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Abstract

In this paper, exploring Paul Celan’s poem Zu zweien, we are looking for answers to
the following questions: 1. In what ways are the memory images of the home celabra-
tion of the Jewish liturgy experienced in childhood interwoven with the lyrical speech
acts of the collective remembrance and commemoration of the Shoah victims (the
occasions contributing to get over the traumata)? 2. How does the merger of these
mental images and speech acts become the basis of a newer sort of literary tropology
that substitutes the Jewish mourning liturgy paralysed by the Shoah experience?
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Im absoluten Mittelpunkt des Gravitationsfeldes der Celanschen Lyrik steht
zweifelsohne das Trauma der Schoah. Damit gehért die Dichtung Celans zu jener
kulturgeschichtlichen Schicht unseres literarischen Bewusstseins, die einerseits
als Nachkriegsliteratur, andererseits als Traumaliteratur bezeichnet werden kann.
Sie hat das literarische Sprechen der Gegenwart in Thematik, epigrammatischer
Kraft, Geflihlsbreite und innovativer Sprachhaltung maBgeblich mitgepragt, ja mit-
bestimmt, und zwar im urspriinglichsten Sinne des Wortes: Sie hat ihr eine unlber-
horbare Stimme, Stimmlage verliehen.

Die Schoah markiert sowohl in der deutschen wie auch in der jlidischen Kul-
turgeschichte eine unverriickbare Scheidelinie. Aus jldischer Sicht besteht das
Traumatisierende der Schoah indessen weniger in der bloBen Tatsache der mas-
senweise durchgeflihrten Judenvernichtung als vielmehr in deren besonderer Art
und Weise.

Verfolgung und Vernichtung sind dem jldischen Denken ja alles, nur nichts
Neues. Das traditionelle Judentum fristete sein irdisches Dasein seit eh und je,
im Wesentlichen durch das ganze Mittelalter hindurch, mancherorts sogar in der
frGhen Neuzeit noch von dem einem Pogrom bis zum nachsten. Der Judaismus
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hat sich mit der standigen existentiellen Bedrohung notgedrungen arrangiert und
ein im Inneren befreiendes Narrativ, ein Bekenntnisnarrativ entworfen, das es in
der taglich wiederholten Liturgie jedem Juden eingepragt wurde und ihm zu jener
geistigen Verfassung verhalf, deren es zum Abfinden mit der standigen Mdglichkeit
des AuBersten bedurfte. Diesem sowohl theologisch wie auch liturgisch sehr ein-
pragsam Uberlieferten Schema nach starben die Opfer der jeweiligen, der soeben
aktuellen, Judenfeindlichkeit als Bekennende, als solche, die Gottes Namen ge-
heiligt haben (p7w» nwn).

Dieses Theologem der Gottesheiligung durch den eigenen Tod (P>7w nwa, Vgl.
bTalmud Brachot 20a und Midrasch Tehilim) bestand indessen in einem Umstand,
der sich in der Geschichte der Jugendfeindlichkeit bis zur Nazizeit als standig und
gesichert erwies. Die Verfolgten hatten die Wahl zwischen Selbstaufgabe und
Widerrede. Ihnen stand als angeborenes Anrecht die Mdglichkeit des Widerstandes
durch das Bekenntnis zum religiésen Judentum ebenso zu, wie die Mdglichkeit
des Glaubenswechsels als einziger Flucht aus der lebensbedrohenden Situation.
Durch die Siinde der Schwache bestatigte und bewahrte sich die Tugend der
Glaubenstreue und der damit einhergehenden Opferbereitschaft.

In der rassistischen Todesmaschinerie der Judenverfolgung und -vernichtung
im Dritten Reich wurde die Moéglichkeit der lebensrettenden Untreue gleichwohl
unmoglich. In eins damit verfiel allerdings auch die Tugend der Treue und des Be-
kenntnisses. Ob der Jude glaubig war oder nicht, seinem Glauben, mithin seiner
sJudischkeit: treu blieb oder untreu wurde, war dem nationalsozialistischen Rassen-
wahn vollkommen gleichglltig. Damit nahm »die Endlésung der Judenfrage« jedem
Juden das Recht, das eigene Leben fir das Judentum zu opfern. Dies hat eine
theologisch schwerwiegende Konsequenz. Theologisch gesehen, ist kein einziger
Jude, der in der Schoah den Tod gefunden hat, ein Martyrer. Dies ist auch der
Grund daflir, warum sich der Jedermannsbegriff Holocaust weder im Hebraischen
noch im Jiddischen einblrgern konnte. Der hebraische Ausdruck Schoah (v &:),
der Verheerung, Katastrophe und Untergang gleichermaBen bedeutet, und auf
prophetische Bibelstellen zurlickgeht (siehe dazu vor allem Jes 10:3; 47:11), bzw.
die jiddische Bezeichnung Churban (m023), die den theologischen Termin der
Tempelzerstdérung auf die Judenvernichtung im Zweiten Weltkrieg erweitert und
damit die Assoziation mit der Vorstellung von Opfern geradezu ausschlieBt, sind
sehr eindeutige Beweise fiir die aus jldischer Sicht falschen Untertone des im
Englischen gangigen Holocaustbegriffs.

