen eine besonders grosse Rolle spiel-
ten.?

Ab 1895 arbeitete sie zunachst stellvertretend, dann als Leiterin 12 Jahre lang im Madchenwai-
senhaus des Israelitischen Frauenvereins in Frankfurt. Sie baute ebenfalls 1895 eine Frankfurter
Ortsgruppe des Allgemeinen Deutschen Frauenvereins mit auf. Ab 1897 begann ihre publizistische
Tatigkeit, zunachst unter dem Pseudonym ,P. Berthold”, dann ab 1900 unter ihrem richtigen Na-
men.3 Seit ihrem Umzug nach Frankfurt erlebte sie keine gesundheitlichen Riickfille mehr, weil
sie, so Britta Konz, ,endlich ein erflillendes praktisches Betatigungsfeld gefunden hatte und in ein
soziales Umfeld integriert war, das die strukturelle Ungerechtigkeit der geschlechterdifferenzier-
ten sozialen Normen analysierte und neue, frauengerechte und soziale Richtlinien formulierte”.*
Sie arbeitete bis 1916 ehrenamtlich in der stadtischen Kinder- und Jugendfiirsorge und war mass-
geblich an der Einrichtung staatlicher Institutionen zur Armenpflege beteiligt.

Schon seit 1901 lag aber ihr besonderes Augenmerk auf jlidischer Wohlfahrtspflege; vor allem be-
schaftigte sie die Not der ostjlidischen Einwanderer. Sie war auch die erste Frau, die innerhalb der
judischen Gemeinde Themen wie Prostitution, uneheliche Kinder und die ausweglose Situation der
Agunoth zur Sprache brachte.® Gemeinsam mit Henriette Furth griindete sie 1901 die Weibliche

Flirsorge, zunachst als Abteilung des Israelitischen Hilfsvereins, dann 1904 als selbstandigen Ver-

1 Britta Konz: ,Weh dem, dessen Gewissen schlaft”. Bertha Pappenheim (1859-1936), in: Sabine Hering (Hg.): Jidische Wohlfahrt im
Spiegel von Biographien. Frankfurt am Main 2006, S. 360-374, hier S. 363.

2 Iris Schroder: Grenzgangerinnen: Judische Sozialreformerinnen in der Frankfurter Frauenbewegung um 1900, in: Andreas Gotz-
mann/Rainer Liedtke/Till van Rahden (Hg.): Juden, Birger, Deutsche: Zur Geschichte von Vielfalt und Differenz 1800-1933. Tiibin-
gen 2001, S. 341-368, hier S. 342.

3 Britta Konz 2006, S. 364-365. Ich verweise an dieser Stelle auf das ausfiihrliche Schriftenverzeichnis Bertha Pappenheims in: Britta
Konz 2005, S. 378-383.

4 Britta Konz 2006, S. 365.

5 Britta Konz 2006, S. 366. Eine Aguna oder Agunoh (Plural: Agunoth) ist eine Frau, deren Ehemann nicht mehr auffindbar ist und
die vor seinem Verschwinden keinen Scheidungsbrief (Get) von ihm erhalten hat. Daher darf sie sich nach jidischem Recht nicht
wiederverheiraten. Siehe: Walter Homolka: Das jlidische Eherecht. Berlin 2009, S. 292. Bertha Pappenheim versuchte immer wie-
der, die offiziellen Organe der jlidischen Orthodoxie, wie die Rabbinerkonferenz, davon zu Gberzeugen, die Gesetze zu dndern. Im
Osten gabe es, so schreibt sie in einem Brief an die Rabbinerversammlung der Kenessioh gedauloh im Juli 1929, ca. 20.000 Frauen,
die betroffen seien, vor allem Witwen von Kriegsopfern, und sie schildert eindriicklich: ,Die Agunoth, jene vom jlidischen Gesetz
und seinen Auslegern und Richtern vernachlassigten Frauen, gesund und jung in ihrem verhaltenen Lebenstrieb, treu dem Stamm
und seinen sittlichen Forderungen, bis sie — einsam und verstossen - einsehen und fiihlen lernen, dass sich fiir sie die Sittengesetze
in ihr Gegenteil verkehren — weil man Askese fordert, Abtotung, Prostitution und Unnatur, statt froher Lebenserhaltung.” BJFB, 12.
Jg. Nr. 7/8 Juli/August 1936; Sondernummer: Bertha Pappenheim zum Gedéachtnis. Hilfe fir die Agunoh (Eheverlassene Frau). Brief
von Bertha Pappenheim an die Rabbinerversammlung der Kenessioh gedauloh vom 29. Juli 1929, S. 20-21, hier S. 21. Bertha Pap-
penheim hatte aber keinen Erfolg. Das Problem der Agunoth besteht in orthodoxen Gemeinden bis heute. Im Oktober 2013 las ich
in der NZZ am Sonntag, dass in New York zwei Rabbiner angeklagt worden seien, die gewaltsam gegen Ehemanner vorgegangen
waren, die ihren Frauen den Get verweigert hatten, obwohl diese sich scheiden lassen wollten. Anna Trechsel: Orthodoxe Rabbiner
mit unorthodoxen Methoden, in: NZZ am Sonntag, 13.10.2013, S. 9.
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ein.! Neben der eigentlichen Fiirsorgekommission unterhielt der Verein 1913 eine Kinderschutz-
kommission, eine Wohnungsfiirsorgekommission sowie einen Stellennachweis fiir Frauen und
Madchen und eine Berufsberatungsstelle. Ausserdem leistete er soziale und kulturelle Arbeit in
Galizien.?

Der Erfolg des Vereins ermutigte Bertha Pappenheim dazu, eine breitere Vernetzung jldischer
Frauenarbeit voranzutreiben und so griindete sie 1904 den Jidischen Frauenbund. Von 1904 bis
1924 war sie seine erste Vorsitzende und blieb auch danach bis zur ihrem Tode Vorstandsmit-
glied.? In den folgenden drei Jahrzehnten engagierte sie sich iberwiegend in der judischen Frau-
enbewegung und im interkonfessionellen Kampf gegen Madchenhandel und Prostitution. Herz-
stick ihrer Arbeit wurde das von ihr 1907 gegriindete Heim des Jidischen Frauenbundes in Neu-
Isenburg nahe Frankfurt. Es diente zunachst der Erziehung gefahrdeter weiblicher Jugendlicher,
spater wurden auch Schwangere, Miitter, Sduglinge, Kleinkinder, Schulkinder und Jugendliche dort
betreut und im judischen Sinne erzogen.* Da sich Bertha Pappenheim schon um die Jahrhundert-
wende fiir eine Zentralisation und Professionalisierung der Armenpflege eingesetzt hatte, warb sie
1916 intensiv flr einen Verband fiir jidische soziale Arbeit und wurde so zur ,geistigen Schopferin
der Zentralwohlfahrtsstelle der Juden in Deutschland“.> Zu ihrem Bedauern wurde der weibliche
Einfluss in der Zentralwohlfahrtsstelle aber bald zurlickgedrangt, freiwillige Mitarbeiter ausge-
schaltet und durch Fachkrafte ersetzt. Das war nicht in ihrem Sinne, da sie die ehrenamtliche Ar-
beit flir sehr wichtig hielt. Freiwillige Mitarbeiterinnen brachten in ihren Augen mehr Idealismus

und Hingabe mit als professionelle Krafte.®

1 Christina Klausmann 1997, S. 160; Britta Konz 2006, S. 367-368. Zum Verein ,,Weibliche Fiirsorge” siehe auch: Britta Konz 2005, S.
81-85 und S. 202-206 sowie Marianne Brentzel: Anna O. — Bertha Pappenheim. Biographie. Gottingen 2002, S. 100-101. Brentzel
gibt an, dass der Verein der erste judische rein weibliche Frauenverein in Deutschland gewesen sei (S. 100). Paula Nassauer-
Niedermayer, Vorsitzende der Frankfurter Ortsgruppe des JFB, schrieb 1936, dass der Verein ,Weibliche Fiirsorge” , die Keimzelle
des Jidischen Frauenbundes” gewesen sei; die Aufgaben des Vereins seien mit ,Verbesserungen der geistigen, sittlichen und wirt-
schaftlichen Not der jludischen Frau” formuliert worden. BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936; Paula Nassauer-Niedermayer: Auf-
bau der judischen Frauenarbeit in Frankfurt am Main, S. 7-8, hier S. 7.

2 Stephanie Forchheimer: Judische-soziale Frauenarbeit in Frankfurt a. M., in: Ost und West, 13. Jg. Nr. 1, Januar 1913, S. 67-72, hier
S. 70. Stellennachweis ist der zeitgendssische Ausdruck fiir ein Amt, das Arbeitsstellen vermittelt.

3 Im Herbst 1924 legte Bertha Pappenheim ihr Amt als erste Vorsitzende nieder. Bettina Brenner aus Leipzig wurde ihre Nachfolge-
rin. BJFB, Jg. 2, Nr. 1, Oktober 1924, S. 6. Im November 1924 fand eine ausserordentliche Delegierten-Tagung des JFB statt, deren
Grund die Amtsniederlegung von Bertha Pappenheim war. BJFB, 5. Jg. Nr. 9, September 1929, S. 5-6; Bettina Brenner: Ansprache
der Vorsitzenden bei Er6ffnung der Jubilaumstagung. Brenner erwahnt, dass sie dem Vorstand des Bundes seit 1916 angehérte und
Ende 1924 zur ersten Vorsitzenden gewahlt wurde (S. 5). Britta Konz gibt falschlicherweise an, dass Bertha Pappenheim von 1904
bis 1934 erste Vorsitzende des JFB war; Britta Konz 2005, S. 88.

4 LBIJMB MF 622 (OSC); nicht datierte Broschire tiber den JFB, wahrscheinlich von Ende 1934. In der Broschiire wird das Heim des
Jidischen Frauenbundes in Neu-Isenburg kurz vorgestellt (Blatter 534-535).

5 BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8 Juli/August 1936; Sondernummer: Bertha Pappenheim zum Gedichtnis; Ottilie Schénewald: Judische Frauen-
arbeit in Deutschland. Der Jiidische Frauenbund, S. 8-10, hier S. 9; Siddy Wronsky 1927, S. 94. Mit der Einrichtung der Zentralwohl-
fahrtsstelle, schreibt Wronsky, konnten ,die sozialpddagogischen Forderungen der jlidischen Frauenbewegung zum ersten Mal zur
wirksamen Ausfiihrung gelangen®”.

6 Lucy Freeman: Die Geschichte der Anna O. Der Fall, der Sigmund Freud zur Psychoanalyse fiihrte. Miinchen 1973, S. 166.
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Bertha Pappenheim starb am 28. Mai 1936 in Neu-lsenburg.! Sie blieb zeit ihres Lebens eine
streitbare Personlichkeit, die sich nur ungerne innerhalb der verschiedenen Richtungen des Juden-
tums eindeutig verortete, auch deshalb, weil ihr von allen Richtungen Widerstand entgegenge-
bracht wurde. Humorvoll-bitter verlieh sie der mangelnden Akzeptanz Ausdruck in ihren 1934
selbst geschriebenen kurzen Nachrufen in diversen Zeitungen:?

,Familienblatt: Sie war eine Frau, die jahrzehntelang eigensinnig fiir ihre Ideen eingetreten ist,
Ideen, die in der Zeit lagen. Aber sie tat es oft in Formen und auf Wegen, die einer Entwicklung
vorgreifen wollten, so wie sie auch nicht nach jedermann Sinn und Geschmack waren. Schade!3
Israelit: Nach Herkunft und Erziehung eine orthodoxe Frau, die sich im Laufe der Jahrzehnte und
unter dem nachweislichen Einfluss revolutionierender Gedanken der Frauenbewegung von ihrer
Wourzel loszulésen vermeinte — sich oft feindselig gebardete — sie aber doch nicht verleugnete. Sie
hatte ihrem Jichus nach — wir erinnern daran, dass ihr Vater Mitbegrinder der ,Schiffschul’ in Wien
war — der Orthodoxie bessere Dienste leisten missen. Schade!*

C.V.-Zeitung: ... eine Frau von guten Fahigkeiten, kampferisch, jidischem Wesen und deutscher
Kultur gleich verpflichtet, die sich aber in ihrer Scharfe und Ablehnung des Gedankengutes, das ihr
nicht zusagte, bewusst ausserhalb unserer Reihen stellte. Schade!®

Jlidische Rundschau: Eine eifrige, alte Gegnerin unserer Bewegung, der dennoch jldisches Be-
wusstsein und Kraft nicht abzusprechen sind. Wo sie deutsch zu sein glaubte, war sie doch nur ei-

ne Assimilantin. Schade!®

1 Auf das Heim in Neu-Isenburg und das vielfiltige weitere Engagement Bertha Pappenheims wird in den folgenden Kapiteln noch
ausfihrlich eingegangen.

2 BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936; Sondernummer: Bertha Pappenheim zum Gedachtnis. Bertha Pappenheim: Selbstverfasste
Nachrufe, 1. Mai 1934, S. 28-29.

3 Mit ,Familienblatt” meint sie wahrscheinlich nicht das Frankfurter Israelitische Familienblatt, das dem zionistischen Misrachi-
Verband nahestand, sondern das Hamburger Israelitische Familienblatt, das sich aus der Kontroverse zwischen C. V. und politi-
schem Zionismus heraushielt und als neutral verstand. |hr Kommentar zielt darauf ab zu sagen, dass das Familienblatt gerne ge-
massigte, gut vertragliche und wenig Anstoss erregende Personlichkeiten bevorzugte, selbst liberal auftrat und insgesamt wegen
seiner Neutralitat viele Leser und Leserinnen in ganz Deutschland ansprach. In solchen Kreisen wiirdigte man zwar eine Frau wie
Bertha Pappenheim, héatte sie sich aber weniger provokativ gew{inscht.

4 ,Der Israelit” war das Zentralorgan des orthodoxen Judentums. Die Formulierung ,loszulésen vermeinte” zeigt deutlich, dass ihr
klar war, dass sie die Sozialisation in einem orthodoxen Elternhaus nicht einfach abstreifen konnte. Auch der Stolz auf ihren Vater
und ihren Jichus kommt zum Ausdruck. Die Schiffschul war unter anderem von ihrem Vater als Institution gegriindet worden, die
gegen das liberale Judentum die orthodoxe Lebensform bewahrte. Sie hatte keinen legalen Status, wurde aber von staatlicher Seite
als Vertretung der orthodoxen Gemeinde anerkannt (Britta Konz 2005, S. 35-39). ,Jichus” bedeutet Abstammung im Sinne der ge-
sellschaftlichen Stellung, die die Familie durch Ansehen, Reichtum und vor allem Gelehrsamkeit besitzt. Der Jischus-Brief stellt da-
bei ,,den Nachweis der Abstammung aus einer Gelehrtenfamilie“ dar. BJFB, 14. Jg. Nr. 9, September 1938; Hilde Ottenheimer: Die
judische Familie. Eine kulturgeschichtliche Skizze, S. 2-6, hier S. 5.

5 Das offizielle Organ des Centralvereins deutscher Staatsbirger jlidischen Glaubens lehnte Bertha Pappenheim wegen ihres provo-
kativen Auftretens, vor allem im Zusammenhang mit 6ffentlichen Kampagnen gegen judische Madchenhéandler, die in den Augen
des C. V. nur dem Antisemitismus Nahrung gaben, ab. Bertha Pappenheim konnte sich nie mit der in ihren Augen defensiven Hal-
tung des Centralvereins abfinden, der alles tat, damit deutsche Juden als Deutsche respektiert wurden.

6 Die ,,Judische Rundschau” war das offizielle Organ der Zionistischen Vereinigung fur Deutschland und propagierte auf dem Boden
der Ideen Herzls und des Baseler Programms eine jldische Heimstatte in Paldstina. Als ,Assimilantin” verstand sich Bertha Pappen-
heim durchaus nicht. Mit diesen Worten will sie demaskieren, dass fiir den politischen Zionismus jeder ein Assimilant war, der seine
Hoffnungen nicht auf Palastina setzte, sondern ein jidisches Leben in der Diaspora fir moglich hielt.
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Blatter des Jiidischen Frauenbundes: Sie griindete im Jahre 1904 den Jiidischen Frauenbund, des-
sen Bedeutung langst nicht erfasst ist. Die Weltjudenschaft — Manner und Frauen — konnten ihr fir
diese soziale Tat dankbar sein. Sie sind es nicht. Schade!”

