21

31

45

49

53

69

Driemaandelijks Tijdschrift

De nazi-misdaden en -volkerenmoor den
in de geschiedenis en de herinnering.

Internationaal Congres,
Brussel, 23-27 november 1992

HANDELINGEN V111

Paul HALTER, Editoriaal

André STEIN (Psychotherapeut, Universiteit van Toronto
- Canada) : Comment peut-on étre caché et vivre caché ?
Les enfants cachés ¢s'interrogent (Commissie
«Psychologische Aspecteny).

Thomas RAHE (Directeur Gedenkstétte Bergen-Belsen -
Duitsland) : Judische Religiositéat in den nationalsozia-
listischen Konzentrationdagern (Commissie «Geschiedenis
en Herinnering»).

Petru DUNCA (Prof. Filosofie, Universiteit van Baia-
Mare, Maramuresch - Roumenié) : L’image des Juifs dépor-
tés dans la mémoire collective des paysans du
Maramuresch (Commissie «Getuigenissen en Archieven).

Holger GEHLE (Universiteit van Hamburg - Duitsland) :
Schreiben im Post-Holocaust. Raymond Federmans «Die
Nacht zum 21. Jahrhundert». The Twofold Vibration
(Commissie «Literatuur»).

Theresa SWIEBOCKA (Onderzoekster, Auschwitz
Museum - Polen) : Changes at the Auschwitz Museum
and its Future (Commissie «Musea»).

Jocelyn GREGOIRE (Historicus - Belgi€) : Le fonds
d’archives de I’ Amicale des Ex-Prisonniers Politiques
d’ Auschwitz-Birkenau, Camps et Prisons de Silésie
(Commissie «Geschiedenis en Herinnering»).

Gerd STEFFENS (Leraar, Albert-Einstein-Schule -
Duitsland) : Veranderung jugendlicher Mentalitaten und
die Erinnerung an Auschwitz (Commissie «Pedagogie»).

Jean BRACK (Voorzitter Verzetsmuseum - Belgié) :
Priviléges des musées (Commission «Musea»).



Ulriche JUREIT, Karin ORTH (Wetenschappelijk
Medewerksters - KZ Gedenkstadtte Neuengamme -
Duitsland) : Gesprache mit Uberlebenden des KZ-
Neuengamme (Commissie «Milieu van de Herinnering»).

Jochen VOGT (Prof. Literatuur, Universitat Essen -
Duitsland) : Auschwitz bei Peter Weiss. Historisierung
oder Universalisierung ? (Commissie «Literatuur»).

Inhoud van Handelingen I, I, 11,1V, V, VI en VII

Bijvoegsel aan nr. 56-57

Andere bijdragen

- Verslag studiereis naar Washington (Paul De Keulenaer)

- Gewapende joodse Partizanen van Belgié (Paul De
Keulenaer)

- Bibliographie (Paul De Keulenaer)

Mededelingen

- «Weten waarom», filmreeks van Lydia Chagoll en Frans
Buyens

- «Meensel-Keizegem ‘44, film van Oktaaf Duerinckx,
Jos Hoeyberghs en Ives Jossa

- Pedagogische diensten van de Stichting

Boekbesprekingen

Nieuwe aanwinsten

73

91

105

117
117
121

129

123
123

137

139
143
149









Baron Paul HALTER,

Voorzitter

Editoriaal.

De vele werkzaamheden van de voorbije maanden hebben
het ons onmogelijk gemaakt om de continuiteit te verzeke-
ren van en om een vervolg te geven op de publicatie van de
teksten van onsinternationaal congres «De nazi-misdaden en-
volkerenmoorden in de geschiedenis en de herinnering» dat
doorging te Brussel in november 1992.

Wij willen echter niet nalaten U de volledige neerslag te
brengen van dit belangrijk congres. Met genoegen kunnen wij
U het 8ste deel voorleggen. De bijdragen die wij zonder
meer al's «essentieel» kunnen omschrijven zijn eens te meer
een uiting van onze grote betrokkenheid en van onze opdracht
om de beschrijving van de nazimisdaden en- volkeren-
moorden in de geschiedenis en de herinnering continu te
blijven onderzoeken.

In dit nummer brengen we ook een verslag van onze studie-
reisin oktober laatsleden naar Washington. Het bezoek was
voornamelijk gericht op het National Holocaust Memorial.
Ook op het terrein willen wij onderzoeken wat er beweegt in
de voorstelling van de problematiek waarrond wij werken.

Uiteraard willen wij ook ingaan op de suggesties van onze
lezers, inzonderheid de deelnemers aan onze studiereis naar
Auschwitz-Birkenau, in verband met het doorgeven van een
bibliografie omtrent het nazisme, de concentratie- en ver-
nietigingskampen en een aantal ego-documenten, dit als
voorbereiding of alsaanvulling op dereis.

Eveneens zijn wij zeer veheugd de Nederlandstalige editie te
mogen begroeten van «Gewapende Joodse Partizanen in
Belgié». Een hoofdstuk uit de geschiedenis waarover nog hedl
wat kan geschreven worden.



Moge de artikels van nummer waarde |ezer, bijdragen tot de
verrijking van ons allen en eveneens een antwoord zijn op die-
gene die democratische uitgangspunten van ons bestel
voortdurend willen aantasten.



André STEIN
Psychotherapeut
Universiteit van Toronto

(Canada)

1Communication prononcée le 26
novembre 1992 a la Commission
«Aspects Psychologiques» (Président
de séance: Mr. Claude Bloch,
Psychiatre).

Comment peut-on étre caché
et vivre caché ?

Les enfants cachés
s’interrogent (!

Résumé

Les enfants cachés sont en train de vieillir sans avoir vrai-
ment témoigné jusgu’ a présent. Avant qu'’ils ne disparais-
sent, nous devons nous familiariser avec leurs expériences
immeédiates et conséquentes afin de comprendre comment
ils s étaient réintégrés a leurs milieux socio-culturels dans
leur pays natal ou dansI’immigration. Dans cette commu-
nication, j’ entreprendral une esqui sse phénoménol ogique de
quelques réalités paradoxal es des enfants cachés. Mes pro-
pos seront fondés sur une enquéte menée a bien aupres
des ressortissants de huit pays, aussi bien des rescapés que
des professionnels dans les domaines de la réhabilitation psy-
cho-sociale. L’ enquéte a été effectuée sur base d’ entrevues
profondes.

D’ une part, la bibliographie de recherche sur la Shoah est sur-
abondante : d’autre part, de vastes lacunes dominent le
domaine des recherches sur les enfants cachés. Comment
expliquer cette apparente indifférence vis-a-vis des cir-
constances et des conséquences de la survie des enfants ?
Comment est-il arrivé que méme de nos jours, quand on dit
«rescapé», on atendance a penser agarder le silence, et que
les années souterraines de la guerre se soient déversées
dans les années souterraines d’ aprés-guerre ? Qu’ est-ce
qui les a poussés a continuer a cacher leur identité et leurs
souvenirs ? Comment peut-on découvrir les ressorts de
I”ame et le comportement de ceux qui, tout en négociant



leurs routines quotidiennes, ont gardé leur «moi» derrierele
mur du silence, méme dans leurs rapports les plus intimes ?

Comment déchiffrer les mystéres des trgjectoires de leur vie
si souvent paradoxale ? Comment peut-on se retrouver
dans le labyrinthe de leurs sentiments tortueux vis-a-vis
de leurs parents nourriciers ? Comment expliquer que d une
part, bien des enfants cachés continuent a vivre cachés
presque un demi-siécle apres la libération, et que d’ autre
part, un nombre considérable d’ enfants cachés se soient
dévoués a une vie active, riche en accomplissements ?
Comment rendre compte du fait que bon nombre de ces der-
niers se soient lancés dans des professions «altruistes»
(médecine, psychologie, psychothérapie, assistance, ser-
vice, enseignement) ?

Quels sont les réseaux internes et externes qui leur ser-
vaient et qui continuent &leur servir de soutien ? Et dans tout
celaqu’est-il arrivé aleur judaisme d'antan ? Peut-on dis-
cerner une fagon unique d’ étre Juif chez les enfants cachés ?

En guise de conclusion, je propose des questions sur ce
gue le monde peut attendre des enfants cachés, sans pour
autant les proposer comme modeles.



Dr. Thomas RAHE
Directeur
Gedenkstétte
Bergen-Belsen

(Duitsland)

1 Communication prononcée le 24
novembre 1992 a la Commission
«Histoire et Mémoire» (Président de
séance : Mr. Herman Balthazar,
Gouverneur  Provincie  Oost-
Vlaanderen).

Judische Religiositat in den
nationalsozialistischen
Konzentrationslagern ()

Wenn sich in der Literatur zur nationalsozialistischen
Judenverfolgung und den Konzentrationslagern kaum
Informationen zur jidischen Religiositét finden, so liegt
dies nicht nur an der Randexistenz der (judischen) Religi-
onsgeschichte innerhalb der zeitgeschichtlichen Forschung
(und hier insbesondere der nichtjtidischen Historiographie),
sondern hat nicht zuletzt mit der auBergewdéhnlichen
Quellenlage zu tun. Die erhalten gebliebenen Akten - sonst
die zentrale Quellengattung der historischen Forschung
zur nationalsozialistischen Verfolgungspolitik - enthalten zu
dieser Thematik in aller Regel keinerlei Informationen.
Die Forschung zur judischen Religiositat in den
Konzentrationslagern ist daher fast ausschlief3lich auf die
Selbstzeugnisse der Haftlinge bzw. der Uberlebenden als
Quellengrundlage angewiesen, insbesondere auf Tageblicher
und andere dokumentarische Aufzeichnungen, Gedichte
und Zeichnungen, die in den Lagern entstanden einerseits,
auf nach der Befreiung verfaldte Erinnerungsberichte und
Interviews mit Uberlebenden andererseits, sowie schlieflich
diein den Lagern selbst entstandenen, aber zumeist erst nach
der Befreiung schriftlich aufgezeichneten Responsen.

Die Quellenlage ist jedoch nicht gleichbedeutend mit einem
Quellendefizit im Vergleich zu anderen Aspekten der
Geschichte der Konzentrationdager. Der Unterschied besteht
in erster Liniein einer anderen Struktur der Quellenbasis,
nicht in der Authentizitat der vorhandenen Quellen.
Problematisch ist nicht die vermeintliche «Unzuver-
|&ssigkeit» der Selbstzeugnisse - die es natiirlich ebenso quel-
lenkritisch auszuwerten gilt wie andere Quellengattungen



- sondern die Selektivitét der Quellen, die nur wenig die reli-
giosen Einstellungen der judischen Héftlinge bzw. deren
Veranderung dokumentieren, sondern in erster Linie Uber das
auch fur die Ubrigen H&ftlinge sichtbare religidse Handeln
berichten. Aus diesem Grund spiegelt sich auch die sichin
deutlich wahrnehmbaren Formen vollziehende Religiositét
der orthodoxen Juden im Lager im Vergleich zur Religiositét
der sich nicht mehr als orthodox verstehenden Juden in
Uberproportionalem Mal3e wider. Zwar |83t eine kritische
Sichtung der trotz erheblicher Quellenverluste noch vor-
handenen Texte den Schlul® zu, daf3 eine sich auch in
Handlungen manifestierende jldische Religiositét in den
Konzentrationslagern verbreiteter war, als uns durch die
(schriftlichen) Quellen direkt zuganglich ist - dies zeigt u.
a. ein Vergleich der durch Interviews mit Uberlebenden
zu dieser Thematik noch zu erhaltenden Informationen mit
den vorhandenen schriftlichen Selbstzeugnissen. Doch es
darf andererseits nicht Ubersehen werden, dali3 jene jidischen
Héftlinge, deren Glaube durch die Erfahrung des mit unvor-
stellbarer Grausamkeit und Kalte ausgefiihrten Mordens
und des auch gegen sie gerichteten Vernichtungswillens
in den Lagern zerstort worden ist, in aller Regel keine
Selbstzeugni sse hinterlassen haben, und Uber deren Verhdten
dlenfallsin den Selbstzeugnissen anderer H&ftlinge berich-
tet wird. Auch die Mehrzahl der jidischen Opfer des
Nationalsozialismus, die noch am Tag ihrer Ankunft in
den Vernichtungslagern ermordet wurden, und die die SS
buchstéblich bis zur Schwelle der Gaskammer zu t&uschen
versuchte, um das reibungslose Funktionieren der
Totungsmaschinerie zu gewéahrleisten, hatte nicht die
Moglichkeit, der Nachwelt selbst Zeugnisse zu hinterlassen.

So verbleibt der letzte Lebensabschnitt der Millionen in
den Vernichtungslagern ermordeten Juden Europasin einer
undurchdringlichen Dunkelheit, die sich der historischen
Darstellung und Deutung entzieht. Wenn daher im folgen-
den von judischer Religiositét in den Konzentrationslagern
die Rede ist, so mussen die Vorgange in den meisten
Vernichtungslagern in diesem Kontext weitgehend ausge-
klammert werden.

