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I. Einleitung

»Ich wusste nicht, dass man konvertieren kann, aber ich hab’ ge-
merkt, dass ich Jüdin sein wollte.« So beschrieb die Interviewpart-
nerin Lea den Moment, in dem ihr bewusst wurde, dass sie – eine 
damals 13-jährige Waldorfschülerin aus christlichem Elternhaus – 
nach einer anderen, einer jüdischen Identität strebte. Erst 16 Jahre 
später, nach Durchlaufen eines langwierigen, konflikt reichen Pro-
zesses, war es ihr gelungen, vor einem aus drei Rabbinern bestehen-
den jüdischen Gericht, einem Beit Din,1 in Israel zum Judentum 
überzutreten. Zum Zeitpunkt des Interviews lebte sie als ortho-
doxe Jüdin in einer Siedlung im Westjordanland. Ihre deutsche, 
nichtjüdische Herkunft war nicht mehr zu erkennen. Lea hatte 
einen radikalen Wandel durchlebt, der mit der Aufgabe biogra-
phischer Identitätsanker verbunden war: Name, Sprache, Religion 
und Staatsbürgerschaft ließ sie hinter sich. Solche und ähnliche 
Biographien und Identitätsentwürfe deutscher Konvertiten zum 
Judentum sind Gegenstand der hier vorliegenden Untersuchung. 

Jude ist, wer von einer jüdischen Mutter geboren wurde oder 
zum Judentum übergetreten ist. Die Tatsache, dass das Judentum 
durch Konversion angenommen werden kann, sorgt bei Laien häu-
fig für Erstaunen.2 Weit verbreitet ist die Vorstellung, dass man 
Jude nur durch Geburt sein könne. Dies dürfte mit der Besonder-
heit des Judentums – gleichermaßen Religions- und Volkszugehö-
rigkeit zu sein – zusammenhängen.3

Grundsätzlich ist die Konversion zum Judentum ein komplexer 
Vorgang. Das Judentum versteht sich als Religion, die nicht missio-
niert und daher keine Konvertiten sucht. Die Aufnahmekriterien 
sind streng, einigen Gruppen bleibt der Übertritt in Deutschland 
generell verwehrt.4 

Die Antragsteller werden einer genauen persönlichen und re-
ligiösen Prüfung unterzogen. Wer Jude qua Konversion werden 
will, muss lange lernen, mitunter Jahre auf die Aufnahme warten 
und das eigene Leben allen Bereichen jüdischer Tradition anpassen. 
Schabbat, Feiertage und Speisegesetze müssen beachtet werden. 
Für die Teilnahme am Gebet ist das Erlernen des Hebräischen 
unabdingbar. Frauen müssen sich bei einer Konversion innerhalb 
orthodoxer Strömungen an ein traditionelles Rollenbild anpassen.5 
Darüber hinaus wird die Kenntnis der jüdischen Geschichte erwar-
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tet. Erst wenn ein Rabbiner von der Ernsthaftigkeit des Vorhabens 
überzeugt ist, wird der Konvertit vor einem Beit Din in die jüdische 
Gemeinschaft aufgenommen.6 Männer müssen sich darüber hinaus 
vor einer Aufnahme beschneiden lassen, also auch ein irreversibles 
körperliches Bekenntnis zum Judentum abgeben.7 Von Konver-
titen zum Judentum wird ein radikaler, die gesamte Persönlichkeit 
umfassender Wandel verlangt. Die Konversion zum Judentum ver-
langt nicht nur die Adaption religiöser Traditionen und Werte des 
Judentums, sondern auch die Selbstverortung des Konvertiten in 
einem jüdischen Kollektiv, dem jüdischen Volk. Der ideale Kon-
versionsprozess, der im Hebräischen als Giur bezeichnet wird, ist 
mit einem umfassenden Glaubens-, Werte- und Identitätswandel 
verbunden. Damit erfüllt er alle wesentlichen Merkmale, die für 
die Konzeptualisierung einer religiösen Konversion als radikaler 
Wandlungsprozess von David Snow und Richard Machalek heran-
gezogen wurden. Religiöse Konversionen, wie sie die Aufnahme ins 
Judentum darstellt, erfordern nichts weniger, als den Austausch des 
»Diskursuniversums« durch den Konvertiten mit weitreichenden 
Folgen: der Neuorganisation des Lebens und der Neuinterpretation 
der Biographie.8

Ist die Aufnahme durch das Beit Din erfolgt, bedeutet dies je-
doch nicht die generelle Akzeptanz als Jude durch andere Juden. 
Orthodoxe Rabbiner erkennen Übertritte des liberalen und konser-
vativen Judentums nicht an. Auch innerhalb der Orthodoxie wird 
die Rechtmäßigkeit orthodoxer Übertritte geprüft. Erschwerend 
kommt hinzu, dass in manchen orthodoxen Kreisen Konvertiten 
als eigene jüdische Klasse angesehen werden. In gewisser Hinsicht 
hat eine selbst gewählte jüdische Identität deshalb mitunter nur in 
einem bestimmten religiösen Rahmen Gültigkeit.9 

Dies berücksichtigend, erscheint die Konversion zum Juden-
tum heute umso ungewöhnlicher: Wer erbringt diesen Aufwand, 
um Jude zu werden? Was bietet das Judentum, dass Konvertiten 
ohne Gewissheit der Akzeptanz durch ein Beit Din und andere 
Mitglieder der Gemeinschaft bereit sind, ihr Leben mitunter voll-
ständig umzustellen und Jahre des Wartens und Lernens auf sich zu 
nehmen? Wie gehen Konvertiten mit dem Umstand um, dass ihre 
Konversion und damit ihre jüdische Identität von anderen Juden 
möglicherweise nicht anerkannt wird bzw. diese für ungültig er-
klärt werden kann?

Vor 1933 konvertierten vor allem nichtjüdische Ehefrauen jü-
discher Männer zum Judentum.10 Auch wenn den Rabbinern die 
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Konversionen nichtjüdischer Frauen im Rahmen einer interreli-
giösen Ehe oftmals ein Ärgernis waren, gaben sie den Anliegen 
zumeist statt.11 Erst vor dem Hintergrund der Schoa erschien es 
befremdlich, dass sich nichtjüdische Deutsche darum bemühten, 
Juden zu werden. 

Nach Kriegsende bestand die jüdische Gemeinschaft aus Opfern 
der nationalsozialistischen Vernichtungspolitik, die im Konzen-
trationslager, im Untergrund oder in einer privilegierten Mischehe 
überlebt hatten.12 Hinzu kamen Remigranten. Unter ihnen waren  
sowohl Menschen, die im Exil nicht Fuß fassen konnten, als auch 
Künstler und politische Idealisten, die am Wiederaufbau Deutsch-
lands mitarbeiten wollten.13 Während deutsche Juden eher dazu 
tendierten, in Deutschland zu bleiben, um das jüdische Leben zu 
reorganisieren, wollten vor allem die polnischen Überlebenden der 
Konzentrationslager, die als Displaced Persons (DPs)14 vorüber-
gehend in Deutschland lebten, das Land verlassen. Traumatisiert, 
alt und krank fehlte jedoch einem Teil der polnischen DPs die 
Kraft zur Emigration, und so blieben sie letztlich im »Land der 
Mörder«.15 Die jüdische Gemeinschaft teilte durch das Erleben 
der Schoa Erfahrungen, die in ihrem Ausmaß Nichtjuden kaum 
begreiflich sein konnten. Das Trauma der Verfolgung und Vernich-
tung prägt bis heute auch die nachfolgenden Generationen, weshalb 
insbesondere das Verhältnis zwischen jüdischen und nichtjüdischen 
Deutschen noch immer ambivalent ist.16 

Wie in Kapitel drei deutlich werden wird, wurden schon in den 
ersten Nachkriegsjahren die jüdischen Gemeinden mit einer Viel-
zahl von Anfragen zur Aufnahme ins Judentum konfrontiert – ein 
Umstand, der in den jüdischen Gemeinden für Irritationen sorgte.17 
Da vor allem deutsche Juden, aber auch DPs nach 1945 weiterhin 
Ehen mit christlichen Frauen schlossen, waren folgerichtig christ-
liche Ehefrauen jüdischer Männer unter den ersten Konvertiten, die 
nach 1945 ins Judentum und in die jüdische Gemeinschaft aufge-
nommen wurden.18 Angesichts der geringen Zahl von Juden in der 
Bundesrepublik ist es nicht verwunderlich, dass weiterhin religiös 
gemischte Ehen eingegangen wurden. Der Übertritt zum Judentum 
im Zusammenhang mit Eheschließungen zwischen jüdischen und 
nichtjüdischen Deutschen ist daher seit langer Zeit ein umstrittenes 
und vieldiskutiertes Thema innerhalb der jüdischen Gemeinden.19

In den letzten Jahrzehnten hat sich die jüdische Gemeinschaft 
stark gewandelt. Sie ist pluralistischer geworden und zudem be-
müht, eine über Jahrzehnte tradierte »Opferrolle« abzulegen. Sie 
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möchte den Blick verstärkt auf die Gestaltung einer jüdischen Zu-
kunft in Deutschland richten, wie der siebte Präsident des Zentral-
rats der Juden, Dieter Graumann, in seiner Antrittsrede Ende 2010 
formulierte.20 Nicht zuletzt der Zuzug russisch-jüdischer Kon-
tingentflüchtlinge21 brachte frischen Wind in verkrustete Struk-
turen, auch wenn dieser gleichfalls heftige Auseinandersetzungen 
mit alteingesessenen Gemeindemitgliedern zur Folge hatte.22 Heute 
prallen in den Gemeinden unterschiedliche Verständnisse von jüdi-
scher Identität aufeinander. In den Augen vieler neuer Mitglieder 
russischer Herkunft ist das Judentum eine Frage der ethnischen 
und nicht – wie bisher in Deutschland – vorwiegend der religiösen 
Zugehörigkeit.23 Wie nachfolgend gezeigt werden wird, hat dies 
Folgen für die Betrachtung der Konversion zum Judentum.24