Das Trauma der Schoah besteht in jldisch-theologischer Hinsicht gerade in
den Folgen der Unmdglichkeit, wahrend der Verfolgung durch die Nazis einen
Bekenntnistod zu sterben. Wo gleichwohl die Worte des Bekenntnisses fahl und
leer klingen, um schlieBlich im Todesgeschrei der Gaskammern und dem Getdse
der Krematorien ganz unterzugehen, dort kann Gott ebenfalls nur als taub oder
abwesend vorgestellt werden. Damit ist jedoch der ganze, Jahrtausende alte,
theologisch Uberlieferte und liturgisch jedem eingepragte jldische Verwindungs-
mechanismus der traumatischen Folgen von Judenverfolgung mit einem Schlag
hinféallig geworden. Die Fragwiirdigkeit der Uberlieferten Gedachtnisliturgie lasst
sich also nicht auf einen allmahlichen VerschleiB liturgischer Formen und konfes-
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sioneller Ausdrucksweisen zurlickfihren. Im Gegenteil, hausliche Andacht und Re-
ligionsaustbung, die kollektive Art jldischer Trauerritualen halten die von altersher
Uberlieferte synagogale Art und Weise der Verwindung von Traumata lebendig. Nur
verlieren sie mit einem Schlag ihre ganze Authentizitat, da sie auf dem Akt bewus-
sten Bekenntnisses beruhen mussten, damit der notwendige innere Zusammen-
hang zwischen dem Tod durch Ermordung und der getilgten judischen Existenz
als wahrer Grund des Mordes gelten kann. In dem nazistischen Rassenwahn geht
indessen gerade diese rationale Kausalitat unter. Der Jude wird nicht durch sein
Bekenntnis zum Judentum, nicht durch seine jldische ldentitdt und Lebensweise
verfolgt und vernichtet, sondern einzig und allein durch seine Geburt. Das gro-
Be Paradox der Schoah besteht nachgerade darin, zu welcher Nebensachlichkeit
dabei die eigentliche Jldischkeit der Vernichteten verkommen ist. Die fehlende
Maoglichkeit, die vollkommene Irrelevanz eines Bekenntnisses zum Volk Israels und
dessen einem Gott, brachte Vernichtete und Verfolgte gleichermaBen um ihre Ji-
dischkeit. Sie wurde nicht in Abrede gestellt, worauf ein noch lauteres Bekenntnis
die angebrachte Antwort hatte sein kdnnen, sie wurde vielmehr fir vollig irrelevant,
ja fur nichtig erklart. Diese Nichtigkeit jedweder Jldischkeit der Verfolgten auBer
der bloBen genetischen Abstammung stellt fiir Celan ein existenzielles Dilemma
dar. Kann er als Uberlebender das Trauma der nazistischen Judenverfolgung in
lyrisch angemessener und zugleich judischer Weise nicht zum Erklingen bringen,
so wird ihm seine Judischkeit abermals verwehrt bleiben, er bleibt, so sehr er auch
immer der Todesgefahr entronnen ist, gerade als Jude vernichtet. Greift er jedoch
auf die liturgischen Vorbilder der Traumaverwindung der jidischen, mithin der reli-
gidsen Uberlieferung zuriick, so lauft er Gefahr, wegen der Nichtigkeit des Beken-
nungsmomentes an Authentizitat einzubiBen.

Das soeben umrissene Dilemma drangt Celan zu einer sehr behutsamen Vorge-
hensweise. Er greift zwar bei der Thematisierung der Judenverfolgung auf tberlie-
ferte Theologeme des Judentums zurlick, um sich seiner Jidischkeit vergewissern
zu kénnen, er tauscht gleichwohl nie Uiber die Hinfalligkeit und Nichtigkeit dieser
Theologeme hinsichtlich dessen hinweg, was sich europaweit zugetragen hat.

Die synagogale Liturgie gedenkt der Heiligung von Gottes Namen als Martyri-
um bekennender Juden sowohl im Laufe des Jahreszyklus wie auch im Kreislauf
des menschlichen Lebenszyklus mehrfach und mit entsprechendem Nachdruck.
Gesonderte Erwahnung verdienen dabei diejenigen liturgischen Verwindungsprak-
tiken traumatischer Erlebnisse, die ausgesprochen historischen Traumata kollekti-
ver Art vorbehalten sind.

Besonders pragnantes Vorbild im Zusammenhang der Celanschen Gedacht-
nislyrik kann das Gebet Barmherziger Vater (X2 712 0) am Ende der 6ffentlichen
Thoralesung in den Synagogen am Schabbat angesehen werden. Inihm werden die
Verfolgungen wahrend der Kreuzzlige typologisch nach Vernichtungsart aufgezahit
und jene prophetischen Stellen kurz zitiert, die angesichts des vergossenen
Blutes der sich zu Gott Bekennenden in heilsgeschichtlicher Perspektive
gottliche Gerechtigkeit in Aussicht stellen. Die heilsgeschichtliche Hoffnung auf
gottliche Gerechtigkeit am Ende aller Zeiten und die Verwindung der erlebten
realhistorischen Traumata entspringt hier in der ausflihrlichen Aufzahlung einerseits
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der erlittenen Missetaten, andererseits der Stellen der eschatologisch verkiindeten
géttlichen Jurisdiktion. Der therapeutische Charakter des Gebets entspringt
dabei ohne Zweifel der durchaus dichterischen Vorgehensweise der Aufzahlung
und Gegenlberstellung von geschichtlichem Leid und heilsgeschichtlichem
Gottesvertrauen. Die innere Antwort der Betenden auf das erlittene Trauma ist ein
aus Treue erwachsendes Vertrauen auf einen Ausgang der als Heilsgeschichte
begriffenen Weltgeschichte, der das Erlittene aufwiegt und aufhebt.