Der Vollzug judischer Religitsitat und der Besitz von
Ritualgegenstanden sowie religiosen Schriften waren in
den Lagern in aller Regel strikt verboten. Ausnahmen wie
das Durchgangslager Westerbork, wo den judischen
Héftlingen u. a. Sabbathfeiern und die Begehung judischer
Festtage erlaubt wurden, um so die judischen Hé&ftlinge
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Uber ihr weiteres Schicksal zu téuschen und die
Deportationen in die Vernichtungslager reibungslos
abwickeln zu konnen, bestétigen nur diese Regel. Die
Praktizierung judischer Religiositat im Lager war also flr
die Héftlinge nicht nur schwer zu bewerkstelligen, son-
dern auch ein mit erheblichen Gefahren verbundenes
Festhalten an der eigenen judischen Identitét, dem angesichts
dieser Konstellation zugleich eine besondere Bedeutung
fur ihre Selbstbehauptung zukam, deren Grenze zum
Widerstand flieRend war. Dal3 einige der offenen
Widerstandsaktionen an judischen Festtagen begannen -
der Warschauer Aufstand begann am Vorabend des
Pessachfestes, der Aufstand in Sobibor am Vorabend von
Sukkot (Laubhtittenfest) -, hatte zumindest Symbol charakter.

In dem Augenblick, in dem orthodoxe Juden ihren Ful3 ins
Lager setzten, mul3ten sie sofort die meisten religidsen
Gesetze und Gebote aufgeben. Se wurden gezwungen, am
Sabbath und an den Feiertagen zu arbeiten, sie konnten
die Speisegesetze nicht einhalten, waren nicht in der
Lage, die Gebete zur vorgeschriebenen Zeit zu verrich-
ten, und es war ihnen unmoglich, die meisten Mitzwot
[religiose Pflichten], deren Austibung ihnen wichtig wie
das Leben selbst war, zu erfillen. Hier erhebt sich eine
guantitative Frage. Wenn es die Umstande einem from-
men Juden unmdglich machten, 90% einer Mitzwa ein-
zuhalten, hatte es da noch einen Snn die restlichen 10%
zu befolgen? Z. B. sollte man die vielen ins einzelne
gehenden Vorschriften fir den Sabbath nach den Sunden
der Zwangsarbeit noch halten und lag Verdienst darin,
wenn man die allerunkoschersten Bestandteile aus der
téglichen Suppenration entfernte? [...] Es gab aber auch
Mitzwot, die der fromme Jude sogar im Lager erfiillen
konnte. Er konnte seinen Kopf bedeckt lassen, es sei
denn er muidte die Kappe vor einem SS-Mann zehen;
jeder konnte bei den gebotenen Gelegenheiten die ent-
sprechenden Segenswinsche murmeln [ ...]

Das tagliche Morgengebet enthélt eine ganze Liste von
Mitzwot, die jedem glaubigen Juden vertraut sind. Hatte
zum Beispiel ein Lagerinsasse nicht «Liebesdienste
erweisen» kdnnen, «Kranke besuchen», «andachtig
beten» und «Frieden zwischen Streitenden stiften» kdn-
nen?

So hat Werner Weinberg, Uberlebender des KZ Bergen-
Belsen, die Probleme und Mdglichkeiten einer
Aufrechterhaltung der orthodoxen judischen Lebensfiihrung
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im Lager beschrieben. Neben dem nahezu totalen
Ausgdliefertsein an die SS, die den Tagesablauf der Haftlinge
bis in jedes Detail beherrschte, und dem Mangel an den
erforderlichen Ritualgegenstanden war es auch die Furcht,
bei religiosen Handlungen z. B. von nichtjudischen
Funktionshéftlingen entdeckt und an die SS verraten zu
werden. Diese Voraussetzungen, die von Lager zu Lager zum
Teil erheblich differieren konnten, prégten vor alem das reli-
giose Alltagsleben im KZ. Die Beachtung der religidsen
Gebote hatte den Charakter des Episodischen; sie vollzog
sich zumeist individuell oder in kleinen Gruppen, oft hastig,
in der Furcht, entdeckt zu werden. Es galt, die wenigen
sich bietenden Gelegenheiten zu nutzen, und es war unge-
wif3, wann und ob sie wiederholt werden konnten. Die ein-
zelnen religiosen Handlungen waren daher zumeist nicht Teil
eines Kontinuums; anders alsin den Ghettos war Religion
kein immer zuganglicher «Hafen», in dem die H&ftlinge gei-
stige Zuflucht finden konnten. Zum zweiten mufte am
judischen Religionsgesetz orientiertes religitses Handeln
fragmentarisch bleiben - so wie von W. Weinberg beschrie-
ben. Schliefdlich veranderte sich damit zusammenhangend
in radikaler Weise auch der soziale und psychische Kontext
religiosen Handelns, das seine traditionelle Dramaturgie
und &sthetische Auraim Lager weitgehend verlor.

Diesen durch die Voraussetzungen vorgegebenen Defiziten
judischer Religiositét in den Lagern standen freilich posi-
tive soziae Funktionen gegentiber. Die Gruppe der jldischen
Héftlinge in den Konzentrationslagern war in sozialer wie
weltanschaulicher Hinsicht alles andere als homogen.
PreulZische Beamte und griechische Fischer, polnische
Rabbiner und franzdsische Studenten, tschechische
Kommunisten und holléndische Zionisten - sie verband
aul3er ihrer judischen Herkunft, die die Ursache fir die
Deportation in ein KZ war, meist kaum etwas, ja nicht
wenige konnten sich nicht einmal untereinander verstan-
digen. Die judischen H&ftlinge in den Konzentrationslagern
stellten in besonderem Malle jene heterogene
«Zwangsgemeinschaft» dar, wiesie H. G. Adler beschrie-
ben hat. Zwar schétzte Jacob Robinson, dal’ etwa 50% der
im Machtbereich der National sozialisten |ebenden Juden vor
ihrer Deportation in die Lager zur Orthodoxie gerechnet wer-
den konnten, doch konnte dieser Anteil von Lager zu Lager
erheblich differieren. Vor allem aber sagt diese Zahl nichts
aus Uber den Umfang orthodoxen religiosen L ebens unter
den judischen KZ-Hé&ftlingen. AufRerdem war die gesamte
Organisation der Konzentrationslager darauf gerichtet,
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zumal den judischen Haftlingen nicht nur ihre Identitét
und Selbstachtung, ihren Lebensmut zu nehmen, sondern sie
auch einem Prozef3 sozialer Atomisierung auszusetzen, der
einen soziale Gemeinschaft und Solidaritét erstickenden
Konkurenzkampf ums Uberleben unter den Héaftlingen
bewirken sollte.

Angesichts dieser Situation kam der Praktizierung judi-
scher Religiositdt eine wichtige gemeinschaftsbildende
Funktion zu. Um bestimmte religi6se Gebote durchfihren
zu konnen, bildeten sich, zentriert um eben diese religidsen
Handlungen, soziale Gemeinschaften, gewissermal3en eine
ad hoc gebildete judische Gemeinde. Wenn ein Haftling
keine Tefillin besal3, die er zum Gebet anlegen konnte, so
schlof3 er sich Mithé&ftlingen an, die ebenso wie er zur
Verrichtung des Morgengebets friher aufgestanden waren
und Uber Tefillin verfugten. Fir den Gemei ndegottesdienst
bedurfte es nach dem judischen Gesetz des Minjans, d. h.
der vorgeschriebenen Zahl von zehn mannlichen Betern
im Alter von mindestens 13 Jahren. Die Herstellung
bestimmter Utensilien vor allem fur den Sabbath und die
judischen Feiertage machte ein Zusammenwirken der
Hé&ftlinge notwendig. So besorgte der eine geeignete Faden,
ein anderer Schuhcreme oder etwas Margarine, um Kerzen
fUr den Sabbath zu produzieren.

Selbst in den Vernichtungslagern gelang es orthodoxen
Mitgliedern der Sonderkommandos, die den Besitz der
kurz zuvor Ermordeten zu sortieren hatten, die von diesen
in die Vernichtungsager mitgebrachten Tefillin, Gebetblicher
etc. zum Teil vor dem Zugriff der SS zu retten und selbst zu
nutzen. Der Mangel an religitsen Texten wurde ausgegli-
chen durch fromme Juden, die nicht nur die Gebetstexte im
Gedéchtnis bewahrt hatten, sondern zuweilen lange Passagen
aus der Bibel und dem Talmud auswendig rezitieren konn-
ten und diese Texte so auch ihren Mithaftlingen wieder
zuganglich machten: In einer unvorhersehbaren Weise war
der Talmud wieder zur «mindlichen Thora» geworden.

Gerade weil esfir die Juden, zumal in Europa, immer wie-
der Situationen der Verfolgung und Diskriminierung gege-
ben hatte, denen durch entsprechende Interpretationen und
Weiterentwicklung des Religionsgesetzes Rechnung getra-
gen worden war, gab es fir die orthodoxen Juden im Lager
Traditionsmuster und Entscheidungen, an denen sich ihr
eigenes Verhalten im Lager orientieren konnte. Fir jene, die
ihre orthodoxe Lebensweise und Uberzeugung auch im
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KZ behielten, war die Veutfdgung, deren Opfer sie nun
selbst wurden, nichtsin der jludischen (Heils-) Geschichte
substantiell Neues, sondern primér eine Parallele zu den
zahlreichen Verfolgungen, von denen die jldische Tradition
immer wieder berichtet. Die Halacha, das ausdifferenzier-
te System der religionsgesetzlichen Bestimmungen, konn-
te aus dieser Sicht ihre verhaltensorientierende Bedeutung
behalten auch in Entschel dungssituationen, fur die eskeine
historischen Vorlaufer gab, indem die ihr zugrundeliegen-
den Prinzipien as Leitlinie der Entscheidung dienen konn-
ten. Diese Entscheidungssituationen, vor die sich vor allem
die um Rat gefragten Rabbiner - sofern essieim jeweiligen
Lager unter den Héftlingen gab - gestellt sahen, betrafen
nicht nur rituelle Fragen, sondern oft genug auch ethische
Probleme, bei denen es direkt oder indirekt um Leben oder
Tod ging: Durfte man um des religitsen Studiums und des
Gebets willen das eigene Leben gefahrden? Bis zu wel-
chem Umfang durfte man das eigene Leben gefahrden, um
das eines anderen zu retten oder umgekehrt das eigene auf
Kosten eines anderen retten? Durfte ein Vater das L eben sai-
nes Sohnes retten, in Kenntnis der Tatsache, dal3 damit ein
anderes Kind dem sicheren Tod Uberantwortet wurde?

Moglichst weitgehende Orientierung an der Halacha, an
der religitsen Tradition auch unter den Bedingungen des KZ,
war freilich im Blick auf die Uberlebenschancen ein ambi-
vaentes Verhalten. Einerseits vermittelte sie jenes Minimum
an psychischer Stablilitét, das fur das Uberleben so unab-
dingbar notwendig war. Andererseits bedeutete es einen
gefahrlichen Verlust an korperlicher Widerstandskraft,
wenn orthodoxe Juden auf einen Teil des lebensnotwendi-
gen Schlafs verzichteten, um Gebete zu verrichten oder
die besonders unkoscheren Teile der ohnehin kaum zum
Uberleben reichenden Nahrung nicht aRen. In
Erinnerungsberichten ist des 6fteren von Orthodoxen die
Rede, dieim Lager koscher zu leben versuchten - und bald
an Erschopfung starben.

So ist es nur alzu verstandlich, dal3 nur eine sehr kleine
Minderheit auch im Lageralltag des KZ, soweit unter die-
sen Umsténden moglich, an ihrer orthodoxen L ebensweise
festhielt. Dies bedeutet, dal3 viele der zuvor orthodox leben-
den Juden sich im Lager von der orthodoxen
Verhaltenspraxis |6sten, ohne daf3 dies freilich mit einer
grundsétzlichen Abwendung von der jldischen Religiositét
gleichbedeutend sein mulite.
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Fir viele der judischen Héaftlinge, die kaum noch etwas
mit der religiosen Tradition des Judentums verbunden hatte,
war das Verhalten der Orthodoxen schlicht unverstandlich,
weil es insbesondere flr die aus stark assimilierten judi-
schen Familien Westeuropas stammenden Héftlinge eine
ihnen fremde Welt représentierte, die fir sie zudem in kras-
sem Widerspruch zur Welt des KZ stand. So berichtet Primo
Levi in drastischer Weise Uber seine Beobachtungen und
Empfindungen am Abend nach einer Selektion in Auschwitz:

Nach und nach wird es still, und da seh’ und hore ich von
meinem Bett im dritten Stock, wie der alte Kuhn laut
betet, die Mitze auf dem Kopf, den Oberkorper heftig hin-
und herwiegend. Kuhn dankt Gott, daf3 er nicht ausge-
sondert wurde. Kuhn ist wahnsinnig. Seht er denn nicht
im Bett nebenan Beppo, den zwanzigjahrigen Griechen,
der Ubermorgen ins Gas geht und es weild und ausge-
streckt daliegt und in die GlUhbirne starrt und kein Wort
sagt und keinen Gedanken mehr hat? Weil3 Kuhn denn
nicht, daf? das nachste Mal sein Mal sein wird? Begreift
Kuhn denn nicht, daf3 heute ein Greuel geschah, das
kein Slhnegebet, keine Vergebung, kein Blflen der
Schuldigen, nichts Menschenmdgliches also, jemals wird
wiedergutmachen kénnen? Ware ich Gott, ich spuckte
Kuhns Gebet zu Boden.