Gleichzeitig hat das Interesse deutscher Nichtjuden an jüdischem 
Leben und Glauben in den letzten Jahrzehnten deutlich zugenom-
men. Nichtjuden suchen heute Jüdisches und machen es sich zu 
eigen.25 Dass nichtjüdische Deutsche das Judentum einnehmen und 
prägen, sei es durch Konversion oder durch »andere Formen […] der 
Anverwandlung«,26 stellt insbesondere seit den Siebziger- und Acht-
zigerjahren die in Deutschland lebenden Juden vor eine neue Her-
ausforderung. Noch mit der eigenen Identitätsfindung beschäftigt, 
wurde plötzlich die Auseinandersetzung mit den von Nichtjuden 
eingebrachten Darstellungsformen des Jüdischen notwendig.27 Auf-
bauend auf einer philosemitischen Grundhaltung hat sich bis heute 
ein Phänomen herausgebildet, das Y. Michal Bodemann bereits Mitte 
der Neunzigerjahre als »judaisierndes Milieu« bezeichnete: eine Sub-
kultur aus an Judentum und Israel Interessierten.28 Die Gruppe 
nichtjüdischer, philosemitischer Akteure hat durch ihr Interesse 
maßgeblich zur Popularisierung jüdischer Kultur in Deutschland 
beigetragen. Der Versuch der Wiederbelebung des Jüdischen ist eine 
gemeinsame Anstrengung von für das Gedenken an die Schoa enga-
gierten Bürgern, christlichen Theologen und nichtjüdischen Künst-
lern, die sich für jüdische Literatur, jüdisches Theater und Musik 
begeistern.29 So existierte in den Neunzigerjahren in Deutschland die 
weltweit größte Klezmerszene.30 Nichtjüdische Lehrer unterrichten 
heute an jüdischen Schulen jüdische Kinder und versuchen, sie nach 
jüdischen Werten zu erziehen. Gleiches gilt für jüdische Kinder-
gärten, in denen nichtjüdische Pädagoginnen jüdischen Kindern die 
jüdischen Traditionen beibringen.31 Auch die Studiengänge Jüdische 
Studien bzw. Judaistik haben sich von wenigen sogenannten »Auf-
arbeitungslehrstühlen« zu etablierten Fächern entwickelt.32 
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Nach dem Zusammenbruch des Ostblocks hat sich diese Ent-
wicklung auch auf andere europäische Staaten ausgeweitet, wo 
zerstörte »jüdische Räume« von Nichtjuden wieder aufgebaut und 
belebt werden. Ruth Ellen Gruber spricht in diesem Zusammen-
hang von einem virtuellen Judentum, das in einem Paralleluni-
versum zelebriert wird.33 Auch Diana Pinto analysiert den in den 
letzten Jahrzehnten entstandenen »jüdischen Raum« in Europa, 
der sowohl von Nichtjuden als auch von Juden ausgestaltet wird. 
Sie verbindet damit die Hoffnung auf ein neues jüdisches Europa.34

Im Rahmen dieser Wiederbelebung ist auch das Interesse christ-
licher Deutscher am Übertritt zum Judentum seit Mitte der Siebzi-
gerjahre gestiegen.35 Nach Auskunft der befragten Rabbiner kon-
vertieren heute vorrangig christliche Deutsche, die aus eigenem 
Antrieb das Judentum annehmen möchten und zumeist über keinen 
familiären jüdischen Hintergrund und jüdischen Integrationsraum 
verfügen.36 So hat sich die Bewertung der Konversion zum Juden-
tum durch einen Teil der Christen radikal geändert. Noch im 
19. Jahrhundert galt ein Übertritt vom Christen- zum Judentum als 
»ungeheuerlicher und anstößiger Vorfall«.37 Heute ist die Annahme 
des Judentums ein oft sehnlicher Wunsch nichtjüdischer Deutscher, 
der nicht allen Antragstellern auf Konversion erfüllt werden kann. 

Wie viele Deutsche seit 1945 zum Judentum übergetreten sind, 
lässt sich nicht genau ermitteln. Nach 1945 war der Weg zum 
Übertritt über Jahrzehnte wenig systematisiert. Jüdische Gerichte 
wurden bei Bedarf von den Rabbinern in Deutschland zusammen-
gestellt. Nicht selten kamen auch Rabbiner aus dem Ausland, um 
Übertritte durchzuführen.38 Die Mitgliederstatistik der Zentral-
wohlfahrtsstelle der Juden in Deutschland (ZWST)39 weist für die 
Jahre 1955 bis 1959 insgesamt 83 Aufnahmen von Konvertiten in 
die jüdischen Gemeinden auf.40 Nach Auskunft der ZWST ist diese 
Statistik aber gerade im Hinblick auf die Konversionszahlen nicht 
verlässlich, da die Zentralwohlfahrtsstelle auf die Meldungen der 
Gemeinden angewiesen ist. Diese verzeichnen bei der Aufnahme 
neuer Mitglieder nicht immer den Status als Konvertit.41 Nicht 
generell werden Konvertiten nach ihrem Übertritt auch Mitglieder 
der Gemeinde.42 Die hier herangezogene Statistik kann daher nur 
darüber Auskunft geben, ob Konvertiten Mitglieder einer Ge-
meinde geworden sind, nicht darüber, wie viele jährlich das Juden-
tum annehmen. Es muss also davon ausgegangen werden, dass die 
Zahl der Konvertiten zum Judentum größer ist, als diese Statistik 
ausweist. 
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Mit der Gründung der ersten Rabbinerkonferenz Deutschlands 
unter Vorsitz von Rabbiner Lichtigfeld 1957 gab es ein erstes offi-
zielles Beit Din, das sich auch mit der Aufnahme ins Judentum be-
fasste. Zur Abwicklung von Übertritten wurde dann im Jahr 1961 
die sogenannte Gerut-Kommission gebildet. Lida Barner zählte 73 
Übertritte, die bis Ende der Sechzigerjahre von orthodoxen Rabbi-
nern über das Beit Din der ersten Rabbinerkonferenz durchgeführt 
worden waren.43

Batei Dinim, jüdische Gerichte für liberale Übertritte, wurden 
von den jeweiligen betreuenden Rabbinern bei Bedarf zusammen-
gestellt. In den Achtziger- und Neunzigerjahren führte vor allem 
Rabbiner Ernst Stein in Berlin liberale Übertritte durch. Seine jü-
dischen Gerichte bestanden dabei nicht unbedingt immer aus drei 
Rabbinern. Als Beisitzer fungierten ein Synagogenvorstand und ein 
Kantor.44 Orthodoxe Übertritte wurden lange Zeit zumeist über 
das European Beit Din unter dem Vorsitzenden Rabbiner Chanoch 
Ehrentreu abgewickelt.45

Seit der Gründung der liberalen und der orthodoxen Rabbiner-
vereinigungen, der Allgemeinen Rabbinerkonferenz ARK (2005) 
und der Orthodoxen Rabbinerkonferenz ORD (2003) unter dem 
Dach des Zentralrats der Juden und der damit verbundenen Etab-
lierung von zwei Batei Dinim bestehen bis heute etablierte Struk-
turen. So werden Konvertiten in Deutschland mehrheitlich von 
den jüdischen Gerichten der ARK oder der ORD ins Judentum 
aufgenommen.46 Neben den offiziellen Gremien der Gemeinden 
ermöglicht auch die chassidische Bewegung Chabad-Lubawitsch 
Konversionen.47 Rabbiner von Chabad haben sich zur Verärgerung 
des Zentralrats der Juden 2013 in einem eigenen Dachverband, dem 
»Deutschen Rabbinerrat«, zusammengeschlossen. In Berlin wurde 
von Chabad-Lubawitsch sogar ein Beit Din etabliert.48 Übertritte 
von Deutschen erfolgen auch vor Batei Dinim im Ausland, insbe-
sondere in Israel. 

Nach Auskunft der Allgemeinen und der Orthodoxen Rabbi-
nerkonferenzen sind in den Jahren 2009 bis 2013 insgesamt 500 
Personen zum Judentum übergetreten. 95 Konversionskandidaten 
traten vor dem Beit Din der ORD über. Insgesamt wurden 405 
Antragsteller (247 Frauen und 158 Männer) vom Beit Din der ARK 
aufgenommen. In Israel konvertierten zwischen 2009 und 2013 69 
deutsche Staatsbürger zum Judentum.49 Gemessen an der absoluten 
Mitgliederzahl der Gemeinden mag diese Zahl nicht bedeutsam er-
scheinen. Konvertiten sind in der Tendenz aber aktiver als jüdisch 
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geborene Gemeindemitglieder. Sie stellen heute aufgrund ihres En-
gagements für die jüdische Gemeinschaft, beispielsweise als Rabbi-
ner, einen sichtbaren Anteil unter den Mitgliedern.50

Im Zentrum dieser Arbeit steht die Frage, welche Motive nicht-
jüdische Deutsche nach 1945 dazu verleiteten, zum Judentum zu 
konvertieren. Die vorliegende Untersuchung zielt hier auf die Sinn-
ebene ab, also auf die Frage nach der Funktion der Konversion zum 
Judentum für die Biographie des Konvertiten. Diese Perspektive 
folgt dem Forschungsansatz von Monika Wohlrab-Sahr, die bio-
graphische Konstruktionen von Konvertiten im Hinblick auf die 
»latente Funktion« religiösen Wandels beleuchtet. Dabei sieht sie 
Konversionen als eine Möglichkeit an, um biographische Problem-
lagen zu lösen.51 Dieser Ansatz impliziert, dass es jenseits der Kon-
version möglicherweise auch andere Strategien zur Lösung biogra-
phischer Konfliktlagen der Konvertiten gegeben hätte.52 Daraus 
ergibt sich die Frage nach den biographischen Konstruktionen von 
Konvertiten zum Judentum im Hinblick auf ihre religiöse Wahl: 
Wie machen Konvertiten die Hinwendung zum Judentum plau-
sibel? Welche spezifischen Probleme (z. B. Schuldgefühle) sollen 
durch die Annahme der jüdischen Religion gelöst werden? Bereits 
Anfang des 20. Jahrhunderts hat der Psychologe William James 
auf den Zusammenhang von Krise, psychischer Belastung und re-
ligiöser Konversion als eine Form heilender Bewältigungsstrategie 
hingewiesen.53 Auch wenn Psychiater und Psychologen bis heute 
wiederholt eine psychische Disposition bei Konvertiten vermu-
teten und nachweisen konnten, soll dies nicht implizieren, dass 
Konvertiten zum Judentum eine defizitäre Persönlichkeitsstruktur 
aufweisen.54 Ein die gesamte Persönlichkeit umfassender Wandel, 
wie ihn die religiöse Konversion zum Judentum verlangt, bedarf 
psychischer Stabilität, die sich manche Rabbiner in Deutschland 
durch ein ärztliches Gutachten bescheinigen lassen.55 

Neben der Motivation beleuchtet die Untersuchung auch Dar-
stellungsformen des Jüdischen durch Konvertiten, die im Rah-
men des Aneignungsprozesses entwickelt wurden. Das vorliegende 
Buch beantwortet die Frage, welche Identitätsentwürfe der Kon-
versionskandidaten die aufnehmenden Rabbiner überzeugten, so-
dass sie einen Übertritt bewilligten. Von der jüdischen Selbstdar-
stellung der Konvertiten ist der Erfolg ihrer sozialen Integration in 
den Gemeinden abhängig. Welche Strategien entwickelten deutsche 
Juden aus Wahl, um sich in einer Gemeinschaft zu integrieren, 
 deren Schicksal in Deutschland in den Jahren von 1933 bis 1945 
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sich diametral von dem einer nichtjüdischen Herkunftsfamilie un-
terschied und das bis heute einen wichtigen Bezugspunkt gebroche-
ner deutsch-jüdischer Identität darstellt? Welche Lösungsstrategien 
entwickelten Konvertiten, um Spannungen aufgrund unterschied-
licher historischer Erfahrungen aufzulösen? Wie erfolgreich waren 
sie dabei? Wie reagierten Konvertiten, wenn ihnen die Anerken-
nung als Juden unabhängig von religiöser Ausrichtung und Praxis 
grundsätzlich verwehrt wird?