In diesem letzten Zitat schwingt eine grossere Spur Bitterkeit mit, denn Bertha Pappenheim fehlte
es auch an Dankbarkeit und unbedingter Gefolgschaft der Mitglieder ihres eigenen Verbandes.
Immer wieder gab es Unstimmigkeiten zwischen ihr und anderen Vorstandsmitgliedern. 1929
blieb sie sogar der grossen Jubilaumstagung des Jlidischen Frauenbundes fern. Die genauen Griin-
de sind nicht bekannt. Méglicherweise war sie verérgert iber zustimmende Ausserungen aus dem
Engeren Vorstand des JFB zur Griindung der Jewish Agency, die im August 1929 auf dem 16. Zio-
nistenkongress als offizielle Ansprechpartnerin der britischen Mandatsregierung in Palastina ins
Leben gerufen wurde.?

Hannah Karminski suchte auf der Jubildumstagung um Verstandnis fir das Fortbleiben Bertha
Pappenheims zu werben, ohne ihren Namen zu nennen. Sie sagte: ,Wenn die Fiihrerin, die Schop-
ferin einer Bewegung den Plan, zu dessen Verkiindung sie sich berufen fihlt, darlegt, tragt sie fir
dieses Programm die alleinige Verantwortung. Es wird ihr nur der Gefolgschaft leisten, der diesem
Programm zustimmt. lhr Wille ist — bis zu einem gewissen Grade — absolut. Diese schopferischen
Menschen, die Bewegung schaffen, erleben darum auch die Tragik ihrer Sendung in dem Augen-
blick, wo der ihnen innewohnende, sie treibende und erfiillende Drang sich nicht mehr absolut
auswirken kann. Sie sind — wie jede starke Kiinstlernatur — innerlich daran gebunden, die Idee, die
ihnen vorschwebt, unverzerrt, ohne Kompromiss zur Darstellung zu bringen. Anderes scheint
ihnen Verrat an dieser ldee. Und doch miissen sie Kompromisse schliessen, da sie nicht totes
Werkzeug zum Diener ihrer Idee machen kénnen, sondern auf Menschen angewiesen sind, deren
Anlage, Konnen, Streben sie einsetzen miissen in ihren grossen, reinen, absoluten Plan. Dadurch
flhlen sie sich gehemmt, enttauscht — und so werden diese flihrenden Menschen , die - wie keine
andern — Mitmenschen suchen und brauchen — meist Einsame, werden verbittert, Menschenver-
achter. Wir kennen derartige Flhrerschicksale und Flhrernaturen nicht nur aus Blichern: wir

mussten sie in unserem eigenen Bundesleben als Schicksal erleben.”?

1 BJFB, 5. Jg. Nr. 12, Dezember 1929; Sitzung des Bundesvorstandes, S. 6. In dem Artikel steht, dass es im Vorfeld der Sitzung eine
Verstimmung gegeben habe, weil es von Vorstandsmitgliedern sowohl Unterschriften fur als auch gegen die Jewish Agency gege-
ben habe. Nach einer Aussprache — in Anwesenheit von Bertha Pappenheim - wird folgende Erklarung formuliert: ,Das Recht der
freien Meinungsdusserung steht jedem Vorstandsmitglied des Jidischen Frauenbundes zu. Der Vorstand spricht jedoch die Erwar-
tung aus, dass jedes seiner Mitglieder vor der Unterzeichnung einer 6ffentlichen Kundgebung diese einer sorgfaltigen Prifung nach
Inhalt und Form daraufhin unterzieht, dass im Interesse einer vertrauensvollen Zusammenarbeit aller jlidischen Frauen verletzende
Angriffe vermieden werden.”

2 BJFB, 5. Jg. Nr. 8, August 1929; Hannah Karminski: Ausblick. Referat, gehalten auf der Jubildumstagung des JFB S. 4-9, hier S. 4-5.
Hannah Karminski versuchte haufig zwischen Bertha Pappenheim und anderen zu vermitteln. Als Schriftleiterin der ,Blatter” liess
sie nichts unversucht, die Griinderin des Bundes immer wieder zu rithmen und ihre besondere Bedeutung fiir den JFB darzustellen,
gerade auch, weil es des Ofteren Unmut tiber 6ffentliche Verlautbarungen und interne Kritik Pappenheims gab. Klara Caro bezeich-
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Christina Klausmann betont, dass Bertha Pappenheim keine , prima inter pares” gewesen sei. Sie
wollte den Ton angeben und galt als herrisch und autoritér, ,, die niemanden neben sich dulden
konnte und keine Abweichung von der vorgegebenen Linie tolerierte”. Wenn sie Widerstand ver-
splrte, polarisierte sie oder grenzte andere aus.! Max Warburg, Bankier, Politiker in der Hambur-
gischen Blirgerschaft und Vorsitzender des Hilfsvereins der Juden in Deutschland, schrieb nach ih-
rem Tod: ,,Sie war unerbittlich in dem Verfolgen ihrer Ziele und brach mit jedem, der ihr nicht folg-
te, auch mit alten Verwandten und Freunden.”?

Selbst schrieb sie 1932, dass sie eine ,,gottliche Linie” fiihle und sich immer wieder frage, wie sie
diese auf andere Ubertragen kdnne, ,,die den Weg nicht sehen oder nicht die Starke und Fahigkeit
haben, ihn zu gehen”. Ihr Bemiihen misse religiés genannt werden. Es gehe dabei nicht um den
Ritus, sondern um das Innere der Religion, um das Ner tomid, das ewige Licht.3 Siddy Wronsky be-
scheinigt Bertha Pappenheim 1933 ,prophetische Krafte“. Ihr Wunsch nach ,Reinheit und sittli-
cher Kraft” im jlidischen Volk hatte, ware er nur von allen gehort worden, dazu gefiihrt, dass das
Judentum seinem Schicksal in Deutschland als ,,geschlossene Gemeinschaft” gegentliber stehen
wirde.* Cora Berliner zitiert in ihrem Artikel in der Sondernummer der ,Blatter des Judischen
Frauenbundes” 1936 aus einem Brief Bertha Pappenheims, in dem diese nach ihrem Riicktritt aus
dem Vorstand des JFB 1934 schreibt: ,, Ob und was Sie dem engeren Vorstand Gber mein Desinte-
ressement sagen wollen, muss ich lhnen Uberlassen. Es ist die Kette von Lauheit, Missverstehen,
Nichtverstehen und Verschleppen und immer Vereinzeltbleiben, in dem, was ich fur wichtig halte,
und von dem ich meinem Gewissen gegeniber nicht abgehen kann.“> Bertha Pappenheim habe
sich, so Cora Berliner, nie vorstellen kbnnen, ,, dass der Gegner vielleicht andere sachliche Griinde
fir seine Haltung hatte” und nicht Lauheit und Unwahrhaftigkeit die Griinde fiir ein bestimmtes
ablehnendes Verhalten gegeniiber der Griinderin des JFB gewesen seien.®

Viele trauten sich erst, Kritik an Bertha Pappenheim zu dussern, als sie schon tot war. Klara Caro
schreibt 1959 in ihren Erinnerungen an die einstige Vorsitzende des JFB, dass Pappenheims Starke

auch ihre Schwache gewesen sei, ,wenn sie dieselben hohen Anforderungen der Askese und Ent-

net Hannah Karminski im Rickblick als ,Mitarbeiterin, Lieblingsschilerin und Jingerin® Bertha Pappenheims. LBIJMB MF 622 (OSC);
Artikel von Klara Caro von Januar 1959 mit dem Titel: ,,Erinnerungen an Bertha Pappenheim 1859-1936%, Blatt 617. Tatsachlich war
Hannah Karminski wohl Bertha Pappenheims beste Freundin und engste Vertraute. Sie war es auch, die an ihrem Sterbebett sass
und nach dem Tod Bertha Pappenheims einen langen Brief tGber ihre letzten Wochen schrieb. Hannah Karminski: An die fernen
Freunde von Fraulein Pappenheim, Brief vom 7.6.1936, dokumentiert in: Ariadne, Heft 45-46, Juni 2004, S. 102-108.

1 Christina Klausmann 1997, S. 177-178.

2BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936; Sondernummer: Bertha Pappenheim zum Ged&chtnis, Max Warburg, S. 2.

3 BJFB, 8.Jg. Nr. 7, Juli 1932; Bertha Pappenheim: Einflihrung in den Arbeitskreis fir Gefdhrdeten-Fursorge, S. 2-4, hierS. 2.

4BJFB, 9. Jg. Nr. 12, Dezember 1933; Siddy Wronsky: Nach Erez-Israel. Tagebuchblatter, S. 10-11, hier S. 10. Siddy Wronsky aus Ber-
lin hatte wahrend des Ersten Weltkrieges ihr Judentum entdeckt, avancierte schon 1916 zur Vorsitzenden des Judischen Frauen-
bundes im Verband Berlin, wurde dann Zionistin und emigrierte im Herbst 1933 nach Palastina. Siehe: Franz-Michael Konrad: Als
Pionierin von Berlin nach Jerusalem. Siddy Wronsky (1883-1947), in: Sabine Hering 2006, S. 447-459, hier S. 448, S. 454 und S. 457.
5 BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936; Cora Berliner: Kampf, S. 29-30, hier S. 29.

6 BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936; Cora Berliner: Kampf, S. 29-30, hier S. 30.
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haltung gegen sich selbst auch an andere stellte”. Alle hatten von ihrem rigiden Umgang mit den
Zoglingen in Neu-Isenburg gewusst, aber geschwiegen.?

Mitgriinderin des Judischen Frauenbundes und langjahrige zweite Vorsitzende war Sidonie Wer-
ner. Sie wurde am 16. Marz 1860 in Posen als Tochter von Flora und Dr. Philipp Werner geboren.
Ihr Vater war ein angesehener Geschaftsmann und Talmud-Gelehrter. |hr Bruder, Dr. Cossmann
Werner wurde Rabbiner in Miinchen. Ihre Schwester Agatha heiratete den orthodoxen Rabbiner
Jacob Hollander, mit dem sie nach Trier zog. Sidonie Werner wuchs also wie Bertha Pappenheim in
einem streng religiosen Elternhaus auf. Ihr gelang es aber durchzusetzen, dass sie eine Ausbildung
absolvieren und einen Beruf ergreifen durfte. 1883 legte Sidonie Werner nach dem Besuch der
hoheren Tochterschule das Lehrerinnenexamen in Saarburg nahe Trier ab, wohin sie ihrer Schwes-
ter und deren Mann gefolgt war. Da Hollander schon 1880 gestorben war, kehrten Sidonie, Agatha
und deren Kinder nach Altona zuriick, wo die Familie von Jacob Hollander lebte.? 1892 absolvierte
Sidonie Werner ihr Schulleiterinnenexamen in Schleswig. Dieses hatte ihr erlaubt, Schulleiterin an
einer mittleren oder héheren privaten Madchenschule zu werden. Trotz dieser Qualifikation wur-
de sie 1897 aber nur als Volksschullehrerin in Hamburg eingestellt.3 Sie arbeitete in diesem Beruf
ihr Leben lang und blieb ledig. Den fiir sie ausgewahlten Mann hatte sie abgelehnt zu heiraten, da
dieser nicht akzeptieren wollte, dass sie ihre kranke Mutter in die neue Familie mitnahm und be-
treute.?

Sabine Knappe hat herausgefunden, dass der Fraueniberschuss innerhalb des deutschen Juden-
tums in Hamburg besonders stark war. In den 20er Jahren des 20. Jahrhunderts war lber die Half-
te der jlidischen Frauen in Hamburg zwischen 15 und 60 Jahren nicht verheiratet, entweder allein-
stehend, geschieden oder verwitwet. Entgegen der allgemeinen Situation gab es in Hamburg
wahrscheinlich daher auch eine hohere Zahl von jiudischen Frauen, die als Lehrerinnen an stadti-
schen Volksschulen beschaftigt waren. In Preussen arbeiteten 1911 insgesamt nur 62 jldische Leh-
rerinnen, davon lebten 1906 53 und 1912 60 in Hamburg.”

Mit 33 Jahren lernte Sidonie Werner 1893 Gustav Tuch, den Prasidenten der Henry-Jones-Loge in

Hamburg, die Teil des B’nai B’rith Ordens war, kennen. Tuch ergriff im selben Jahr die Initiative zur

1 LBIIMB MF 622 (OSC); Artikel von Klara Caro von Januar 1959 mit dem Titel: ,Erinnerungen an Bertha Pappenheim 1859-1936,
Blatt 617.

2 Sabine Knappe: The Role of Womens Associations in the Jewish Community. The Example of the Israelitisch-humanitarer Frauen-
verein in Hamburg at the Turn of the Century, in: LBl Yearbook 39 (1994), S. 153-178, hier S. 163. Knappe gibt als Geburtsdatum
den 28. Marz 1860 an. In allen anderen Darstellungen findet sich aber der 16. Mérz. Altona war bis 1938 selbstdandige Grossstadt,
dann wurde es Hamburg eingemeindet. Hannah Karminski schreibt 1933 in ihrem Nachruf auf Sidonie Werner, dass diese sich ihre
Ausbildung mihsam erkdmpfen musste. BJFB, 9. Jg. Nr. 1, Januar 1933; Hannah Karminski: Zum Tode von Sidonie Werner, S. 1-2,
hier S. 1.

3 Sabine Knappe 1994, S. 163.

4 Sabine Knappe 1994, S. 164.

5 Sabine Knappe 1994, S. 156-157.
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Grindung des Israelitisch-humanitdren Frauenvereins (IHF), dessen Vorstand Sidonie Werner seit
der Grindung angehorte. In den ersten Jahren war der IHF mit seinem ersten Vorsitzenden Gustav
Tuch in die soziale Arbeit der Loge eingebunden. Sidonie Werner schrieb in ihren Erinnerungen
1926, dass man, so lange ein Mann dem Verein vorstand, nicht davon sprechen konnte, dass er
Teil der judischen Frauenbewegung war. Die Personlichkeit von Tuch habe den weiblichen Einfluss
im IHF Uberschattet.! Als Gustav Tuch 1909 starb, ibernahm Sidonie Werner den Vorsitz des IHF.
Da die Loge im selben Jahr eine Schwesternvereinigung griindete, war der Verein dann nicht mehr
so stark wie friher Teil der Logenarbeit, sondern konnte sich nun unter weiblicher Leitung als ein-
flussreicher Frauenverein der judischen Frauenbewegung etablieren.? Er spiegelte, so Sabine
Knappe, den Wunsch stark akkulturierter Frauen der blrgerlichen Mittel- und Oberschicht, eine
neue sakulare judische Identitat zu gewinnen.?

1902 traf Sidonie Werner in London wahrend einer Konferenz gegen den Madchenhandel das ers-
te Mal mit Bertha Pappenheim zusammen. Gustav Tuch hatte sich schon 1894 fiir das Problem des
internationalen Madchenhandels zu interessieren begonnen und 1897 das Hamburger Komitee
zur Bekdmpfung des Madchenhandels gegriindet.* Von Hamburg aus verliessen jahrlich etwa 500
bis 600 allein reisende Madchen Deutschland, 80 Prozent Russinnen, darunter sehr viele Jidinnen.
1902 stellte das Komitee daher jemanden ein, der am Hamburger Hafen weibliche Migrantinnen
Uber die Gefahren des Madchenhandels aufklarte. Im selben Jahr veranstaltete das Komitee eine
grosse Konferenz Giber den Madchenhandel in der Hansestadt, zu der auch der Verein fir weibli-
che Fursorge aus Frankfurt eingeladen wurde. So traf Sidonie Werner dort sowohl Bertha Pappen-
heim wieder als auch Henriette Furth, ein weiteres Vorstandsmitglied des Frankfurter Vereins.>
Der Kampf gegen den Madchenhandel wurde sowohl von Sidonie Werner als auch Bertha Pap-
penheim bei der Griindung des Jiidischen Frauenbundes als eins der wichtigsten Aufgabenfelder
des JFB betrachtet.® Auf der zweiten Delegiertenversammlung des JFB im Oktober 1907 hielt Sido-
nie Werner das Grundsatzreferat (iber Madchenhandel. Sie betonte auf der einen Seite, dass das
Thema offentlich ,,nur mit zartesten Vornehmheit” behandelt werden solle, wahrscheinlich vor al-

lem, um der antisemitischen Hetze keine neue Nahrung zu geben, auf der anderen Seite aber be-

1 Sabine Knappe 1994, S. 161 und S. 163. Knappe bezieht sich auf: Sidonie Werner: Erinnerungen, in: Gemeindeblatt der Deutsch-
Israelitischen Gemeinde, Nr. 6 vom 3. Juni 1926 (Anmerkung 1 auf S. 153). Schon 1819 griindete sich in Hamburg der Israelitische
Frauenverein, der sich vor allem der Aufgabe widmete, Schulkinder einzukleiden und sie finanziell zu unterstiitzen, zum Beispiel,
indem der Verein Schulbiicher und Schulmaterial kaufte. Im Verlaufe des 19. Jahrhunderts entstanden noch zahlreiche andere jidi-
sche Frauenvereine, die auch weiter existierten, als 1893 der IHF als moderner Frauenverein gegriindet wurde (S. 159).