Dennoch: die positive psychologische Wirkung der
Praktizierung judischer Religiositéat im Lager auch auf jene
judischen Héftlinge, die daran (zumindest im Lageralltag)
nicht teilnahmen, 183t sich nicht Ubersehen. Filip Miller,
Angehdriger eines der Auschwitzer Sonderkommandos,
erinnert sich:

Wenn Fischl betete, gab er uns mit der Hand ein Zeichen
zum Aufstehen, und jedesmal, wenn er nach einem
bestimmten Abschnitt des Gebetes mit dem Kopf nickte,
antworteten wir ihm: *Omen!’. Es schien mir unsinnig,
in Auschwitz zu beten, und absurd, hier noch an Gott zu
glauben. In jeder anderen Situation und an jedem ande-
ren Ort hétte ich Fischl, diesen eigenwilligen, in vielem
abstrusen Mann, nicht ernst genommen. Aber hier, an der
Markscheide von Leben und Tod, folgten wir gefligig
seinem Beispiel, weil uns nichts anderes mehr blieb oder
weil wir fuhlten, dafd sein Glaube uns stérkte.

Auf die Frage, ob er in Auschwitz gebetet habe, antworte-
te der liberale Rabbiner Emil Davidowic: «Nein, aber ich
habe alle beneidet, die gebetet haben.»
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Neben den an der Orthodoxie festhaltenden Juden einerseits
und den agnostischen bzw. atheistischen Juden auf der
anderen Seite gab es eine grofe Zahl jidischer H&ftlingein
den Konzentrationslagern, die zwar im Lageralltag ihre
Religiositét nicht oder kaum praktizierten, jedoch die hohen
judischen Feiertage zu begehen versuchten. Auch dabei
waren zunéchst einige praktische Probleme zu bewéltigen:
Die notwendigen Gegenstande fur den Feiertag, wie zum
Beispiel Matzen fir den Pessach oder Kerzen fir Chanukka
muf3ten irgendwie hergestellt werden. Gelang dies nicht,
muf3te zu symbolischem Ersatz gegriffen werden, so wenn
etwa Wasser an die Stelle des Sabbathweins trat. Aul3erdem
galt es, den genauen Termin des jeweiligen Festes zu ermit-
teln. Zuweilen war es judischen Héftlingen gelungen, klei-
ne Kaender ins Lager mitzubringen; anderenfalls versuchte
man, durch Beobachtung des Mondstandes den Termin zu
ermitteln. War die «Alltagsreligiositat» nur eine
Angelegenheit einzelner oder kleiner Gruppen, so war die
Begehung judischer Festtage in viel stérkerem Mal3e auch
ein soziales Ereignis, an dem sich relativ viele der
Mithéaftlinge beteiligten.

Je ausgeprégter die Parallelitét des jeweiligen Festes zur
Situation der judischen Héftlinge in den KZ war, um so
groler war seine Bedeutung im Lager. So verwundert es
nicht, daf? Pessach, das Fest zur Erinnerung an die Befreiung
Israels aus der Knechtschaft Agyptens, dasin den Quellen,
die uns Uber die Begehung jldischer Feiertage in den KZ
berichten, das wohl am haufigsten erwahnte Fest ist.

Dal3 die judischen Feiertage fUr viele, wenn auch keineswegs
alejudischen Haftlinge der Konzentrationslager einen sol-
chen Stellenwert einnahmen - in Bergen-Belsen wurde im
Mérz 1945, in dem dort mehr als 18.000 H&ftlinge an
Hunger, Entkréftung und Seuchen starben, noch in mehre-
ren Baracken Pessach gefeiert -, erklart sich nicht zuletzt aus
der spezifischen Struktur judischer Religiositat und der
besonderen Situation der jldischen H&ftlinge in den Lagern.
Die heilsgeschichtlichen Erinnerungen und die damit ver-
bundenen VerheiBungen, wie sie sich gerade in den jidischen
Festen manifestierten, waren im Verlauf der judischen
Religionsgeschichte nie vollig spiritualisiert worden, son-
dern hatten sich immer ihren sehr konkreten historisch-
politischen Gehalt bewahrt. Die zu Pessach gefeierte
Befreiung etwa war nie in der endzeitlich erhofften mes-
sianischen Erldsung allein aufgegangen. Die sich gerade im
religiosen Fest als dem urspriinglichsten Medium kultu-
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reller Erinnerung dokumentierende soziale und religiose
Doppel bedeutung von «Judentum» erleichterte es, zumin-
dest partiell und vielleicht nur kurzfristig die so heteroge-
ne Zwangsgemeinschaft des KZ als eine historisch
konstituierte und mit religitser Dimension versehene
Erinnerungsgemeinschaft zu erfahren. Die Rekonstruktion
einer kollektiven Identitat im religitsen Fest half dem
Einzelnen durch die Aufrechterhaltung eines Minimums
an Kontinuitat dem so geféhrlichen Prozeld der
Desintegration der eigenen Personlichkeit entgegenzuwir-
ken. Indem schliefdlich im Vollzug der jidischen Feste
unausweichlich ein Vergleich zwischen der jtdischen
Leidens- und Befreiungsgeschichte und der eigenen aktu-
ellen Situation gezogen wurde, traten deren Parallelitéten ins
Bewul¥tsein. Sicher waren die Unterschiede in diesem Punkt
aulBerordentlich grof3. Doch der Vollzug der jldischen Feste
forderte tendenziell eine solche Einstellung, die hier auch
historische Entsprechungen wahrnahm. Je intensiver solche
Entsprechungen aber erlebt wurden, um so eher konnten sich
die Uberlieferten Deutungs- und Verhaltensmuster der judi-
schen Tradition auch in dieser Grenzsituation als tragfahig
erweisen.

Der ausgepragt narrative Charakter der meisten judischen
Feste, in denen es um Heils-Geschichten, nicht um abstrak-
te Wahrheiten oder Glaubenssétze geht, verbindet in beson-
derer Weise die Kategorie des Festes mit der der Zeit. Die
absolute Herrschaft der SS Uber die KZ-Hé&ftlinge war auch
eine absolute Herrschaft Uber ihre Zeit: Selbst Uber den
Zeitpunkt, zu dem ein Haftling die Latrine aufsuchen durf-
te, entschied die SS. Die Anonymitét einer sich scheinbar
endlos erstreckenden, sinnentleerten Zeit war ein bewul¥ ein-
gesetztes Mittel, dem Héftling seine Individualitét und jede
Moglichkeit der Selbstbestimmung zu rauben. Ihm sollte
jede Chance genommen werden, seine eigene Zukunft vor-
hersehen und damit auf die Zukunft hin existieren zu kon-
nen. Angesichts der permanenten Bedrohung des eigenen
L ebens lebte der Haftling unter dem Diktat einer «totalen
Gegenwart». Vor allem die in den Lagern verfaliten
Tagebticher dokumentieren sehr deutlich, wie an die Stelle
eines «horizontalen» Zeiterlebens, in dem die Ereignisse
nacheinander ablaufen, mehr und mehr ein «vertikales»
Zeitempfinden trat, fir das die Dinge scheinbar gleichzei-
tig geschahen.

In dieser Situation war das religiose Fest das wichtigste
Mittel, die Monotonie einer end- und sinnlosen Gegenwart
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durch eine sinnbezogene Gliederung der Zeit zumindest
partiell aufzuheben. Der jldische Kalender trennte den
Zeitablauf in profane und in heilige Zeit, gliederte die Zeit
in unterschiedliche Qualitadten und Bedeutungen, humani-
sierte und historisierte den Zeitablauf. Nicht nur die Festtage
selbst, schon ihre Erwartung und Vorbereitung trugen dazu
bei, die Totalitét der Gegenwart aufzubrechen. Und es war
gerade die Traditionsgebundenheit der Feste, die dies
ermoglichte. Der Festablauf, sein religioser Gehalt, seine
Terminierung, al dieswar durch die Tradition bisins Detail
festgelegt - und dem Zugriff der SS entzogen. Zwar konn-
te sie die Haftlinge an jldischen Feiertagen besonderen
Schikanen aussetzen, aber auch sie konnte nicht verhin-
dern, dal’ an einem bestimmten Tag Pessach war, dald die
judischen Haftlinge darum wuf3ten und aus der Erinnerung
an den Exodus der Vorvéter Hoffnung fir ihre eigene
Zukunft schopften, dafd sie diesen Tag, in welch rudi-
mentarer Form auch immer, in besonderer Weise begin-
gen.

Im Blick auf die daraus resultierenden positiven psycho-
logischen Auswirkungen fir die Héftlinge 183t sich durch-
aus manche Parallele zwischen der im Lager praktizierten
Religiositat und anderen Formen der Selbstbehauptung im
Lager, wie etwa kulturellen Aktivitéten oder organisierten
Formen sozialer Solidaritét entdecken. Doch gibt es hier
auch betrachtliche Unterschiede. Die Begehung jdischer
Festtage, mehr aber noch die alltégliche Praktizierung der
Religiositat geschah nicht wegen, sondern trotz der
L ebensbedingungen im KZ. Die Religiositéat wurde auf-
rechterhalten um ihrer religiosen, ihrer Ubernatirlichen
Bedeutung willen, nicht als niitzliches Mittel zum Zweck der
Erhaltung psychischer Stabilitét. Sicher hatte sie diese
Funktion auch, aber die Bedeutung des Vollzugs judischer
Religiositat im Lager war hinsichtlich der Uberlebens-
chancen der Haftlinge durchaus wie erwahnt sehr ambiva-
lent. Die Praktizierung judischer Religiositat unter diesen
Bedingungen war auch Ausdruck der Uberzeugung, dal3
es auch hier Werte gab, die wichtiger waren a's das eigene
Uberleben - auch wenn dies nur fiir eine kleine Minderheit
der judischen Haftlinge galt. So berechtigt es ist, den
Vollzug judischer Religiositat als Teil des «geistigen
Widerstandes» im Sinne einer Selbstbehauptung zu ver-
stehen, so mahnt sie uns auf der anderen Seite aber auch,
nicht zu vergessen, dai3 die Opfer keine moralische Pflicht
zum Widerstand hatten.
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Die Grenzen fur religioses Denken im Lager waren denk-
bar eng gezogen; die Frage aber nach dem Warum des
Leidensin den KZswar fir die meisten judischen H&ftlinge
doch unausweichlich.

Aus zwei Grinden erschienen die traditionellen, an ortho-
doxen Mal3stében orientierten Deutungsmuster der grof3en
Mehrzahl der judischen Haftlinge nicht akzeptabel. Das
Verstandnis des Holocaust al's gottliche Strafe setzte eine
Schuld voraus - doch welche Schuld hétte ein solches
Verbrechen wirklich rechtfertigen oder erkléren konnen?
Zum zweiten galt wohl auch fur die Mehrzahl der judi-
schen Héftlinge in den Konzentrationslagern das Diktum
Emil Fackenheims, man werde in Auschwitz nie einen reli-
gitsen Sinn finden konnen, moglich sei nur eine religitse
Antwort auf Auschwitz, eine Antwort, so hat Yehoshua
Amir erganzt, die letztlich nicht gedacht, sondern nur getan
werden kann.

Es waren vornehmlich zwei religidse Grundgedanken, die
- wenn auch zumeist nicht artikuliert - fir judische Héftlinge
in den Konzentrationslagern bedeutsam waren. Kiddusch
Haschem («Heiligung des gottlichen Namens»), so lautete
die jahrhundertealte Formel fir das judische Martyrertum,
eine religiose Deutung des gewaltsamen Todes um des
judischen Glaubens willen, mit der Juden auch in den
Konzentrationslagern versuchten, ihrem erzwungenen
Schicksal selbst ein Minimum an Wirde und Sinn zu geben.
Angesichts des volligen Ausgeliefertseins an die SS und der
denkbar inhumanen und unwrdigen Art des Todesim KZ
bedeutete «Kiddusch Haschem» auch ein letztes Minimum
an Selbstbestimmung fur die Haftlinge, denen als letzte
Freiheit nur noch blieb, Uber ihr Verhalten zu ihrem eigenen
Tod und dessen Deutung selbst zu bestimmen.