Darüber hinaus wird auch die Perspektive der aufnehmenden 
Akteure, der Rabbiner, beleuchtet werden. Wie beurteilten bzw. 
beurteilen Rabbiner Konversionswünsche von Aufnahmesuchen-
den? Welche Kriterien wurden erhoben und welche Strategien ent-
wickelt, um die Aufnahme deutscher Konvertiten zu ermöglichen 
und diese auch innerjüdisch zu integrieren? Und im Hinblick auf 
die Zukunft gefragt: Was bedeutet es für die jüdische Gemeinschaft, 
dass zunehmend Neujuden beispielsweise als Rabbiner das Juden-
tum formen und für Juden sprechen? 

Im Rahmen religiöser Wechselbewegungen zwischen Christen-
tum und Judentum lag der Schwerpunkt der Arbeiten bislang auf 
dem Übertritt von Juden zum Christentum.56 Zunehmend erregt 
nun auch die Konversion zum Judentum die Aufmerksamkeit von 
Wissenschaftlern und einer interessierten Öffentlichkeit. Für den 
amerikanischen Raum liegen bereits einige Untersuchungen vor.57 
Sylvia Barak Fishman untersuchte die Konversion nichtjüdischer 
Ehepartner von Juden zum Judentum im US-amerikanischen Raum. 
Aufgrund der hohen Rate interreligiös gemischter Ehen kommt der 
Konversion zum Judentum in den USA eine besondere Bedeutung 
zu. Vor diesem Hintergrund beschäftigte sich Barak Fishman daher 
vor allem mit der Typologisierung von Konvertiten, die in interreli-
giösen Partnerschaften gebunden sind. So arbeitete sie drei größere 
Kategorien von Konvertiten heraus: aktive, sich anpassende und 
ambivalente bzw. wankelmütige Konvertiten.58 

Auch dem Phänomen der Rückkehr säkularer Juden zur ortho-
doxen jüdischen Praxis, der Chasera Betschuva, wurde einige Auf-
merksamkeit zuteil. Die Arbeiten verfolgen häufig einen Ansatz aus 
der Geschlechterforschung, da mit der Hinwendung zum ortho-
doxen Judentum auch festgelegte Geschlechterrollen übernommen 
werden.59

In Israel fand die Konversion zum Judentum aufgrund der beson-
deren politischen Bedeutung sowohl wissenschaftliche als auch breite 
öffentliche Beachtung.60 Michal Kravel-Tovi betrachtete Übertritte 



15

einleitung

zum Judentum vor dem Hintergrund konversionsfördernder politi-
scher Entscheidungsprozesse.61 Im Jahr 2013 wurde an der Ben Gu-
rion Universität in Israel ein eigenes Forschungs zentrum eingerich-
tet, das sich mit religiösen, politischen und sozialen Hintergründen 
religiöser Konversionen beschäftigen und sich demzufolge nicht nur 
auf die Konversion zum Judentum beschränken soll. Ein Hauptpro-
jekt ist die Zusammenstellung und Digitalisierung aller verfügbaren 
Quellen des Mittelalters und der Frühen Neuzeit religiösen Wandel 
betreffend, um sie der Forschung zugänglich zu machen.62 

Eine Untersuchung zur religiösen Konversion zum Judentum 
hat Andrew Buckser für die jüdische Gemeinde Kopenhagen vor-
gelegt. Die dortige jüdische Gemeinschaft zeichnet sich vor allem 
durch ihre Identifikation mit der dänischen Kultur aus. Die Misch-
ehenrate liegt bei über 75 Prozent, und dänische Juden tendieren 
dazu, sich eher auf die kulturellen Werte des Judentums, wie etwa 
das Essen oder den Humor, denn auf religiöse Inhalte zu berufen. 
Damit kommt dem Übertritt zum Judentum in Dänemark beson-
dere Bedeutung zu.63

Einen Überblick zur Geschichte des Übertritts zum Judentum 
und den mit der Konversion verbundenen Schwierigkeiten bie-
tet der von Walter Homolka und Esther Seidel herausgegebene 
Sammelband »Nicht durch Geburt allein«.64 Die Darstellung von 
Pnina Navé Levinson »Aus freier Entscheidung« bietet neben einer 
historischen Einführung auch Einblicke in Konversionsanträge, 
die an ihren Mann, Rabbiner Nathan Peter Levinson, gerichtet 
wurden. Dadurch erhält das Werk zudem einen dokumentarischen 
Charakter. Einen Schwerpunkt des Buches bildet der Übertritt von 
Deutschen zum Judentum.65 

Die Betrachtung der Konversion zum Judentum in Deutschland, 
insbesondere auch nach 1945, ist dennoch bislang weitgehend ein 
Desiderat der Forschung geblieben. So wurden Übertritte zum 
Judentum in einigen Studien zur deutsch-jüdischen Geschichte nur 
im Zusammenhang mit den innerjüdischen Auseinandersetzun-
gen zur Frage interreligiöser Eheschließungen behandelt. Donate 
Strathmann widmet sich in ihrer Untersuchung religiös gemischter 
Ehen auch der Frage der Konversion zum Judentum im 19. Jahr-
hundert in der Zeit vor Einführung der Zivilehe.66 Till van Rahden 
beschäftigt sich in seiner Studie »Juden und andere Breslauer« 
auch mit Ehen zwischen jüdischen und nichtjüdischen Deutschen 
und der Konversion zum Judentum.67 Für die unmittelbare Nach-
kriegszeit liefern die Erinnerungen des Berliner Rabbiners Nathan 
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Peter Levinson erste Eindrücke von dem neuen Phänomen.68 Ju-
lius Schoeps bezieht sich in seiner Analyse der deutsch-jüdischen 
Beziehungen nach 1945 auch auf das Phänomen der Konversion 
christlicher Deutscher zum Judentum und darin insbesondere auf 
die Schilderungen Nathan Peter Levinsons.69 Auch Rabbiner Zvi 
Asaria dokumentiert in seiner »Geschichte der Juden in Köln« die 
Kontroversen um die Frage der Aufnahme nichtjüdischer Deut-
scher ins Judentum in der Nachkriegszeit.70 Ebenso äußert sich der 
langjährige Münchner Rabbiner Hans Grünewald zur Frage der 
interkonfessionellen Ehe und der Konversion zum Judentum.71 Für 
die Zeit nach 1945 waren bisher vor allem die Jahre der ersten Rab-
binerkonferenz Gegenstand wissenschaftlicher Forschung. Dazu 
liegt eine unveröffentlichte Magisterarbeit »Von Irmgard zu Irith« 
von Lida Barner vor, die sich insbesondere auf die Aufnahme-
kriterien und Handlungsspielräume der Rabbiner konzentriert. Er-
gebnisse ihrer Arbeit sind im Katalog zur Ausstellung »Treten Sie 
ein! Treten Sie aus!«72 veröffentlicht. Michael Brenner bezieht sich 
in seinem Beitrag »Deutsche Juden oder Juden in Deutschland?« 
in dem von ihm herausgegebenen Band über die »Geschichte der 
Juden in Deutschland« auf diese Ergebnisse.73 

Einige Untersuchungen charakterisieren den Übertritt zum Ju-
dentum als einen Entlastungsversuch. Wissenschaftlich haben sich 
dieser Motivlage bislang vor allem der israelische Psychologe Dan 
Bar-On, die Soziologin Gabriele Rosenthal und die Historikerin 
Margit Reiter gewidmet. Dan Bar-On befragte für seinen Band mit 
Interviews von Kindern von Nationalsozialisten den heute in Jeru-
salem lebenden Aharon Shear-Yashuv (früher Wolfgang Schmidt), 
der der Sohn eines ehemaligen Angehörigen der SS ist. Zum Ent-
setzen von Aharon Shear-Yashuv deutete Bar-On seinen Übertritt 
als Reaktion auf die Tätigkeit seines Vaters während des Zweiten 
Weltkriegs.74 Auffallend ist, dass sich bislang niemand in einer wis-
senschaftlichen Untersuchung mit Konvertiten zum Judentum der 
zweiten Generation, der im Krieg und Nachkriegsdeutschland ge-
borenen nichtjüdischen Deutschen, befasst hat. Das Thema wurde 
vornehmlich medial in Szene gesetzt.75 Das Bild vom mit Schuld 
beladenen deutschen Konvertiten, der sich einer verhassten Ver-
gangenheit durch den Übertritt zum Judentum entledigen will und 
damit versucht, auf die »richtige Seite der Geschichte« zu wechseln, 
wurde vor allem von Henryk M. Broder geprägt. Der Publizist 
Eike Geisel vertrat in dem Beitrag »Deutsche Seelenwanderungen« 
ähnliche Thesen.76 
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Öffentliche Bekenntnisse und Zeugnisse von deutschen Konver-
titen sind rar. Aharon Shear-Yashuv hat sich mehrfach öffentlich in 
Interviews und in einer Autobiographie zu seinem religiösen Wan-
del bekannt und Einblicke in sein Leben als Jude gewährt.77 Eine 
Sammlung anonymisierter Konversionserzählungen beinhaltet der 
von Antje Eiger herausgegebene Band »Ich bin Jüdin geworden«, 
der einen ersten Eindruck vermittelt, wie die deutsche Vergangen-
heit den Wunsch nach Übertritt beeinflusst hat und die jüdische 
Biographie von deutschen Konvertiten bis heute prägt.78 