2 Sabine Knappe 1994, S. 162. 1912 hatte der IHF bereits 757 Mitglieder, davon 20 Unverheiratete. Nur 14 {ibten einen Beruf aus (S.
166). Friedrich Gleiss gibt an, dass Sidonie Werner schon ab 1906 zur ersten Vorsitzenden des IHF gewahlt wurde, leider ohne Quel-
lenangabe. Friedrich Gleiss: Judisches Leben in Segeberg vom 18. bis 20. Jahrhundert. Hamburg 2002, S. 34.

3 Sabine Knappe 1994, S. 177.

4 Sabine Knappe 1994, S. 165 und S. 173.

5 Sabine Knappe 1994, S. 174.

6 Sabine Knappe 1994, S. 175.
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zog sie durchaus kampferische Positionen: ,Die Madchen, die dem Laster zum Opfer fallen, seien
mehr zu beklagen als zu verdammen, denn die Gesellschaft mit der doppelten Moral ist die Ver-
brecherin, die es duldet, dass Tausende von Frauen in den Schmutz getreten werden.“! Sie sah die
Grinde fiir ein Ansteigen der Prostitution nicht nur im Verfall der Sitten, sondern fragte: , Wie
steuert man die Not der jidischen Bevolkerung, damit sie nicht gezwungen ist, ihre Tochter der
modernen Sklaverei preiszugeben?“? Ausserdem forderte sie Anwesende und Leserinnen auf,
,hicht nur Tochter zur Keuschheit und Enthaltsamkeit zu erziehen, sondern auch die S6hne”. Und
sie drehte das Goethe-Wort , Nach Freiheit strebt der Mann, das Weib nach Sitte” um, indem sie
an die jadischen Mitter appellierte, ,,die goldene Zeit zu schaffen, in der die Frau ihrer personli-
chen Freiheit, der Mann der Sitte nach leben kann“.3

Sidonie Werner wurde 1904 zur zweiten Vorsitzenden des JFB gewahlt. Am 24. Juni 1916 legte sie
gemeinsam mit Bertha Pappenheim ihr Amt nieder.* Die Hintergriinde sind nicht genau bekannt.
Wahrscheinlich kam es zu Unstimmigkeiten innerhalb des Bundes Uber die Akzente der Arbeit
wahrend des Ersten Weltkrieges. Ausserdem beklagte vor allem Bertha Pappenheim den Antisemi-
tismus in der interkonfessionellen Frauenbewegung. Von November 1915 bis Juni 1916 fiihrte sie
einen scharfen Briefwechsel mit Gertrud Baumer, in dem sie ihren Unmut dariiber dusserte, dass
der JFB vom BDF nicht gleichermassen als konfessionelle Frauenbewegung anerkannt wiirde wie
der katholische und evangelische Frauenbund. Den Konfrontationskurs von Bertha Pappenheim
hielten nicht alle Vorstandsmitglieder des Jidischen Frauenbundes fiir angemessen. Daher ist es
wahrscheinlich, dass Bertha Pappenheim und Sidonie Werner auch aus diesem Grund im Juni 1916
ihr Amt niederlegten.”> Anfang 1917 wurde Bertha Pappenheim aber zur Ersten Vorsitzenden wie-

dergewdhlt.? Auch Sidonie Werner scheint wieder als zweite Vorsitzende bestatigt worden zu

1 Sidonie Werner: Zweite Delegiertenversammlung des judischen Frauenbundes, in: AZJ, 71. Jg. Nr. 42, 18.10.1907, S. 500-502, hier
S. 501. Es ist daher Marion Kaplan nicht Recht zu geben, die behauptet, Sidonie Werner habe eine gemassigtere Linie vertreten als
Bertha Pappenheim. Siehe Marion Kaplan 1981, S. 142.

2 Sidonie Werner: Zweite Delegiertenversammlung des jidischen Frauenbundes, in: AZJ, 71. Jg. Nr. 42, 18.10.1907, S. 500-502, hier
S. 501. Sie meint hier die ostjlidische Bevolkerung.

3 Sidonie Werner: Zweite Delegiertenversammlung des jldischen Frauenbundes, in: AZJ, 71. Jg. Nr. 42, 18.10.1907, S. 500-502, hier
S. 501. Das Wort Goethes stammt aus dem Drama ,Torquato Tasso” (1807). Goethe war der Lieblingsdichter vieler deutscher Ju-
den. Daher finden sich in Reden und Aufsdtzen von Frauen des Jlidischen Frauenbundes haufig Zitate von Goethe, oftmals auch oh-
ne den Namen des Autors zu nennen, da ein Grundstock an Goethe-Zitaten zum bildungsburgerlichen Wissen der Zeit gehorte.

4 LBIMB MF 622 (0OSC); J.F.B. Gesamtorganisation, Protokoll-Ausziige, Blatt 223. Dort findet sich die Notiz: ,,24.6.1916 Amtsnieder-
legung Frl. Pappenheim, Frl. Werner”. Bertha Pappenheim hatte schon in den Jahren zuvor mehrmals ins Auge gefasst, ihr Amt nie-
derzulegen. Ende 1910 thematisierte sie z. B. einen solchen Riicktritt auf der 10. Vorstandssitzung des JFB. Siehe: IFH, Beilage: Fir
unsere Frauen, 12.Jg. Nr. 45, 10.11.1910, S. 13.

5 Siehe zu der Auseinandersetzung zwischen Bertha Pappenheim und Gertrud Baumer die Korrespondenz in: Helene-Lange-Archiv
im Landesarchiv Berlin, B Rep. 235-02-02, MF-Nr. 1553. Ich komme darauf in dem Kapitel ,Vier Phasen der Entwicklung“ noch zu-
rick.

6 LBIMB MF 622 (OSC), Blatt 224. Eintrag: ,, 1917 Wiederwahl Pappenheim”. Am 18.1.1917 findet sich ein Hinweis im ,Israelitischen
Familienblatt Hamburg”, dass die Ortsgruppe Breslau auf ihrer Hauptversammlung den Wunsch gedussert habe, Bertha Pappen-
heim solle wieder Vorsitzende des JFB werden. Siehe: IFH, 19. Jg. Nr. 3, S. 10.
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sein.! Als Bettina Brenner Ende 1924 das Amt der Ersten Vorsitzenden von Bertha Pappenheim
Ubernahm, tauchte Sidonie Werner ab dann allerdings nicht mehr auf der Liste des Engeren Vor-
standes auf.?

Da sich Sidonie Werner also wahrscheinlich spatestens 1924 aus der leitenden Bundesarbeit zu-
rickzog, intensivierte sie ihr lokales und regionales Engagement in Hamburg und Umgebung.
Schon 1908 hatte der Israelitisch-humanitare Frauenverein auf Initiative von Sidonie Werner ein
Kindererholungsheim in Segeberg nahe Hamburg gegriindet; das Haus wurde 1911 kauflich er-
worben. Sidonie Werner verbrachte jeden Sommer ihre Ferien in Segeberg.® Von 1920 bis 1939
trug das Haus ihren Namen: Sidonie-Werner-Heim. Heute erinnert ein Gedenkstein an die Griinde-
rin.* Hannah Karminski schrieb 1933, dass Sidonie Werners ,besondere Liebe” dem Kinderheim in
Segeberg gegolten habe.> Daher verbrachte sie auch ihre letzten Lebensjahre dort. Weil ihre Ar-
beit in dem Kindererholungsheim als unersetzlich eingeschatzt wurde, konnte sie sich, schon bevor
sie das Pensionsalter erreicht hatte, beurlauben lassen und sich ganz der Arbeit in Segeberg wid-
men.® Dort starb sie auch am 27. Dezember 1932.7

Sidonie Werner blieb aber auch der Bundesarbeit zeit ihres Lebens treu. 1926 ergriff sie die Initia-
tive zur Griindung des Norddeutschen Landesverbandes des JFB, deren Vorsitzende sie wurde.?
1927 wurde das Erholungsheim des JFB in Wyk auf Fohr eréffnet, nachdem Sidonie Werner vorge-

schlagen hatte, dass der Jiidische Frauenbund eine eigene Heilstatte fiir Kinder und Jugendliche

1 AZ), 81.)g. Nr. 6, 9. Februar 1917, Beilage, S. 2; Korrespondenzen und Nachrichten. Berlin, 6. Februar. Dort heisst es, dass der JFB
am 28. Januar seine 5. Delegierten- und Mitgliederversammlung veranstaltet und dass , die stellvertretende Vorsitzende Fraulein
Sidonie Werner” die Er6ffnungsansprache gehalten habe. Vorsitzende war ganz offensichtlich wieder Bertha Pappenheim.

2 BJFB, 1. Jg. Nr. 3, Dezember 1924, S. 8. Dort werden die Mitglieder des Engeren Vorstandes aufgefiihrt: Bettina Brenner als erste
Vorsitzende, Paula Ollendorff als zweite Vorsitzende, Henriette May als Schriftfiihrerin, sowie Hannah Karminski, Helene Meyer,
Ernestine Eschelbacher, Clementine Kramer, Edith Hirsch und Clara Samuel. In den meisten Hinweisen auf Sidonie Werner steht
falschlicherweise, dass Sidonie Werner 1915 Bertha Pappenheim als erste Vorsitzende im JFB abloste, so z. B. in: Petra Linzbach:
,Erfullt von reiner Nachstenliebe”. Sidonie Werner 1860-1932, in: Ariadne, Heft 45-46, Juni 2004, S. 109-111, hier S. 109; Kirsten
Heinsohn: Politik und Geschlecht. Zur politischen Kultur birgerlicher Frauenvereine in Hamburg. Hamburg 1997, S. 66; Sabine
Knappe 1994, S. 165; Friedrich Gleiss 2002, S. 111; http://www.dasjuedischehamburg.de/inhalt/werner-sidonie (22.02.2016). Diese
falschen Angaben sind darauf zuriickzufiihren, dass sich alle Autoren und Autorinnen an Marion Kaplan orientieren, siehe: Marion
Kaplan 1981, S. 142. Kaplan schreibt dort: ,Sidonie Werner wurde 1915 als Vorsitzende des JFB Nachfolgerin ihrer Kollegin“ Bertha
Pappenheim. Kaplan gibt fiir diese Behauptung interessanterweise die gleiche Quellenangabe an, tber die ich auch verfiige, nam-
lich die Ottilie-Schénewald-Collection, und in der eindeutig etwas anderes steht (s.o.).

3 Friedrich Gleiss 2002, S. 34.

4 Friedrich Gleiss 2002, S. 35.

5BJFB, 9. Jg. Nr. 1, Januar 1933; Hannah Karminski: Zum Tode von Sidonie Werner, S. 1-2, hier S. 1.

6 Sabine Knappe 1994, S. 166.

7 In den meisten Darstellungen ist der 27.12.1932 angegeben, so bei Friedrich Gleiss 2002, S. 111 und Petra Linzbach 2004, S. 111.
Hannah Karminski gibt allerdings als Todesdatum den 24.12.1932 an. BJFB, 9. Jg. Nr. 1, Januar 1933; Hannah Karminski: Zum Tode
von Sidonie Werner, S. 1-2, hier S. 1.

8 BJFB, 2. Jg. Nr. 7, April 1926, S. 5; Aus Verbanden und Vereinen. Griindung des Norddeutschen Landesverbandes des Judischen
Frauenbundes zu Hamburg. Siehe auch: Helene-Lange-Archiv im Landesarchiv Berlin, B Rep. 235-20, MF-Nr. 1183, Zeitungsnotiz:
»Am 5. Januar 1926 haben sich 18 judische Frauenvereine aus Hamburg, Altona, Lubeck, Kiel, Schwerin, Rostock u.a. zum ,Nord-
deutschen Landesverband des Jidischen Frauenbundes’ zusammengeschlossen.”
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er6ffnete, die durch Tuberkulose gefahrdet waren.! Noch 1929 organisierte sie den Weltkongress
judischer Frauen in Hamburg.?

In ihrem Artikel ,Zum Tode von Sidonie Werner” deutet Hannah Karminski Spannungen zwischen
der Griinderin des JFB und der jingeren Generation an: ,In der Geschichte der jlidischen Frauen-
arbeit ist die Personlichkeit Sidonie Werners einmalig und wird nicht wiederkehren. Wir wollen ihr
Bild festhalten fiir diejenigen, die nichts mehr von den Kampfen wissen, die die erste Generation
der judischen Frauenbewegung zu fiihren hatte, [...].“3 Ahnlich wie Bertha Pappenheim nimlich
hatte sie sehr strenge Vorstellungen von Pflichterfiillung und forderte diese auch von anderen, vor
allem der jlingeren Generation. So berichtet Hannah Karminski, dass Sidonie Werner bei einer
Aussprache judischer Frauen Uber Erziehungsfragen einen Vortrag mit dem Titel ,,Was braucht die
Kindergartnerin und Hortnerin, um Erzieherin zu werden” gehalten habe, in dem sie ahnlich rigide
Anspriche formulierte wie Bertha Pappenheim auf derselben Konferenz. , Auch sie malte zu
schwarz. Zu oft kehrte die Forderung nach Selbstzucht, Entpersénlichung, Askese wieder; zu streng
war vor allem ihre Beurteilung des jungen Erzieherinnennachwuchses. Die Diskussion wandte sich
gegen diese Darstellung.“4

Ihr konservativer und religios orthodoxer Hintergrund fiihrte dazu, dass Sidonie Werner die be-
sondere Rolle der judischen Frau als selbstlose Mutter und Hausfrau immer wieder hervorhob.®
Schon in ihrer programmatischen Rede auf einer der ersten Sitzungen des Jiidischen Frauenbun-
des betonte sie, dass vor allem in der Gemeindearmenpflege Frauen als ehrenamtliche Helferin-
nen eingesetzt werden missten, da es vor allem die Frau ,, mit mutterlichem Instinkt versteht, sich
das Vertrauen der Pfleglinge zu gewinnen”. Es sei eine Tat ausgleichender Gerechtigkeit, ,wenn
man in allen jlidischen Gemeinden den jldischen Frauen volle Anteilnahme und Gleichberechti-
gung bei der praktischen Betatigung des sozialen Sinnes gewahrt“. Auch stdarke eine solche Arbeit
das Solidaritatsgefiihl der judischen Frauen, ,sie werden lernen, dass ihr bestes Flhlen, ihre beste
Kraft, ihren jiidischen Glaubensgenossen gehort”.

Dass sie die Armenfirsorge auch — dhnlich wie Bertha Pappenheim — als eine sozialdisziplinierende
und ,volkshygienische” Massnahme betrachtete, kommt in ihren Worten zum Ausdruck, dass die
Frau eher als der Mann ,,den chronisch Armen“ herausfinden kdnne, ,sie wird ihn einrangieren in
die Siechen-, in die Armen-, in die Krankenhduser, und wenn es sein muss - auch in die Besse-

rungs- und Strafanstalten, denn zu den Aufgaben der Armenpflege gehort es auch, die Allgemein-

1 BJFB, 13. Jg. Nr. 7, Juli 1937; Charlotte Landau, Haifa: Wie unser Wyker Heim wurde, S. 4; BJFB, 2. Jg. Nr. 12, September 1926;
Heim des Judischen Frauenbundes in Wyk auf Fohr fiir tuberkulosegefahrdete Kinder und weibliche Jugendliche, S. 1.

2BJFB, 9. Jg. Nr. 1, Januar 1933; Hannah Karminski: Zum Tode von Sidonie Werner, S. 1-2, hier S. 2.

3 BJFB, 9. Jg. Nr. 1, Januar 1933; Hannah Karminski: Zum Tode von Sidonie Werner, S. 1-2, hier S. 2.

4BJFB, 5. Jg. Nr. 2, Februar 1929; Hannah Karminski: Aussprache judischer Frauen tber Erziehungsfragen, S. 1-3, hier S. 3.

5 Sabine Knappe 1994, S. 165.
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heit von den Schadlingen zu entlasten; [...].“ Am Ende ruft sie aus: ,Wir werden Gutes wirken,
Schénes schaffen, Gottliches pflanzen!“?

