Ende, nachdem in den letzten Synoden-Vollversammlungen eine Botschaft
der Synode, ein fiir den Papst bestimmtes Grundlagendokument der Synode
“mit 64 Abschnitten (Propositiones) verabschiedet und neun Mitglieder fiir einen
zwolfkopfigen postsynodalen Rat gewihlt worden waren. ' Die Synode hatte am 11.
April 1994 begonnen, und wihrend vier Wochen hatten die Synodenmltgheder iiber
das von Papst Johannes Paul II. bestimmte Thema «Die Kirche in Afrika und ihre
evangelisierende Mission auf das Jahr 2000 hin: <hr werdet meine Zeugen sein> (Apg
1,8)» in 29 Generalversammlungen und 15 Sitzungen der Arbeitsgruppen (Circuli
Minores) debattiert. Damit ist aber der ProzeB der Sondersynode nicht zu Ende. Er
soll durch eine zweite Phase abgeschlossen werden, bei der Papst Johannes Paul II.
innerhalb eines Jahres nach Abschluf der Sitzungsperiode in Rom: voraussichtlich in
drei Stidten Afrikas eine Exhortatio Apostolica, d.h. das vom postsynodalen Rat in
Zusammenarbeit mit dem stidndigen Sekretariat der romischen Bischofssynode aus
den 64 Propositionen erarbeitete SchluBdokument feierlich verkiinden wird.

Vom Konzil zur Sondersynode

Um die Erwartungen der Kirche Afrikas und Madagaskars, die sie an den Ablauf und
die Ergebnisse der Sondersynode gekniipft hatte, und die deren Rezeptionen bestim-
men werden, zu verstehen, geniigt nicht bloB ein Riickblick auf die unmittelbare
Vorbereitungsperiode der Synode, die mit deren Ankiindigung durch Papst Johannes
Paul II. am 6. Januar 1989 begann. Schon in den spiten sechziger Jahren war vereinzelt
in Afrika der Wunsch nach einem Afrikanischen Konzil erhoben worden, und bei
einem Kolloquium der «Société Africaine de Culture» (SAC) uber «Schwarze Zivilisa-
tion und katholische Kirche» in Abidjan (September 1977) wurde von den Teilneh-
mern des Kolloquiums beschlossen, alle notwendlgen Schritte zu unterstutzen und zu
. unternehmen, die zu einem kontinentalen Konzil in Afrika fithren kénnen.’

Diese Uberlegungen waren durch die Ankiindigung des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils durch Papst Johannes XXIII. im Jahr 1959 und die dadurch geweckten Erwartungen
gefordert worden. Dazu kamen noch andere Momente: Papst Johannes XXIII. ermu-
tigte die Konzilsteilnehmer aus dem afrikanischen Kontinent, Formen des Austau-
sches und der Zusammenarbeit auf kontinentaler Ebene zu finden, wie es z.B. die
panafrikanische Konferenz war, welche die afrikanische Beteiligung am Zweiten
Vatikanum. organisiert hatte. Zweitens bedeutete die Teilnahme der afrikanischen
Bischéfe an dem Konzil, da zum ersten Mal nach mehr als tausend Jahren auf
synodaler Ebene der Zusammenhang zwischen dem afnkamschen Christentum und
der universalen Kirche eine neue Form suchte und auch fand.’ Dadurch trat eine
reiche Tradition ortsklrchhcher Erfahrung der nordafrikanischen Kirche im Altertum
wieder ins BewuBtsein.* Bedeutsam waren auch die Beitrége afrikanischer Bischofe
bei den einzelnen Konzilsthemen, vor allem zum Dekret iiber die Liturgiereform und
zu den im Missionsdekret formulierten Neuaufbriichen. v

Mit dem Wunsch nach einem afrikanischen Konzil duferte sich aber vor allem der
Wille, die Eigenverantwortlichkeit und die Eigenstindigkeit der afrikanischen Kirche
wahrzunehmen. Er bedeutete damit den Versuch, eine produktive Aneignung des