Der Dokumentarfilm »Jew by Choice« war der bislang letzte 
erfolgreiche Versuch, Übertritte deutscher Konvertiten vor der 
Kamera zu dokumentieren.79 In einem Interview für die Wochen-
zeitung »DIE ZEIT« machten zwei Absolventen des Abraham-
Geiger-Kollegs ihren Übertritt zum Judentum öffentlich.80 Die 
Österreicherin Barbara Taufar setzt sich in ihrer Autobiographie 
»Die Rose von Jericho« mit ihrer Hinwendung zum Judentum 
auseinander. Als Tochter eines Vaters, der der SS angehörte, be-
deutete die Auseinandersetzung und spätere Identifikation mit dem 
Judentum eine bewusste Abkehr von der Familientradition sowie 
eine Möglichkeit, Schuldgefühle zu kompensieren. In ihrem Buch 
bekennt sie sich offen zu einem auch sexuell gelebten Philosemi-
tismus. So fühlte sie sich stark zu jüdischen Männern hingezo-
gen.81  Einen Einblick in die familiären Turbulenzen, die entstehen 
können, wenn ein Familienmitglied zum Judentum konvertiert, 
gewährt Kerstin Höckel. In ihrem Werk »Wie kannst du so fest 
glauben« beschäftigt sich die Autorin mit der Konversion ihrer 
Schwester und deren Auswanderung nach Israel. Es ist das wohl 
einzige Dokument, das aus der Perspektive einer Nichtkonvertie-
renden den religiösen Wandlungsprozess eines Familienmitglieds 
beschreibt.82

Das zunehmende Interesse an Konversionen zum Judentum 
spiegelt sich auch in der Publikation von Ratgebern wider. Der 
von Rabbiner Leo Trepp und seiner Frau Gunda Wöbken-Ekert, 
einer deutschen Konvertitin zum Judentum, herausgegebene Band 
»Dein Gott ist mein Gott« wendet sich in erster Linie an Personen, 
die sich mit Überlegungen einer Konversion zum Judentum tragen. 
Das Buch umfasst einen historischen Teil zum Übertritt, ist aber 
gleichsam praktischer Ratgeber.83 Yachin Nahmany bietet mit sei-
ner Schrift »Die Zukunft des Glaubens« eine erste Lernhilfe an, die 
auf den Übertritt vor dem Beit Din der orthodoxen Rabbinerkon-
ferenz ORD vorbereiten soll.84 2014 veröffentlichte der Sohn Wolf 
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Biermanns, Eliyah Havemann, »Wie werde ich Jude? Und wenn ja, 
warum?«, eine Darstellung zentraler Inhalte des Judentums durch 
die Brille eines Konvertiten.85

Die vorliegende Untersuchung basiert auf biographisch-narrativen 
Interviews mit deutschen Juden aus Wahl, die in Deutschland und 
Israel leben. Zusätzlich wurden Experteninterviews mit Rabbinern 
geführt, die die Aufnahmen ins Judentum vornehmen. Ergänzend 
wurden Konversionsanträge aus den Fünfziger- und Sechzigerjah-
ren aus den Beständen des Zentralarchivs zur Erforschung der Ge-
schichte der Juden in Deutschland hinzugezogen. Dieses Vorgehen 
ist nicht nur der eingeschränkten Quellenlage geschuldet, sondern 
auch der begrenzten Aussagekraft der Materialien im Hinblick auf 
die Fragestellung. Dennoch scheint es sinnvoll, diese in die Unter-
suchung einzubeziehen, denn sie vermitteln ein Bild davon, wie sich 
die Konversionskandidaten den Rabbinern offiziell vorstellten und 
den Antrag begründeten. Meines Erachtens kann auch nicht da-
von ausgegangen werden, dass der herangezogene Quellenbestand 
vollständig ist. Er enthält nicht sämtliche Anträge auf Konversion 
und Bestätigungen über erfolgreiche Aufnahmen, die an die Ge-
rut-Kommission gerichtet wurden. So waren beispielsweise Akten 
 einer Interviewpartnerin für den vorliegenden Band nicht im Be-
stand zu finden, obwohl sie eine orthodoxe Konversion bei einem 
in der Konferenz organisierten Rabbiner durchlaufen hatte. Gleich-
zeitig profitiert die Arbeit von persönlichen Kontakten innerhalb 
der jüdischen Gemeinden und basiert somit auf einer Vielzahl 
von Gesprächen mit deutschen Konvertiten und jüdisch geborenen 
Gemeindemitgliedern. Das Sample umfasst biographische Inter-
views mit vierzehn Konvertiten zum Judentum (acht Frauen und 
sechs Männer), die im Zeitraum von 2006 bis 2012 geführt wurden. 
Ein weiteres kurzes themenorientiertes Interview, das mit einer 
ebenfalls übergetretenen Ehefrau eines Konvertiten geführt wurde, 
fand im Rahmen der Fallanalyse ihres Mannes Beachtung. Mit fünf 
Frauen und zwei Männern wurden Interviews in Deutschland bzw. 
in Europa geführt. Eine Interviewpartnerin lebt heute in Israel. 
Drei Frauen und vier Männer wurden in Israel befragt. Das Sample 
umfasst Konvertiten der Jahrgänge 1927 bis 1977. Die älteste Inter-
viewpartnerin ist unterdessen verstorben. Zwei Kandidaten wurden 
in der DDR geboren und dort sozialisiert. Auffallend war, dass elf 
Konvertiten Abitur bzw. Fachabitur haben. Neun verfügen über 
 einen Hochschulabschluss. Zwei weitere Konvertitinnen brachen 
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das Studium nach der Geburt des ersten Kindes ab. Konvertiten 
zum Judentum scheinen eher gut ausgebildet zu sein. Sie bringen 
somit die intellektuellen Voraussetzungen mit, um die Glaubens-
inhalte des Judentums erlernen und sich aneignen zu können.

Das Sample der befragten Rabbiner umfasst fünf orthodoxe (die 
Rabbiner Apel, Maimon, Rozwaski, Shear-Yashuv, Teichtal) und 
vier liberale Rabbiner (die Rabbiner Cukierkorn, Rothschild, Stein, 
Wolff) sowie die konservative Rabbinerin Ederberg. Das Interview 
mit Rabbiner Maimon, dem Leiter der israelischen Konversions-
behörde, fand in Jerusalem statt. Die Interviews mit Rabbiner Stein 
und Rabbiner Cukierkorn wurden telefonisch geführt.

Die Befragung der Konvertiten erfolgte durch narrative Inter-
views,86 die aufgezeichnet und transkribiert wurden. Die Interview-
kandidaten waren eingeladen, im Rahmen einer biographischen Er-
zählung von ihrem Übertritt zu berichten. Anstatt eine Erzählung 
über einen religiösen Wandel zu initiieren, sollte dieses Vorgehen 
den Blick auf den Sinn bzw. die biographische Funktion und ins-
besondere auch auf eine mögliche Krise lenken, die durch den 
Übertritt gelöst werden sollte. Gerade ältere Interviewteilnehmer 
schätzten diesen Ansatz, denn sie hatten nicht nur über eine Kon-
version, sondern auch über eine langjährige jüdische Biographie zu 
berichten. Gleichzeitig sollte durch dieses Vorgehen eine klassische 
Konversionserzählung (vorher/nachher) vermieden werden. Einige 
Interviewteilnehmer verunsicherte dieser Ansatz. Sie waren zum 
einen bemüht, das Interesse der Befragenden möglichst effektiv 
zu bedienen. Zum anderen fragten sie sich mitunter anfangs, ob 
sie der Interviewenden intime Inhalte anvertrauen sollten, die sie 
selbst nicht unmittelbar im Zusammenhang mit dem Konversions-
geschehen deuteten. Bernd Ulmer hat bereits auf den besonderen 
Rahmen hingewiesen, in dem Konversionserzählungen seiner Mei-
nung nach nur erfolgen können. Sie bedürften einer Erzähl-Einla-
dung an den Konvertiten, sollten ohne zeitlichen Druck und zum 
Schutz in  einem geschlossenen Kontext erfolgen. Entscheidend für 
den Verlauf eines Interviews sei auch, dass der Interviewer dem 
Gesprächspartner »deutliche Sympathie« entgegenbringe. Damit 
bestehe die Möglichkeit, dass sich die Konversionserzählung aus 
dem Gespräch ergebe.87 Es gehe darum, eine Interviewsituation zu 
gestalten, die eine spontane biographische Erzählung ermögliche.

Als hilfreich erwies sich in diesem Zusammenhang, dass ich selbst 
nach dem Besuch eines Vorbereitungskurses zum Judentum überge-
treten bin. Als damalige Ehefrau eines Juden  erfolgte die  Konversion 
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sogar auf Anregung der Gemeinde, sodass die Aufnahme nicht 
infrage stand. Alteingesessene Mitglieder begegneten mir wohlwol-
lend und ermunterten mich, den Prozess »durchzuhalten«. Auf-
grund dieser persönlichen Erfahrung fiel es mir bei den Interviews 
leichter, einen Zugang zu den von mir Befragten zu bekommen.

Profitieren konnten die Interviews von Fragetechniken, wie sie 
auch im Rahmen systemischer Psychotherapie Anwendung finden. 
Diese zielen darauf ab, sein Gegenüber auf Grundlage wertschät-
zender Impulse zum Erzählen zu ermuntern. Durch gezielte Fra-
gen, die auf die Irritation des Gesprächspartners setzen, konnten 
Nachfragen präziser gestellt werden.88 

Wie bereits von Gabriele Rosenthal aufgezeigt, kann biogra-
phisches Erzählen eine »heilende Wirkung«, zumindest aber eine 
entlastende Funktion haben.89 Die Interviewsituation stellt einen 
Rahmen dar, in dem gerade deswegen erzählt werden kann, weil der 
Zuhörer fremd und mit dem Lebensumfeld des Konvertiten eher 
nicht verbunden ist. Gleichzeitig bedeutet das Darbieten des erleb-
ten religiösen Wandels mitunter eine Belastung für den Konverti-
ten: Durch das Erzählen durchlebt der Konvertit den Prozess des 
Wandels erneut. So werden Erinnerungen an mögliche Krisen und 
Lösungen wiederbelebt – ein Prozess, der für manche Konvertiten 
mitunter psychische und körperliche Anstrengung darstellt. Dies 
war bei der vorliegenden Untersuchung vor allem bei Interview-
kandidaten zu beobachten, deren Übertritte noch nicht lange zu-
rücklagen. So waren Gesprächspartner manchmal für das Interview 
auch dankbar. Eine Interviewpartnerin schrieb dem Erzählprozess 
im Nachhinein ausdrücklich einen therapeutischen Effekt zu. Bis 
auf zwei Ausnahmen fanden die Interviews im persönlichen Um-
feld des Konvertiten statt. Die Gespräche dauerten mindestens zwei 
Stunden. Ein Interview wurde über drei Tage geführt.