Das wollte sicher auch Henriette May, die dritte Griinderin und langjahrige Schriftfiihrerin des Ji-
dischen Frauenbundes. Henriette May wurde am 25. Marz 1862 in Berlin geboren und wuchs in
einer religiosen und kinderreichen Familie auf. Nach Besuch der Kéniglichen Augusta-Schule, einer
Hoheren Tochterschule mit angegliedertem Lehrerinnenseminar, arbeitete sie als Erzieherin und
Hauslehrerin in Berlin und London. Ihre ehemals vermdgende Familie musste 1880 im Zusammen-
hang mit der Griinderkrise den finanziellen Abstieg hinnehmen, so dass ihre Berufstatigkeit eine
Notwendigkeit war.? 1890 gelang ihr aber durch die Heirat mit dem spateren Fabrikbesitzer Max
May der Wiederaufstieg in das gehobene Biirgertum. Da die Ehe kinderlos blieb, erlaubte ihr der
Ehemann die soziale Arbeit ausser Haus, solange sie ihm ihre Abende widmete. Seit seinem Tod
1914 standen ihr dann auch die Abende fiir ihr gesellschaftliches Engagement zur Verfligung.
Beeinflusst von Jeanette Schwerin wurde sie zunachst Mitglied in der Gesellschaft fir ethische Kul-
tur.? In ihrer sozialen Arbeit legte sie besonderen Wert darauf, Hilfsbedirftige nicht herablassend
zu behandeln.* 1917 wurde sie als einzige Frau neben Bertha Pappenheim in den Vorstand der neu
gegrindeten Zentralwohlfahrtsstelle der deutschen Juden gewahlt. Innerhalb ihrer Arbeit fir den
Jidischen Frauenbund interessierte sie sich vor allem fiir den Kampf gegen den Madchenhandel
und wurde Vorstandsmitglied im Deutschen Nationalkomitee zur Bekampfung des Madchenhan-
dels.”> Im November 1924 berichtete sie in den ,Blattern des Judischen Frauenbundes” tber ihre
Teilnahme am Weltkongress gegen Unsittlichkeit in Graz. Der Kongress verabschiedete eine Reso-
lution flir die Abschaffung von Bordellen. Henriette May geht dann auf die wochenlang in der
Presse geflihrte Auseinandersetzung ein, die Uber die Frage nach den Bordellen im besetzten
Rheinland auf dem Kongress zwischen franzdsischen und deutschen Teilnehmerinnen entbrannt
war und stellt fest, dass die ,,Schwarze Schmach” thematisiert werden misse. Die Feststellung,
dass es untragbar sei, dass deutsche Madchen ,farbigen Franzosen” zur Verfiigung stehen miissen,

sei ,gewiss gerechtfertigt, ja unumganglich notwendig”. Dass dieser Punkt in der Presse aber der-

1 Sidonie Werner: Anteilnahme der judischen Frau an der Gemeindearmenpflege, in: AZJ, 70. Jg. Heft 3 vom 19.1.1906, S. 30-31
(Vortrag von Sidonie Werner bei der vorausgegangenen Sitzung des JFB in Berlin).

2 Britta Konz: ,Nur durch Gliicklichmachen gelangt man zum Glucklichsein“. Henriette May (1862-1928), in: Sabine Hering (Hg.)
2006, S. 285-294, hier S. 286-287. Die Konigliche Augusta-Schule gibt es immer noch. Sie heisst seit 1946 Sophie-Scholl-Schule. 1909
richtete sie als eine der ersten hoheren Schulen eine Gymnasialklasse fiir Mddchen ein. Siehe: Regina Dieterle (Hg.): Theodor Fon-
tane und Martha Fontane: ein Familienbriefnetz. Berlin/New York 2002, S. 12. Fontanes Tochter Martha hatte ebenfalls auf dieser
renommierten Schule 1878 ihr Lehrerinnenexamen abgelegt.

3 Britta Konz 2006 (Henriette May), S. 287.

4 Britta Konz 2006 (Henriette May), S. 288.

5 Britta Konz 2006 (Henriette May), S. 293.
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art ausgeschlachtet wirde, sei vor allem auf ein Sensationsbediirfnis zurtickzufiihren.! Sie versuch-
te also die Pressekampagne auf der einen Seite zu relativieren, auf der anderen Seite konnte sie
sich aber genauso wenig von einem kolonialistischen und rassistischen Blick auf Schwarze freima-
chen wie die meisten anderen Teilnehmerinnen des Kongresses.

Als ehemaliger Lehrerin lag Henriette May das Schicksal ihrer jiidischen Kolleginnen sehr am Her-
zen, die es durch den zunehmenden Antisemitismus nach dem Ersten Weltkrieg immer schwerer
hatten, eine Stelle zu finden. Sie griindete das Israelitische Lehrerinnenheim und das erste Alters-
heim fir judische Frauen.?

1927 rief sie eine Reisesteuerkasse fiir erholungsbediirftige Miitter ins Leben, die nach ihrem Tod
nach ihr benannt wurde, daher ab Mai 1928 , Henriette-May-Gedachtnisfond” hiess und von Ida
Coblenz aus Dusseldorf verwaltet wurde.? Im April 1929 berichten die ,Blatter” beispielsweise,
dass 1928 die Spenden fiir den Fond reich geflossen seien. ,Fiir 25 Frauen konnten Erholungsmog-
lichkeiten geschaffen werden, d. h. 25 schwerringenden Frauen des Mittelstandes konnte der
Fonds zu neuen Kraften und zu neuem Lebensmut verhelfen. Wir bitten alle unsere Mitglieder,
weiter daran zu denken, dass die Reisesteuerkasse auch im Jahre 1929 ihre Pflicht erflillen muss
zum Besten der Frauen, deren Schicksal in der Nachkriegszeit sich fast unertraglich schwer gestal-
tet hat.“* Der Henriette-May-Fond bestand bis 1938. In den letzten Jahren wurden die Spenden al-
lerdings durch Verarmung und Auswanderung immer sparlicher. Im April 1937 klagte Hannah
Karminski, dass viele Antrage auf Erholungsfirsorge nicht mehr bewilligt werden konnten.>
Henriette May arbeitete — wie Bertha Pappenheim und Sidonie Werner — nicht nur im innerjudi-
schen Milieu, sondern auch in stadtischen Institutionen, zum Beispiel als ehrenamtliche Wohl-
fahrtspflegerin in Berlin-Wilmersdorf. International engagierte sie sich, indem sie zum Beispiel
1923 als Delegierte am ersten Weltkongress judischer Frauen in Wien teilnahm. Als erste deutsche
Frau wurde sie Mitglied der Gesellschaft ORT, die Handwerk und Landwirtschaft unter den Juden

fordern wollte.®

1 BJFB, 1. Jahrgang Nr. 2, November 1924; Henriette May: Bericht Giber den Weltkongress gegen Unsittlichkeit in Graz. September
1924, S.10-12, hier S. 11. Dass in der franzésischen Armee auch schwarze Soldaten aus Kolonialtruppen dienten, die die Bordelle im
besetzten Rheinland aufsuchten, rief einen Sturm der Entriistung in der deutschen Presse hervor, dem sich auch verschiedene
Frauenorganisationen anschlossen. Siehe dazu: Iris Wigger: Die ,Schwarze Schmach am Rhein”. Rassistische Diskriminierung zwi-
schen Geschlecht, Klasse, Nation und Rasse. Miinster 2007.

2 Britta Konz 2006 (Henriette May), S. 290.

3 BJFB, 4. Jg. Nr. 6, Juni 1928, S. 4; Bericht Uber die Sitzung des Engeren Vorstandes im Mai 1928, auf der beschlossen wurde, die
Reisesteuerkasse nach der Verstorbenen zu benennen; BJFB, 13. Jg. Nr. 4, April 1937; Hannah Karminski: Geschéaftsbericht. Novem-
ber 1935 bis Februar 1937, S. 7-11, hier S. 8.

4 BJFB, 5. Jg. Nr. 4, April 1929; Aufruf: Zahlt Reisesteuer!, S. 12. Diese Fiirsorge galt vor allem judischen Frauen des Mittelstandes,
die durch die Inflation 1914-1923, vor allem die Hyperinflation 1923, und/oder den Tod des Ehemannes im Ersten Weltkrieg in wirt-
schaftliche Not geraten waren.

5 BJFB, 13. Jg. Nr. 4, April 1937; Hannah Karminski: Geschaftsbericht. November 1935 bis Februar 1937, S. 7-11, hier S. 8.

6 Britta Konz 2006, (Henriette May), S. 292. ORT bedeutet Organisation-Reconstruction-Training. Die Organisation wurde 1880 in
Russland gegriindet. Ab 1921 befand sich die Zentrale in Berlin, heute hat World ORT seinen Sitz in Genf. Siehe: Alexander Ivanov:
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Henriette May starb am 14. Mai 1928 in Berlin. Insgesamt wissen wir nur wenig lber sie, da sie
kaum Texte veroffentlichte und sich als Person nicht in den Vordergrund drangte. Sie wollte, so ih-
re Mitstreiterin im Jidischen Frauenbund Bertha Falkenberg, keine ,Flihrerin“ sein, sondern sei
eine Pragmatikerin gewesen, eine ,Frau der Tat“.! Als solche hat sie viele Spuren hinterlassen, oh-
ne dass ihr Name dabei immer explizit genannt wurde. In dem Nachruf auf Henriette May in den
,Blattern” heisst es, dass sie ,aus der Enge des Personlichen” hinausgetreten sei und ,jegliche
Riicksicht auf sich selbst verachtete”. Grundzug ihres Wesens sei die Treue gewesen: ,Sie war treu
gegen das Werk, gegen die Menschen, sie war gegen sich selbst treu in der Unveranderlichkeit und
Geschlossenheit einer Natur aus vergangener, weniger problematischer Zeit“.? Somit entsprach sie
also dem Ideal des Altruismus und der aufopfernden Hingabe an Bedlrftige, wie sie der Jldische
Frauenbund propagierte.

Was waren nun die wichtigsten Motive von Bertha Pappenheim, Sidonie Werner, Henriette May
und den anderen Frauen der ersten Generation, einen reichsweiten Verband jlidischer Frauen
griinden zu wollen?

Viele hatten — bedingt durch den Antisemitismus auch in den Reihen der birgerlichen Frauenbe-
wegung — das Bedlirfnis, ihre Kraft nicht mehr ausschliesslich in die interkonfessionelle Frauenar-
beit einzubringen, sondern Jidinnen zugute kommen zu lassen. Die Zionistin Marta Baer zum Bei-
spiel berichtete im Juli 1904 begeistert von dem Internationalen Frauenkongress in Berlin, an dem
judische Frauen aus etlichen Landern teilgenommen hatten, bedauerte aber auch, dass viele judi-
sche Frauen sich nur interkonfessionell engagierten und fir jlidische Fragen jegliches Interesse
verloren hatten: ,[...], ich dachte an die Intelligenz, die Tatkraft, die da unserm Stamm entzogen
wird.“3 Bertha Pappenheim bekréftigte einige Monate spater, wie wichtig es sei, das Solidaritats-
gefuihl der jiidischen Frauen zu starken. Der Jiidische Frauenbund wolle ,,dahin wirken, dass die ji-
dischen Frauen ihre eigene Sache, die judische Frauensache, als ihre eigenste, richtigste betrach-

ten, die jlidische Frau lerne insbesondere, dass ihr bestes Flhlen, ihre beste Kraft ihrem jludischen

Nidhmaschinen und Brillantringe. Die Tatigkeit der Berliner ORT 1920-1943, in: Verena Dohrn/Gertrud Pickhan (Hg.): Transit und
Transformation: osteuropdisch-jidische Migranten in Berlin 1918 - 1939. Géttingen 2010, S. 195-209.

1 Bertha Falkenberg, in: Zentralwohlfahrtsstelle der deutschen Juden (Hg.): Henriette May zum Gedé&chtnis: gewidmet von ihrer
Familie in Gemeinschaft mit der Zentralwohlfahrtsstelle der deutschen Juden und dem judischen Frauenbund. Berlin 1929, S. 30.
Siehe auch den Beitrag von Reineck in derselben Broschiire, S. 53.

2BJFB, 4.Jg. Nr. 6, Juni 1928, S. 1.

3 Marta Baer: An unsere Frauen, in: Jiidische Rundschau, 1. Juli 1904, Nr. 26, IX. Jahrgang, S. 273-276, hier S. 273. Else Cohn von der
Leipziger Ortsgruppe des JFB schreibt 1926 anlasslich des 100. Geburtstages von Henriette Goldschmidt dhnlich bedauernd: ,,Bei
uns jlidischen Frauen der Gegenwart, die wir in einer Zeit bewussteren Judentums leben, mischt sich in die Bewunderung, die wir
fiir Henriette Goldschmidts Grosse empfinden, ein bitterer Tropfen. Mit einer gewissen Wehmut bedauern wir, dass ihre tiberra-
genden geistigen Fahigkeiten so fast ausschliesslich interkonfessioneller Arbeit zugute kamen. BJFB, 2. Jg. Nr. 4, Januar 1926; Else
Cohn: Henriette Goldschmidt. Zum 100. Geburtstag, S. 5. Henriette Goldschmidt (1825 — 1920) war von 1867 bis 1906 Vorstands-
mitglied im Allgemeinen Deutschen Frauenverein.
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Volkes gehort“.! Sie versprach sich vom Jidischen Frauenbund, dass durch ihn jede jiidische Frau
»den Wert unserer judischen Eigenart” erkenne und ,die feige oder berechnete Fahnenflucht”
stigmatisiere.?

Ottilie Schénewald betonte aber spater auch, die Griindung des JFB sei kein ,Zuriick ins Ghetto”
gewesen, im Gegenteil stirke die Uberzeugung fiir den Wert der Religion auch den Sinn fiir die in-
terkonfessionelle Zusammenarbeit. ,Je fester verwurzelt im Mutterboden unserer Religion, desto
sicherer und verstandnisvoller sind wir Vertretern anderer Weltanschauungen gegeniiber.”3

Alle Mitglieder des Judischen Frauenbundes betrachteten diesen nicht als Zweck-, sondern als We-
sensgemeinschaft. Grete Bial aus Breslau unterschied den Jidischen Frauenbund von anderen ji-
dischen Frauenvereinigungen: , Der J.F.B. dagegen ist eine Wesensgemeinschaft, denn er umfasst
die ganze Personlichkeit und ihre Wertrichtung. Logenschwester wird man als Ehefrau eines Lo-
genbruders, ohne personliche Mitwirkung. Frauenbundsmitglied wird man aus freier Wahl. Logen-
arbeit der Frauen bedarf auch immer der Genehmigung der Mannerlogen. Ohne die Erlaubnis des
Herrn Prasidenten darf nichts unternommen werden. Der J.F.B. ist in gewissem Sinne eine Uber-
zeugung. [...] Der J.F.B. umfasst nicht eine bestimmte Menschengruppe, eine gréssere oder kleine-
re Vergesellschaftung, sondern er umfasst in seinen Bestrebungen und Zielen eben alle jiidischen
Frauen in ihrer Besonderheit als jlidische Frau, und seine Aufgaben umfassen alles, was diese jlidi-
schen Frauen betrifft. Er ist die Wesensgemeinschaft jlidischer Frauen. Als solche umfasst er alle
einzelnen jldischen Frauenorganisationen, gleichviel ob sie selbst Wesensgemeinschaften oder
Zweckverbande sind.“4

Im Maérz 1905 nannte Bertha Pappenheim in der ,Allgemeinen Zeitung des Judentums” ausfiihrlich
die konkreten Motive zur Griindung des JFB: , Es war in einer Konferenz zur Bekampfung des Mad-
chenhandels, dass es sich mir zum ersten Mal als unabweisliche Notwendigkeit darstellte, den Zu-
sammenschluss aller jidischen Frauen und Frauenvereine zu verlangen, die sich mit dem Schicksal
alleinstehender und wandernder Madchen befassen. Und je mehr ich mich mit diesem speziellen
Thema beschaftigte — das ja fiir die Judenschaft von bedauerlicher Wichtigkeit ist — je mehr ich die

Wurzeln dieser furchtbaren Erscheinung kannte, je klarer mir in meiner armenpflegerischen Praxis

1 Im deutschen Reich, 11. Jg. Nr. 3, Marz 1905, S. 171-172; Artikel Gber die Vorstandssitzung des JFB mit dem Titel ,Hamburg”, hier
S.172.