3 M 8. MA11994 ging die Spezialversammlung der Bischofssynode fiir Afrika zu

Zweiten Vatikanischen Konzils in die Wege zu leiten, die den «pastoralen Charakter»-

des Konzils ernst nehmen wollte. Bedeutet dieser doch gerade, daB eine sachgerechte
Rezeption nicht im Schema «Konzilstexte und daraus folgende Anwendung» gedacht
werden kann, sondern daB die einzelnen Ortskirchen zu den eigenverantwortlichen
Tragern ihrer kirchlichen Erneuerung werden miissen.

Damit reagierten die afrikanischen Konzilsteilnehmer auf die gesellschafthchen und
politischen Umbriiche, die sich auf ihrem Kontinent in den Befreiungskdmpfen von
den Kolonialmichten und in der Suche nach einer «afrikanischen Identitat» langsam
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durchzusetzen begannen. Im Kontext dieses Aufbruchs wurde
die Idee eines afrikanischen Konzils nicht von einem Bischof
oder Theologen formuliert. Sie stammte vom senegalischen
Publizisten und Intellektuellen Alioune Diop (gest. 2. Mai
1980), der als Mitglied der Bewegung der Negritude (begriin-
det durch A. Césaire, L. Damas und L. S. Senghor) 1947 den
Verlag «Présence Africaine» und kurz danach die «Société
Africaine de Culture» (SAC) gegriindet hatte. In dem von ihm
1963 herausgegebenen Sammelband «Personnalité africaine et
catholicisme» wurde ausdriicklich der Zusammenhang zwi-
schen dem Aggiornamento des Zweiten Vatikanums und der
Suche nach einem authentischen afrikanischen Christentum
formuliert.” A. Diop war auch der Organisator des oben er-
wihnten Kolloquiums von Abidjan (1977). Dort wurde aus-
driicklich formuliert: «Dieses Konzil, wenn es denn die Initia-
tive der Bevolkerung Afrikas wecken sollte, miifite sich selber
die notwendigen Hilfsmittel und Strukturen schaffen, um den
Katholizismus Afrikas in einen anhaltenden Konziliaren Pro-
zefl zu bringen, so daB er seine missionarische Sendung im
Kontext Afrikas auf allen Ebenen wahrnehmen kann: auf der
spirituellen, der intellektuellen, politischen und der 6konomi-
schen Ebene.» Auf diesem Symposium stellte der Theologe
Fabien Eboussi Boulaga die Forderung nach einem afrikani-
schen Konzil ausdriicklich in eine historische und in eine pasto-
rale Perspektive: «Dieses Konzil soll die einzelnen Lokalkir-
chen Afrikas verpflichten, sich eigenverantwortlich zu entfal-
ten, nachdem sie bislang «<von auflen> errichtet und bestimmt
worden waren. Nur so kénnen sie zu dem werden, wozu sie
aufgefordert sind.»® Es geht also einmal darum, einen Riick-
blick der bisherigen Missionierung durch nichtafrikanische
Missionare zu machen, um dann als Afrikaner nach den Kon-
texten und Bedingungen der Evangelisierung des Kontinents
zu fragen. In einem Riickblick auf das Symposion von Abidjan
fordérte er zusitzlich, daB dies ein BasisprozeB sein miifite,
also nicht nur Theologen und Bischofe daran beteiligt werden
sollten. Er sprach ausdriicklich von «Generalstinden (états
généraux) der katholischen Kirche.»