Auch die Ubertragung dieses Konzeptes auf die Situation der
KZs bedeutete, den Aspekt der Kontinuitét und Parallelitét
zur bisherigen judischen Leidensgeschichte zu betonen.
Doch war diese Vergleichbarkeit, so fragten manche, wirk-
lich gegeben? War nicht den Opfern dieser Verfolgung,
anders als friher, gar keine Moglichkeit gegeben, durch
Abwendung vom judischen Glauben dem gewaltsamen
Tod zu entfliehen? Da die Juden durch die Schergen Hitlers
nicht um ihres Glaubens willen verfolgt wurden, sondern es
um die Vernichtung ihrer physischen Existenz ging, so zog
etwa der Rabbiner Yizchak Nissenbaum 1940 im
Warschauer Ghetto die Konsequenz aus diesen Uberle-
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gungen, sei dies nicht die Stunde von Kiddusch Haschem,
sondern von Kiddusch Hachayim, der «Heiligung des
Lebens». Mit diesem Konzept war ein religitses Motiv fir
eine Vielzahl unterschiedlichster Formen judischer
Selbstbehauptung und judischen Widerstands geschaffen.
«For to all the other resistance fighters inside and outside
Nazi-occupied Europe restistance was adoing. For Jews]...]
caught by the full force of the Nazi logic of destruction, resi-
stance was away of being.» Es war damit im Vergleich zu
Kiddusch Haschem auch ein deutlich stérker verhaltens-
orientierendes (und auf aktives Handeln hin ausgerichtetes)
religises Konzept, das fur die judischen Haftlinge im KZ
zugleich Motiv und Leitlinie war, ohne im Widerspruch
zur judischen Tradition zu stehen. Wenn etwa Rabbiner
ihren Mith&ftlingen im Lager ausdriicklich erlaubten, zu
Pessach auch das normal e, gesduerte Brot zu essen, so war
dies eine Entscheidung, die im Einklang mit der religiosen
Tradition stand, die solche Erleichterungen vorsieht, wenn
durch die Erfullung eines Gebotes ein Leben gefahrdet
wird, und keine aus dem Konzept «Kiddusch Hachayim»
abgel eitete Durchbrechung der Tradition. Kiddusch Haschem
und Kiddusch Hachayim erscheinen nur vordergriindig als
gegensétzliche theol ogische Konzepte. Kiddusch Hachayim
bezog sich nicht allein auf das physische Uberleben, sondern
auch auf dessen judische Gestaltung (und damit
Sinngebung), ja sah beides untrennbar miteinander ver-
bunden. Die beiden religiosen Konzepte sind eher al's unter-
schiedliche religitse Antworten auf verschiedene Situationen
in der Verfolgung zu verstehen: «Kiddusch Haschem stand
oft am Ende eines verzweifelten und vergeblichen Kampfes
um das Uberleben, um die ‘ Heiligung des L ebens’ ».
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1 Communication prononcée le 26
novembre 1992 a la Commission
«Témoignages et Archives»
(Président de séance: R. Van
Aerschot, Voorzitter Vrije Universi-
teit Brussel).

L’'image des Juifs déportés
dans la mémoire collective
des paysans du Maramuresch (")

Le régime politique fasciste s est répercuté et reflété éga-
lement en Roumanie mais n'y a rencontré de possibilités
offensives que bien plus tard. L’ extension de la domination
du Reich en Roumanie s'est caractérisée par le régime
d’ occupation de la Hongrie durant quatre ans (suite au
«Diktat» de Vienne sur le Nord-Ouest de la Transylvanie€)
et par la présence des troupes allemandes a partir du 10
octobre 1940. Ce fut la un phénomene caractérisé par de
graves implications sur |I”histoire universelle, inscrivant
des pages de terreur, des stagnations du progres socia et une
involution culturelle dans la vie de plusieurs peuples.

Suite & une intense campagne diplomatique, la Hongrie
arrache au moyen du «Diktat» de Vienne la partie Nord-
Ouest de la Transylvanie, un territoire de 42.243 km? avec
une population de 2.600.000 habitants, dont une majorité de
Roumains.

Lorsque la «sentence de Vienne» fut présentée en février
1936 et en ao(t 1940 sur la scene politique, on constata que
tous ces changements avaient été favorables al’ Allemagne
et asesalliés; qu'il s'agisse deladéfaite de la France, de
laretraite de I’ Angleterre, de la perte des positions sur le
continent ou de I’isolement de la Roumanie. Hitler refusa
les traités avec la Roumanie et donna cours a son ultimatum
du 15 aolt 1940 :

«C’est une révision devenue inévitable. Tout essai pour
éviter le danger qui menace votre pays, par n'importe
guelle manoeuvre tactique, doit étre et sera voué a I’ échec.
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T6t ou tard, ou peut-étre dans un temps trés court, le résul-
tat pourrait étre la destruction méme de la Roumanie» 2.

Ces menaces étaient toujours accompagnées de mesures
concrétes.

Durant I’ année 1940, la dictature militaire de lon Antonesco,
atendance antisémite, s est instaurée. A Bucarest, en jan-
vier 1941, les Juifs deviennent les victimes de I’ insurrection
de la «Garde de fer» qui avait pour but de renverser
Antonescu. En juin, eu lieu le Pogrom de lasy qui amplifia
|es exces contre les Juifs de Bukovine et Bessarabie.

A partir de 1938, la Hongrie promulgua une série de lois
antijuives. Une loi de 1939 visa a restaurer «l’équilibre
social» 2. En 1941, laHongrie conclut une alliance militaire
avec Hitler. C'est a cette méme époque qu’ entrérent en
vigueur les lois racistes nazies de Nuremberg. Celles-ci
visaient les Juifs et les Roumains provenant de I’ Ouest de
la Transylvanie. Les autorités hongroises occupaient alors
ceterritoire.

Le 12 avril, suite aux ordres militaires, les Juifs furent
concentrés dans des ghettos. Le gouvernement hongrois
déclara alors I’ Ukraine sous-carpathique et le Nord de la
Transylvanie, zones d’ occupation militaire, ce qui lui per-
mit d’ agir plus facilement contre les Juifs sans le moindre
droit d’ingérence extérieure.

L’ expulsion des Juifs de leurs villages et leur rassemblement
dans des ghettos commencérent en Maramuresch le 20
avril. Le 27 avril, des responsables de la Gestapo arrivent
aCluj, atitre de conseillers techniques.

Au travers des Memoranda du «Consail juif», adressés le 27
avril au Ministére hongrois de I' Intérieur et le 3 mai a
Eichmann, on apprend quelques ééments concernant le
début de latragédie. Ony trouve la preuve que les Juifs du
Maramuresch ont été cantonnés a Sighet et dans d’ autres
localités importantes. On apprend également qu’ une partie
del’Intellegentsia locale a été enfermée, sans eau ni nour-
riture, dans une petite synagogue. Les mesures concentra-
tionnaires furent appliquées de maniére si rapide que
I’organisation du camp et I'installation des sanitaires ne
furent pas prévues. La nourriture et les soins médicaux ne
furent également pas assurés.

Evidemment, le Ministére de I’ Intérieur communiqua le
memorandum au Secrétaire d’Etat, Endre, qui obtint la
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preuve que les mesures préconisées étaient tout afait effi-
caces. Eichmann gjouta : «De toutes ces informations pas
un seul mot n’est vrai».*

Laréalité était tout autre et nous est offerte par le fils
renommé de Sighet -1’ écrivain Elie Wiesel- qui entrevoit
aujourd’ hui qu'il aurait été obligatoire et salvateur que
tous sachent alors que : «Les Juifs de Sghet n’' ont su qu’ au
dernier moment ce qui les attendait. Le ciel et la terre
s écroulaient en Pologne et dans d’ autres endroits, et nous
n’en savions rien. Personne n’ a trouvé nécessaire de nous
annoncer cela, de nous en avertir. Un an aprésla révolte du
Ghetto de Varsovie, nous ne savions encore rien du plan des
nazis: la destruction des Juifs d’'Europe. Tout le monde
connaissait la solution finale, les Juifs de Sighet n’en
savaient rien. Tous étaient convaincus qu’un Juif pouvait
tranquillement attendre la fin du malheur... Aujourd’ hui
cela parait quelque chose d' incroyable» S,

Le 10 mai, le rassemblement des Juifs dans les Ghettos
était achevé. «La création des ghettos a pris fin dans la
région des Carpathes - premiére zone (qui comprenait éga-
lement le Maramuresch). Les mesures concernaient environ
200.000 Juifs répartis en dix camps et ghettos. En
Maramuresch, il y avait des ghettos a Sghet, Vischeul de
Sus, Berbeschti, Dragomireschti, Baia Mare» 8. Les quelque
100.000 Juifs qui sont parvenus a se sauver n'ont jamais pu
regjoindre la Roumanie ; pas plus que les 100.000 autres
qui, aidés par les paysans, se sont cachés dans les villages
et dans les montagnes.

En date des premiéres concentrations de Juifs, ils éaient d§ja
fortement intégrés dans la vie économique des villages du
Maramuresch. Voila ce que nous disent nos informateurs
(Ciceu Palagua - loc. Budesti ; PirjaMaria- loc. Desesti ;
Hruscalrina- loc. leud ; Bilaschco Anuta - loc. Petrova, etc.)
«Les Juifs étaient de trés bons fermiers. |ls possédaient
beaucoup de terre et gardaient des troupeaux de moutons.
Ils étaient trés actifs dans le secteur forestier et étaient
trés importants dans le secteur chevalin. Ils travaillaient
beaucoup. |Is possédaient des scies mécaniques dans chaque
village. Les uns étaient commercants, les autres étaient
bouchers. IIs s entendaient trés bien avec les Roumains. Les
Juifs leur donnaient de I’ argent en hiver et les Roumains tra-
vaillaient pour eux, en été. Le samedi était jour de féte
pour les Juifs. C’est alors que les paysannes du village
travaillaient chez eux».
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Le Maramuresch, région montagneuse, était une des seules
zones dans lesquelles les Juifs s’ occupaient d’ élevage,
d’ exploitation de foréts et de culture de laterre. Mais tout
a coup, suite au «Diktat» de Vienne tout changea dans
cette partie de la Transylvanie. Voici ce que nous en dit
Dunca loan de Budesti : «Entre 1940 et 1944, nous, la
majorité des jeunes, faisions deux fois par semaine notre ins-
truction militaire dans des camps. Il y avait aussi de jeunes
Juifs. Lors de I'instruction, I’ officier hongrois ligotait les
mains et les pieds des jeunes Juifs puisilsles jetaient a terre
et ilsrestaient la jusqu’ a ce que nous rentrions a la maison.
Chaque jour, les jeunes Juifs étaient persécutés d’une
maniére ou d'une autre».

Ensuite les Juifs durent évacuer et abandonner leur maison
pour étre enfermés dans des ghettos. Ceux qui devaient
partir étaient transportés en chariot. Dunca Nastafa du vil-
lage Sirbi décrit ains ces départs: «On les a fait monter dans
des charrettes. Toutes les charrettes a cheval du village
ont été réquisitionnées. Puis, on y a fait monter tout le
monde : vieillards, femmes, enfants. Il était interdit aux
Roumains de leur parler. Les Juifs ont été amenés a
Berbeschti, dans e ghetto gardé par des gendarmes. Les
fenétres étaient occultées par de la peinture. On racontait
aussi que des Roumains, dont le nom avait une consonnance
juive comme «Mois» ou «Binder», &aient également arrétés».

Les Roumains qui protégeaient les Juifs étaient emmenés au
front pour le travail forcé. Ils devaient y creuser des tran-
chées. A ce moment-1a, ils ont commencé également a
emmener ici et lades Roumains. Mon pére portait deux fois
par semaine de la nourriture dans le ghetto. |l y avait beau-
coup d’'amis. Je ne sais pas comment il y réussissait. Un jour,
mon peére adit : On les a emmenés. Puis il acommencé a
pleurer. | savait que «ceux qui partaient ne reviendraient
jamais...».

Voici ce que nous livre Tamasch Gheorghe, un autre témoin
du village de Budeschti : «J'ai vu alors comment on a
embarqué les Juifs. On les a fait sortir de leur maison et on
les a emmenés. Tout d’ abord, on m'a dit qu’ils avaient fait
construire des fours et qu’'on les y avait jetés. Eux, ils
savaient, et nous aussi, qu’on les ferait brdler. On a aussi
emmené la femme de Milau parce qu’ elle avait aidé le fils de
Moisu de Maier. Elle est revenue mais lui, on I’a brilé».

Les vers écrits par la paysanne Marie Sas de leud dans un
camp de travail, en été 1944, sont tout a fait troublants :
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«J'y suis étrangére, étranger est celieu
J'y suis étrangeére, étrangere est mon ame
Ici, ou elle brdle comme une flamme
Ayant grand mal du pays,

Mon visage a vieilli».

Plus de 11.000 paysans du Maramuresch ont été déportés
pour le travail forcé en Hongrie et en Allemagne. Mais ce
ne fut en rien comparable a la souffrance des Juifs. Les
réglements d’ ordre intérieur des ghettos dispensent de tout
commentaire :
- Interdiction de quitter le ghetto ; toute tentative sera
punie par exécution.
- Interdiction de tout contact avec I’ extérieur.
- Institution d’ une discipline militaire dans | e ghetto.
- Interdiction de quitter la chambre qu’ils occupaient,
toute discussion y était interdite.
- Lesrues du ghetto devaient étre désertes et silencieuses
jour et nuit.