2 Bertha Pappenheim: Der judische Frauenbund, in: AZJ, 69. Jg. Nr. 9 vom 3.3.1905, S. 100-101, hier S. 101. Mit ,,Fahnenflucht” sind
der Austritt aus dem Judentum und meist die Konversion zum Christentum gemeint. Dass Bertha Pappenheim hier einen Begriff aus
der Militarsprache verwendete, ist wahrscheinlich darauf zurtickzufiihren, dass er in der jidischen Presse schon zu einem géngigen
Begriff geworden war. So hatte zum Beispiel die Zeitung des C. V. ,,Im Deutschen Reich” eine eigene Rubrik ,,Fahnenflucht”, in der
Konversionen 6ffentlich mitgeteilt wurden. Siehe zum Beispiel: Im Deutschen Reich, 24. Jg. Heft 9, September 1918, S. 364. Dort
steht: ,,Fahnenflucht. Der bekannte Lyriker Dr. Hugo Salus, Frauenarzt in Prag, ist aus dem Judentum ausgetreten.”

3 LBIMB MF 622 (OSC); nicht datiertes Fragment, handschriftlich, Blatter 50-54, hier Blatt 51.

4 BJFB, 2. Jg. Nr. 12, September 1926; Grete Bial, Breslau: Frauenbundarbeit in Ortsgruppen und Provinzialverbanden, Referat, ge-
halten auf der Delegiertentagung des Jidischen Frauenbundes am 9. Juni 1926 in Dusseldorf, S. 4-5, hier S. 4.
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der Zusammenhang wurde zwischen Verbrechen, Not, Unwissenheit, Verwahrlosung, Unerzogen-
heit, verfehlter und kurzsichtiger Wohltatigkeit, Selbstsucht und Indolenz, desto klarer und siche-
rer wurde es mir, dass das neue Jahrhundert uns jldische Frauen gemeinsam mit den Mannern
vor die Aufgabe stellt, die Indolenz zu Uberwinden, die Selbstsucht auf ein unschadliches Min-
destmass herabzusetzen, die kurzsichtige Wohltatigkeit umzugestalten, der Verwahrlosung und
Unerzogenheit zu begegnen, der Unwissenheit und der Not abzuhelfen und so dem Verbrechen
vorzubeugen.“!

Hier wurde also das Programm einer sittlichen Erneuerung umrissen, das die Praxis des Jiidischen
Frauenbundes bis zu seiner Auflosung pragen sollte. Da er kein revolutiondres Programm einer po-
litischen und sozialen Umwadlzung der Verhaltnisse entwarf wie die Proletarische Frauenbewe-
gung, erhielt Erziehung einen eminent wichtigen Stellenwert in der Arbeit des JFB, Erziehung zu
mehr jlidischem Wissen, zu Selbstzucht und vor allem zu einer Wiederbelebung des ,gesunden”
Familienlebens, das als einzige Garantie gegen die Verwahrlosung junger Madchen betrachtet
wurde.

Diese Kultur- und Erziehungsarbeit misse zu allererst an den eigenen Mitgliedern einsetzen, so
Bettina Brenner.? Paula Ollendorff, ebenfalls Vorstandsmitglied des Jiidischen Frauenbundes, defi-
nierte Erziehungsarbeit so: ,Sie ist Anfang, Weg und Ziel des Bundes: Erziehung des einzelnen
Menschen und der Gesamtheit, Erziehung der Jugend, Erziehung der Erzieher.” Erziehung zu wel-
chem Ziel, fragte sie weiter. ,Die Frauen jldischer zu machen, sie ihr jidisches Gut an Pflichten
und Rechten als freudigen Besitz empfinden zu lehren, sie als Frauen die hdchste Kraft zur Erneue-
rung und Erhaltung des jiidischen Lebens finden und spenden zu sehen [...].“3 Zu den Erziehungsin-
stitutionen Familie und Schule sei , die organisierte Frauenbewegung als dritter, bedeutsamer Er-
ziehungsfaktor getreten”.# Schon 1898 hatte Bertha Pappenheim gefordert, dass Madchen in der
Familie ,Freude an der Arbeit” vermittelt bekamen. Stattdessen wiirden sie aber zu Egoistinnen
erzogen. Es brauche daher eine Erziehungsarbeit, die dem Leben der Madchen ,,Wert und Inhalt”
geben kénne.®

Nur die intakte jldische Familie in West und Ost, kdnne, so glaubten die meisten Frauen des Bun-
des, Prostitution und Madchenhandel langfristig verhindern. Ganz neu sollte die Wohlfahrtsarbeit
konzipiert werden: ,,Die nachste und wichtigste Aufgabe des jidischen Frauenbundes wird in einer

notwendigen Umgestaltung der herkémmlichen Art der judischen Wohltatigkeit liegen, darin, dass

1 Bertha Pappenheim: Der judische Frauenbund, in: AZJ, 69. Jg. Nr. 9 vom 3.3.1905, S. 100-101, hier S. 100.

2BJFB, 5. Jg. Nr. 5, Mai 1929; Bettina Brenner: Wozu braucht der J.F.B. Ortsgruppen?, S. 6-7, hier S. 6.

3 BJFB, 5. Jg. Nr. 6, Juni 1929; Paula Ollendorff: Der sichtbare und der unsichtbare Jidischen Frauenbund, S. 2.

4 BJFB, 5. Jg. Nr. 8, August 1929; Paula Ollendorff: Ruckblick. Referat, gehalten auf der Jubilaumstagung des J.F.B., S. 1-4, hier S. 2.

5 BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936; Bertha Pappenheim: Zur Erziehung der weiblichen Jugend in den héheren Sténden, aus ei-
nem Aufsatz in der Wochenschrift ,,Ethische Kultur”, Februar 1898, S. 3-4.
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das mehr oder minder gedankenlose Geben aufhort.” Das Wohltun misse sich ,,in eine rationelle
Wohlfahrtsarbeit verwandeln”. Dazu seien Zentralisierung und Professionalisierung die notwendi-
gen Voraussetzungen.?

Besonderes Augenmerk miisse man, so Pappenheim weiter, auf das Schicksal der osteuropdischen
Juden richten, sowohl in Galizien und Russland, aber vor allem auch in Deutschland, das durch die
Pogrome in Osteuropa mit einer massenhaften Einwanderung von Ostjuden konfrontiert sei. ,Es
ist furchtbar schwierig, von Fall zu Fall den rechten Weg zu finden zwischen dem, was die natirli-
che, impulsive Regung des Mitleids diktiert, und den berechtigten, notwendigen Riicksichten auf
die lokalen Verhiltnisse, in die die ,Fremden’ oder ,Auslander’ sich natlrlich eindrangen. In den
grossen Stadten mit starkem Zustrom entsteht dadurch eine Belastung der Unterstlitzungsvereine
und aller sozialen Einrichtungen, die sowohl aus Ricksicht auf die Einheimischen, wie auf die
Fremden, nicht mehr grosser werden darf.” Es miisse verhindert werden, dass Ostjuden aus-
schliesslich in die Grossstadte stromten, denn die ,,Provenienzen Halbasiens” konnten den Reizen
des Grossstadtlebens nicht standhalten. Dadurch wiirde das Familienleben zerrittet und zerrissen.
Vor allem Frauen missten dafir Sorge tragen, die judische Familie ,,zu hiiten und zu schitzen”.?
Denn, so Hildegard Hirsch aus Jena riickblickend, es habe ,innerhalb des Judentums keinen ver-
antwortlichen Mittelpunkt mehr” gegeben, weil die jidischen Gemeinden versagt hatten. Der JU-
dische Frauenbund hatte also die Verantwortung Gbernehmen missen, das jiudische Familienle-
ben und damit die judische Gemeinschaft insgesamt zu retten.® Dies bestétigt auch Hannah Kar-
minski und betont, dass es gerade dieses Verantwortungsgefiihl gewesen sei, das jldische Frauen
aller Richtungen zusammengebracht habe.* Elfriede Bergel-Gronemann sieht die Berechtigung der
Existenz des JFB vor allem in dieser geistigen Zusammenfassung aller Stromungen des Judentumes,
denn nur um der sozialen Arbeit, Flirsorge und Erziehung willen hatte der Bund nicht geschaffen
werden missen.’

Bertha Pappenheim und ihre Mitstreiterinnen betrachteten ihre Aufgabe als Mission.® 1936

schreibt Ottilie Schonewald, der Jidische Frauenbund sei von Anfang an als ,,Mission fir die jldi-

1 AZJ, 69. Jg. Nr. 9 vom 3.3.1905; Bertha Pappenheim: Der judische Frauenbund, S. 100-101, hier S. 100.

2 AZJ, 69. Jg. Nr. 9 vom 3.3.1905; Bertha Pappenheim: Der jiidische Frauenbund, S. 100-101, hier S. 101. Das Wort ,,Provenienzen
Halbasiens” setzt sie in Anflihrungszeichen, weil sie sich damit auf ein Buch des damals populdren Schriftstellers Karl Emil Franzos
bezieht: ,Halbasien. Land und Leute des 6stlichen Europa“ aus dem Jahre 1897. Franzos, dessen Vater deutsch-nationaler Gesin-
nung war und der seine Jugend in Czernowitz verbrachte, war der Meinung, dass sich auch die osteuropaischen Juden deutscher
Kultur anpassen sollten. Pappenheim ibernimmt hier also deutlich eine Sichtweise, in der Juden und Jidinnen aus Osteuropa im
Sinne der westlichen Kultur zivilisiert werden missen.

3 BJFB, 5. Jg. Nr. 6, Juni 1929; Hildegard Hirsch: Gedanken (ber jidische Frauenbewegung von heute und morgen, S. 9-11, hier S. 9.
4 BJFB, 3. Jg. Nr. 5, Februar 1927; Hannah Karminski: Aussprache, S. 4-5, hier S. 4.

5 BJFB, 3. Jg. Nr. 5, Februar 1927; Elfriede Bergel-Gronemann: Aussprache. Noch einmal zum Neutralitatsgedanken, S. 4.

6 Rabbiner Dr. Ignaz Maybaum entwickelte auf einer Arbeitstagung des Jidischen Frauenbundes , den Begriff der judischen Mission,
den der Prophet Jesaia verkiindete. Wie alle Propheten sieht er Zion als Ausgangs- und Mittelpunkt der jidischen Lehre, aber Zion
allein gendgt nicht. ,Zu wenig’, sagte der Prophet, und er verheisst: ,Ich mache dich zum Licht der Vélker.” Judentum verlangt Zion
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sche Frauenwelt” gedacht gewesen, ,,in der jede Jidin zum Bewusstsein ihres Pflichtenkreises und
zur Vergeistigung desselben kommen soll“.? Da Juden generell eine Mission in der Welt hatten,
fordert Bertha Pappenheim: ,,Sind wir durchdrungen von einer Mission der Juden und des Juden-
tums zwischen den Volkern, so ist es unsere Pflicht, fiir Gesundheit der jlidischen Gemeinschaft an
Geist und Korper zu sorgen. Wir kdnnen eine Kontinuitat des Geistes nur anerkennen und verlan-
gen, wenn wir die Kontinuitat des Korperlichen, die Fortpflanzung auch als Wertvolles anerken-
nen. Dieser jldische Gedanke ist es, der uns die Kraft gibt, zwischen den anderen lebendig zu
sein.”“2 Mit diesen Worten skizzierte Bertha Pappenheim 1932 ein weiteres Motiv, das schon seit
1904 wegweisend war: Der Kampf gegen Geburtenkontrolle, Abtreibung und Mischehen. Der Be-
volkerungsriickgang sollte unbedingt aufgehalten werden, um das jlidische Volk zu erhalten.

Motive flr die Grindung des Jludischen Frauenbundes waren also ganz konkrete Vorstellungen
und Ziele, aber auch das neoromantische Bediirfnis, eine Gemeinschaft zu schaffen, die Giber den
religiosen und politischen Fraktionen des deutschen Judentums stand und diese sogar aufzuheben

in der Lage war. Die Identitat jeder judischen Frau sollte in Zukunft wesentlich davon bestimmt

sein, dass sie Jidin war.

2. Mitglieder: Ein Bund religios-liberaler biirgerlicher Hausfrauen und Miitter

Es waren zundachst 42 Frauenvereine, die sich im Juli 1904 zum Jidischen Frauenbund zusammen-
schlossen. Im selben Jahr wuchs die Zahl auf 72 Vereine.? 1913 hatte der Verband 32.000 Mitglie-
der und 160 angeschlossene Vereine.* Wahrend des Ersten Weltkrieges fanden viele neue Frauen
den Weg in die jidische Frauenarbeit, so dass die Mitgliederzahl fiir 1917 mit 44.000 in 215 Verei-
nen angegeben wird.> In der Weimarer Republik erhdhte sich die Zahl dann auf 50.000 Mitglieder

und 430 angeschlossene Vereine.® Hannah Karminski und Ottilie Schénewald sprechen sogar von

und Mission. Jidische Mission unterscheidet sich wesentlich von politischer Mission. Sie arbeitet nicht mit dem Schwert. Sie ist
auch kein Dogma und will auch nicht bekehren.” Ewed, der Knecht Gottes, ,,ist das Werkzeug Gottes und wird, wenn er in dem an-
gedeuteten Sinne lebt, zur Erreichung des messianischen Zieles beitragen”. BJFB, 14. Jg. Nr. 5, Mai 1938; Hannah Karminski: Juden-
tum als Lebensgrundlage. Von unserer Arbeitstagung in Lehnitz, S. 2-5, hier S. 5. Bertha Pappenheim versteht sich in diesem Sinne
auch als ein Werkzeug Gottes.

1 BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936; Ottilie Schénewald: Jidische Frauenarbeit in Deutschland. Der Judische Frauenbund, S. 8-
10, hier S. 8.

2BJFB, 8. Jg. Nr. 7, Juli 1932; Bertha Pappenheim: Einflihrung in den Arbeitskreis fir Gefdhrdeten-Firsorge, S. 2-4, hier S. 3.

3 Siddy Wronsky: Zur Soziologie der jiidischen Frauenbewegung in Deutschland, in: Jahrbuch fiir judische Geschichte und Literatur,
Band 28 (1927), S. 84-99, hier S. 90.

4AZ),77.)g. Nr. 14, 4.4,1913, Beilage S. 4-6, Artikel Gber die 4. Delegiertenversammlung im Marz 1913 in Leipzig, hier S. 4.
5AZJ,81.Jg.Nr.6,9.2.1917, Beilage S. 2, Artikel Gber die 5. Delegierten- und Mitgliederversammlung im Januar 1917 in Berlin.

6 BJFB, 3. Jg. Nr. 9, Juni 1927; Titelblatt. Noch die letzte Ausgabe der ,Blatter” gibt die gleichen Zahlen auf der Titelseite an: BJFB,
14. Jg. Nr. 10, Oktober 1938. Man kann allerdings davon ausgehen, dass die Mitgliederzahl zu der Zeit um einiges tiefer lag, da die
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52.000 Mitgliedern.! Damit gehoérte Uber ein Finftel der erwachsenen jidischen Frauen in
Deutschland dem Judischen Frauenbund an.?

Hannah Karminski beklagt aber 1929: ,Fast ausschliesslich bilden verheiratete Frauen unseren
Mitgliederbestand, und zwar Ehefrauen einer bestimmten, der birgerlichen Schicht. Es fehlen die
Scharen der berufstitigen Frauen (Arztinnen, Lehrerinnen, Fiirsorgerinnen und Angestellte) und
weite Kreise der Jugend.”3

Ahnlich hatte sich schon Siddy Wronsky in ihrem Aufsatz iiber die Soziologie der jiidischen Frauen-
bewegung 1927 geaussert. Sie schreibt, dass sich im JFB ,ausschliesslich gut gestellte birgerliche
Frauenkreise” zusammenschlossen, ,,und unter diesen hauptsachlich Ehefrauen und nicht berufs-
tatige Tochter, wahrend dem JFB die Berufskreise der Gewerbetreibenden, Lehrerinnen, Arztin-
nen, kaufmannischen Angestellten, Fiirsorgerinnen und Arbeiterinnen in der Mehrzahl fern blie-
ben”. Als einen Hauptgrund fiir diese Beschrankung nennt Siddy Wronsky den Schwerpunkt der
Arbeit des Bundes auf der ,Belebung der jidischen Fragen, die mit Haushaltsfihrung und Kinder-
erziehung enge verknilpft waren”. Dem Erwerbsleben jidischer Frauen schenke der JFB nur sehr
geringe Aufmerksamkeit.*

Der Umkreis der Wirkung des Bundes beschranke sich ,,auf die eigene Erlebnissphare in der unge-
fahrdeten geregelten Hauslichkeit der wirtschaftlich gilinstig gestellten Kreise einer liberalen Biir-
gerschicht”. Die Bewegung sei ,,im Rahmen dieses Kreises in die Breite” gegangen, es konnten aber
auch in der Weimarer Republik trotz aller Anstrengungen bislang keine Frauen aus anderen sozia-
len Zusammenhingen gewonnen werden.> Auch eine Eingliederung in das religidse und organisa-
torische Leben der jidischen Gemeinde sei bisher nicht erfolgt. Eine ,neue Umformung der Le-
bensverhaltnisse und Arbeitsverhaltnisse” sei nicht begonnen und geférdert worden. , Der Judi-
sche Frauenbund stellt bis jetzt eher einen Kulturkreis als eine Bewegung dar, anregend, berei-
chernd, verknipfend, - kaum gestaltend in seinen Auswirkungen.”®

Elfride Bergel-Gronemann sieht diese Beschrankung auf Hausfrauen und Mutter nicht nur negativ.
Sie stellt zunachst richtig, dass langst nicht mehr alle biirgerlichen Frauen ,gut gestellt” seien, und
beschreibt dann die Mitglieder des JFB als Frauen, die ,,ohne jlidischen Zusammenhang“ dahinge-

lebt hatten und nun ,,zum jlidischen Gemeinschafts- und zum sozialen Verantwortungsgefihl“ er-

Auswanderung ab Erlass der Nirnberger Gesetze im September 1935 zunahm. Auch zogen sich immer mehr Frauen in den letzten
drei Jahren des Bestehens aus der aktiven Arbeit zuriick, da die finanziellen und sozialen Note lebensbestimmend wurden.