Für die Befragung der Rabbiner, die Experteninterviews, wurde 
eine Mischform aus Leitfadeninterview und narrativer Form ge-
wählt.90 Einerseits sollten gezielt Sachverhalte erfragt werden, an-
dererseits ging es auch darum, die Rabbiner zu ermuntern, die 
Frage der Konversion zum Judentum von Deutschen aus ihrer 
Sicht zu reflektieren. So wurde das Interview zunächst mit einer 
offenen Frage begonnen (»Was denken Sie zum Thema Übertritt 
zum Judentum?«), um dann im weiteren Verlauf genau nachzufra-
gen. Eine besondere Stellung nehmen die Interviews mit Rabbiner 
Aharon Shear-Yashuv und Rabbinerin Gesa Ederberg ein. Beide 
sind selbst zum Judentum übergetreten und haben zudem bis heute 
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als Rabbiner auch andere Konvertiten ins Judentum aufgenommen. 
Insbesondere Rabbiner Aharon Shear-Yashuv hat im Interview 
wiederholt auf seinen eigenen Übertritt Bezug genommen.

Es war insgesamt nicht einfach, Material für diese Untersuchung 
zusammenzutragen. Anfragen an die jüdischen Gemeinden, vor 
allem an langjährig in Deutschland tätige orthodoxe Rabbiner, 
die sich vor der Etablierung der ORD mit Übertritten befassten, 
blieben unbeantwortet oder wurden abgelehnt. Es gelang nicht, In-
formationen zu Vorbereitungskursen auf die Konversion in Köln, 
Hamburg oder Düsseldorf zu erhalten (z. B. Zahl der Mitglieder) 
oder Zugang zu den Kursen zu bekommen.91 

Dementsprechend schwierig war es auch, Interviewpartner so-
wohl unter deutschen Konvertiten als auch unter den Rabbinern zu 
finden. Nur Rabbiner Avichai Apel (Orthodoxie) und die Mehr-
zahl der angefragten Rabbiner des liberalen Judentums erklärten 
sich sofort bereit. Auffallend war auch, dass sich von den ange-
fragten selbst übergetretenen Rabbinern nur Aharon Shear-Yashuv 
und Gesa Ederberg zu einem Gespräch bereiterklärten. Wiederholt 
wurde die Autorin mit dem Hinweis auf die »Sensibilität des The-
mas« abgewiesen. 

Konvertiten zum Judentum, die sich zu ihrem religiösen Wandel 
nach außen bekennen, scheinen in Deutschland eher in der Min-
derheit zu sein. Vielmehr tendieren Konvertiten zum Judentum 
offenbar dazu, ihren Übertritt nicht thematisieren zu wollen. Das 
Sprechen über den religiösen Wandel scheint in gewisser Hin-
sicht tabuisiert zu sein. Bereits im Rahmen des eigenen Übertritts 
zum Judentum verwunderte es die Autorin, dass eine Gruppe 
von Gemeindemitgliedern, deren Konvertitenbiographie allgemein 
bekannt war, zwar gerne Berichte aus dem Milieu der Konver-
tierenden hörte, sich aber selbst nie dazu bekannte. Erzählten 
Gemeindemitglieder von ihrem eigenen Übertritt, geschah dies 
immer im privaten Rahmen und etwas verschämt. Die prominen-
ten Konvertiten in Deutschland lehnten ein Interview generell ab. 
Auch vermittelte und zugesagte Gespräche wurden wieder abge-
sagt. Über das Bloggernetzwerk von Konvertiten kamen drei Inter-
views zustande. Drei Gesprächspartner konnte die Autorin in der 
eigenen jüdischen Gemeinde gewinnen. Über Anzeigen in Gemein-
dezeitungen meldeten sich Konvertiten, die sich allerdings nicht zu 
einem Interview bereiterklärten. Sie befanden sich mehrheitlich in 
Konversionsprozessen und hatten Angst, dass ein Interview den 
Übertritt gefährden könnte. Diese Anrufe waren aufschlussreich, 
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da so ein Einblick in Konflikte von Konversionskandidaten mit den 
betreuenden Rabbinern möglich wurde. Nur eine Kandidatin war 
zu einem Gespräch bereit. 

Etwas anders stellte sich die Situation in Israel dar. Ein Interview 
mit dem Leiter der israelischen Konversionsbehörde kam erst nach 
einer Intervention von Rabbiner Israel Rosen zustande. Dafür war 
es sehr viel einfacher, unter jüngeren Konvertiten Interviewpartner 
zu finden. In Israel funktionierte die Suche nach Gesprächspartnern 
nach dem »Schneeballsystem«. Interviewpartner setzten sich bei 
anderen befreundeten deutschen Konvertiten für das Projekt ein 
und vermittelten Kontakte, sodass die zu Befragenden ausgewählt 
werden mussten. Junge deutsche Konvertiten in Israel (befragt wur-
den die Jahrgänge 1967 bis 1977) scheinen keine Schwierigkeiten zu 
haben, über ihren Übertritt zu sprechen. Ein Grund hierfür mag 
sein, dass sie in Israel leben, einem religiös pluralistischen Land, in 
dem die jüdische Identität normativen Charakter hat und die religi-
öse Konversion zum Judentum alltäglich und politisch gewollt ist.92

Lediglich die Suche nach älteren Interviewpartnern gestaltete 
sich hier schwierig. Die Übertritte dieser Gruppe stehen besonders 
im Verdacht, aus Entlastungsmotiven vollzogen worden zu sein. 
Dennoch konnten auch hier Gesprächspartner gewonnen werden. 
Eine Interviewkandidatin gehört der Generation der »Kriegskin-
der« an. Die beiden männlichen Gesprächspartner können der Ge-
neration der »Achtundsechziger« bzw. der frühen Siebzigerjahre 
zugerechnet werden. 

Alle Interviews mit Konvertiten und Rabbinern93 wurden digital 
bzw. auf Tonband aufgezeichnet und anschließend transkribiert. 
Um die zugesagte Anonymität der konvertierten Gesprächspartner 
zu schützen, mussten im Rahmen der Analyse Namen und Orts-
angaben verändert bzw. gelöscht werden. Die Wahrung der Ano-
nymität der Konversionskandidaten war die Grundvoraussetzung 
für die Bereitschaft der Teilnahme. Bei den verwendeten jüdischen 
Namen handelt es sich um Pseudonyme.

Im Folgenden soll kurz die Struktur der vorliegenden Arbeit 
skizziert werden. Kapitel zwei bietet einen historischen Überblick. 
Zunächst wird der Status des Konvertiten, des »Ger« bzw. des 
»Ger Zedek«, als eine staatsbürgerliche Klassifikation in biblischer 
Zeit umrissen. Anschließend werden die historischen Hintergründe 
herausgearbeitet, die nach der Zerstörung der jüdischen Autono-
mie in Palästina zur Formalisierung des religiösen Übertritts zum 
Judentum durch die Rabbiner geführt haben. Vor diesem Hinter-
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grund wird sodann die besondere halachische bzw. soziale Stellung 
von Konvertiten beleuchtet. Darüber hinaus bietet die Darstellung 
Einblicke in Konversionsbiographien vom Mittelalter bis in die 
heutige Zeit. Anhand dieses Kapitels wird die Kontextabhängigkeit 
religiöser Konversionen zum Judentum und der rabbinischen Auf-
nahmebereitschaft verdeutlicht. 

In Kapitel drei steht der Übertritt zum Judentum als Aushand-
lungsprozess, an dem Rabbiner, Konvertiten, die Gemeinden bzw. 
der Staat Israel beteiligt sind, im Zentrum der Betrachtung. Es 
wird aufgezeigt, welche Anforderungen Konvertiten im orthodo-
xen und nichtorthodoxen Aufnahmeprozess in Deutschland und 
in Israel erfüllen müssen. Darüber hinaus wird die Motivationslage 
der Konvertiten, wie sie die Rabbiner wahrnehmen, dargestellt. Im 
Weiteren wird der Konversionsprozess aus Sicht der Konvertiten 
geschildert, die die Form und die an sie gestellten Anforderungen 
oft kritisch sehen. Da eine Konversion zum Judentum einen er-
heblichen Aufwand erfordert, sind deutsche Konvertiten mitunter 
nach ihrer Konversion sehr engagiert. So werden in diesem Kapitel 
Rabbiner vorgestellt, die selbst erst zum Judentum konvertiert sind. 
Mit Blick auf das Problem, das Wahljuden mitunter zu lösen haben, 
einerseits von der Gemeinde und andererseits von den Rabbinern 
akzeptiert zu werden, werden hier bereits erste Lösungsstrategien 
angesprochen. 

Kapitel vier, fünf und sechs widmen sich der Analyse der Mo-
tivlagen der Konvertiten und der Formen ihrer jüdischen Selbstdar-
stellung. Es werden die folgenden drei identifizierten Funktionen 
der Konversion zum Judentum, die mitunter auch verflochten sein 
können, näher analysiert: der Übertritt aus familiären Gründen, als 
Strategie der Vergangenheitsbewältigung und als Lösungsmöglich-
keit individueller Lebenskrisen. 