Durant les jours qui suivirent, ils utilisérent latorture afin
d obtenir des informations et des déclarations sur les biens
cachés des Juifs. Les méthodes d’intimidation commen-
cérent par de mauvais traitements infligés aux personnes
arrétées. Dans le cas ou «l’ action réussissait», on les voyait,
suivis par des gendarmes, forcés de remettre leurs économies
cachées.

Le Paysan Chindrisch Petru de leud nous dit : «Je crois
gu’en Enfer, ¢’ était mieux que la. Les Juifs ont souffert
plus que Jésus».

Le ghetto de Sighet avait une triste réputation en raison
des horreurs qui y étaient pratiquées et de |’ horreur qui y
régnait. Un survivant, évadé de ce ghetto et d’ Auschwitz,
témoigne qu'il était moins battu dans les camps allemands.

Au début de I’ application du Plan «Margueritte», Eichmann
et Endre ont visité les ghettos de Sighet et de Vischeu de Sus.
Eichmann avait personnellement voulu s assurer du bon
déroulement des opérations et ce, surtout afin de «corriger»
les inefficacités.

L’ embarquement dans les trains et les transports furent
I”expression méme de la cruauté. Le 20 mai 1944, sept
jours avant le transport des Juifs du ghetto vers leur derniére
destination, |es gendarmes constituérent et organiserent le
départ des détachements de travail. |Is emmenérent 2.000
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personnes qu’ils enfermerent dans le ghetto. A Baia-Mare,
on apprit «qu’ une personne qui voulu donner de la nour-
riture aux malheureux, entassés dans un wagon, a été vue
par un gendarme et déportée avec ceux qu’ elle avait voulu
aider» témoigne Traean Hrisca.

Voici une description d’ un «Judentransport» (transport de
Juifs) : «On ne pouvait pas bouger dans le wagon a cause
de la concentration des gens, des valises, des sacs, des
frusgues renversées péle-méle. On ne pouvait méme pas
sortir les cadavres du wagon. Les portes étaient verrouillées.
La chaleur étouffante amplifiait la puanteur. Les mamans
avaient la sensation que leurs enfants étouffaient et criaient
pour avoir de I’air. Le troisiéme jour, dans le wagon, il
n'y avait plus d’ eau. La réserve d' aliments était épuisée. Les
vieillards priaient et maudissaient la situation. Les enfants
pleuraient. Les encouragements au calme et a I’ espoir
s'entremélaient aux exclamations désespérées. Le train
continuait sa course folle dansla nuit fasciste... Le quatrieme
jour, la locomotive de notre train s est arrétée...» ’

L’ ensemble de I’ opération et tous les transports effectués
gréce alaplanification assurée par les cadres expérimentés
d’ Eichmann et au zéle des exécutants hongrois ont prisfin
le 6 juin 1944. Kurt Becker, un des adjoints de Eichmann,
déclara: «La déportation de 150.000 personnes aurait dd
durer deux ans et nous I’ avons réalisée en quelques jours
grace al’aide des Hongrois» 8.

Apreés cette date, les Juifs qui avaient survécu, cachés dans
des villages, ont été soumis a des représailles. Ce fut le
cas dans le village de Sarmasch en septembre 1944. Emile
Mora, médecin a Sarmasch, déclara: «Le 8 septembre
1944, la garde nationale hongroise m'a arrété et emmené
au camp dans la maison du peintre loan Pop (...). Deux jours
plus tard, les 126 Juifs de Sarmasch furent arrétés par la
Garde Nationale Hongroise et j'ai été libéré le 15 sep-
tembre 1944. Les Roumains et les Juifs n’avaient recu
aucune nourriture. Ils avaient été battus et maltraités.
Durant la nuit, des exécutions étaient méme simul ées pour
nous faire peur. Le lendemain de ma libération, j’ai appris
que les Juifs et le reste des Roumains avaient été évacués de
Sarmasch. Quelques jours plus tard, on racontait que les
Juifs avaient été exécutés. En ce qui concernait les
Roumains, on ne savait rien de plus» °.

lon Moceanu de Sarmasch, témoin occulaire, déclare : «Le
soir du 15 septembre, les Juifs devaient se regrouper autour
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10 ibidem, p. 41.

1 ibidem, p. 34-37.

12 Ghe. I. Bodea, Vasile T. Suciu -
Moisei, (biblioteca de istorie), Tg.
Muresch, 1982, p.134.

de la fontaine ou il leur était interdit de parler. Effrayé
par tout ce que je voyais, je suis allé chez mon voisin. De
13, je voyais le sommet de la colline «Suscut» sur lequel se
trouvait un réverbere prés d’ un abreuvoir d’animaux. Dans
la nuit, vers deux heures, ils ont emmené les Juifs vers le
sommet de la colline. Une demi-heure plustard, j’ai enten-
du un grand bruit : des coups de mitrailleuses puis des
gémissements. Je crois que trois mitrailleuses ont tiré sans
arrét jusqu'a I'aube. |l faisait nuit, je n’ai rien pu voir
maisj’ai entendu les plaintes et les gémissements des vic-
times. Les gémissements d’un jeune homme étaient plus
forts que ceux des autres. Ensuite j'ai entendu de nou-
veaux coups de feu mais plus rares. Quand il fit jour, j’ai vu
passer des camions chargés de bagages et de sacs appar-
tenant aux victimes. J'ai vu monter des soldats avec des
pelles et des béches versle lieu du massacre. |1s sont redes-
cendus plus tard avec les vétements des victimes qu’ils ont
mis dans des camions. Puis, ils ont quitté le village de
Sarmasch» 10,

Suite a des recherches effectuées en février 1945, il est
mentionné dans I’ acte médico-légal que «sur les 126 per-
sonnes massacrées, 77 personnes ont été fusillées dont 62
adultes et 15 enfants. Les autres 49 personnes ont été enter-
rées vivantes aprés avoir été torturées avec une cruauté
extraordinaire» 1.

Mais ce ne fut paslale seul endroit ou de telles atrocités ont
été commises. Il se déroula encore d’autres événements
tragiques & Ip, Trasnex et Moisei, un village du
Maramuresch. A Moisei, la population fut évacuée a plu-
sieurs reprises car laligne de front était trés proche. A lafin
du mois de septembre 1944, |’ ordre fut donné de liquider
tous les Juifs et les Roumains du camp de Vischeul de Sus.

Vasile Petean, un des survivants de ce massacre, raconte :
«Nous avons fait le signe de croix - Seigneur, pardonne-moi
et aide-moi a y passer plusvite! Nous nous sommes allon-
gés par terre. On a commencé a tirer avec des armes auto-
matiques par la porte et par les fenétres. Les uns ont été
touchés a la téte, les autres a la poitrine, aux jambes, au
coeur. J' ai été blessé a la téte, dansla partie droite au-des-
susdel’oreille et al’épaule droite. Puis, ce fut le silence.
Pas de plaintes, pas de gémissements. Les gendarmes sont
entrés pour Vérifier si tous étaient morts. llstirérent a nou-
veau... Ensuite, ils sont partis» 12,
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lon Pop Draganu qui faisait partie du deuxiéme groupe de
condamnés dit : «Apreslesavoir tous abattus, les assassins
sont entrés dans la maison en marchant sur les moribonds.
Ceux qui se débattaient encore entre les griffes de la mort
étaient percés a la baionnette jusqu’a ce qu’ils ne bou-
gent plus» 3.

La méme nuit plus de 400 fermes juives et roumaines de
Moisei et Poienile de sub Munte ont été incendiées. Le
prétre Gavrila Nap dit : «Cette nuit le village de Moisa, entre
les deux ponts du ruisseau Viseu, a été incendié».

A laméme date, dans le village de Leordina, ou se trouvait
concentré huit camps de travail (quatre pour les Juifs et
quatre pour les Roumains) il y aaussi eu un massacre : les
camps ont été incendiés et 400 détenus sont morts briilés.

Pendant cette période d’ occupation, la conduite et I’ attitu-
de des autorités hongroises ne faisaient pas I’ unanimité
dansla Transylvanie du Nord. Quelques personnalités ani-
mées de sentiments humanitaires tels que I’ Evéque catho-
lique Aron Marton ou le Colonel Imre Revicky essayérent
de faire quelque chose en faveur des Juifs. Le Colonel
Revicky prit le commandement de la garnison de Baia
Mare et du centre de mobilisation des camps de travail du
Nord de la Transylvanie. Il intervint énergiquement par
I"intermédiaire de courriers spéciaux envoyés dans les ghet-
tos. I mobilisa 1.000 Juifs en essayant délibérément de
les sauver.

Le point de passage le plus fréquenté était la zone de Turda.
Dans cette ville, il existait un collectif juif -fonctionnant clan-
destinement- qui accueillait les réfugiés et les conduisait plus
loin, vers la Roumanie. Abraham Jacob y était guide-cour-
rier. 1l se souvient qu’un seul groupe a été rendu a la gen-
darmerie hongroise. L’ organisation hitlérienne local e était
au courant de leur fuite et les attendait. L' activité danslaville
de Turda pouvait compter sur I’appui du Professeur
d’ Université, Raul Sorban, réfugié de Cluj.

Le personnel consulaire de Cluj et Oradea ajoué un role par-
ticulier. Le consul Miahai Marina, originaire du
Maramuresch, asuivi de tres prés le processus des transferts
dans les ghettos et les conditions de déportation. |1 était en
relation avec la Croix-Rouge Internationale.

Dans les montagnes du Maramuresch, il y eut des actions
de sauvetage trés importantes. Budesti, Botiza, Bistra sont
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parmi les localités les plus représentatives. Une centaine de
Juifsont pu s'y cacher gréce al’ aide des paysans. Marinca
Gheorghe, témoin de Budesti, dit : «<Soim, Strulenii, Natzy
Strul s étaient cachés chez la famille Rochu. Plusieurs
avaient une cachette dans Piatra Tincului et dans la mon-
tagne Varatec». Berinde lon témoigne : «Des Juifs se sont
cachés dans |es foréts et dans les montagnes Guitii».

Dans certains cas, les Juifs sont restés cachés pendant six
ou huit mois, dans des greniers ou dans des trous spécia-
lement aménagés. Par exemple, deux jeunes filles ont été
cachées par une famille de paysans a Budesti. Tamas
Gheorghe, aidé par sa femme, a sauvé les deux jeunes
filles: «Elles ont été cachées dans le grenier et lorsgu’il y
avait du danger, €lles étaient cachées dans un trou au fond
du jardin. Personne ne savaient qu’elles étaient |a. C’ était
lesfilles de David : Eky et Chochana. David était un trés
grand ami de mon beau-pére. David avait été emmené
mais ses filles sont restées chez nous, de mai a octobre. Des
situations semblables ont existé a Salistea de Sus,
Dragmiresti, Strimtura, Poienile de sub Munte, Cicirlau,
Tirgul Lapus».

A Tirgul Lapus, Samuel Dub et sa famille ont été sauvés
gréce alaprotection d'Ichim Nicolag, garde-forestier. Deux
semaines plus tard, trois Juifs s évadent du ghetto de Dej et
rejoignent ce groupe. Les gendarmes les cherchent pen-
dant quelques mois au bout desquelsils trouvent la maman
et lestrois enfants. I1s seront déportés vers |’ Allemagne mais
ils parviendront a se sauver.

A Cicirlau, des paysans, soupconnés d’avoir caché des
Juifs, sont pendus par les pieds et ce, pendant trois jours.

A Petrova, le cimetiéere et la synagogue furent protégés.
Les 22 rouleaux de la Torah, cachés avant |es déportations,
furent retrouvés intacts.

Il y aencore de nombreux exemples...

Lamémoire des martyrs de ces événements reste toujours
vivante. J achéve ce «Remember» avec les vers d’ un poéte-
paysan, mon pére, Dunca | oan de Budesti, qu'il a écrit sur
latragédie des Juifs :

Quelle désolation et quel malheur
Cejour du départ nous a fait sentir
La vague de la mer les couvre

29



Car ils sont au bord.

J'ai vu des charrettes chargées,

Des Juifs pleurer,

Imaginant leur fin

Maltraités, brilés.

Quelle douleur, quel désespoir
Songer au four crématoire

Ou I’hommey fond, jetté

Comme une feuille morte.

Menacés, obligés de partir

Sur un chemin sans retour

Choisis comme les bétes, parmi nous
Un peuple, des hommes, des femmes, des enfants,
Sans passé, sans avenir.

On les a entassés dans des trains
Dirigés vers Auschwitz

Se débattant en vain,

Portant la Mort en coeur...

Ces vers, smples et sincéres, représentent un hommage, écrit
al’époque, ala mémoaire des cent mille victimes, martyrs
de I'Holocauste. C’est une blessure douloureuse qui ne
serajamais guérie...
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Schreiben im Post-Holocaust.
Raymond Federmans «Die
Nacht zum 21. Jahrhundert».
The Twofold Vibration ()

Die Literatur erarbeitet sich wandernde Ordnung, kraftk-
iskursiver Widerlegung des Zufalls, nur an sich selber, in
ihren Texten : im selbstbestimmten Zeichenarrangement
gegen das Chaos der Geschichte. Aber der asthetischen
Erkléarbarkeit der Welt in der Epoche des Faschismus kann
nicht das Wort geredet werden. Der Name dafiir bleibt :
«Zufall» (Briegleb 1990, 188).