1 BJFB, 5. Jg. Nr. 8, August 1929; Hannah Karminski: Ausblick. Referat, gehalten auf der Jubildumstagung des JFB, S. 4-9, hier S. 5;
LBIJMB MF 622 (OSC); Brief vom 7.11.1958 an die Frauen Marx und Drost, Blatt 649.

2BJFB, 5. Jg. Nr. 8, August 1929, S. 5. Siehe auch: Siddy Wronsky 1927, S. 98.

3 BJFB, 5. Jg. Nr. 8, August 1929, S. 5.

4 Siddy Wronsky 1927, S. 91.

5 Siddy Wronsky 1927, S. 93 und S. 98.

6 Siddy Wronsky 1927, S. 98-99.
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zogen worden seien bzw. erzogen werden sollen. Die nicht berufstatige Frau habe in diesem Pro-
zess gewisse Vorteile: ,Die berufstatige Frau ist durch die Anforderungen des Wirtschaftslebens zu
einer Angleichung an die Arbeits- und Lebensweise des Mannes gezwungen, ein Vorgang, den man
am kirzesten mit dem Begriff ,Versachlichung’ bezeichnen kann. Im Gegensatz dazu ist die berufs-
lose biirgerliche Frau in der Lage, sich dieser Versachlichung zu entziehen, sie kann in ihrer Tatig-
keit mehr die Krafte der Personlichkeit spielen [...] lassen. [...] Das ,Tun’ auf Kosten des ,Seins‘ wird
Uberschatzt — aus der Not der Sachlichkeit wird eine Tugend gemacht. Es ware das Vorrecht der
birgerlichen Frauen; dadurch kénnten sie ihre Daseinsberechtigung, ja, ihre Unersetzlichkeit er-
weisen, wenn sie der notgedrungenen Versachlichung die Vermenschlichung entgegenstellen
wirden.” Siddy Wronsky habe dies in ihrer Kritik nicht wirklich bedacht. Es komme nicht nur auf
greifbare Erfolge an, sondern auf den kulturellen Wert der Arbeit. ,Seien wir ehrlich: Begriffe wie
Judisches Haus’, ,Jidisches Familienleben’, ,Geist des Judentums’, selbst ,Religion’, deren wir uns
so stolz bedienen, sind nahezu ihres Inhalts entleert, sind hohle Phrasen geworden.” Sie glaubt,
dass berufstatige Frauen und die Jugend durchaus gewonnen werden kdnnten, wenn sich der JFB
auf kulturelle Arbeit im Sinne einer judischen Erneuerung konzentriere.!

Hildegard Hirsch gibt aber zu bedenken, dass auch viele jlidische Hausfrauen dem Bund als ,Geg-
nerinnen jedweder Frauenbewegung” fern blieben. Viele Mitglieder in traditionell eingestellten
judischen Frauenvereinen hatten ebenfalls noch lange nicht begriffen, worum es dem JFB gehe.
Sie leisteten nur wohltatige Arbeit, ohne den Anspruch nach einer jidischen Erneuerung. Hinzu
kamen noch Frauen, die durchaus an den Gedanken der Frauenbewegung, insbesondere der judi-
schen, interessiert seien, aber ungerne Mitglied in einer Organisation wiirden, weil sie in jeder
Gruppenarbeit ,Vereinsmeierei” sahen.?

Bedauerlicherweise gebe es, so Clementine Krdamer aus Miinchen, auch jlidische Frauen, ,die mit
,echt judisch’ etwas Minderwertiges, etwas Geringes bezeichnen. Sie betrachten sich selbst mit
den Augen einer uns unfreundlich gesinnten Majoritdt”. Diese hatten natlirlich kein Interesse, ei-
ner jidischen Frauenvereinigung beizutreten.> Auch wenn sie keinen so negativen Blick auf ihr Ju-
dischsein hatten, seien sie aber doch nicht dazu zu bewegen, sich dem Judentum wieder zuzu-
wenden, schreibt Bertha Pappenheim: ,Hatte die jldische Frau ihrer Kraft und Fahigkeit entspre-

chend rechtzeitig in der jlidischen Gemeinschaft Verwendung, Stellung und Wertung gefunden,

1 BJFB, 5. Jg. Nr. 6, Juni 1929; Elfride Bergel-Gronemann: Kritisches zur Frauenbundsarbeit, S. 3-4. Der bekannte Berliner Kinderarzt
Prof. Dr. Meyer, geboren 1879, bestatigt: ,In unserer Jugend verdeckte man das Jidische: in vielen Familien war es schon verpént,
das Wort Jude auszusprechen. Eine solche Erziehung musste dem Kinde das Geflihl geben, dass Jude sein etwas zu Verbergendes,
Hassliches und Minderwertiges sei.” Daher sei es nicht einfach, jidisches Familienleben zu neuem Leben zu erwecken. BJFB, 10. Jg.
Nr. 5, Mai 1934; Prof. Dr. L. F. Meyer: Uber die Erziehung des jiidischen Kindes, S. 1-4, hier S. 1.

2 BJFB, 5. Jg. Nr. 6, Juni 1929; Hildegard Hirsch, Referendarin aus Jena: Gedanken tber judische Frauenbewegung von heute und
morgen, S. 9-11, hier S. 10.

3 BJFB, 5. Jg. Nr. 6, Juni 1929; Clementine Kramer: Zusammenschluss, S. 3.

151



wir hatten heute nicht wehmiitig auf manche zu verzichten, die in ihrem berechtigten Wunsche
nach Betatigung und nach Entfaltung ihrer Personlichkeit das Band entglitten ist, das sie mit ihrer
Stammesgemeinde verbindet, der Gemeinschaft, der sie nun verstandnislos den Riicken wendet.“!
Ostjluidische Frauen seien, so Dora Edinger, nur dann Mitglied im Jidischen Frauenbund geworden,
wenn sie der Mittelschicht angehérten.? Orthodoxe Mitglieder habe es vor allem in den kleineren
Stadten gegeben. Die meisten Frauen des JFB gehdrten aber dem liberalen Judentum an.? Ottilie
Schénewald meint allerdings, dass die orthodoxen Frauen auch in den Grossstadten oftmals die
Ziele des Jidischen Frauenbundes teilten, aber dem Verband nicht beitreten wirden, da sie die
Forderung nach dem Gemeindewahlrecht fir Frauen nicht mitvertreten kénnten.* Hannah Kar-
minski, der sicher bewusst war, dass sehr konservative Frauen nur schwer zu einem Beitritt zu be-
wegen sein wiirden, glaubt aber trotzdem, dass der Jidische Frauenbund die Gleichberechtigung
der Frau in seinem Programm noch starker gewichten misse. Es fehle dem JFB , das Heroische”,
das der allgemeinen Frauenbewegung zu eigen sei.”

Dass gerade berufstatige Frauen keinen Zugang zum Jidischen Frauenbund fanden, liegt auch an
einer gewissen Eigendynamik, die wohl jeder Verein aufweist. Die Mitglieder des Jldischen Frau-
enbundes gingen oftmals vormittags ihrer sozialen Arbeit nach und legten ihre Sitzungstermine
auf den Nachmittag, um abends der Familie zur Verfligung zu stehen. Damit schlossen sie aber be-
rufstatige Frauen nicht nur von der taglichen Arbeit, sondern auch von Besprechungen und Ver-
sammlungen aus.®

Besonders schwer hatten es zionistische Frauen, einen Platz im Jidischen Frauenbund zu finden.
Schon im Juli 1904 konstatiert Marta Baer anldsslich eines Berichts Uber jludische Frauen, in dem
auch die Griindung des Jidischen Frauenbundes erwahnt wird: ,Naturgemadss ist in diesem Bunde
das zionistische Element ausgeschlossen oder kann doch nicht zur Geltung kommen.“” Obwohl der
Verband jldischer Frauen fiir Paldstina-Arbeit dem Jiidischen Frauenbund angeschlossen war, kam

es immer wieder zu Differenzen zwischen den beiden Organisationen.® Helene Hanna Thon be-

1 BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8 Juli/August 1936; Sondernummer: Bertha Pappenheim zum Gedéchtnis, Bertha Pappenheim: Fur die jidi-
schen Frauen auf dem Deutschen Frauenkongress 1912, S. 10.

2 LBIJIMB MM 96 (Dora Edinger Collection); Interview von Marion Kaplan mit Dora Edinger am 2.1.1975 (Erster Teil), S. 4.

3 LBIJMB MM 96 (Dora Edinger Collection); Interview von Marion Kaplan mit Dora Edinger am 17.2.1975 (Zweiter Teil), S. 2-3.

4 LBIJMB MF 622 (OSC); Vortrag bei der Gruppe berufstatiger Frauen, Verband Berlin. 4. Marz 1936, Blatter 126-138, hier Blatter
129-130.

5BJFB, 2. Jg. Nr. 12, September 1926; Hannah Karminski: Nachwuchs, S. 7-8, hier S. 7.

6 Dasselbe berichtet Claudia Prestel auch von den Frauengruppen des C. V., die sich regelméssig am Nachmittag trafen und damit
ebenfalls Berufstatige ausschlossen. Claudia Prestel: Zur Stellung der Frau in jadischen Organisationen und Gemeinden vor und
nach dem Ersten Weltkrieg, in: Inge Stephan/Sabine Schilling/Sigrid Weigel (Hg.): Jidische Kultur und Weiblichkeit in der Moderne.
K6ln 1994, S. 245-257, hier S. 254.

7 Marta Baer: An unsere Frauen, in: Jidische Rundschau, 9. Jg. Nr. 26, 1. Juli 1904, S. 273-276, hier S. 274.

8 Zum Beispiel: BJFB, 8. Jg. Nr. 11, November 1932; Hannah Karminski: Geschaftsbericht Oktober 1931 — Oktober 1932, S. 3-7. Han-
nah Karminski berichtet Gber eine Missstimmung, weil der JFB sich gegen eine jlidische Weltkonferenz ausgesprochen hatte, die die
zionistischen Frauen begrisst haben. Mit ,, Zionistinnen” sind immer politische Zionistinnen gemeint.
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klagt noch 1936 in ihrem Nachruf auf Bertha Pappenheim: ,Besonders unsrem Werk in Palastina
versagte sie die Hilfe, um die wir Jahrzehnte hindurch warben. Sie mass dieses Werk mit Masssta-
ben, die den Realitdten des Lebens - des Lebens jeglicher menschlichen Gruppe — nicht gerecht
wurden.“!

Eigene Gruppen bildeten die Frauen des deutschen Misrachi, einer orthodox-zionistischen Bewe-
gung, die 1902 den Verein toratreuer Zionisten griindete. Mathilde Moller aus Hamburg berichtet
im Marz 1926 in den ,Blattern”, dass die Misrachi-Frauen nun eigene Gruppen bilden wiirden,
misrachistische Frauengemeinschaften. Diese wollten — wie der Jidische Frauenbund — vor allem
Erziehungsarbeit an sich selbst und der weiblichen Jugend leisten. Vom gleichen Modell der Ge-
schlechterdifferenz ausgehend wie der JFB, propagierten auch die Misrachistinnen die Erlernung
typisch weiblicher Berufe und eine Schulung aller Frauen in Hauswirtschaft. Dennoch blieben sie
dem Jidischen Frauenbund institutionell fern.?

Trotz der vielen Gruppen von Frauen also, die keinen Zugang zum Jidischen Frauenbund fanden
oder ausgeschlossen wurden, betont Ottilie Schonewald noch 1934: ,Der J.F.B. hat seinen Sinn
erst erfillt, wenn wirklich die letzte jldische Frau in Deutschland ihm angehoért, in ihm seine Ver-
tretung sieht.”?

Ich denke, es ist deutlich geworden, dass der Anspruch des Jiidischen Frauenbundes, alle jidischen
Frauen in Deutschland zu erreichen, zum Scheitern verurteilt war. Die vom ihm betriebene Identi-
tatspolitik blendete die Vielfalt judischen Frauenlebens aus. Auch die Bedrohung durch Antisemi-
tismus und Nationalsozialismus reichte nicht aus, ein Kollektivsubjet ,,jlidische Frau” zu konstruie-
ren, hinter dem sich eine Mehrheit wiederfinden konnte.

Ich mochte nun an vier Beispielen zeigen, auf welch trotzdem unterschiedliche Art jlidische Frauen
ihren Weg in den Jiidischen Frauenbund fanden und in ihm wirkten.*

Ella Werner, langjahriges Mitglied im Gesamtvorstand des Judischen Frauenbundes, reflektierte
1959 riickblickend ihre erste Berlihrung mit der jidischen Frauenbewegung:

»lch selbst gehorte zu der grossen Schar dieser Ahnungslosen: eine junge Frau aus religiosem Haus
— mein Vater war liberaler Rabbiner und mein Mann sehr aktiv in der jidischen Gemeinde — und
ich hatte den innigen Wunsch, auch etwas fiir das Gemeinwohl zu tun. Ich wusste nur nicht, was.

Und ich traute mich auch nicht, den Mund aufzumachen. Damals galt bekanntlich nur das Wort

1 BJFB, 12. Jg. Nr. 7/8, Juli/August 1936; Helene Hanna Thon: |hr Bild auf meinem Schreibtisch, S. 38-39.

2BJFB, 2. Jg. Nr. 6, Méarz 1926; Dr. Mathilde Méller: Frauenarbeit im deutschen Misrachi, S. 7.

3 LBIMB MF 622 (0SC), nicht datierte Broschire iber den JFB, wahrscheinlich von Ende des Jahres 1934, geschrieben von Ottilie
Schonewald, Blatt 537.

4 Ich habe dabei bewusst drei von vier Frauen, Ella Werner, Ida Auerbach und Hilde Ottenheimer, ausgewahlt, Gber die noch wenig
bekannt ist und die auch im , Lexikon Jiidische Frauen im 19. und 20. Jahrhundert” von Jutta Dick und Marina Sassenberg (Reinbek
bei Hamburg 1993) nicht aufgefiihrt werden.
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des Mannes etwas in der Gemeinde, und wir Frauen waren mehr oder minder auf die Flirsorge fiir
Haushalt und Familie beschrankt. Dann aber kam Bertha Pappenheim, der eine ungeheure Kraft
der Uberzeugung innewohnte und die uns nicht nur durch ihre Rede, Gewandtheit und die Vielsei-
tigkeit der Interessen ganz neue Wege zeigte, sondern vor allem auch durch praktisches Beispiel
lehrte, dass die Frau ebenso ein Recht darauf hat, gehért zu werden, wie der Mann.“?

Der hier skizzierte Einstieg in die Arbeit des Jidischen Frauenbundes ist typisch fir viele Mitglieder
des JFB. Angeregt durch Bertha Pappenheim oder eine andere Protagonistin des Bundes fand Ella
Werner ein Vorbild, das ihr die Richtung wies, aus dem zur Passivitdt verdammten Leben einer
Tochter des gehobenen Blirgertums auszubrechen und eine sinnvolle ehrenamtliche Arbeit zu leis-
ten. Anders als fir viele andere, die zwar Mitglieder im JFB wurden, sich aber nicht praktisch en-
gagierten, begann fir sie durch diese Begegnung ein Leben mit vielfaltigen Aktivitaten.