Besonders wichtig scheint im Zusammenhang der Celanschen Lyrik und der
liturgischen Uberlieferung die durchaus poetische Gattung der Kinah (p°17),
des traditionellen Trauerliedes. Trauerlieder, Kinot (7°110) werden vor allem am
Gedachtnistag der Tempelzerstérung (nwyi 282) angestimmt. An diesem Tag, dem
9. des Monats Aw, gedenkt die jlidische Welt des wohl gréBten aller traumatischen
Ereignisse des antiken Judentums. In diesen trauernden Gebetsgedichten
werden die in verschiedenen historischen Epochen erlittenen MiBhandlungen mit
besonderer Plastizitdt in Erinnerung gerufen und mit dem singularen Vorfall der
Tempelzerstérung, des Churbans (77327) in Verbindung gesetzt. Dieser Umstand
gewinnt im geschichtlichen Kontext der nazistischen Judenverfolgung und der
Celanschen Gedachtnislyrik insofern eine besondere Bedeutung, weil das
Trauma der Judenvernichtung im jiddischen Bewusstsein mit dem Begriff der
Tempelzerstdérung verschmolzen ist und ebenfalls als Churban (m123) bezeichnet
wird.

Die zahlreichen Pogrome des Mittelalters und der friihen Neuzeit regten man-
che der Uberlebenden dazu an, ihre traumatischen Erlebniss in der Form einer
personlichen Kinah (°177) festzuhalten. Eines der beredtesten Beispiele flir diese
dichterische Art der Verwindung personlicher und zugleich historischer Traumata ist
die Kinah des Isaak Schulhof. Er war aus Prag nach Buda (Ofen) gezogen und hatte
hier erlebt, wie die christlichen Heere von den Tlrken die Stadt zurlickeroberten.
In und nach den Kadmpfen mordeten die christlichen Soldaten sowohl unter den
Muslimen wie auch unter den Juden. Isaak verlor auf diese Art seine Familie.
Besonders schmerzhaft erlebte er dabei den Verlust des Sohnes, den er in einer
Kinah besang. Dieses Beispiel erwahnen wir im Kontext der Celanschen Lyrik,
weil die bloBe Fahigkeit, den Verlust von Familienmitgliedern beklagen zu kénnen,
die personliche Rettung impliziert. Die lyrische Ausgangssituation des judischen
Trauerliedes als personlicher Klage ist daher immer ein hochst komplexes Gefihl
der Dankbarkeit daflir, der Todesgefahr selbst entkommen zu sein, und des
Eindrucks, fir die Rettung nicht der wirdigste gewesen zu sein. Dankbarkeit,
Bitterkeit, Schmerz und Gewissensbisse pragen daher die komplexe Tonalitat
solcher Trauerlieder.

Wie viele andere Uberlebende auch bezeichnete die Familie des Isaak
Schulhof die wundersame Rettung aus der Holle der Rickeroberung von Ofen
als ,Schulhof Purim”. Der Purim (17°0, zu Deutsch etwa Schicksalsfest) ist
bekanntlich ein &ffentliches Fest, das die Errettung des jldischen Volkes aus der
Gefahr, in der persischen Zerstreuung vernichtet zu werden, in vielfacher Weise,
z. B durch die Vorlesung der einschlagigen Stellen aus der Bibel und fréhliche
Maskerade, vielfaltig in die Szene setzt. Die Familie des Isaak Schulhof ist ein
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Beispiel daflr, dass die im Buch Ester erzahlten Ereignisse Uberlebende spaterer
Vernichtungsversuche vielfach dazu inspirierten, ihre eigene Errettung aus
ahnlicher Not im heilsgeschichtlichen Zusammenhang des ersten Purim zu sehen.
Diese personlichen oder ,kleinen Purime” arbeiten das Gliick auf, selbst gerettet
worden zu sein, verschweigen aber auch das Leid nicht, Angehdrige dabei verloren
zu haben. Diese Doppelnatur der , kleinen Purime” ist kulturgenealogisch deshalb
maglich, weil der im Buch Ester erzahlte Archetyp des Purims die Offenheit des
Ausgangs der Errettung ins Bewusstsein hebt und am Risttag des Purimfestes
in dem sogenannten Fasten der Ester (nv1°’n Xon1) jedem nahebringt. Auch die
»Kleinen Purime” beginnen mit einem Fasttag, an dem der Uberlebende seiner
verlorenen Angehdrigen gedenken und seinen Wehklagen freien Lauf lassen kann,
ohne zu verhindern, dass einen Tag darauf die Freude Uber di eigene Errettung das
Erlittene aufwiegt und verwindet.

Die Celansche Lyrik als Traumaliteratur greift auf diese liturgischen Vorbilder
zuriick, um seine Judischkeit nicht einzubiiBen, nicht aufzugeben, sich als Juden
nicht nachtraglich doch noch vernichten zu lassen. Damit aber die jlidische Stim-
me authentisch ertdnt, bedarf es einer geschichtlich angemessenen Korrektion
der heilsgeschichtlichen Konnotationen friiherer liturgischer Vorbilder, die wegen
des Atheismus der Naziideologie vollkommen fehl am Platz waren und jede me-
chanische Aktualisierung liturgischer Archetypen als unglaubwirdig erscheinen
lieBen.

Die Erklarung daftir, warum das Celansche CEuvre zum Uiberwiegenden Teil der
konfessionellen Gattung der Lyrik angehoért und selbst die wenigen Prosastiicke,
allen voran das Gesprédch im Gebirg durch den Grundzug des Gestandnisses aus-
gezeichnet sind, ist ganz gewiss auch in dieser existentiellen Situation, in diesem
Ringen um Glaubwiurdigkeit zu suchen. Dabei steht nicht der jlidische Glaube,
sondern die jlidische Glaubwurdigkeit der Uberlebenden als solcher im Mittelpunkt
Celans dichterischer Bemthungen.