1. Uber die Lager, Vernichtungslager, nachdenken.
Die Geschichte der Lager schreiben.

doch wenn wir uns mit dem Thema Lager Uberhaupt
beschéftigen, mufd von vornherein klar sein, daf3 es in
erster Linie nicht um die Vernichtung der Deportierten
geht, unter ihnen Ubrigens die gesamte Familie des Alten,
Vater, Mutter und auch seine Schwestern, vielmehr geht
esumdie Tilgung dieser Vernichtung als eines zentralen
Ereignisses aus dem Bewul3tsein, und es ist der innere
Zwiespalt gegentiber diesem Tilgungsakt, der dem alten
Mann zu schaffen macht, der auf ihm lastet und sich
hinter allen Schritten, allen Wagnissen und
Unwagbarkeiten seines Lebens verbirgt, aber mogli-
cherweise nehme ich damit schon zuviel vorweg
(Federman 1988, 25)

but if we deal with this matter of the camps at all, it
will have to be clear that the central concern is not the
extermination of the deportees, including the old guy’s
entire family, incidentally, father, mother, and sisters
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too, but the erasure of that extermination as a central
event, and it is, | believe, the old man’s ambivalence
toward this erasure that charges his life emotionally
and informs itsrisks, but perhaps | am anticipating too
much (Federman 1982, 13)

Bevor die Geschichtschreibung der Lager also beginnt, ist
sie demnach schon beendet. Es geht nicht «in erster Linie...
um die Vernichtung der Deportierten, ... vielmehr geht esum
die Tilgung dieser Vernichtung als eines zentralen
Ereignisses aus dem Bewul3tsein». Die Vernichtung selbst
ist dahin, getilgt, vergessen; wenn «wir uns» mit dem
Thema Lager Uberhaupt beschéftigen, beschaftigen wir
uns mit dessen Tilgung, oder, wiein einer Diskussion Uber
den Historiker Martin Broszat einmal formuliert wurde:
Esist das entnazfizierte Ich, das jetzt die Alltagsgeschichte
des Nationalsozialismus schreibt. Voraussetzung der NS
Geschichtsschreibung ist Abkopplung von dem grausamen
Geschehen im Zentrum dieser Geschichte, und geschrieben
wird dann nur noch die Geschichte dieser und aler anderen
Abkopplungen: die Geschichte der Lebenden,
Alltagsgeschichte. Wenn Federman diesem Geschehen
einen Namen, Tilgung, gibt und ankiindigt, sich nur mit der
Geschichte dieser Tilgung beschéftigen zu wollen (zu kon-
nen), so wiederholt er diese Abkopplung einmal mehr, es
geht nicht um die Vernichtung der Deportierten, und bekréf-
tigt sie. Wir haben nur das Bewul3tsein der Lebenden, nur
darum kann es gehen. Ahnlich wie in Irene Disches
Erzahlung Fromme Liigen gruppiert sich also um den Tod
(dort: Eva Bauers) als ein tabuiertes, jenseitiges, ver-
schwiegenes Ereignis das Sozialgeflecht der Lebenden a's
eine Maschine der Tilgung, eine Maschine der Abspaltung,
der Blindheit, der Verfélschung, des Vergessens, und die
Erzéhlinstanz will zusehen, wie diese Maschine arbeitet.
Allerdings fUhren die Begriffe Abspaltung, Blindheit,
Verféschung, Vergessen, fuhrt der Begriff Tilgung Uber
das Bewul3tsein der Lebenden hinaus in eine reflexive
Paradoxie, einen «inneren Zwiespalt». Im Unterschied zu
«Geschichte» ist «Tilgung» ein zweistelliger Pradikator:
jemand tilgt etwas (vergift, verfascht, Ubersieht, verdrangt
etwas), und sich mit dem Vorgang einer Tilgung zu beschéf-
tigen heif3t auch, das mitzudenken, was getilgt wurde (wird),
«diese Vernichtung als ein zentrales Ereignis». Was also
zunéchst al's Bekréftigung des entnazifizierten Bewuldtseins
daherkommt, wird mit diesem besonderen Akt der
Begriffshildung geheime Sabotage. Mit dem Begriff Tilgung
wird die Leerstelle des Getilgten wieder aufgerissen, die der
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Begriff «Alltagsgeschichte» bei Broszat und anderen gera-
de nicht enthalt. Die Literatur Disches und Federmans hat
ihre Pointe darin, die reflexive Paradoxie des Begriffs
Tilgung als Indikator fir eine Paradoxie der Geschichte
selbst, mit der zentralen Instanz des Lebens, aufzunehmen
und auszubauen: «es ist der innere Zwiespalt gegenlber
diesem Tilgungsakt, der dem alten Mann zu schaffen macht,
der auf ihm lastet und sich hinter allen Schritten, allen
Wagnissen und Umwégbarkeiten seines Lebens verbirgt,
aber moglicherweise nehmeich damit schon zuviel vorweg.

2. Eine Geschichte der Tilgung also, durch die Tilgung
hindurch. Das Licht des Begriffs so richten, daf3
der Schatten erkennbar wird.

Heihr, ihr da, aufwachen, es geht wieder los, die ganze
Chose noch einmal, aber diesesmal ohne das tbliche
Gefasel, die Geschichte eben, die wirkliche, Schlul3 mit
dem Versteckspiel und dem ganzen Gezauder, und sie
beginnt, kaum zu glauben, aber wahr, sie beginnt in der
Zukunft, ehrlich, nein, dasist mein Ernst, na gut, sagen
wir in der nahen Zukunft, will mich ja auch nicht zu
weit von der Gegenwart wegwagen, und auf3erdem soll-
te man den logischen Aufbau immer im Auge behalten,
vom Zeitdruck mal ganz abgesehen (Federman 1988, 7)

Hey you guys wake up, wake up, it's starting all over
again, but this time it’s going to be serious, the real
story, no more evasions, procrastinations, and you won't
believe this, it begins in the future, no I’ m not kidding,
well the near future, can't stray too far from the present,
and besides thereisa certain logic to keep in mind, a cer-
tain urgency too (Federman 1982, 1)

Die Geschichte beginnt mit einer Abkopplung, «sie beginnt
in der Zukunft», «31. Dezember 1999» (Federman 1988, 8),
«die Geschichte dieses Kerls..., eines alten Querulanten, 82
Jahre ist er jetzt, und seine Deportation in die Kolonien
steht kurz bevor» (Federman 1988, 9). Dieses Ich, das uns
aus dem Schlaf reifdt, weist mit dem Finger in die Zukunft,
wie auf einen Punkt im Raum, und nimmt uns, ohne zu
zogern, dorthin mit, und was eben noch Zukunft hief3, kann
auf einmal im Présens erzahlt werden. Das «Dann» wird
zum «Jetzt», wie das «Dort» zum «Hier». Verraumlichung
der Zeit also, um die Beweglichkeit zu erhthen, zugleich
aber as Bedingung, dasin der Zeit Verdrangte, gar Getilgte,
die Geschichte, zu neuer Prasenz einholen zu kénnen.
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Uberraschend ist nur die Richtung, Bewegung auf die
Zukunft hin. Dies hat zunachst einen logischen Grund.
Wenn Tilgung ein Vorgang (und ein Begriff) ist, der
Vergangenheit und Gegenwart verklammert, ein VVorgang,
in dem Prasenz die Vergangenheit verdrangt, so ist eine
Geschichte der Tilgungen nur von der Zukunft her méglich.
Weiter ist Zukunftsmusik ein erzahltechnischer Kniff, der
es erlaubt, Szenarien wie Weltregierung, Supercomputer,
Eroberung des Weltalls, Vernichtungsbirokratie im
Weltmalistab zu installieren. Entscheidend aber ist, daf3
mit dieser Verschiebung eine Logik auRer Kraft gesetzt
wird, die Gegenwart immer nur as Zeitpunkt zu denken ver-
mag. Indem Gegenwart in Richtung Zukunft zum Zeit-
Raum gedehnt wird, ist es z.B. mdglich, ganze
Entwicklungen, Bewegungen im Zeit-Raum, wider-
spruchsfrei zu vergegenwartigen, zwischen verschiedenen
historischen Kontexten bruchlos hin und her zu springen,
ohne zwanghaft Kausal verknlpfungen oder Begriindungen
herstellen zu miissen: eine Logik, die noch die in der
Vergangenheit situierten Geschehnisse infiziert und als
Mosaiksteine in das Puzzle der Présenz einholt. Diese
Logik ist aber keine Spielerei, kein Sci-fi-Zauber, wie uns
das Ich versichert, sondern «wir wissen aus Erfahrung, dal3
al diesin Zukunft moglich sein wird und mehr noch, viel
mehr» (Federman 1988, 13), «we know from experience that
the future will permit al that to take place, and more, much
more» (Federman 1982, 5). Die Erfahrung, und dasiist fur
das Problem der Tilgung zentral, regiert diese neue Zeit-
Raum-Logik, die wir zwar noch nicht denken kénnen, die
wir aber 1angst erhoffen, erfirchten oder ertréumen - und mit
Federman nunmehr erschreiben und erlesen.
Arbeitshypothese flr eine Geschichte der Tilgungen sollte
also sein, dal? das, was in Federmans Buch als eine Schreib-
und Leselogik prasentiert wird, der Schatten ist, den die
Tilgung der Vernichtung in die Zuknunft (oder das, was wir
denkend noch dafur halten) hinein wirft: «Es geht wieder los,
die ganze Chose noch einmal..., die Geschichte eben, die
wirkliche».

Wenn ich von einem Gegenwartigkeitsraum spreche, so
sind dessen Grenzen die Grenzen des Ichs. Das Ich als
Erzahlinstanz préasentiert das, was als Gegenwart der
Erzadhlung zu gelten hat. Die Zeitgrenzen der
Gegenwartigkeit sind nur zur Zukunft hin klar angegeben:
1.1.2000, 0.00 Uhr. Die Gegenwartigkeit reicht zurlick
jeweils bis an den Tag, an dem ein fiktives, im Roman
angesprochenes «Wir» den Text zur Hand nimmt und liest,
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mit Hilfe des présentischen erlauternden Ichs wiederliest.
Dieses Ich reicht bis zu dem Zeitpunkt zuriick, an dem das
jeweilige «Wir» endet, und es verlangert, versetzt dieses
«Wir» (das hier also wir sind) in den Gegenwartigkeitsraum
bis zur Nacht zum 21. Jahrhundert. Innerhalb dieses Raumes
kann sich das Ich erzéhlend relativ frel bewegen, mal mit uns
Uber den Winter 1977 sprechen, mal die Grindung der
Raumkolonien 1994, mal die Lachkrise 1993 vergegen-
wartigen. Das Ich ist der Cursor im Zeitraum X bis zum
1.1.2000. Die Mal3gabe aber dieses Raumes, der Leitfaden
der Ich-Erzahlung, ist das Leben des alten Mannes, denn nur
von ihm her gibt es eine (winzige) Zukunft noch dieses
zukUnftig-vergegenwartigten Zeitraumes. den Zeitpunkt
seiner Deportation.

wenn in der Nacht nichts besonderes passiert, wird er
morgen unterwegs zu den Kolonien sein (Federman 1988,
19, Hervorhebung H.G.)

if the night passes quietly tomorrow he will be on hisway
to the colonies (Federman 1982, 9)

Nehmen wir den alten Mann al's Mal3stab der Beschreibung
des Gegenwaértigen, das Gegenwartige aber als das L eben,
so wird deutlich, dal3 mit der Deportation des Alten das
Prinzip, das dem Leben und der Gegenwartigkeitslogik
Struktur und Rhythmus gibt, vernichtet zu werden droht; ver-
nichtet von der Exekutive einer harmonistischen
Supervernunft: Onselacouledouce. Und diese Vernichtung,
die noch nicht Ereignisist, die der Gegenwartigkeitsraum
nicht umfaldt (umfassen kann?), die erst noch bevorsteht, ist
zugleich der Anlal3, den Gegenwartigkeitsraum nunmehr
Uber den Zeitpunkt des jeweiligen «Wir» hinaus nach hin-
ten zu verlangern. Die Instanzen dieser Verlangerung sind
ein «lch-Wir» (Moinous) und der Name des Autors riick-
warts gelesen (Namredef). Sie durchqueren das, was auch
heute und hier schon «Vergangenheit» heif3t, nun aber als
Leben (des alten Mannes) in den Gegenwartigkeitsraum
hereinzitiert wird. Es ist die Geschichte des Uberleben-
den, erzahlt aus dem Bewulitsein der Lebenden heraus.
Aber diese hat jetzt ihren Schatten bekommen. Die Drohung
der Vernichtung steht wie eine Schallmauer vor der Schreib-
und Leselogik der Vergegenwartigung. Sie ist das Vorzeichen
vor der Klammer einer Geschichtsschreibung der L ebenden,
die von der Zukunft her riickwérts buchstabiert.
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3. Neben der Ausdehnung des Gegenwartigkeitsraums ist
also die Auswechslung der Zukunftsperspektive zentral :
Entgegen der Gewohnheit, die Barbarei in der Vergan-
genheit zu situieren und der Zukunft die Glick-im-Fort-
schritt-Perspektive zu reservieren, reiht sich Federman in
die Reihe der Apokalyptiker ein. Die Zukunft droht, der
Blick auf sieist der Blick auf die Katastrophe, die Ver-
nichtung im Weltmal3stab. Diese Katastrophe ist zugleich
so vernunftig wie undurchschaubar.