Ella Werner wurde 1880 in Karlsbad geboren und zog 1882 mit ihrer Familie nach Frankfurt. Bis
1895 besuchte sie die Hohere Téchterschule und half danach im Haushalt, da sie keinen Beruf er-
lernen durfte. Schon 1900 heiratete sie und bekam zunachst einen Sohn und nach dem Tod des
Ehemannes mit ihrem zweiten Gatten noch einen Sohn. 1912 erhielt sie eine Stelle als Sekretarin
in der Israelitischen Gemeinde und engagierte sich ab 1916 in der von Bertha Pappenheim und
Henriette Firth gegriindeten Weiblichen Firsorge. Als zweite Vorsitzende der Heimkommission
von Neu-lsenburg gehdrte sie dem Vorstand des JFB an.? 1936 wurde sie zur ebenfalls zweiten
Vorsitzenden der Frankfurter Ortsgruppe des Judischen Frauenbundes gewahlt.3 Auch politisch
begann sie initiativ zu werden. 1925 kandidierte sie, gemeinsam mit Stephanie Forchheimer, auf
der liberalen Liste fiir den Preussischen Landesverband jiidischer Gemeinden.* Sie trat als Referen-
tin bei Veranstaltungen des Jidischen Frauenbundes auf; so sprach sie am 12. April 1926 auf der
Tagung des Provinzialverbandes des JFB fiir Hessen und Hessen-Nassau Uber ,Erziehung zur sozia-
len Arbeit“.> In diesem Referat macht sie deutlich, dass ,,sozial” firr sie ,bewusstes Gemeinschafts-

III

gefuhl” bedeute. Die Entwicklung der eigenen Individualitat diirfe nicht so im Vordergrund stehen,
wie der Zeitgeist es fordere. Stattdessen misse die , Ausbildung einer wertvollen Persénlichkeit”
geférdert werden, und zwar durch die ,,Entwicklung des sozialen Gefiihls und Verstindnisses“.®

Es ist zu spliren, wie wichtig flir Ella Werner der Ausbruch aus der Isolation enger Hauslichkeit in

eine Gemeinschaft war, in der ihre Arbeit als Frau fiir wertvoll und richtungsweisend gehalten

1LBI AR 3079 (Ella Werner Collection); Artikel aus dem Aufbau vom 27.2.1959, Interview mit Ella Werner, Blatt 35.

2 | Bl AR 3079 (Ella Werner Collection); Lebenslauf, Blatt 51; Zeugnis von Cora Berliner und Hannah Karminski von April 1939, Blatt
79.

3 BJFB, 12. Jg. Nr. 4, April 1936; Ortsgruppe Frankfurt am Main, S. 14.

4 LBI AR 3079 (Ella Werner Collection), Blatter 64-65.

5 LBI AR 3079 (Ella Werner Collection), Blatt 73.

6 BJFB, 2. Jg. Nr. 9 und Nr. 10 (Doppelnummer), Juni/Juli 1926; Bericht von der Griindungsversammlung des Jidischen Frauenbun-
des fiir Hessen und Hessen-Nassau am 12. und 13. April 1926, S. 10-11, hier S. 10.
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wurde. Besonders argerlich wurde sie deshalb, wenn die jidische Gemeinde in Frankfurt die Arbeit
der Frauen nicht beachtete oder wiirdigte. In einer Ansprache bei der Generalversammlung der
Weiblichen Flirsorge im Januar 1935 fand sie klare Worte: ,,Es war auch nicht erfreulich zu héren
fir uns, wie auf dem riesigen Gebiet der Winterhilfe iberall die Frauen in den verschiedenen For-
men der Pfundspenden, der Lebensmittel- und Kleidungsverteilung, der Erfassung verschamter,
bisher nicht als hilfsbediirftig bekannter Menschen entscheidend mitgewirkt haben. Fir all dieses
hat man unsere Frauen-Organisationen hier nicht in Anspruch genommen, sondern die offiziellen
Stellen der Wohlfahrtspflege damit betraut. Und wenn man auch weiss, dass Frankfurt voller
Merkwiurdigkeiten steckt, so kénnen wir als Weibliche Fiirsorge uns doch damit nicht zufrieden
geben; und ich moéchte deshalb hier einmal die Frage aufwerfen, ob dieser ungesunde Zustand,
der weder dem heute so nétigen Gefiihl bindender Zusammengehorigkeit aller Gemeinde-
Mitglieder forderlich ist, noch auch der rationellen Verteilung besoldeter und ehrenamtlicher Kraf-
te, von den weiblichen Gemeinde-Vertreterinnen bei den massgebenden Stellen nicht ins rechte
Licht gesetzt werden sollte.”?

Ottilie Schonewald, von 1934 bis 1939 Vorsitzende des Jidischen Frauenbundes, kam das erste
Mal auf dem Deutschen Frauenkongress 1912 in Berlin mit dem Jldischen Frauenbund in Berih-
rung.? Begeistert von Aufritt und Rede Bertha Pappenheims beschreibt sie dieses Zusammentref-
fen im Nachhinein als ,,schicksalhaft“.® Vorher war sie schon in der allgemeinen biirgerlichen Frau-
enbewegung aktiv gewesen und seit 1905 Mitglied der Bochumer Ortsgruppe des Bundes Deut-
scher Frauenvereine. Sie engagierte sich auch stadtpolitisch und wurde 1919 fiir die Deutsche
Demokratische Partei (DDP) ins Bochumer Stadtparlament gewahlt, dem sie bis 1926 angehérte.*
Da die NSDAP 1926 dort immer mehr an Einfluss gewann, bestarkte die Parteileitung der DDP Otti-
lie Schonewald darin, ihr Amt niederzulegen, um sich nicht weiter den Anpdbelungen der Natio-
nalsozialisten auszusetzen.® Im selben Jahr wuchs dann in ihr die Uberzeugung, sich stérker in jiidi-

schen Zusammenhdngen betdtigen zu wollen. Sie ibernahm den Vorsitz der neu gegriindeten

1LBI AR 3079 (Ella Werner Collection); Ansprache von Ella Werner in der Weiblichen Fiirsorge in Frankfurt, 1936, Blatter 55-63, hier
Blatt 62. Ich habe die verschiedenen Abkilrzungen in dem maschinengeschriebenen Manuskript der besseren Lesbarkeit halber
ausgeschrieben, z.B. W.F. als Weibliche Firsorge.

2 LBIMB MF 622 (OSC); Vortrag bei der Gruppe berufstétiger Frauen, Verband Berlin, 4. Marz 1936, Blatt 128.

3 Ariadne, Heft 45-46, Juni 2004, S. 119-127; Lebenserinnerungen von Ottilie Schénewald fir das Leo Baeck Institut, New York, 30.
Januar 1961; Nachdruck der handschriftlich korrigierten Fassung aus der OSC, hier S. 124.

4 Ariadne, Juni 2004, S. 122-124.

5 Hubert Schneider: Ottilie Schoenewald. Kampferin fir Frauenrechte, soziale Rechte, Menschenrechte. Bochum 2006, S. 14. Ich
danke Hubert Schneider, der mir eine Kopie der vergriffenen Broschiire zur Verfigung gestellt hat. Sie entstand im Rahmen einer
Veranstaltung in Bochum, bei der sich das Weiterbildungskolleg der Stadt ab dem Wintersemester 2005/2006 den Namen ,,Ottilie
Schoenewald Weiterbildungskolleg” gegeben hat. Siehe: http://www.weiterbildungskolleg-bochum.de (22.02.2016). Im Vorwort
der Broschiire heisst es: ,Mit der Namensgebung will die Schule an eine lokal, national und international sozial und politisch enga-
gierte Frau und Frauenrechtlerin erinnern, die in ihrem Einsatz auch fiir die Studierenden einer Weiterbildungseinrichtung Vorbild
sein kann.” (Hubert Schneider 2006, S. 3).
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Ortsgruppe des JFB. 1929 wurde sie in den Hauptvorstand des Jidischen Frauenbundes, 1934
dann von der Delegiertenversammlung einstimmig zur ersten Vorsitzenden des JFB gewihlt.?
Ottilie Schonewald wurde 1883 geboren und wuchs in der ,kultivierten Hauslichkeit” eines wohl-
habenden Elternhauses auf. Die Familie beschaftigte Dienstmadchen, die die anfallenden Hausar-
beiten, auch das Kochen tbernahmen. 1905 heiratete sie einen Bochumer Rechtsanwalt. Da die
Ehe kinderlos blieb und sie zwei Hausangestellte zur Verfligung hatte, suchte sie — wie Ella Werner
— nach einer sinnvollen Tatigkeit.? Die Gleichberechtigung der Frau in jidischen und nichtjidischen
Organisationen wurde ihr zentrales Lebensthema. Dass sie sich zunehmend starker im Jidischen
Frauenbund engagierte, hat vor allem mit der Erfahrung des wachsenden Antisemitismus zu tun,
nicht nur im Bochumer Stadtparlament. Hubert Schneider berichtet von der stolzen Haltung, mit
der Ottilie Schonewald auf antisemitische Anfeindungen reagierte. So gab sie ihr Abonnement fir
das stadtische Orchester zuriick, nachdem der Bochumer Generalmusikdirektor 1932 in einem Zei-
tungsartikel den jldischen Einfluss auf das deutsche Musikleben kritisiert hatte. Sie begriindete
die Rickgabe der sogenannten Vormietekarte in einem Brief: ,Ich sehe mich zu diesem Schritte
veranlasst durch den Artikel ,Die Juden in der deutschen Musik’, den Generalmusikdirektor Profes-
sor Reichwein am 30.9. im Volkischen Beobachter veroffentlicht hat. Aus diesem Aufsatz spricht
ein so fanatischer, jedes gerechte Urteil tribender Judenhass, dass es mir meine Selbstachtung
verbietet, Konzerte, die unter der Leitung eines solchen Mannes stehen, zu besuchen.”?

Ottilie Schonewald widmete ab 1934 ihre ganze Kraft der Leitung des Judischen Frauenbundes.
Anlasslich ihrer Ubernahme der Bundesfiihrung sagt sie: ,Wir haben uns heute hier vereint, um
gemeinsam neue Wege fir unsere Bundesarbeit zu suchen. Bei dem Umschwung aller Verhaltnis-
se kdnnen auch wir nicht geradlinig unser Werk fortfiihren. Ich brauche Ihnen, liebe Bundes-
schwestern, bei dieser Gelegenheit nicht noch einmal die Schwere der Zeit auszumalen, in der wir
uns als jidische Gemeinschaft befinden. In jedem Gedanken, in jedem Ton schwingt das Erleben
der letztvergangenen Monate mit. Aber nicht das Schicksal ist letzten Endes das Entscheidende,
sondern was wir daraus zu machen verstehen — als Einzelne und als Gemeinschaft.”

In ihrem Nachruf auf Ottilie Schonewald schreibt Klara Caro 1961: ,,Es war bewundernswert, wie
Ottilie Schoenewald sich als Leiterin bemihte, jeder, auch entgegengesetzten Weltanschauungen,
gerecht zu werden. Nach Ubernahme ihres schwierigen Amtes vertiefte sie sich aufs neue in alle

Zweige judischen Wissens, um den Forderungen judischer Erziehung und Umkehr wie der erneu-

1 Ariadne, Juni 2004, S. 124-126.

2 Ariadne, Juni 2004, S. 122.

3 Hubert Schneider 2006, S. 5-6. Eine Abschrift des Briefes vom 3. Oktober 1932 befindet sich im Stadtarchiv Bochum, D St 41 (Anm.
4 auf S. 24).

4 LBIJIMB MF 622 (OSC); Gedanken zur Bundesfiihrung (9.1.1934), maschinengeschriebenes Manuskript, Blatter 91-111, hier Blatt
94 (Vortrag auch abgedruckt in BJFB, 10. Jg. Nr. 2, Februar 1934, S. 5-8).
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ten Bewusstwerdung unserer Eigenart gerecht zu werden, die einzige Waffe gegen den Zersto-
rungswillen unserer Feinde.“? Ottilie Schénewald bewegte sich also von der allgemeinen Frauen-
bewegung und ihrem Einsatz fiir Frauenrechte und eine starkere Partizipation von Frauen in politi-
schen Institutionen zu einer Vertreterin der jludischen Renaissance. Innerhalb dieser Bewegung
kampfte sie aber weiterhin fiir einen gleichberechtigten Platz fiir Frauen in allen Institutionen des
deutschen Judentums.

Ida Auerbach fand ihren Weg zum Jidischen Frauenbund durch die langjahrige Tatigkeit im Israeli-
tischen Frauenverein zu KéIn. Anders als Ella Werner und Ottilie Schénewald kam sie also aus der
traditionellen judischen Wohlfahrtsarbeit, deren Modernisierung ihr am Herzen lag.

Der Israelitische Frauenverein (IF) in Koln existierte schon seit 1813.2 Ab 1911 arbeitete die 1869
geborene Ida Auerbach im Vorstand des Vereins, von 1923 bis Januar 1939 war sie seine erste
Vorsitzende.? Ida Auerbach war ausgebildete Lehrerin und Sozialarbeiterin, verheiratet mit dem
Geheimen Sanitatsrat Dr. Benjamin Auerbach, Leiter eines der vier grossen jldischen Krankenhau-
ser in Deutschland, dem Israelitischen Asyl in KéIn.* Als Mutter von zwei Téchtern® arbeitete sie
ehrenamtlich als stadtische Armenpflegerin, stellvertretende Vorsitzende des Jidischen Wohl-
fahrtsamtes und Vorsitzende des Jidischen Arbeitsnachweises.®

Der Israelitische Frauenverein war mit 1.800 Mitgliedern im Jahr 1928 einer der grossten judischen
Frauenvereine in Deutschland.” Mit dem Eintritt Ida Auerbachs in den Vorstand beantragte der IF
1911 auch seine Mitgliedschaft im Jlidischen Frauenbund, die 1912 wirksam wurde, und erweiter-
te seine Tatigkeit, indem er neben die traditionelle Fiirsorge fir Kranke, Wochnerinnen und arme
Braute auch die Forderung der Berufstatigkeit jidischer Frauen und Madchen in sein Programm

aufnahm. Ausserdem wollte er — im Einklang mit den Zielen des JFB — ,Mittel und Wege zur sozia-

1LBIJMB MF 622 (OSC), Blatt 28.

2 CAHJP, Best. GA Il 559. Dort heisst es in der Satzung des Israelitischen Frauenvereins vom 6. Marz 1911: ,Seit dem Jahre 1813 be-
steht in K&In ein Wohltatigkeitsverein unter den Namen ,Israelitischer Frauenverein‘.” Bertha Pappenheim erwahnt in ihrem Vor-
trag auf dem Deutschen Frauenkongress 1912, dass der Verein im kommenden Jahr sein 100-jahriges Bestehen feiern wird. Bertha
Pappenheim: Die Frau im kirchlichen und religiésen Leben. Reprint in: Leonie Wagner/Silke Mehrwald/Gudrun Maierhof, Mechthild
M. Jansen (Hg.): Aus dem Leben jlidischer Frauen. ,,Welche Welt ist meine Welt?“ Kassel 1994, S. 23-30, hier S. 28.

3 Siegfried M. Auerbach: The Auerbach Family. The Descendants of Abraham Auerbach. London 1957, S. 122. Grevens Kélner Ad-
ressbuch 1924. Von Januar 1939 bis zur Auflésung des Vereins im Oktober 1939 tibernahm Klara Caro den Vorsitz, da Ida Auerbach
mit ihrer Familie emigriert war. Siehe: HStA, Best. 265 Nr. 659, Blatt 96 und Blatt 107.

4 Barbara Becker-Jakli: Das judische Krankenhaus in KoéIn. Die Geschichte des Israelitischen Asyls fiir Kranke und Altersschwache
1869-1945. KoIn 2004, S. 375. Judische Krankenhduser gab es auch in Berlin, Hamburg und Breslau. Siehe: Monika Richarz: Berufli-
che und soziale Struktur, in: Michael A. Meyer/Michael Brenner (Hg.): Deutsch-jidische Geschichte in der Neuzeit. Band 3, Miin-
chen 1997, S. 39-68, hier S. 61.

5 Barbara Becker-Jakli 2004, S. 464.

6 Siegfried M. Auerbach 1957, S. 45 und S. 122; Siegfried Braun (Hg.): Jahrbuch der Synagogengemeinde K&ln 1934, S. 69 und S. 73;
Clara Sander: Alte Geschichten. Erinnerungen, begonnen in London 1953. Unveroffentlichtes Manuskript. NS-
Dokumentationszentrum der Stadt KoIn, Best. G 419.

7 Der Israelitische Frauenverein hatte 1912 1.080 Mitglieder (CAHJP, Best. GA Il 554), 1923 1.500 Mitglieder (GB, 3. Jg. Nr. 11, 26.
Mai 1933, S. 122-123) und 1928/29 1.800 Mitglieder (Zentralwohlfahrtsstelle der Juden in Deutschland [Hg.]: Fihrer durch die judi-
schen Wobhlfahrtspflege in Deutschland 1928/29, S. 114. Kélner Jidisch-liberale Zeitung, 4.Jg. Nr. 48, 30.11.1928, 1. Beilage; Hauf-
rauen-Abteilung des Israelitischen Frauenvereins, S. 3).
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len und moralischen Hebung filirsorgebedirftiger Glaubensgenossinnen und ihrer Familien fin-
den“!