Im Riickblick konnte man die Diskussion um das Projekt eines
afrikanischen Konzils, die nun in Afrika, ausgehend von den
frankophonen Lindern Zaire und Kamerun, auf allen Ebenen

! Als Mitglieder des postsynodalen Rates wurden gewihlt: Erzbischof
L.Monsengwo Pansinya von Kisngani (Zaire) fiir die Vereinigung der
Bischofskonferenzen Zentralafrikas (ACEAC); Erzbischof P. Verdzekov
von Bamenda (Kamerun) fiir die Vereinigung der Bischofskonferenzen der
Region Zentralafrika (ACERAC); Erzbischof W.F. Napier von Durban
(Stidafrika) fiir die Interregionale Versammlung der Bischofe von Siidafri-

ka (IMBISA); Kardinal H. Thiandoum von Dakar (Senegal) fiir die Bi-"

schofskonferenzen des franzésischsprachigen Westafrikas (CERAO); Erz-
bischof J. Olorufemi Oaiyekan von Abuja (Nigeria) fiir die Vereinigung der
Bischofskonferenzen des englischsprachigen Westafrika (AECAWA); Bi-

schof T. G. Mpundi von Mbala-Mpika (Zambia) fiir die Vereinigung der -

Mitgliederbischofskonferenzen in Ostafrika (AMECEA); Erzbischof
H. Teisier von Algier (Algerien) fiir die Regionale Bischofskonferenz von
Nordafrika (CERNA); Bischof Y.I. Sarraf von Kairo (Agypten) fiir die
Versammlung der Katholischen Hierarchie von Agypten (AHCE); Erzbi-
schof A. Razafindratandra von Antananarivo (Madagaskar) fiir Madagas-
kar. Vom Papst ernannt wurden: Kardinal F. Arinze, Président des Papstli-
chen Rates fiir den interreligiosen Dialog; Erzbischof J. P. Gongalves von
Beira (Mogambique); Erzbischof P. Pengo von Dar-es-Salaam {Tanzania).
? H. Derroitte, Des conditions nouvelles pour I'évangélisation en Afrique.
Veeux pour un concile africain (1977-1989), in: Nouvelle Revue Théologi-
que 115 (1993) S. 560-576.

* Die Vorschlige der afrikanischen Bischofe sind herausgegeben, in: Acta
et Documenta concilio oecumenico Vaticano IT apparando. Series I ante-
praeparatoria. Band II/5. Rom 1960; eine Analyse der Beitrége der afrika-
nischen Bischofe auf dem Konzil: G. Conus, L’Eglise d’Afrique au concile
Vatican II, in: NZM 30 (1974) S. 241-25S; 31 (1975) S.1-19 und S. 124-143.
* H.J. Sieben, Die Partikularsynode. Studien zur Geschichte der Konzils-
idee. (Frankfurter Theologische Studien, 37). Frankfurt 1990, S. 16f.

° M. Ela, L’Eglise, le monde noir et le Concile, in: Personnalité africaine et
catholicisme. Présence africaine, Paris 1963, S. 59-81.

¢ F. Eboussi Boulage, Pour une catholicité africaine (étapes et organisa-
tion), in: Civilisation noire et Eglise catholique. Présence africaine, Paris-
Dakar 1978, S. 342f.

1m0

einsetzte, als eine Art vorweggenommene «Generalsténde der
afrikanischen Kirche» bezeichnen. Der Konzilsvorschliag sel-
ber wurde ein erstes Mal im Mai 1980 Papst Johannes Paul I1.
in Kinshasa im Namen der Bischofskonferenz von Zaire von
Bischof Kaseba vorgestellt, ein zweites Mal von Kardinal Jo-
seph Malula (1917-1989) wihrend eines Ad-limina-Besuches
der Bischofe aus Zaire im April 1983 in Rom.” Ausdriicklich
erwihnt werden sollen hier zwei Vereinigungen, die sich inten-
siv an dieser Diskussion beteilgt hatten, einmal die «<Okumeni-
sche Vereinigung Afrikanischer Theologen» (AOTA) und die
durch das «Symposium der Bischofskonferenzen von Afrika
und Madagaskar» (franz.: SCEAM; engl.: SECAM) einge-
setzte Theologenkommission (COMITHEOL).?