meines Wi ssens nichts, aber auch gar nichts (deutete) im
Leben des alten Mannes darauf hin, daf3 er eines Tages
in den Kolonien landen wiirde (Federman 1988, 17)

nothing asfar as | can tell in the old man’s life marked
him for the colonies (Federman 1982, 7)

Und doch hat die Weltvernunft: Machen wir uns eine scho-
nes L eben, eben genau dies beschlossen. Diese Diskrepanz
eroffnet zwischen dem Ich und der Vernunft einen Spalt: Die
Vernunft urteilt auf eine dem Ich nicht nachvollziehbare
Weise. So wie zwischen dem Gegenwartsraum des Ich und
der Zukunft der Deportation ein freier Raum liegt, so auch
zwischen dem BeschlulR des Supercomputers und dem
Nachvollzug des Ich. Und wie den Zeit-Raum-Spalt so
flllt auch den Begrindungsspalt das Buch. Die
Zeitoperationen Federmans eroffnen also zugleich die
Moglichkeit, das souveréane Ich und den letzeten Stand der
Weltvernunft in einem Raum (natiirlich wieder einem Zeit-
Raum) zu situieren, der noch beide umgreift, der noch
Leerstellen, offene Rdume bereithélt. Und dieser Raum
jenseits von Subjektivitdt und Vernunft heildt erst:
Geschichte. Weder das Ich noch das Wir, dessen Perpektive
der Supercomputer errechnet, sind hier zuhause. Sie sind die-
sem Zeit-Raum ausgesetzt, in ihm situiert.

wir sind alle Vertriebene, die in einem fremden Land
Uberleben, im Leben wie in der Literatur, warum also
nicht fragen, selbst wenn es vergeblich ist, wie im Buch
der Fragen gefragt wird, Alter Mann, erzahle uns die
Geschichte deines Landes, worauf er stellvertretend fir
uns alle antworten wirde, was auch Yukel sagte, Ich
habe kein Land, ich bin ein alter Mann, und mein Leben
ist die Geschichte... dieser Mann hatte ich sein kbnnen,
wir teilen uns in dieselbe Einsamkeit (Federman 1988,
214)
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we are all displaced persons surviving in a strange land,
inlife aswell asin fiction, and so why not ask, even if it
isinvain, asit is asked in The Book of Questions, Old
man tell usthe story of your country, and speaking for all
of us he would answer, as Yukel does, | have no country,
| aman old man, and my likeisthe story... | could have
been this man, we share the same solitude (Federman
1982, 149f.)

Es geht um die Einsamkeit in diesem fremden Land, «im
Leben wie in der Literatur». Und es gibt ihr gegentiber
mindestens zwei konkurrierende Verhaltensweisen, um die
leeren drohenden R&ume, den Spalt zwischen
Gegenwartigkeit und Zukunft, zu fillen: die
Selbstbeziiglichkeit des rechnenden Supercomputers, die
Entscheidungen trifft und die Exekutive handelnd einsetzt,
und die Selbstbeztiglichkeit des Erzahlens, welche die
Ereignisse begleitet, wartet und bestdndig Schrift produziert.
Wahrend der Computer versucht, den Geschichtsraum zu
beherrschen, vermag das Ich sich ihm bewuf3t auszuset-
zen. Wird der Vernunftcomputer gefragt: Erzahl uns dein
Leben, so antwortet er (wie Ubrigens auch der alte Mann
zeitlebens geantwortet hétte, bevor er in jenen Warteraum
deportiert wurde): Mein Leben ist die Geschichte.

ich aber, wenn ich an seiner Selle zu antworten hétte,
midte den Satz wahrscheinlich an einem entscheidenden
Punkt umdrehen und antworten, Die Geschichteist mein
Leben (Federman 1988, 214)

in my case, however, were | in his place, | suppose |
would have to answer, making a crucial inversion of the
terms, The story is my life (Federman 1982, 150)

Diese entscheidende Stelle aber, die Um-stellung, gab es
auch im Leben des alten Mannes, und esist diesdie letzte
seiner Erzéhlungen:

Wie ihr wif3t, habe ich das Handeln dem Denken, die
Bewegung der Beschaulichkeit immer vorgezogen, doch
plotzlich schien ich ausgerechnet jenes Prinzip ins
Gegenteil verkehrt zu haben, das die Leitlinie meines
Lebens gewesen war, ich hatte aufgehdrt zu handeln,
brachte nichts mehr zustande... Meine rastlose Geschichte,
meine unerséattlichen Tréaume verliel3en mich, alles zer-
fiel. Schweigen tiberkam mich, ich war ohne Erinnerung,
es war, als ob ich am Rande eines Abgrunds stiinde und
auf eine Zukunft wartete... eine Zeitlang konnte ich noch
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den Schein wahren, nach auf3en den Eindruck erwecken, als
ginge meine Arbeit voran, doch daswar allesLiige, und lang-
sam aber sicher zog ich mich zurtick in die Hohlung meines
\ergtandes und kappte die eerbindungen anischen mir und dem
Rest der WAt (Federman 1988, 223... 226... 227).

Asyou know, I’ ve always preferred action to thinking, move-
ment to contemplation, but suddenly it seemed that | had
reversed the very principle that had governed my life, | no
longer acted, no longer produced... My resless higtory, my vora-
cious dreams deserted me, everything fell apart, | became
silent, memoryless, it was as though | was waiting on the
edge of an abyss, waiting for a future... oh | managed to fake
it for awhile, made believe that | was gtill working, but it was
il working, but it wasa lie, and gradually | withdrew in the
hollow of my mind, cut mysdlf off from the rest of the world
(Federman 1982, 156... 159... 160).

Der Alte rutscht hier in jene «intramurale» (Federman 1988,
230) Position, «in die Hohlung meines Verstandes», die auch
der nunmehrige Ich-Erzéhler innehat, die Prinzip der Erzéhlung
ist. Mit diesem Abschied von einer exekutiven Haltung der
Geschichte gegeniiber stellt sich die Hierarchie her, die die
Kongtruktion des Romans bestimmt. Dem intramuraen Ich, das
die Verbindungen zum Rest der Welt gekappt hat, «auf eine
Zukunft wartet», wird seine Zukunft von der exekutiven Vernunft
verordnet, wird seine Position (sein Verschwinden) in der
Geschichte vorgedacht, und es hat damit nur noch die Geschichte
assain Leben: die Geschichte, die neben der Vernunftexekutive
aber noch den winzigen Spalt (wenige Stunden) zwischen
Gegenwartigkeit und Zukunft bereithédt, in dem Hoffung Sch pla-
Ziert. Die Hoffnung - metgphorisch gesprochen - setzt Sch hier auf
die Schrift und féhrt mit ihr in diesen Zeit-Raum-Spdlt ein, dehnt
ihn, dehnt ihr Medium auf verschiedene Ingtanzen (Erzéhlinganzen
und Schaupléze: |ch, Moinous, Namredef, die Frau, Federman,
Como, Buffao, Hamburg, L tibeck, Parisusw.) aus und nimmt so
die Geschichte (gedoppelte Bedeutung: die Erzéhlung) als ihr
L eben. Auch wenn theoretisch unklar sein mag, was dieser Satz
sagen will, Federman &3 ihn funktionieren: Der Geschichte
(Erzéhlung) gelingt jener Roya FHush, der der Vernunftexekutive
den Schneid abkauft: «Vortibergehend gerettet/gesund (Federman
1988, 131, 241). Und das hat vid damit zu tun, dal3 die Geschichte
mit dem dleinigen Rickhat der Schrift as Instanz anerkannt
wird, auch wenn sie keinen Sinn a's den des blinden Zufalls zu
ergeben scheint. Von dieser Anerkennung aus aber stellt sich das
Problem der Erinnerung ganz neu.
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4. Erinnerung als Hoffnung, die den Begr indungsspalt
zum Zeit-Raum-Spalt macht und Uber die Dimension
der Zeit die Begrindungslogik tberhaupt in den
Rahmen einer Spiellogik versetzt.

Die Erinnerung beginnt im Rahmen eines technisch-erklaren-
den Erzahlversuchs. Wir erinnern und erzéhlen das L eben
des alten Mannes, um die Tatsache des
Deportationsbeschlusses erklaren und dann moglicher-
weise etwas dagegen unternehmen zu konnen. Erinnern
beginnt in der Funktion einer erklérenden Vorbereitung
von Praxis. Wenn auch Erinnern immer etwas mit Vertrauen
auf Geschichte zu tun haben mag, so ist es doch in diesem
Fall grundlegend an ein antizipierendes technisches
Vernunftmodell gebunden. Die Geschichte wird uns schlau-
er machen als die herrschende Vernunft, von ihr her gewin-
nen wir Uberlegenheit, ein Gegenmodell, einen
Gegenbeschlul? Gber das je Herrschende hinaus begriin-
den und durchsetzen zu kénnen. Erinnerung ist die Magd der
Vernunft. Sie fittert diese mit Begriindungen durch und
gewahrleistet die Stérke ihrer Durchsetzungsversuche.
Demgegentber wird im Verlauf des Buches klar, daf3
Vernunft wie Erinnerung im Materialraum der Geschichte
ausgesezt sind, sich nicht zu behaupten, sondern zu retten
haben. Es geht nicht léanger um Begriindung und Aktion,
sondern um Uberleben und Ausharren. Die Erinnerung lie-
fert nicht die Argumente, um den Widersacher in vernlnf-
tigem Kampf bei gleichen Chancen zu Uberzeugen oder
aus dem Weg zu raumen, sondern sie ist ihm gerade mit die-
ser Strategie heillos unterlegen, ist sozusagen ihr eigener
Widersacher, wo sie sich der Begriindungslogik ver-schreibt.
Denn die verntinftige Begriindung setzt alle Hoffnung auf
die Zukunft, auf die kiinftige Uberwéltigende Aktion, das
Ereignis des Sieges. Sie verbrennt die Vergangenheit (ein-
mal mehr) fur die zu erwartende Leistung. Steht die
Erinnerung im Dienste solcher Leistung, zerstort sie sich
selbst. Diese Zerstorung ist eben der Kern der scheinbar
unausweichlichen Apokalypse, die im Roman von vorn-
herein gesetzt und von der mit logischer Neutralitét ope-
rierenden Weltvernunft besiegelt ist. Der ate Mann, der
behauptet werden soll, behauptet eben dies. Die Tatsachen
der Erinnerung zéhlen nicht als solche, es gibt sie gar nicht,
denn «in einer solchen Lage kann man nur zwischen rhe-
torischen Masken wéahlen» (Federman 1988, 233), von
denen jeder bereitsihre Rollein der grof3en Tragddie zuge-
wiesen ist:
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ob sie sich die Z&hne geputzt, die Nagel geschnitten,
sich die Nase geschneuzt haben in den KZs, ob sie mit-
einander geschlafen oder jemals geléchelt haben, diese
Fragen erreichen sofort die Dimension der griechischen
Tragddie, zumindest des absurden Theaters (Federman
1988, 24)

the most innocent questions one asks about the deportees,
such as did they brush their teeth, did they cut their
nails, did they blow their noses in the camps, did they
make love, did they ever smile, reach the level of Greek
tragedy, or at least the level of the Theater of the Absurd
(Federman 1982, 12)

Der Grund der Grinde, die Weltvernunft als tragisches
Schicksal, rollt im realistischen Erinnerungsversuch tber dle
Beteiligten und présentierten Erinnerungsspuren hinweg. Der
Umschlag aus der Tragddie ins Absurde ist dann aber auch
der Umschlag der Erinnerungskonzepte. Mit solchem
Umschlag, in dem noch die Schicksal svernunft selbst einem
Uberdimensionierten, unausgemessenen Raum, einer
Abwesenheit, ausgesetzt ist, wird das geringste der
Ereignisse, die geringste und trivialste der Erinnerungen zum
Chip, der gesetzt werden kann und ein Verharren jetzt im
Spielsaal des Lebens (und der Geschichte) erlaubt. Die
Begriindungslogik als souveraner vernunftevol utionisti-
scher Vollzug knackt unter der Voraussetzung vernunftge-
steuerter Apokalypse, von der wir «aus Erfahrung» wissen,
daR sie einmal mdglich sein wird «und mehr, viel mehr»
(Federman 1988, 13). Sie weicht der Spiellogik des
Einsatzes, die eine des Uberdauerns im Zeit-Raum der
Geschichteist. Der Gewinnim Spiel ist jetzt immer nur die
Voraussetzung, um einmal mehr setzen und verlieren zu
konnen. Der Gewinn ist jetzt ein Versprechen auf Zeit,
nicht auf Zukunft; ein Versprechen auf Zeit, um eine
Beobachtung mehr machen, eine Sensation mehr erleben,
einen Satz, eine Seite mehr schreiben zu kénnen. Der
Gewinnim Spiel gibt die Moglichkeit, weitere Medien ins
Spiel zu bringen, die erneut Zeit gewinnen, Zeitrdume
abstecken: weiteres «Lieben, Leiden, Wiinschen und
Erinnern» (Dostojewskij nach Federman 1988, 207). Die
Spiellogik der Erinnerung ist dergestalt im Kern Okonomie.