Kapitel vier fokussiert auf die Motivationslage und die Anpas-
sungsleistung von zum Judentum konvertierten Ehefrauen jüdi-
scher Männer. Darüber hinaus beleuchtet es auch das Dilemma 
nichtjüdischer Vaterjuden. Zu Anfang wird auf die besondere Situ-
ation der jüdischen Gemeinden in der Nachkriegszeit eingegangen. 
Diese standen zuvorderst vor der Herausforderung, die jüdische 
Identität von Antragstellern zu klären, die nach der Verfolgung 
(wieder) aufgenommen werden wollten. Da nach 1945 der Anteil 
religiös gemischter Ehen hoch blieb, begehrten vor allem nichtjüdi-
sche Ehefrauen von Juden und Kinder jüdischer Väter die Annahme 
des Judentums, die über Jahrzehnte – auch von orthodoxen Rab-
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binern – großzügig gewährt wurde. Im Weiteren veranschaulicht 
das Kapitel, dass nichtjüdische Ehefrauen und Kinder von Juden 
mit ihrer Konversion auf von ihnen wahrgenommene Integrati-
onsgrenzen reagierten. Es wird gezeigt, dass es dieser Gruppe von 
Konvertiten vor allem um die religiöse Bestätigung einer von ihnen 
erbrachten Anpassungsleistung an die jüdische Familie und Ge-
meinschaft ging, die sie nicht selten als ablehnend wahrnahmen.

In Kapitel fünf steht der Übertritt zum Judentum als individu-
elle Vergangenheitsbewältigung im Mittelpunkt der Analyse. Das 
Kapitel fokussiert auf Konvertiten zum Judentum, die im Natio-
nalsozialismus bzw. im Nachkriegsdeutschland aufwuchsen. Es 
wird gezeigt, dass der Wunsch nach moralischer und personeller 
Wiedergutmachung, Schuldabwehr und, damit verbunden, einem 
Ausstieg aus dem historisch belasteten Kontext seit den 1950er 
 Jahren wichtige konversionsfördernde Motive waren. Das Kapitel 
veranschaulicht, dass Konvertiten mit einem Übertritt zum Juden-
tum, der häufig im Zusammenhang mit einer Auswanderung nach 
Israel stand, einen moralischen und nationalen Neustart verbanden. 
Die ersehnte religiöse und – in der Fokussierung auf Israel – natio-
nale Neuorientierung stellte zumindest für einen Zeitraum die Illu-
sion einer gelungenen Flucht aus Deutschland dar. Das im Exkurs 
geschilderte Fallbeispiel veranschaulicht dagegen, dass Konversio-
nen, bei denen Schuldgefühle wirksam waren, auch antisemitisch 
motiviert sein konnten und zu problematischen jüdischen Identi-
tätsentwürfen führten. 

Kapitel sechs fokussiert auf deutsche Konvertiten in Israel, deren 
Übertritte zum Judentum und die Einwanderung im jüdischen Staat 
eine religiöse bzw. nationale Suche beendeten. Das Sample umfasst 
jüngere deutsche Konvertiten, die in der adoleszenten bzw. post-
adoleszenten Phase in eine Krise gerieten bzw. verunsichert wurden 
und deren Konversionen nicht im Zusammenhang mit Schuld-
gefühlen aufgrund der Schoa gedeutet werden können. Das Kapitel 
zeigt angepasste und radikalisierte jüdische Identitätsentwürfe, die 
als Antwort auf eine individuelle Sinn- und Heimatsuche, zur Bil-
dung einer jüdischen Ausweichidentität entwickelt wurden.

Der sich anschließende Exkurs beleuchtet das Phänomen der 
»falschen Juden«. Nach 1945 haben sich wiederholt Nichtjuden 
aus unterschiedlichen Gründen als Juden ausgegeben. Der Ex-
kurs  skizziert Motivation und Selbstdarstellungsformen »falscher 
Juden«, die als Opfer der Schoa bzw. als deren Nachkommen re-
üssierten. 
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Abschließend werden die Ergebnisse der Arbeit in einem Fazit 
zusammengefasst und ein Ausblick auf die weitere Entwicklung des 
Judentums in Deutschland versucht. 

Aus Gründen der besseren Lesbarkeit wurden grammatika lische 
und orthographische Ungenauigkeiten in Archivquellen stillschwei-
gend bereinigt. Auch die Interviews wurden korrigiert.
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II. Die Aufnahme ins Judentum
 Historische Skizze

Die Zugehörigkeit zur jüdischen Gemeinschaft 
durch Abstammung und Bekenntnis

Heute ist Jude, wer von einer jüdischen Mutter abstammt oder 
zum Judentum übergetreten ist. Der Bibel zufolge wurden re-
ligiöse und ethnische Zugehörigkeiten früher jedoch patrilinear 
bestimmt. Dass jüdische Männer nichtjüdische Frauen heirateten, 
ist Bestandteil der Bibelüberlieferung und wurde durch die Ge-
meinschaft nicht sanktioniert. Wichtige Persönlichkeiten des Alten 
Testaments wie Moses, Joseph, die Könige David und Salomon 
waren mit nichtjüdischen Frauen verheiratet.1 Auch ein offizieller 
Übertritt zum Judentum, wie er heute im jüdischen Religionsgesetz 
vorgeschrieben ist, war in biblischer Zeit unbekannt. Heirat und 
Beschneidung waren Rituale, durch die die Zugehörigkeit zum jü-
dischen Volk markiert wurde: Nichtjüdische Frauen wurden in der 
Tora durch Eheschließung mit einem jüdischen Mann ins Judentum 
aufgenommen;2 nichtjüdische Männer ließen sich als Ausdruck 
ihres neuen Bekenntnisses zum Judentum bzw. zum jüdischen 
Volk beschneiden.3 Noch im babylonischen Talmud findet sich die 
patrilineare Abstammungsregelung: »Die Familie des Vaters wird 
als Familie des Kindes angesehen, die Familie der Mutter nicht.«4 

Die Einführung der Matrilinearität erfolgte erst im 2. Jahrhun-
dert u. Z. durch rabbinische Entscheidung. Warum die Rabbiner 
dazu übergingen, das Judentum an die Abstammung der Mutter zu 
knüpfen, ist nicht abschließend geklärt. Wahrscheinlich ist diese 
Regelung das Ergebnis einer Anpassung an römisches Recht, das 
die Herkunft der Nachkommen nach der Mutter bestimmte.5 Mög-
licherweise ist die Einführung des matrilinearen Prinzips auch im 
Zusammenhang mit der landwirtschaftlichen Lehre der Rabbiner 
über das Verbot der Mischung von Arten zu sehen. Nach dieser Re-
gelung ist es verboten, unterschiedliche Tier- und Pflanzengattun-
gen zu kreuzen.6 Die halachische Neuregelung durch die Rabbiner, 
die die jüdische Identität an die Abstammung von einer jüdischen 
Mutter band, dürfte nach Jahrzehnten des verlustreichen Kampfes 
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gegen die römische Besatzung und in der Auseinandersetzung mit 
dem aufstrebenden Christentum möglicherweise entscheidend zum 
demographischen Überleben des Judentums beigetragen haben.7 

Bis heute gilt das Gesetz der Matrilinearität, das nur von Teilen 
des liberalen Judentums aufgeweicht wurde. Innerhalb des US-
amerikanischen und britischen Reformjudentums hat sich durch-
gesetzt, dass auch Kinder mit nur einem jüdischen Elternteil als 
Juden angesehen werden können, sofern sie jüdisch erzogen wer-
den. Die Anerkennung sogenannter »Vaterjuden« als vollwertige 
Mitglieder erfolgt auch innerhalb der angloamerikanischen libe-
ralen Strömung nicht automatisch, sondern ist an eine Erklärung 
und die jüdische Erziehungsverpflichtung der Eltern geknüpft.8 
Die Frage, wer heute als Jude anerkannt werden kann, wird seit der 
Herausbildung moderner jüdischer Strömungen und der Bereit-
schaft von Juden, religiös gemischte Partnerschaften einzugehen, 
innerjüdisch kontrovers diskutiert.9 Dabei geht es insbesondere 
um die Anerkennung von Konvertiten und Vaterjuden. Vor dem 
Hintergrund einer negativen demographischen Entwicklung, der 
weltweiten Abnahme der jüdischen Bevölkerung, gerät zunehmend 
das Prinzip der  Matrilinearität als ausschließliches Kriterium der 
Zugehörigkeit zum Judentum in die Kritik. Reformbefürworter 
sprechen sich daher auf Grundlage der historischen Entwicklung 
der Matrilinearität ergänzend für die Wiedereinführung des patri-
linearen Prinzips aus.10

Neben der jüdischen Geburt kann die jüdische Identität durch 
Konversion erworben werden. Als erster Konvertit gilt Abram, 
der der Überlieferung zufolge mit seiner Frau Sarai der Vielgöt-
terei abschwor und sich auf Anweisung des Gottes Israels zum 
Zeichen des Bundes beschnitt. Aus Abram und Sarai wurden nach 
dem religiösen Wandel Abraham und Sarah, die Stammeltern des 
Judentums.11 Das Paar ging aus seiner Heimat fort und machte sich 
auf den Weg in das ihm von Gott verheißene Land. Heute erhalten 
Konvertiten bei ihrem Übertritt zum Judentum den Beinamen Ben 
Abraham oder Bat Abraham/Sara, die im Rahmen des Übertritts zu 
den Eltern von Konvertiten werden.12 

Die bekannteste Konversionserzählung der Bibel ist das Buch 
Ruth. Ruth war die moabitische, nichtjüdische Schwiegertochter 
des Juden Elimelech. Dieser war zusammen mit seiner Frau Naomi 
und den zwei Söhnen Mahlon und Kilijon wegen einer Hungersnot 
von Juda in das Gebiet Moab gewandert. Nach dem Tod Elimelechs 
und seiner zwei Söhne kehrten die beiden Witwen Ruth und Naomi 
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nach Juda zurück. Mit den Worten »Dein Volk ist mein Volk, und 
dein Gott ist mein Gott« entschied sich Ruth bewusst zur Rück-
kehr und bekannte sich so zum Glauben ihres verstorbenen Man-
nes.13 In Juda heiratete sie Boas, der zur Familie Elimelechs gehörte, 
und wurde Mutter eines Sohnes, den sie Owed nannte. Ruth gilt als 
die Urgroßmutter König Davids. Ihre bedingungslose Bereitschaft, 
das alte Leben hinter sich zu lassen und sich zum Gott Israels zu be-
kennen, ist noch heute gleichermaßen Vorbild für Konvertiten und 
Konversionen betreuende Rabbiner. Ruth wurde jüdisch, indem sie 
sich zum Gott und zum Volk Naomis bekannte. Von einem forma-
len Übertritt für Frauen berichtet das Buch Ruth nicht. Es genügte 
das Bekenntnis zum Judentum, um in die jüdische Gemeinschaft 
aufgenommen zu werden.14 