In diesem Zusammenhang erweist sich also die Celansche Dichtung als eine
betont existentiale Literatur, die Juden und nicht Juden dazu einladt, an einem
spezifisch judischen Neuanfang teilzunehmen. Die Fahigkeit der Literatur, in dem
Identifikationsvorgang literarischer Rezeption den Unterschied von Herkunft und
Zukunft in der absoluten Gegenwart des literarischen Geschehens aufzuheben,
macht es zugleich mdglich, das spezifisch-jlidische Dilemma dieses Neuanfangs
als allgemeinglltige Menschheitsfrage zu verdichten. Mehr noch, die zur liter-
arischen Rezeption notwendige Authentizitdt Celanscher Dichtung ist nur dann
erreicht, wenn sie der gesamten literarischen Offentlichkeit gestehen kann, einer
spezifisch-jlidischen existentiellen Krise entsprungen zu sein. Die Universalitat der
Celanschen Lyrik rihrt paradoxerweise von der Partikularitat ihrer Ausgangssitua-
tion her.

Die Scheidelinie der Schoah trennt indessen nicht nur die deutsche und die
judische Kulturgeschichte in ein kontrastives Davor und ein Danach, sondern sie
untergliedert auch die Lebensgeschichte der Uberlebenden in zwei Phasen, die
kein Kontinuum ergeben. Die Nachhaltigkeit des Traumas besteht nachgerade in
dem Bruch, den die Schoah in die Geschichte riss. Der Abbruch der Lebensges-
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chichte, die noch in der jludisch-deutschen Kulturtradition begonnen hat, reiBt ein-
en Abgrund auf, der damit droht, alles Bisherige, Herkdmmliche, Uberlieferte zu
verschlingen.

Die spezifisch jlidische Herausforderung, gestellt ausgerechnet an einen trau-
matisierten Uberlebenden, besteht darin, das Erlebnis, besser gesagt, das Uber-
lebnis der Schoah ins Uberlieferungsgeschehen der Jidischkeit, der judischen
Existenz, einbinden zu missen. Gelingt das nicht, so ist das spezifisch jlidische
Sein des Uberlebenden um seine existentielle Mdglichkeit gebracht, der Uberle-
bende ist als Jude jedwedem Uberleben zum Trotz vernichtet.

Die Spuren des literarischen Versuches, gegen diese spirituelle Art der Ver-
nichtung Widerspruch zu erheben, durchziehen wie ein roter Faden das gesamte
lyrische CEuvre des Uberlebenden Paul Celan. Das lyrische, denn geflihlsméaBige
Dilemma bezieht sich dabei nicht auf die Bindung an die jlidischen Wurzeln in
Czernowitz, mithin nicht auf die Herkunft, sondern auf die Gegenwart, darauf, wie
die Uberlieferten, von Geschlecht zu Geschlecht weitergereichten und dabei teils
bewahrten, teils bewahrten Worte des Bekenntnisses zur eigenen jlidischen Exis-
tenz nach dem Versagen der judischen Bekenntnistradition in der Schoah authen-
tisch Uber die Lippen zu bringen sind.

Die lyrische Verwindung des Traumas der Schoah ist damit die denkbar ver-
wickeltste und schwierigste Herausforderung, der jlidische Existenz je begegnet
ist. Der literarische Widerspruch, den Celan gegen die Verheerung der Schoah
vor aller Offentlichkeit der Literatur dichterisch in der Sprache seiner verlorenen
Kindheit und der Mérder seiner Familie erhebt, macht den persénlichen, jede ju-
dische Personlichkeit als Existenz betreffenden Verlust bewusst. Dies impliziert
einerseits, dass der sinnlos Verlorenen, der jedweder Mdglichkeit von Bekenntnis
und Sich-Behaupten Enthobenen gedacht, ihnen ein Denkmal aus Worten auf-
gestellt wird. Daraus erwachst die Dimension einer durchaus judaisierenden Ge-
dachtnislyrik. Andererseits muss sich diese Lyrik auch der Tatsache eingedenk
bleiben, dass in jedem Gedenken der Abbruch, mithin die Unmdglichkeit einer
bloBen Fortsetzung der Aufeinanderfolge von Traditionen und Generationen mit
anklingen muss. Oder um mit Begriffen der judischen Tradition zu sprechen, jede
Gedachtnislyrik, die sich der Aufgabe stellt, das Trauma des Uberlebens in der
Schoah zu verwinden, ist gezwungen, sich der Unterbrechung der Kette der religi-
Os-liturgischen Tradition, den Riss in der Schalschelet haMassorah (w5y5n anoi-
77) bewusst zu bleiben. In die schmerzlindernde Trauer um die Toten mischt sich
damit die immer wieder von neuem erschreckende Gefahrdung des Uberlebenden
in seiner eigenen, ja eigensten Existenzmdéglichkeit, und zwar die Frage, ob und
wie er sich nach all dem zu einer lebendigen Judischkeit zu bekennen versteht.
Und dies ist die denkbar schwierigste Herausforderung: Die Celansche Lyrik
muss trotz der fehlenden Fortsetzbarkeit der pratraumatischen Jidischkeit, also
ohne die Mdoglichkeit der Fortflihnrung hauslicher Vertrautheit mit der jladischen
Tradition aus Kindheit und Jugend, eine in ihren inneren spirituellen Dimensionen
klare judische Existenz umreiBen und der Sprache, diesem Haus des Seins, eine
judische Identitat jenseits jedweder melancholischen Nostalgie abtrotzen. Dies
geschieht durch ein sorgsames Auswiegen von Erinnerung, Gedenken, Trauern
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und durch einen sowohl vergangenheitsbewussten als auch zukunftsoffenen Trotz.
Daraus ergibt sich ein lyrisches Muster.