5. Das materielle Substrat, an dem diese Okonomie sichin
Kraft setzt, ist der Korper des Zeichens. Die Erinnerung
gilt dem Vergangenen, dem Toten, das nicht tot ist, son-
dern als Totes eingeschrieben in die Spuren, die das ver-
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gegenwartigte Leben zieht. Im réaumlichen Zeichen ist das
Tote nicht tot, und der Produktion solcher Zeichen (die
man unter dem Namen Schrift zusammenfassen kann) im
Spiel der Erinnerung gilt Federmans Hoffnung. Der Uber-
gang vom Spiel der Erinnerung zu solcher Produktion ist
sein Thema. Ob der Aufsatz Uber den jlidischen Schriftsteller
die literarische Form emphatisch betont; ob der denkend
Wahrnehmende in Alles oder Nichts (Double or Nothing)
den Einsatz seines Geldes erinnert und berechnet, das ihm
dazu verhelfen soll, eéinsam in einem New Yorker Zimmer
den Roman von der Ankunft eines jungen europaischen
Juden in Amerika zu schreiben; ob in Die Stimme im
Schrank (The Voice in the Closet) das Buch im ganzen zur
Ikone eines Erinnerungsbildes, -bruchstticks wird; oder ob
in Die Nacht zum 21. Jahrhundert (The Twofold Vibration)
eine ganze L ebens-, Wahrnehmungs- und Erzéhlmaschine
installiert wird, die es dem Ich erlaubt, «wie ein Monch» ein
bif3chen in Papieren zu kramen und mit der Schreibmaschine
zu hantieren (vgl. Federman 1988, 230f.): immer geht es um
den Augenblick des Einsatzes der Erinnerung in den Zeit-
Raum der Geschichte. Die Transformation der
Erinnerungsworte «aus einer dunklen unbekannten Zonein
seinem Inneren» (Federman 1988, 228) in den
Geschichtsraum gelingt nur mit Hilfe der Schrift. Das Spiel
selbst, der Einsatz, ist geschichtlich, kennt aber Geschichte
nicht. Es vollzieht sich fraglos in der Dimension der
Entscheidung und des Zufalls. Woher aber der Einsatz (das
Geld, die Erinnerung) kommt, was ihn bedingt oder ermog-
licht hat, wofUr er gesetzt wird, was er erzéhlt in seiner
Ausdehnung auf Raum und Zeit, das sind Fragen jenseits des
Spiels, Fragen an die Geschichte, Fragen fur die Schrift. Die
Schrift erst, das materielle Substrat des Einsatzes, fuhrt in
den Vernunftraum, der in Gestalt eines Supercomputers
noch jedes Spiel zu errechnen vermag, jene offene, in der
Zeit verlaufende und sich fortpflanzende Raumlichkeit
(Materialitét) ein, an die eine Hoffnung auf Uberdauern
sich zu halten vermag. Als dem Vernunftraum Hinzugeflgte
ist sie jenes Unberechenbare, das die Zukunft offen halt. In
der Dimension der Geschichte tberbietet die Schrift immer
erneut das Spiel.

Von diesen Uberlegungen her biete ich eine Deutung des
Schlusses von Die Nacht zum 21. Jahrhundert. Die
Weltvernunft in der Welt-Raum-Halle z&hlt an dem alten
Mann vorbei, der langst tot ist (denn er ist in Auschwitz
gestorben), weil ihm, der auf einmal keinen Namen im
Abzahlspiel der Vernichtung mehr hat, im Buch ein neuer
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Name erwachsen ist, den das; Machen wir uns ein schones
Leben, noch nicht kennt. Nicht die Erinnerungstéatigkeit
selbgt, nicht die Ermittlung von Tatsachen, nicht die Bitt- und
Fragegange zu Behorden, nicht die Leistungen des alten
Mannes vermdgen jene voriibergehende Schonung, son-
dern vor alem die Tatsache ihrer Aufzeichnung.

ein fir allemal vernichten mifte man sie, vor und nach
allen Bliichern, ihre storrische Gegenwart, das geschrie-
bene Wort, mit dem sich seit frihester Zeit die Menschen
verstandigt haben, mit anderen Worten, um die Juden los-
zuwerden, miRte man auch alle anderen aus der Welt
schaffen, und genau das hat dieser beschrankte Gefreite
Hitler nie begriffen, Kérper kann man vernichten und aus
getrockneter Haut kann man Lampenschirme machen,
aber Worte kann man nicht vernichten, sie tberlebenin
den Korridoren der Geschichte (Federman 1988, 120)

their presence would have to be obliterated once and for
all, before and after all books, their stubborn presence
which is inscribed words through which man, as far
back as one can remember, already turned toward man,
in other words, to get rid of the jews one would have to
suppress all the others, and that is what this halfassed
corporal Hitler never understood, you can destroy flesh,
you can make lampshades out of dried skin, but you
cannot destroy words, they survive in the corridors of
history (Federman 1982, 81)

In der genauen Mitte der Erzéhlung, wo der alte Mann auf
dem Hohepunkt seiner Kraft seine Faschismus-Theorie an
Wagners Parsifal entwickelt, steht diese Erkenntnis und
leitet so das Ende ein: das Uberleben in den Korridoren der
Geschichte, gegen jede planende Vernichtungdogik. Der dte
Mann selbst schlagt den Bogen von der Schrift zur
Vernichtung der Juden, stellt den Geschichtsraum der Schrift
heraus:

da Juden und Bucher immer schon synonym gewesen
sind, das hat uns Jabés gelehrt, vereint den Judaismus und
das Schreiben schon immer ein und dieselbe Erwartung,
ein und dieselbe Hoffnung, ein und dieselbe Erosion
(Federman 1988, 120)

since jews and books have always been synonymous,
Jabés taught us that, then Judaism and writing are but the
same expectation, the same hope, the same erosion
(Federman 1982, 81)
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Mit dieser Verklammerung kehrt das Problem der Schrift
zurtick zum Problem der Tilgung, dem es einst entsprang.
Erwartung, Hoffnung, Erosion: diese Kette verweist auf
die standig anhaltende Gefahr, der auch das
Hoffnungsmedium Schrift ausgesetzt ist und bleibt: getilgt
zu werden, zu verwittern, verloren zu gehen. Auch das
Buch entgeht dem Spiel von Einsatz und Tilgung, dem
Abzahl-Vernichtungs-Spiel der Geschichte nicht. Wenn
die Schrift als per se offener Raum das Uberdauern ver-
spricht, so ist doch auch sieim Moment ihres Aussetzens,
ihres Abschlusses zum Werk, im Moment ihres Schlafes, «he
ihr, ihr da, aufwachen...», der Geschichte ausgeliefert, dem
ganzen Vernichtungsspiel von Erosion bis zu bewul3ter
Tilgung wieder Uibergeben. Weil dasintramurale Ich Uber den
Vernunft-Zeit-Raum hinausschreibt, gelingt die vorlaufige
Rettung, Gesundung im neuen Namen des Buches. | st aber
dieses Zid erreicht, der Vor-Satz, dem sich das Erwachen der
Schrift verdankt, Uberschrieben, so tritt die Schrift zurtick in
ihre Endlichkeit as Buch und wird dem Vernunft-, dem
Tilgungsspiel erneut disponibel:

UND WASIST MIT MIR, WASIST MIT MIR, schrie er
mehrere Male und schlug sich mit den Fausten auf die
Brust..., aber die Antwort auf seine Frage war Schweigen
(Federman 1988, 246)

BUT WHAT ABOUT ME, WHAT ABOUT ME, he cried
several times as he struck his chest with his hands...,
but his question was met with silence (Federman 1982,
173)

Aus dem Raum, den das Buch Uber die Endzeitlogik von
Onselacoul edouce hinaus sich, dem aten Mann, erschrieb,
kommt keine Antwort. Er ist geschichtlich (noch) leer. Der
alte Mann, das Buch, sie missen immer erneut gerettet
werden. In der alten Bleibe ist noch nicht alles aufs Beste
bestellt. Denn die Doppel schwingung von Spiel und Schrift,
Rettung und Tilgung im Takt der Geschichte dauert an.
Federmans selbstreflexive Techniken, sein Konzept eines
Surfiction-Pla(y)giarism (vgl. Federman 1975, 1976), sind
auf Resistenz in diesem Erosionsprozef3 hin entwickelt.
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1 Communication prononcée le 25
novembre 1992 a la Commission
«Musées» (Président de séance: Mr.
Paul MG. Levy, Prof. Emérite U.C.L.
- Président du Mémorial National du
Fort de Breendonk).

Changes at the Auschwitz
Museum and its Future ()

More than 50 years have passed since the arrival of the
first prisoners at KL Auschwitz. Nowadays, it is obvious
that, when we look at the camp, we do this on two levels.
Thefirgt oneisthe history of the camp sensu stricto. Thelib-
eration of the camp, however, does not mark the end of
its history. Even now, 47 years after its liberation, new
documents are found, e.g. the large collection that had
been kept in Moscow. New questions have been raised and
previous data verified, e.g. those referring to the number of
deportees and victims.

As amatter of fact, Auschwitz is not only a historic reali-
ty; the second aspect of the camp isitsrole as a symbol.

It al started during the war and is still relevant today asiit
will bein the future of Auschwitz. It servesasasymbol in
an intellectual aswell as an emotional sense.

For Jews, who where 90% of the victims, Auschwitz sym-
bolizes their history’s greatest suffering.

For Poles, Auschwitz is a symbol, too, but with an entire-
ly different meaning. It is a symbol for the Nazi oppression
of Poland, for slave labour and systematic destruction of
Polish intelligentsia, culture, and resistance.

Auschwitz has got a symbolic meaning also for other peo-
pleslike, for example, the Gypsies, who where deported and
died, for the same racial reasons of the Nazi ideology.
Likewise, Auschwitz has a very specific meaning for
Germans.
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The Museum in Auschwitz was established by the Polish
Parliament in 1947 as a State Museum to preserve the for-
mer concentration camp Auschwitz-Birkenau and all its
installations and buildings for al times. Time has shown that
this definition does not cover al the functions we have to ful-
fill. Auschwitz today is amuseum, a destination for mass pil-
grimages; it is the biggest cemetery, a place of
commemoration and warning, for education and histori-
cal research.

The multiplicity of the meanings of Auschwitz has created
asymbol for so many people and raised many discussions
among well-known politicians, writers, historians, theol o-
gians, but also in the mass-media. This especially has hap-
pened in connection with incidents referring to the trials of
Nazi war criminals, the Carmelitan order but also within the
«Historikerstreit.

The Museum in Auschwitz has been criticized many times.
Some of the things we have been criticized for were not
directly connected with our activities, but had an influ-
ence on how the Museum is perceived by the public.

In our new, freer atmosphere, the Museum is thinking about
many changes, so asto bring Auschwitz into the twenty-first
century. The most tragic paradox is that Auschwitz some-
times did not help to integrate people but also led to mis-
understandings. In the future, we would like to create an
atmosphere that is adapted to cope much better with such
asituation.

How can this be achieved?

Three years ago, the Polish Ministry of Culture established
the International Council of the Museum. Its members are
distinguished personalities, like historians, theologians,
ex-prisoners, as well as specialists from various other
Holocaust memorials (for example Yad Vashem, the US
Holocaust Memorial Museum).

Some of the publications of the Museum and, above al, the
permanent exhibition have often been criticized, especial-
ly for dealing too generally with the nationalities of the
victims. The role of the camp in the mass murder of Jews
was heither made clear nor the fact that they constituted the
overwhelming magjority of the victims. The martyrdom of
the Gypsies was not presented, either. The criticism, how-
ever, also came from the Polish people, asit was not under-
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lined that the camp had originally been created for Poles,
who were the second largest group of victims.

The most urgent tasks that should be realized within the next
years are as follows :

1) anew permanent exhibition,

2) new boards and a new tour-route for visitors in
Birkenau,

3) anew monography of Auschwitz,

4) the accomplishment of the most important mainte-
nance works.

All of this, of course, will only be possible with sufficient
funding.

Some of the works have aready been done. Concepts for the
new exhibition have been prepared by the Museum staff and
presented to the International Council of the Museum that
discussed and approved them.

The newly designed exhibition should fulfill more functions
than the present one, which is, mainly devoted to the extent
of crime and suffering. The departure of the camp’s visitors
should not end but rather begin their educational process.
Auschwitz should become a mora lesson for itsvisitors. The
Museum should demonstrate that Auschwitz reveals 