Das Buch Ruth gilt als Gegenerzählung zur Politik Esras und 
Nehemias, zweier jüdischer Beamter des persischen Königs Artax-
erxes I. in Jerusalem im 5. Jahrhundert v. d. Z. Durch die Er richtung 
eines theokratischen Systems versuchten Esra und Nechemia, der 
Assimilation entgegenzutreten und die Einhaltung der jüdischen 
Gesetze sicherzustellen. Denn nach ihrer Ansicht pflegten die Juden 
in Judäa zu enge Kontakte zu ihren nichtjüdischen Nachbarn, gin-
gen Mischehen ein und vernachlässigten eine toratreue Lebensart. 
Ihre Politik zielte darauf, das jüdische Volk von der nichtjüdischen 
Umwelt zu separieren und wieder im Glauben zu festigen. Wer sich 
widersetzte, sollte enteignet und aus der jüdischen Gemeinschaft 
ausgeschlossen werden.15 Jüdische Männer wurden aufgefordert, 
sich von ihren nichtjüdischen Frauen scheiden zu lassen. Es wurde 
Ahnenforschung betrieben, um die »Reinheit der Abstammung 
nachweisen« zu können.16 Konversionen zum Judentum wurden 
abgelehnt, da sie als Anbiederung angesehen wurden.17 

Die biblischen Erzählungen von Abraham und Ruth verweisen 
auf Volk und Religion als die zwei das Judentum definierenden Di-
mensionen. Diese Konstruktion macht die Aufnahme von Fremden 
ins Judentum zu einem komplexen Vorgang, der inzwischen zwar 
religionsgesetzlich formalisiert ist, aber bis heute Gegenstand von 
Diskussionen unter Rabbinern und Laien geblieben ist.18

»Giur«, die hebräische Bezeichnung für die Aufnahme ins Juden-
tum, wird von »Ger« abgeleitet. »Ger« findet sich auch in »Hagira« 
wieder, das Migration bedeutet. Die Bezeichnung »Giur« betont 
somit den besonderen Charakter der Aufnahme ins Judentum: Ein 
Konvertit wird durch sein religiöses Bekenntnis – wenn man so will – 
eingebürgert.19 Dieser Vorgang macht ihn zum »Ger« bzw. zum 



30

die aufnahme ins judentum

»Ger Zedek«, was heute einen (gerechten) Konvertiten   bezeichnet, 
zu biblischer Zeit aber »Fremder« bedeutete.20 In der Tora wird 
zwischen dem »Esrach«, dem in Israel geborenen jüdischen Ein-
wohner, dem »Ger«, dem fremden, nichtjüdischen Einwohner Isra-
els, und dem »Nochri«, dem im Ausland lebenden Nichtisraeliten, 
unterschieden.21 Die Zugehörigkeit zum Judentum manifestierte 
sich durch eine ethnische Mitgliedschaft in einer Volksgruppe, 
die einem bestimmten Gott diente. »Ger« war ursprünglich eine 
staatsbürgerrechtliche Klassifikation eines nichtjüdischen Einwoh-
ner Israels.22 »Gerim« waren Fremde, die Schutzrechte besaßen.23 
Nach einer Beschneidung durfte der »Ger« an bestimmten religiö-
sen Ritualen teilnehmen – es war ihm beispielsweise erlaubt, vom 
Pessachopfer zu essen –, eine rechtliche Gleichstellung mit gebore-
nen Israeliten erfolgte dadurch aber noch nicht. Es gab weder eine 
religiöse Konversion noch eine formale Einbürgerung.24

Erst in rabbinischer Zeit wurde weiter ausdifferenziert, wer 
als »Ger« zu bezeichnen und wie sein religiöser Status zu definie-
ren sei. Im Jahr 70 u. Z. eroberten römische Truppen unter Titus 
Flavius Vespasianus Jerusalem und zerstörten die Stadt und den 
Tempel. Die Niederlage bedeutete den endgültigen Verlust der 
jüdischen Autonomie in Palästina. Damit war die Notwendigkeit 
einer politischen Verortung von Fremden innerhalb Judäas hinfällig 
geworden.25 Den Rabbinern ging es auch zunehmend darum, nach 
der Zerstörung des zweiten Tempels die Heiligkeit des jüdischen 
Volkes zu erhalten. Sie begannen daher, Grenzen zwischen den 
Juden und ihrer Umwelt zu ziehen. Die rituelle Reinheit, wie sie 
in Levitikus 10,10 nur für die Priesterkaste geboten war, sollte für 
alle Juden sichergestellt werden.26 Das Volk Israel wurde nach der 
Zerstörung des Tempels zum Heiligtum. »The community of Israel 
now is regarded as the Temple. What kept people out of the sanc-
tuary in olden times therefore is going even now to exclude them 
from the life of the community.«27 Die Rabbiner führten nicht nur 
das matrilineare Prinzip, das die Herkunft zum Judentum nach der 
Mutter bestimmte, sondern auch das Verbot von Mischehen ein. In 
diesem Zusammenhang regelten sie auch den religiösen Übertritt 
zum Judentum, der es Fremden ermöglichte, sich offiziell zur Ein-
haltung der Gebote zu verpflichten. 

Erst in nachbiblischer Zeit umriss »Israel« nicht nur eine ethni-
sche Gruppe, sondern auch eine Religionsgemeinschaft, die Mit-
glieder aufnahm.28 Der Status des »Ger« bekam so zusätzlich eine 
theologische Bedeutung. So wurde seine Klassifikation von den 
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Rabbinern zum »Ger Toschav« bzw. »Ger Zedek« ausdifferen-
ziert.29 Als »Ger Toschav« wurden Nichtjuden bezeichnet, die sich 
vor einem Kollegium von drei gläubigen Juden verpflichtet hatten, 
die sieben noachidischen Gebote30 einzuhalten. Ein »Ger Toschav« 
stand als Noachide dem Judentum nahe, ohne selbst Jude zu sein. 
Daher musste er auch nur die Erklärung abgeben, die grundlegen-
den sieben noachidischen Gebote zu befolgen und vor allem kei-
nen Götzendienst zu betreiben.31 Nach seinem Bekenntnis zu den 
noachidischen Geboten gehörte er zwar zu den »Gerechten unter 
den Völkern« und hatte damit Anteil an der Erlösung, rituell blieb 
er aber unrein. Ein »Ger Toschav« war kein Konvertit und daher 
weder Jude noch Israelit.32 In rabbinischer Zeit war die Kategorie 
»Ger Toschav« Ausdruck von »geistig-religiöser Nachbarschaft« 
zwischen Juden und Nichtjuden.33 

Heute wird das Noachidentum als eine Vorstufe bzw. als Alter-
native zur Konversion gesehen. Der französische Theologe Aimé 
Pallière (1888-1949), der vor einer Konversion zum Judentum stand, 
wurde schließlich Noachide.34 Die chassidische Bewegung Cha-
bad-Lubawitsch wirbt für das Noachidentum unter Nicht juden mit 
dem Slogan »Do the seven, go to heaven«, da auch das Einhalten der 
sieben noachidischen Gebote »das Kommen des Messias beschleu-
nigen« könne.35 

Im Gegensatz zum »Ger Toshav« war der »Ger Zedek« ein 
Nichtjude, der sich aus eigenem Willen zum Judentum bekannte, 
die Gebote einhielt und geopfert hatte.36 Die Erwähnung des Op-
ferdienstes symbolisierte nach der Zerstörung des zweiten Tempels 
noch die Hoffnung auf dessen Wiedererrichtung.37 Im 3. Jahrhun-
dert waren die noch heute geltenden Bestimmungen, wer Jude ist, 
festgeschrieben und damit auch die Regeln für eine Konversion 
zum Judentum ausformuliert worden.38 Der Übertritt zum Juden-
tum war nun ein religiöses Bekenntnis. Ein Konvertit musste die 
jüdischen Gebote einhalten, zum Gott der Juden beten und in die 
jüdische Gemeinschaft integriert sein. In Traktat Yevamot 47a-b im 
babylonischen Talmud sowie im posttalmudischen Traktat Gerim 
1:1 sind die Formalitäten des Übertritts von den Rabbinern umris-
sen.39 Der Prozess der Konversion besteht bis heute für Frauen aus 
drei und für Männer aus vier Teilen: 

1. Vorstellung des potentiellen Konvertiten und Überprüfung 
seiner Motive

2. Religiöse Unterweisung
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3. Beschneidung für Männer
4. Untertauchen in der Mikwe.40

Ziel der Rabbiner war es damals, den Übertrittsprozess zu forma-
lisieren, um sicherzustellen, dass die Aufnahmen korrekt durch-
geführt werden konnten. Die Übertritte sollten mit der gebote-
nen Ernsthaftigkeit erfolgen und die Aufnahmesuchenden über die 
Konsequenzen ihres Schrittes aufgeklärt werden. Dennoch ging 
es nicht darum, dem potentiellen Konvertiten den Übertritt zum 
Judentum zu erschweren. Er sei – so die Weisung der Rabbiner – 
lediglich in einigen leichten und einigen schweren Geboten zu 
unterweisen. Die rabbinischen Quellen heben daher nicht nur auf 
die Bedeutung der Konversion ab, sondern betonen ausdrücklich 
die politischen Folgen, die Erfahrung von Verfolgung und Tod, die 
eine Aufnahme ins Judentum nach sich ziehen kann.41 

Der rabbinische Text legt keine Überprüfung des Glaubens nahe, 
noch wird vom Antragsteller verlangt, ein Bekenntnis zu Gott und 
Tora abzulegen.42 Der Übertritt ist ein nüchterner Rechtsakt, keine 
spirituelle Zeremonie und »kein Initiationsritual«.43 Den Rabbinern 
ging es vor allem darum, aus dem persönlichen Bekenntnis zum 
Judentum eine offizielle Angelegenheit zu machen, die der Zeugen-
schaft bedarf. Die Konversion ist somit ein formeller Vorgang, der 
den rechtlichen Status des Aufnahmesuchenden verändert, indem 
sich der potentielle Konvertit zur Einhaltung der religiösen Gebote 
(Mizwot) verpflichtet.44 Die Erklärung des Konvertiten zur Ak-
zeptanz des jüdischen Gesetzes (Kabbalat Mizwot) ist daher noch 
immer das zentrale Element der Aufnahme durch das Beit Din.45 
Nach der Konversion ist der Aufgenommene aber nur im Hinblick 
auf die Notwendigkeit, das Religionsgesetz einzuhalten, Jude.46 