1930 reflektiert |da Auerbach die Arbeit der vergangenen Jahre: ,Wenn man diesen Bericht etwa
mit einem solchen von vor 10 Jahren vergleicht, so kommt einem der Wandel der Struktur, den die
modernen Frauenvereine durchgemacht haben, klar zum Bewusstsein. Der Weg fiihrte vom Almo-
sengeben (ber die individuelle Firsorge fiir Notleidende zur planmassigen sozialen Firsorge, die
Massenndte bekdampfen soll und muss.” Als Tatigkeitsfelder des Vereins nennt sie nun: Unterhal-
tung des Kinderhauses (Tagesheim), Ferienspiele mit Kindern in den Sommerferien, verbunden mit
der Milchkolonie, Arbeitsnachweis mit Berufsberatung und Lehrstellenvermittlung, Gefangenen-
und Gefahrdetenfiirsorge, Krankenbesuche in stadtischen und privaten Krankenhdusern, Lebens-
mittelpfundsammlung, Familienfuirsorge, Propaganda neuzeitlicher Hauswirtschaft.?

1921 grindete Ida Auerbach den Provinzialverband judischer Frauenvereine in Rheinland und
Westfalen mit Sitz in KéIn.3 Als Vorsitzende gehérte sie damit automatisch dem Gesamtvorstand
des JFB an. Spatestens 1928 war sie auch Mitglied im 13-kdpfigen Hauptvorstand, 1934 wurde sie
zweite Stellvertreterin von Ottilie Schénewald.?

Wir wissen wenig Uber Ida Auerbach, da sie sich nur selten publizistisch zu Wort meldete. Sie
scheint eher durch praktische Arbeit gewirkt zu haben als durch Artikel und Vortrage.> Aus den
wenigen Verlautbarungen lasst sich aber entnehmen, dass sie die hauswirtschaftliche Ausbildung
von Madchen fiir besonders wichtig hielt. So sagte sie in ihrem Vortrag tber ,Berufsfragen” im
November 1928, der von Hannah Karminski paraphrasiert wird: ,Frau Auerbach betonte in ihren
Ausfihrungen die Notwendigkeit richtiger Berufswahl, geeigneter Berufsausbildung und individu-
eller Stellenvermittlung. Sie wies auf die Gefahr der Intellektualisierung und die Uberschitzung
kaufmannischer Berufe hin [...] und bezeichnete die technischen, sozialen und padagogischen Be-

rufe als die Frauenberufe der Zukunft. Dringendste Forderung sei jedoch eine systematische

1 CAHJP, Best. GA Il 559, Satzung des Israelitischen Frauenvereins Kéln vom 6. Marz 1911. Da heisst es: ,,Der Verein bezweckt c. un-
bemittelte Madchen mit Kleidung zu versorgen und ihnen zur Erlangung eines Erwerbs zu verhelfen, [...] f. kleine Kinder in Ver-
wahrschulen unterzubringen, g. arbeitsfahige Glaubensgenossinnen passende Arbeit zu verschaffen.” Das ,Israelitische Gemeinde-
blatt“ erwdhnt schon im Januar 1911 die Einrichtung einer Flrsorgekommission des IF, die sich ,sittlich gefahrdeter und hilfsbe-
dirftiger jugendlicher Personen judischen Bekenntnisses” annehmen mochte. I1GK, 24. Jg. Nr. 5, 3.2.1911. Im Geschéftsbericht des
Vereins fur das Jahr 1912 wird zum ersten Mal erwahnt, dass ein Beitrag an den JFB bezahlt wurde. Siehe: CJA, 1, 75A Ko1l, Nr. 3,
#4092 (Judische Gemeinden, hier: KéIn), Blatt 57.

2 BJFB, 6. Jg. Nr. 5, Mai 1930; Rosi Karfiol: Israelitischer Frauenverein Kéln, S. 12. Mit ,,Milchkolonie” ist die kostenlose tégliche Ver-
sorgung armer Schulkinder mit Milch gemeint, die in vielen Stadten von jludischen und nichtjiidischen Frauenvereinen Gibernom-
men wurde.

3 BJFB, 7. Jg. Nr. 8, August 1931; Rosi Karfiol: Hauptversammlung des Verbandes Jidischer Frauenvereine in Rheinland und Westfa-
len, S. 9-10; Ida Auerbach verliest den 10. Jahresbericht. Die erste Tagung des Provinzialverbandes fand im Marz 1921 statt. Siehe:
IGK, 34. Jg. Nr. 12, 25.3.1921, S. 4.

4 BJFB, 4. Jg. Nr. 11, November 1928; Titelblatt. BJFB, 13. Jg. Nr. 2, Februar 1937; Engerer Vorstand des Judischen Frauenbundes, S.
14.

5 Eine der wenigen Ausnahmen ist ein Vortrag, den sie 1928 lber Berufsfragen hielt und der in den ,Blattern des Jidischen Frauen-
bundes” paraphrasiert wird: BJFB, 4. Jg. Nr. 11, November 1928; Hannah Karminski: Die Tagungen des J.F.B. vom 21. — 23. Oktober
in Breslau, S. 1-3, hier S. 1.
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hauswirtschaftliche Schulung.“! Damit reprasentiert Ida Auerbach die Mehrheit im Jidischen
Frauenbund, die fir eine frauentypische Berufswahl und gegen ein akademisches Studium Position
bezog. Sie engagierte sich aber auch mit ganzer Kraft flir das Frauenwahlrecht in den jlidischen
Gemeinden und zog nach Genehmigung des Frauenwahlrechtes in Kéln 1930, gemeinsam mit Ida
Strauss, Paula Loeb und Cilli Marx in die Reprasentanz der Synagogengemeinde Kéln ein.?

Im Mai 1933 hielt Ida Auerbach eine programmatische Rede in der Generalversammlung des Israe-
litischen Frauenvereins. Wie bei vielen anderen Frauen des Jidischen Frauenbundes |6ste der
Schock der Machtiibernahme durch die Nationalsozialisten am 30. Januar 1933 bei ihr eine noch
starkere Hinwendung zum Judentum aus. Sie beschwort in ihrer Ansprache die Einheit des Juden-
tums: ,,Zum ersten Mal in der deutschen Geschichte sehen wir die gesamten Juden Deutschlands
vereint durch ein Schicksal, das jeden mit gleicher Harte und mit gleicher Schmerzlichkeit trifft. [...]
Es gibt nicht, wie in friiheren Zeiten Hilfesuchende und Helfende, es gibt nur eine Einheit der Ju-
den, die sich in die neu geschaffene Lage einfligen, zu ihr Stellung nehmen, vor ihr die nétige Wr-
de, die notige Haltung bewahren muss. [...] Wir haben friiher extensiv gelebt, als Deutsche und als
Juden, wir haben teilgenommen an deutschem Leben, an deutscher Arbeit, es beginnt jetzt fiir uns
eine Zeit der Konzentration auf uns selbst, auf unsere eigentlichen und eigensten Notwendigkeiten
und Moglichkeiten. [...] Wir wissen heute, ganz gleich, ob wir orthodox oder liberal sind, ganz
gleich, ob wir zionistisch denken und fiihlen oder nicht, dass es im Grunde fiir uns nur eine Tatsa-
che gibt, die sich eben darin ausdriickt, dass wir Juden sind.”3

Trotz der hohen Mitgliederzahl ruhte die Arbeit im Israelitischen Frauenverein Kéln - wie auch in
vielen anderen judischen Frauenvereinen — auf wenigen Schultern. Die reine Mitgliedschaft be-
deutete in der Regel neben der Einverstandniserklarung mit Zielen und Programmatik des Vereins
vor allem eine finanzielle Unterstiitzung seiner Arbeit. Einmal im Jahr bot der IF seinen Mitgliedern
Gelegenheit, Einblick in die Arbeit des Vereins zu nehmen.* Als aktive Mitglieder im Israelitischen
Frauenverein Koln kdnnen ungefdhr 33 Frauen bezeichnet werden, also etwa 2 Prozent der Mit-

glieder.> Dieser Prozentsatz entspricht wahrscheinlich auch in etwa der Anzahl aktiver Frauen im

1BJFB, 4. Jg. Nr. 11, November 1928; Hannah Karminski: Die Tagungen des J.F.B. vom 21. — 23. Oktober in Breslau, S. 1-3, hier S. 1.
Mit dem technischen Beruf ist hier der der technischen Lehrerin fir Handarbeit und Hauswirtschaft gemeint.

2BJFB, 8. Jg. Nr. 8, August 1932, S. 10. Als 1936 die liberale Partei, der Ida Auerbach angehorte, zwei Sitze an die zionistische Volks-
partei verlor, musste auch Ida Auerbach ihr Mandat abgeben. Siehe: Zvi Asaria (Hg.): Die Juden in K6In. Von den dltesten Zeiten bis
zur Gegenwart. Kéln 1959, S. 286.

3 GB, 3.Jg. Nr. 11, 26.5.1933; An unsere judischen Frauen. Ansprache in der Generalversammlung des israelitischen Frauenvereins,
S.122-123.

4 Siehe z.B.: KIW, 8. Jg. Nr. 13, 28.3.1930; Bericht der Geschéftsfihrerin des IF Rosi Karfiol Gber die Mitgliederversammlung des
Vereins im Jahre 1930, S. 3.

5 HStA, Best. 265 Nr. 659. Besonders aktiv waren: Ida Auerbach, Klara Caro, Johanna Rosenthal, Rosi Karfiol, Helene Chan, Martha
Pagener, Luise Eliel, Jeanette Feilchenfeld, Ella Levinson, Nanny Lowendahl, Frieda Szilard, Margarete Tietz, Frau Leopold Frank, Cil-
ly Dilken, Lilly Greesmann, Hedi Strauss, Martha Levy, Frieda Kohlmann, Hedwig Muschkatblatt, Clara Stern, Hanna Wolff, Rosa Ku-
gelmann, Ida Strauss, Rosa Wolff, Adele Kasel, Bella Goldberg und die Frauen Herzbach, Frohwein, Kossmann, Kober, Jonas, Michel

159



Judischen Frauenbund insgesamt. Wenn wir von rund 50.000 Mitgliedern in der Weimarer Repub-
lik ausgehen, so kdnnen wir von ungefahr 1.000 aktiven Mitgliedern in ganz Deutschland sprechen.
Es scheint aber auch zuweilen Unmut iber zu wenig Transparenz und Maglichkeit zur praktischen
Mitarbeit gegeben zu haben. So berichtet Ida Coblenz aus Disseldorf 1937: ,,Oft hort man unzu-
friedene Stimmen unter den Mitgliedern der Frauenvereine: man mochte mithelfen, fihlt sich zu-
rickgesetzt, weil es scheint, dass man nur als zahlendes Mitglied gebraucht und die tatige Mithilfe
nicht gewollt wird.” Sie beteuert aber, dass jede gebraucht werde.? Es ist allerdings durchaus vor-
stellbar, dass so manche Frauen — wie wohl typisch in Vereinen aller Art — nicht in den inneren
Kreis der besonders aktiven und besonders informierten Mitglieder des jeweiligen Vereins oder
einer Ortsgruppe miteinbezogen wurden. Da spielte sicher zum einen die soziale Herkunft, zum
anderen aber die Verankerung vor Ort eine Rolle. Klara Caro beklagt zum Beispiel riickblickend,
dass sie, als sie 1909 — aus einer verarmten Familie stammend — 23-jahrig als Ehefrau des Rabbi-
ners Isidor Caro nach Koln kam, von anderen Frauen ausgegrenzt und nicht in die soziale Arbeit
miteingebunden worden sei. Erst nachdem sie sich in einem Jugendclub engagiert hatte, gelang ihr
der soziale Aufstieg in die etablierte jludische Mittel- und Oberschicht in KéIln. Nur mihsam erar-
beitete sie sich einen Platz im Jidischen Frauenbund vor Ort — auch in Konkurrenz zu Ida Auer-
bach, die nicht nur Vorsitzende des Israelitischen Frauenvereins und des Provinzialverbandes des
JFB war, sondern auch in der Synagogen-Gemeinde Kéln zahlreiche wichtige Positionen besetzte.?
Als viertes und letztes mochte ich die Wissenschaftlerin und Sozialarbeiterin Dr. Hilde Ottenhei-
mer vorstellen, die sich — wie andere berufstatige Akademikerinnen - erst 1933 der Judischen
Frauenbewegung anschloss.

Hilde Ottenheimer wurde 1896 in der schwabischen Kleinstadt Ludwigsburg geboren und stammte
aus kleinburgerlichem Milieu; der Vater betrieb ein Kolonialwaren- und Zigarrengeschaft, die Mut-
ter war Tochter eines Viehhandlers. Nach Beendigung der Madchenrealschule und eines einjahri-
gen Kurses in einer privaten Handelsschule zog sie 1916 nach Mannheim, um dort die Soziale

Frauenschule zu besuchen. Nach Abschluss des Studiums arbeitete sie von 1919 bis 1922 als Ge-

und Scheftelowitz. Es ist nicht von allen Frauen der Vorname ermittelbar, da sie in Vereinsakten haufig nur mit dem Vornamen ih-
res Mannes oder ganz ohne Vornamen aufgefiihrt werden. Wenn ein Doktortitel in Verbindung mit ,Frau” genannt wird, ist damit
der Doktortitel des Ehemannes gemeint. Nur ein ,Fraulein Doktor” hat einen Doktortitel selbst erworben. In Kéln gibt es bis 1933
kein promoviertes Mitglied des Jidischen Frauenbundes. Erst als die Rechtsanwaltin Dr. Margarete Berent nach Verlust ihrer Stelle
in Berlin 1933 nach KolIn zieht und dort die jlidische Frauenarbeit verstarkt, tritt eine promovierte Frau in die lokale Arbeit ein. LBI-
JMB MF 592 (Margarete Berent Collection); maschinengeschriebener Lebenslauf von Margarete Berent, undatiert, geschrieben
wahrscheinlich kurz nach April 1917, Blatter 141-143; handschriftliche Erklarung an Eidesstatt fir Margarete Berent von Marie Eli-
sabeth Liders, Mitglied des Deutschen Bundestages, Altersprasidentin des Bundestages, Mitglied der Standigen Deputation des
Deutschen Juristentages und Dr. jur. h.c. der Universitat Bonn, vom 6. Juli 1959, Blatter 213-214.

1BJFB, 13.Jg. Nr. 7, Juli 1937; Ida Coblenz, Diisseldorf: Was der J.F.B. sonst zur Erholungsfiirsorge tut, S. 8-9, hier S. 8.

2 LBIJMB MM 14 (Klara Caro Collection) ; Autobiography by Klara Caro, written as occupationel therapy at a nursing home June-
September 1979, S. 2. Es fehlen Angaben Uber Blattseiten. Die Seitenangabe bezieht sich daher auf das 16-seitige maschinenge-
schriebene Manuskript.
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schaftsfihrerin des Wirttembergischen Landesverbandes fiir Israelitische Wohlfahrtsbestrebun-
gen. Danach erhielt sie eine Stelle in der Zentralwohlfahrtsstelle der Juden in Berlin. Privat bereite-
te sie sich auf das Abitur vor, dass sie 1930 an der Augusta-Schule ablegte. An der Friedrich-
Wilhelms-Universitat begann sie direkt anschliessend ihr Studium der Padagogik, Philosophie, Ge-
schichte und Nationalékonomie, das sie 1934 mit Promotion abschloss.! An eine wissenschaftliche
Laufbahn war zu diesem Zeitpunkt aber nicht mehr zu denken.

Hilde Ottenheimer veroffentlichte in verschiedenen jldischen Publikationsorganen Artikel tGber Er-
ziehungsfirsorge, Jugendgerichtshilfe und Strafvollzug. Dabei pladierte sie, so Eva Schock-
Quinteros, ,fiir Erziehung statt Strafe, fir Unterstltzung anstelle von Repression. |hre Forderun-
gen nach veranderten sozialen Einstellungen im Allgemeinen verknilpfte sie mit der Diskussion
Uber die Lage der jludischen Bevolkerung und die Notwendigkeit zur Reform der jldischen Fiirsor-
geerziehung”.? Claudia Prestel betont ebenfalls, dass Hilde Ottenheimer den strafrechtlichen Cha-
rakter der Fiirsorgeerziehung z