Im Fortgang dieser kurzen Schrift unternehmen wir den Versuch, dieses Muster
anhand eines einzigen Gedichts herauszuarbeiten. Es soll dabei zur hermeneu-
tisch stringenten Erlauterung kommen, wie der Abgrund zwischen der Gegenwart
diesseits und der Vergangenheit jenseits der Schoah durch die Celansche Lyrik
Uberbrickt wird, welche Worte dem Traditionsbruch als lyrische Widerrede ent-
gegengerufen werden, wie sich die jiidische Uberlieferung in dieser Widerrede
widerspiegelt und das Abgetdtete wiederbelebt wird, ohne dass uns dabei eine
falsche Kontinuitat vorgegaukelt wiirde.

Im frihen Gedichtband Von Schwelle zu Schwelle findet sich das selten in-
terpretiert Gedicht Zu Zweien, das selbst in der kommentierten Gesamtausgabe
kaum erlautert wird und das sich uns deshalb als Beispiel geradezu aufdrangt. Das
Gedicht hat folgenden Wortlaut:

Zu zweleN schwimmen die Toten
zu zweien, umflossen von Wein.
Im Wein, den sie Uber dich gossen,
schwimmen die Toten zu zwein.

Sie flochten ihr Haar sich zu Matten,
sie wohnen einander bei.

Du wirf deinen Wirfel noch einmal
und tauch in ein Auge der Zwei.

Wenn es in der Celan-Philologie Uiberhaupt zur Besprechung dieses Gedicht-
es kommt, dann wird zumeist das Bizarre einer vermeintlichen Nekrophilie her-
vorgehoben (vgl. Bollack 2006, 419: ,Noch die freieste Assoziation ist moglich,
es kann zur Liebe mit den Toten kommen [»Zu zweien, GW |, 101].”), oder die
Rhythmik (Pennone-Autze 2007, 145), eventuell die morphologische Relevanz
der rhetorischen Frequenz von Wortwiederholungen (Felstiner 2010, 120 f; Hurna
2011, 39). Das DahinflieBen von Toten im Wein, die Apostrophe in zweiter Person
Singular bleibt dabei genauso unbedacht wie die Aufforderung zum Wiirfeln und
zum Eintauchen in das Auge eines der zwei Toten. Es gilt nun, den philologischen
Schuldenberg dieses Versaumnisses abzutragen.

Das Gedicht teilt sich in zwei Hélften, was der Doppelnatur der oben kurz bes-
chriebenen sogenannten ,kleinen Purime” entspricht. Die erste Strophe gilt der
schmerzhaften Erinnerung an den Verlust ermordeter Angehoériger. Die zweite
stellt hingegen den Versuch dar, den sich Erinnernden, mithin den Uberlebenden
mit den Ermordeten zu verbinden und das Traumatische in dieser Verbindung zu
verwinden. In dieser therapeutischen Vorgehensweise klingt die Tradition teils der
Kinot, teils anderer synagogalen Gebete an, die dem Trauma der realhistorischen
Gegenwart immer die Hoffnung der heilsgeschichtlichen Zukunft an die Seite stel-
len und so in fester Einheit begreifen.

Zum Gedenken an verlorene Vertraute bedarf es indessen stets einer festen
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Verwurzelung im Vergangenen, ja einer Vertrautheit des Vergangenen. Wird die
judische Lebenswirklichkeit von Kindheit und Jugend in der Celanschen Dichtung
heraufbeschworen, so spielen daher im Vorgang der Erinnerung hausliche Sitten
und Gebrauche, die die jiudischen Feiertage und den Schabbat begleiten, immer
eine zentrale Rolle.

Im &uBersten Urgrund dieser religidsen Gleichnishandlungen steht indessen
stets das geoffenbarte Wort, das als Gottes Gebot an die Juden ergeht und sie
insofern als Juden definiert, als sie sich an diese Worte halten, ihrem Sinn nachge-
hen, ihr Leben nach ihnen einrichten, sie ausflihnren und ausflihrlich auf die Lippen
nehmen: besprechen, erértern, kommentieren. Die Einhaltung des Ritualgesetzes
ist nicht nur die tagliche Umsetzung der eigenen Frommigkeit in die Realitat des All-
tags, sondern zugleich ein vollzogener Sprechakt, ausgeflihrt und zum Ausdruck
gebracht mit dem ganzen Leib: die einzig mogliche fromme Antwort auf Gottes
rufendes Wort, auf sein Gehei3, Gebot und Gesetz. Ein Bekenntnis zum Jude-sein
mit Taten.

Die Erfiillung der Religionsgebote vollzieht sich indessen stets in der Gemein-
schaft, zumeist in der hauslichen Lebensgemeinschaft der Familie. Einem Spruch
des Talmuds zufolge Gbernimmt die hausliche Tafel mit dem Abendmahl die Funk-
tion des einstigen Siihneopfers im zerstérten Heiligtum in Jerusalem (vgl. Chagi-
ga 27a). Judisch gedacht und gesprochen, ist das hausliche Ritual die trotzige
Antwort auf die Zerstérung des Tempels, also auf den Churban (m1727), mithin und
jiddisch gedacht: auch auf die Schoah.