Heute richten sich die Rabbiner nach den Bestimmungen, die Rab-
biner Josef Caro (1488-1575) im Gesetzeskodex Schulchan Aruch 
zusammengetragen hat. Hinsichtlich der eine Aufnahme rechtferti-
genden Motive entschied Caro im Schulchan Aruch, dass nur Kon-
vertiten akzeptiert werden dürften, die ausschließlich aus religiösen 
Gründen Juden werden wollen. Diese Entscheidung sollte vor dem 
Hintergrund der innerjüdischen religiösen und demographischen 
Umbrüche in Folge der jüdischen Aufklärung, der Haskala, nach-
folgende Rabbiner wieder vor eine neue Herausforderung stellen.47

Dennoch gehörten in den Augen der Rabbiner Konvertiten 
nur mit Einschränkung zum jüdischen Volk. Der Übergetretene 
galt zwar als vollwertiger Jude, der die Gebote einzuhalten hatte, 
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war »im engeren Sinne jedoch kein Israelit«.48 Trotz allem Willen 
zur Akzeptanz unterschieden die Rabbiner zwischen geborenen 
Juden und Konvertiten, was mit ihrer nichtjüdischen, d. h. unrei-
nen Herkunft begründet wurde. Konvertiten nahmen, ähnlich wie 
Noachiden, eine Zwischenstellung ein: Sie gehörten als Juden zwar 
nicht mehr zur nichtjüdischen Welt, erlangten aber dennoch nicht 
den Status von geborenen Juden.49 Aus rabbinischer Sicht war es 
für Übergetretene nicht möglich, den Makel ihrer nichtjüdischen 
Abstammung zu eliminieren. Dementsprechend diskutierten die 
Rabbiner rechtliche Einschränkungen für Übergetretene und leg-
ten diese fest. So wurde verhandelt, ob Konvertiten sich im Gebet 
auf die Vorfahren Abraham, Isaak und Jakob berufen dürften oder 
Anspruch auf das von Gott versprochene Land hätten. Besondere 
Einschränkungen galten für übergetretene Frauen: Nach Auffas-
sung der Rabbiner waren Konvertitinnen grundsätzlich nicht mehr 
als Jungfrauen anzusehen, weshalb es ihnen nicht erlaubt war, einen 
Nachkommen aus der Priesterkaste, einen Cohen, zu heiraten. 
Auch ihr im Hochzeitsvertrag festgelegter »Wert« war grundsätz-
lich geringer als der von jüdisch geborenen Frauen.50 Konvertiten 
hatten ähnlich wie illegitime Kinder (Mamserim) »einen niedrige-
ren Status als geborene Juden«. Einschränkungen galten selbst noch 
für die jüdisch geborenen Nachkommen von Konvertiten. Shaye 
Cohen fasst die damalige gesellschaftliche Position von Konvertiten 
wie folgt zusammen: »Converts constitute a ›caste‹ or genealogical 
status within the community of Israel, so that these legal impair-
ments might affect even people who were born as Jews but who in-
herited their status as ›converts‹ from their parents.«51 Die unreine 
Herkunft von Konvertiten galt als vererbbarer Makel, der erst nach 
einigen jüdischen Generationen verschwand. Konvertiten sollten 
sich erst als würdige Mitglieder beweisen, damit die nachfolgenden 
Generationen die vollen Rechte erhalten konnten.52 Ähnlich doku-
mentiert es auch ein Text aus Qumran. Der klassischen dreigliedri-
gen Einteilung der Israeliten in Priester, Leviten und Israel wurden 
die Konvertiten in einer vierten Kategorie hinzugefügt.53 

Trotz aller angeführten rechtlichen Einschränkungen: Konver-
titen waren Teil der jüdischen Gemeinschaft und auch geschätzte 
Gemeindemitglieder. Wichtige Talmudgelehrte waren Konvertiten 
bzw. gelten als deren Nachkommen. Rabbi Meir, ein Schüler des 
im 2. Jahrhundert lebenden Rabbi Akiba, gilt als Nachkomme von 
Konvertiten. Sein Großvater soll der römische Kaiser Nero gewe-
sen sein. Er war Mitglied des Sanhedrins, des höchsten  jüdischen 
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Gerichts, und bedeutender Autor der Mischna. Meir soll »ein ver-
breiteter nichtjüdischer Name aus Kleinasien« sein. Auch Rabbi 
Akiba sowie zwei Mitglieder des Sanhedrins, Schemaja und Av-
talion, sollen Nachkommen von Konvertiten gewesen sein. Zum 
Judentum konvertiert war zudem Onkolos, der die Tora ins Ara-
mäische übersetzte.54 Auf diese Beispiele bekannter Konvertiten, 
die zu religiösen Autoritäten des Judentums wurden, berufen sich 
noch heute Konvertiten und Konversionen betreuende Rabbiner, 
um aufzuzeigen, dass Übergetretene nicht nur akzeptiert werden, 
sondern wichtige Aufgaben im Judentum erfüllen können. Gleich-
zeitig verweisen diese Beispiele auf die Bereitschaft von Konver-
titen, sich nach ihrem religiösen Wandel dem Judentum besonders 
ernsthaft zuzuwenden. Konvertiten übernahmen also schon immer 
Aufgaben im Kultusbereich.55

Rabbinische Autoritäten sprachen sich insbesondere auch dafür 
aus, dass Konvertiten zumindest im Gebet nicht an ihre nichtjü-
dische Herkunft erinnert werden dürften. Im Mittelalter vertrat 
der Rabbiner und Arzt Moses Maimonides eine offene Haltung 
gegenüber Konvertiten, indem er die Bedeutung des religiösen 
Bekenntnisses von Konvertiten zum Judentum betonte. In seinem 
Antwortscheiben an den Konvertiten Ovadia, der ihn in der Frage 
um Rat bat, inwieweit er sich als Konvertit im Gebet dem jüdischen 
Kollektiv anschließen dürfe, vertrat Moses Maimonides die Auf-
fassung, dass Übergetretene geborenen Juden in dieser Hinsicht 
gleichzustellen sind. Er forderte Ovadia auf, sich als Jude zu sehen. 
Konvertiten seien die Söhne Abrahams und könnten sich daher auf 
seine »spirituelle Vaterschaft«56 berufen. Die Position von Mai-
monides war eindeutig: Wer nach den Gesetzen der Halacha ins 
Judentum aufgenommen wurde, war Jude und durfte sich als Teil 
des jüdischen Kollektivs sehen. Diese Sichtweise beeinflusste auch 
Rabbiner Josef Caro, der in seinem einflussreichen Gesetzeskodex, 
dem Schulchan Aruch, den Ansichten von Maimonides folgte.57

Es scheint keine Informationen darüber zu geben, wie sich 
Konvertiten selbst sahen. Um ihren religiösen Wandel nach außen 
sichtbar zu machen, nahmen sie jüdische Rufnamen an. Grab- und 
Synagogeninschriften weisen darauf hin, dass der besondere Sta-
tus von Konvertiten durch die Bezeichnung »Ger« als Beinamen 
deutlich gemacht wurde. Inwieweit diese Kennzeichnung freiwillig 
geschah, bleibt fraglich.58 Auch im Mittelalter wurde der Beiname 
Ger/Konvertit beibehalten und höchstwahrscheinlich ebenso auf 
die Kinder von Konvertiten übertragen.59
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Vom Verbot des Übertritts zum Judentum 
zur gesellschaftlichen Normalität 

Wiederholt wurde versucht, den Übertritt zum Judentum bzw. die 
aktive jüdische Bekehrung, wie sie noch in der Antike praktiziert 
wurde, unter Strafe zu stellen.60 Im 1. Jahrhundert u. Z. soll die Zahl 
der Juden 4 bis 8 Millionen betragen haben.61 Der enorme jüdische 
Bevölkerungsanstieg muss einer großen Anzahl von Übertritten 
geschuldet gewesen sein, da er allein auf einen Zuwachs durch Ge-
burten nicht zurückgeführt werden kann.62 Es kann daher davon 
ausgegangen werden, dass Juden zumindest insoweit missionier-
ten, als dass sie das Judentum der nichtjüdischen Umwelt bekannt 
machten.63

Die Haltung gegenüber Konversionen zum Judentum begann 
sich zu verändern, als der römische Kaiser Hadrian im 2. Jahr-
hundert das Verbot der Beschneidung einführte.64 Juden durften 
unter Hadrian die Stadt Jerusalem nicht mehr betreten, die in Aelia 
Capitolina umbenannt wurde. Gleichfalls erhielt die Provinz Judäa 
den Namen Syria Palästina.65 Sowohl der Übertritt zum Judentum 
als auch die Aufnahme von Konvertiten wurden geahndet.66 Als 
380 das Christentum offizielle Staatsreligion im Römischen Reich 
wurde, verfestigte sich die ablehnende christliche Haltung zu Kon-
versionen zum Judentum. Der Übertritt zum Judentum war nun 
ebenso verboten wie Ehen zwischen Christen und Juden. Jüdische 
Missionstätigkeit war strafbar.67 Konvertiten, die das Judentum 
angenommen hatten, konnten enteignet werden.68 Christlichen 
Geistlichen ging es darum, mit rechtlicher Hilfe der römischen 
Kaiser das Christentum endgültig vom Judentum zu trennen und 
als eigenständigen Kultus zu etablieren. Solange Christen weiterhin 
dem Judentum religiös nahestanden und jüdische Feiertage und 
Gebote beachteten, gestaltete sich das Vorhaben schwierig. Die 
Beziehungen zwischen Juden und Christen sollten daher möglichst 
reduziert werden. 69

Im Mittelalter verschlechterte sich die rechtliche Situation von 
Juden weiter. Da sie sich der Annahme des Christentums verwei-
gerten, grenzte man sie zunehmend aus der christlichen Gesellschaft 
aus und stigmatisierte sie.70 Juden wurden Opfer von Pogromen 
oder sie wurden zwangsgetauft.71 Grundsätzlich blieb die Kon-
version zum Judentum verboten. Ab dem 5. Jahrhundert wurden 
zunehmend weniger Aufnahmen ins Judentum vorgenommen.72 
Unter dem Eindruck der christlichen antijüdischen Politik sank die 