In der Celanschen Dichtung ist diese jlidische Hausgemeinschaft stets die des
alten Elternhauses und zugleich eine zerstdrte, vernichtete Lebenswelt. Die exi-
stentielle Position des Gedenkens von einer posttraumatischen Gegenwart heraus
wird unter anderem mehr dadurch ausgedrlickt, dass dabei die Grundbegriffe des
Judentums nicht mehr in der von zu Hause vertrauten aschkenasischen Ausspra-
che fallen, sondern in der in Kindheit und Jugend vollkommen fremden, ja gera-
dezu unvorstellbaren sephardischen Lesart, die zugleich auch die gangige Aus-
sprache des nach dem Zweiten Weltkrieg gegriindeten Staates Israels ist (siehe
die konsequente Schreibweise in dem Celanschen CEuvre: Hawdalah statt Haw-
dohle, Schabbat statt Schabbos oder Schabbes, Schofar statt Schojfor oder
Schojfer, Tekiah statt Tékiah).

Das Gedicht Zu Zweien gehdrt noch zu jener Friihschicht der Celanschen Lyrik,
in der hebraische Worte beim Bekenntnis zur eigenen posttraumatischen Jldisch-
keit noch weitgehend vermieden werden. Gleichwohl ist das Motiv des Weins im
Gedicht genauso zentral wie in der jlidischen Hausliturgie. Der Wein umflieBt im
Gedicht die Toten, deren Haare zur Matte verflochten sind. Auch haben die nun
Toten den Wein Uber denjenigen gegossen, der als Du angesprochen und dazu
aufgefordert wird, den Wiurfel noch einmal zu werfen und in ein Auge der Toten
einzutauchen.

DerWeinistin der judischen Hausliturgie der unerlassliche Begleiter zweier wich-
tiger Zeremonien, ohne die keine jidische Hausgemeinschaft denkbar ist. Uber ihn
spricht der Hausvater den Kiddusch (p>71w), die Benediktion, mit der der Schabbat
und die Feiertage geheiligt werden und praktisch ihren Anfang nehmen. Der
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Wein bekommt in der sogenannten Hawdalah-Zeremonie (727771, Trennungsfeier)
allerdings auch beim Ausgang der Feiertage und des Schabbat eine wichtige Rolle.
Man spricht Gber einen Becher Wein wieder je eine Benediktion, eine in Form und
Gestaltung sonderbare Kerze sowie Uber wohlduftende Gewlrze, um schlieBlich
die Kerze zu l6schen, und zwar meist so, dass der Wein Uber den fackelartig
lodernden Docht gegossen wird. Bedenken wir noch, dass die dabei verwendete
Kerze aus mehreren Dochten so geflochten ist, dass sie wie eine Fackel auflodert,
so ist leicht einzusehen, wie bewusst Celans Gedicht Zu Zweien die hausliche
Ritualzeremonie der Hawdalah heraufbeschwort, um sich dem Trauma der Schoah
zuzuwenden, selbst wenn der hebraische Name nicht fallt.

Die ersten beiden Zeilen des Gedichts fassen das Trauma der Schoah in deut-
lichste Worte. Die Toten Israels schwimmen, treiben dahin. Und zwar paarweise.
Die Toten Israels sind also nicht begraben, wie auch die verbrannten Leichen nach
judischem Religionsgesetz als unbestattet gelten. Den verbrannten Leichen der
in der Schoah Getoteten wurde die letzte Ehre flr alle Ewigkeit verweigert. Diese
Erfahrung der Entehrung der Leichen evoziert den von Pogromen her bekannten
Topos der im Fluss treibenden Toten.

Das Gedicht bedient ich indessen durch syntaktische Ausklammerung und
Zeilenumbruch der Retardation. Hinausgezdgert wird die Erfahrung, dass die
Toten von Wein umflossen sind. Das zum Hausritual verwendete Rotwein und das
Blut der Opfer von Pogromen verschmilzt in einer Metapher, die das historische
Trauma der Judenvernichtung mit vertrauten Erinnerungen an Hawdalahzeremo-
nien in der Kindheit verknlpft. Aus dem vor Blut gerdteten Fluss osteuropaischer
Pogrome wird plétzlich ein Hawdalahteller mit rituell vergossenem Rotwein. Aus
der entweihenden Gewalt fremder Hassideologie das vertrauteste Bild hauslicher
Ruhe und Geborgenheit.

Die Wiederholung der Behauptung, die Toten wurden zu zweien dahintreiben,
betont, dass die Toten je ein Paar bilden. Die Kraft dieser Formulierung beste-
ht in der Pragnanz des Ausdrucks. Die Toten schwimmen vor unseren Augen zu
zweien vorUber, weil sie in ihrem Leben ein Paar waren und diese Lebensgemein-
schaft paradoxerweise selbst von Mord und Tod nicht aufgehoben werden kann.
Die zweite Halfte der zweiten Zeile andert das Bild. Der geweihte Wein gewinnt an
Bedeutung und bildet zur Entweihung durch den Tod einen Gegenpunkt.

Die unmittelbar anschlieBende dritte Zeile behauptet von diesem Wein, er sei
derjenige, den die Toten in ihrem Leben Uber das angesprochene Du gegossen
haben. Mit dem Hinweis auf die einstige Kulthandlung des WeingieBens eroffnet
das Gedicht eine prateriale Erinnerungsebene, die aus der posttraumatischen Ge-
genwart in die pratraumatische Vergangenheit zurlickfihrt. Hat der Wein die Toten
in der zweiten Zeile der ersten Strophe noch lediglich unmittelbar umgeben, sonst
schwammen die Toten vermutlich einen Fluss herunter, wie wir diesen Anblick nach
Pogromen und Massakern aus der langen Geschichte des Antijudaismus gewohnt
sind, so sind die Toten nun ausschlieBlich von Wein umgeben, sie schwimmen
darin. Zugleich ist dieser Wein derjenige heiligte kultische Wein, den die Toten in
ihrem Leben Uber das angesprochene Du gegossen haben, ein Meer, ein Fluss an
vergossenem Ritualwein. Das Wasser, in dem vorhin noch die entweihten Leichen
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der Ermordeten trieben, weicht somit dem Hawdalahwein der Vergangenheit. Als
wilrde das angesprochene Du eingreifen, verwandelt sich das Wasser, in dem die
Toten schwimmen, in jenen Wein, der das angesprochene lyrische Du mit den
Toten verbindet.

Die erste Zeile der zweiten Strophe bedient sich zwar des Préateritums, wenn sie
bemerkt, dass die Toten ihre Haare zu Matten geflochten haben, sie versetzt uns
indessen nicht mehr in jene Vergangenheit zurtick, als die Toten noch gelebt und
bei der Hawdalah-Zeremonie Wein Uber eine geflochtene Kerze gegossen haben.
Einer solchen Rickblende wirde ja das Prasens der zweiten Zeile (sie wohnen
einander bej) sehr eindeutig widersprechen. Dennoch erfolgt das Ehegliick in der
Gegenwart. Die ersten zwei Zeilen der letzten Strophe erwecken somit den An-
schein, als entstlinde an dieser zeitlichen Nahtstelle zwischen Vergangenheit und
Gegenwart eine anachronistische Zwitterzone, in der pratraumatische Vergangen-
heit und posttraumatische Gegenwart ineinander (ber- und aufgehen. Die Ahn-
lichkeit der Toten mit der Hawdalahkerze entspringt in der Vergangenheit, weil sie
eine unmittelbare Folge hauslicher Frommigkeit ist und somit mit dem GieBen jenes
geweihten Weines aufs engste zusammenhangt, der nun in der posttraumatischen
Gegenwart das treibende Wasser des Flusses verdrangt, um die Leichen der Toten
zu umflieBen und sie damit der Entweihung zu entheben. Die Toten wohnen ein-
ander jedoch in der Gegenwart bei, als wiirde sie nun der Hawdalahwein, den sie
einst Uber die Dochte der Kerze gegossen haben und der nun das Wasser, indem
die Toten schwimmen, verdrangt, auf das Ehebett der einstigen Schabbatnachte
heben.

Das Motiv des Liebesaktes, der in dem Zusammenhang von Schoah und Tod
recht sonderbar anmuten mag, gehért flr das jidische Denken in Wahrheit mit der
groBten Selbstverstandlichkeit in die Intimitat hauslicher Schabbatfrommigkeit. Wie
die rituelle Gleichnishandlung der Hawdalah zur Erflillung eines religidsen Gebotes
gehort, nadmlich zum Einhalten der géttlichen Mahnung, den Schabbat von den
Werktagen zu unterscheiden, so gehort auch das Motiv der ehelichen Verbindung
und die Zeugung von Kindern zur Erfiillung eines gottlichen Gebotes. Das aller-
erste Gehei3 Gottes ist ja das der Vermehrung. Der dazu notwendige Liebesakt,
sofern er in der Nacht des Schabbat oder eines Feiertages erfolgt, tragt nach jidi-
scher Auffassung sehr zur Steigerung der Geweihtheit des Tages bei. Die Tradition
spricht von einer erhéhten Pracht des Gebots (71711 2x37).

Das Verflechten der Dochte hat nun dieselbe Funktion. Die Flamme, mit der
man von dem heiligen Tag Abschied nimmt, wird auf diese Art vermehrt und tragt
somit zur Heiligung des zu Ende gehenden Tages noch ein letztes Mal bei. Das
Ritualgesetz schreibt fir den Fall, dass einem keine geflochtene Kerze zur Ver-
fligung stehen sollte, sogar vor, dass man dann zwei Kerzen nimmt und sie »zu
zweien« verwendet, indem man beide anziindet und die Flammen zusammenhalt.
In den Regeln des Ritualgesetzes bilden also Geschlechtsakt am heiligen Tag und
das Verflechten der Dochte der Hawdalahkerze eine Parallele, die sich auch im
Gedicht Zu Zweien zu widerspiegeln scheint.

Dem IneinanderflieBen von Vergangenheit und Gegenwart zu Beginn der zweit-
en Strophe, ausgedrlickt durch das Aufeinandertreffen von Prateritum und Pras-
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ens, ist indessen ein anderes UberflieBen, eine andere Verwandlung in aller Stille
vorausgegangen. War das angesprochene Du in der ersten Strophe noch mit der
Hawdalahkerze identisch, so scheinen nun die Toten mit ihrem Kdrper deutliche
Zlge der Abschiedskerze anzunehmen. Zum ehelichen Glick kommt es in dies-
er Ahnlichkeit der Hawdalahkerze. Das Gedenken und der einst iiber die Kerze
gegossene geweihte Wein vermégen zwar die Toten wieder zu beleben, wie sie
kurz davor imstande waren, die Toten dem entweihenden Wasser des Pogrom-
flusses zu entreiBen und das Wasser, das die Entehrung der Leichen versinnbild-
licht, in geweihten Wein zu verwandeln. Die Toten werden jedoch ausschlieBlich
zum Ritual des Abschieds zum Leben erweckt. Ihre Lebendigkeit speist aus ihrer
Frommigkeit, die fir immer dahingeschwunden ist und nur mehr erinnert wird. lhre
Judischkeit hat genauso keine Zukunft, wie der Uberlebende ohne die Mdglich-
keit, sich zu seinem Jude-sein zu bekennen, keine Gegenwart hat.

An diesem Punkt erfolgt die Aufforderung. Der sich lyrisch zu seiner Jidischkeit
Bekennende verlangt von dem vorhin angesprochenen Du, das einst in dem Docht
der Hawdalahkerzen der Jugend und der Kindheit da war, dass er seinen Wiirfel
noch einmal wirft und in ein Auge der Zwei eintaucht. Die Aufforderung ist eine nur
zu deutliche Anspielung auf das Buch Ester und beschwoért somit den schlech-
thinnigen Archetyp jldischer Vernichtungstraumata herauf. In der Erzahlung des
Buches Ester wird Gber das Schicksal der Juden gewdrfelt.1 Was sichtbare men-
schliche Hande an Schicksal erwirfeln, wendet Gott schlieBlich zum Besseren.
Die Aufforderung zum erneuten Wiirfeln greift gleichsam in das Urnarrativ der ar-
chetypischen Erzahlung der Bibel ein und verteilt die Rollen neu. Gottes Allmacht,
die selbst das magisch heraufbeschworenes Verhangnis abzuwenden weiB, hat
im Celanschen Gedicht der Bewegung eines wirklichen Gllcksspiels zu weichen,
wobei Gott als ein heilsgeschichtlicher Tollpatsch in Erscheinung tritt, dem nun
extra die Gelegenheit geboten werden muss, es noch einmal zu versuchen und
diesmal besser zu machen.

Wie in der ersten Purimerzahlung von Ester und Mordechai ein géttlicher Eingriff
das schwere Los von den Juden dadurch abwendet, dass die himmlischen Wr-
fel anders fallen, denn die irdischen und als es die Feinde Israels wollen, so soll
nun das lyrische Du, das einst in den geflochtenen Dochten der Hawdalahkerze
da war, so dass die nun Toten geweihten Wein Uber ihn gegossen haben, seinen
Wiirfel neu werfen, den Toten ein neues, ein besseres Schicksal bescheren. In
dieser Aufforderung wird klar, dass das namenlose Du dieses Gedichts der Gott
Abrahams, Isaaks und Jakobs ist. Dass Gott nicht beim Namen genannt wird, ist
eine weitere Parallele mit dem Buch Ester. Es ist dies ja das einzige Buch der
Bibel, in dem weder das Tetragramm noch auch nur einer der anderen gangigen
Gottesnamen vorkommt.

Die Aufforderung neu zu wiirfeln, ihre Evokation der archetypischen Geschichte
des allerersten Purims und die damit einhergehende Erkenntnis, das angespro-
chene Du sei von Anfang an Gott gewesen, ist wohl das riskanteste Moment jenes
existentialen Geschehens, das in diesem Gedicht des Uberlebenden Paul Celan
literarisch vor sich geht. Es steht namlich die ganze posttraumatische Authentizitat

1Vgl. 3:7; 9:24.
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der Celanschen Dichtung auf dem Spiel. Sie darf ja weder den Abbruch der Be-
kenntnistradition noch den historischen Abgrund der Schoah eskamotieren. Der
Gefahr, anstelle den Abgrund zu Uberbriicken, darlber hinwegzutduschen, ent-
geht das Gedicht Celans durch die Komplexitat der Aufforderung. Die erste Halfte
erweist sich als ironische Allusion, Gott habe sich verwiirfelt, nun habe er allerdings
die Mdglichkeit, sich zu verbessern. In der bissigen Ironie dieser Formulierung
wird nichts Geringeres behauptet, als dass die Schoah ein Purim gewesen sei,
ein Purim, das missraten, missgllckt, ja aus den Fugen geraten ist. Im judischen
Geschichtstopos des Purim, in dem sich die Weltgeschichte der Menschheit mit
der Heilsgeschichte Israels vermengt, bekennt sich der traumatisierte Uberleben-
de, das lyrische Ich dieses Gedichts zu beidem. Zur biblisch-literarischen Heils-
geschichte, zur spirituellen Grundlage jedweder Judischkeit sowohl als auch zur
Menschheitsgeschichte, in der sich die Schoah als solche zugetragen hat. In der
zweiten Halfte der Aufforderung wirfelt das Gedicht allerdings selber. Gott soll
ja nicht nur neu wirfeln und seinen weltgeschichtlichen Fehler heilsgeschichtlich
aufheben. Nach der ersehnten Schicksalswende fir die Toten soll Gott auch noch
in ein Auge der Zweien eintauchen. In das Auge der sich liebenden und durch das
Gedenken an die Kindheitszeremonien nun wieder lebendig gewordenen Juden.
Gott hat durch eine vor Liebesgliick erweiterte Pupille in sie einzutauchen und in
ihnen aufzugehen, wie er in den Dochten aufgegangen war, als sie den Wein tber
ihn gegossen hatten, sie, denen durch Gottes versdumtes Purim die Mdglichkeit
des Bekenntnisses genommen werden sollte. Damit Spielt Celan auf einen rabbi-
nischen Topos an, der den jlidischen Ruhetag Wonne nennt (¥11x wan). Gott soll
im Auge eines der Toten untertauchen, in seiner Perspektive aufgehen, und den
Augenblick aus einem seiner Juden oder Judinnen heraus erleben. Den vorhin
erwUrfelten Vernichtungstod ebenso wie die neue, fiktive Schabbatfreude seines
zweiten Purimwunders mit seinen hauslichen Freuden und seinem vertrauten
Liebesglick, dem das lyrische Ich, das posttraumatisch zu seiner Judischkeit
bekennt, nun sein wahres Leben nach einem bloBen Uberleben verdankt.

Judischer Ursprung, jidische Gegenwart und womdglich Zukunft sind somit
lyrisch erwirfelt. Eine durchaus gliickliche Lyrik.
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