Zwischen Kinshasa (1984) und Lagos (1987)

Die Theologen der AOTA organisierten in Yaoundé (April
1984) und in Kinshasa (Februar 1986) je ein Treffen, wihrend
die Mitglieder des COMITHEOL in Rom (November 1983)
und in Kinshasa (Juli 1984) zusammentrafen. Querverbindun-
gen zwischen beiden Gremien waren dadurch gegeben, da
einige ihrer Mitglieder an beiden Orten vertreten waren. In
einer Analyse der auf diesen vier Treffen erarbeiteten Texte

kommt der in Yaoundé tétige Theologe Engelbert Mveng SJ

zum SchluB, die in der alten Kirche reich entwickelte Lehre
und Praxis der Partikularkonzilien wie die im 19. Jahrhundert
in den Konzilien von Baltimore und zu Beginn des 20. Jahr-
hunderts in den Plenarkonzilien von China, Japan und Indo-
china wiederbelebte Praxis konziliarer Beratungen koénnten
ein historisches Vorbild fiir ein Afrikanisches Konzil sein. Aber
nach dem neuen Kirchenrecht von 1983 seien die Rechtsgrundla-
gen fiir die bisher geiibte Praxis nicht mehr vorhanden; vor allem
miifite der Status des SECAM so geidndert werden, daB auf ihn
mindestens die juristischen Bestimmungen einer Bischofskonfe-
renz angewendet werden konnten. E. Mveng bedauert, daB bei
den Symposien des SECAM in Kinshasa (1984) und Lagos (1987)
die angestrebte Kldrung des Status des SECAM, die eine Einbe-
rufung eines afrikanischen Konzils moglich gemacht hitte, nicht
zustande kam. Griinde dafiir waren Meinungsverschiedenheiten
iiber das Ziel eines Konzils, iiber die Rolle des SECAM, aber
auch die Gegensitze zwischen frankophonen und anglophonen
Bischofskonferenzen und die Auseinandersetzungen um den Be-
griff der Inkulturation.

In Kinshasa wurde 1984 unter dem groBen Beifall der Teilneh-
mer beschlossen, alle Bischofskonferenzen zu befragen, ob sie
ein afrikanisches Konzil befiirworten wiirden und welche The-
men sie dabei behandelt sehen wollten. In der Erdffnungsrede
auf dem Symposion von Lagos drei Jahre spéter formulierte
Kardinal Malula vier Herausforderungen, vor denen die Kir-
che im Kontext Afrikas stehe: kulturelle Identitét, Gerechtig-
keit und menschliche Entwicklung, Okumene und Dialog mit
den traditionellen Religionen und dem Islam, die Einheit Afri-
kas. In der Debatte wurden an diese Themenliste noch zwei
weitere «Prioritidten» angefiigt: Evangelisierung und Ausbil-
dung der in der Pastoral tdtigen Frauen und Minner. Man
konnte die SchluBerkliarung des Symposions als ein Programm
fiir ein kommendes Konzil deuten, auch wenn das Projekt
eines Konzils nur bei einem Drittel der befragten Bischofskon-
ferenzen Zustimmung fand.’ Ein Drittel lehnte es ab, wahrend
ein Drittel sich der Stimme enthielt. Damit war das Projekt
eines afrikanischen Konzils vorldufig einmal stillgelegt.

Der Stimmungsumschwung zwischen den Symposien von
Kinshasa und Lagos 143t sich aber nicht nur durch die oben

7 M. Cheza, Vers le synode africain, in: Revue théologique de Louvain 25
(1994) S. 65-71, bes. 66f.; A. Mbembe, Tensions entre Rome et les églises
africaines, in Le Monde diplomatique. September 1985, S.1 und 10f.

8 E. Mveng, Die Afrikanische Synode: Vorspiel fiir ein Afrikanisches Kon-
zil?, in: Concilium 28 (1992) S. 81-92.

? Die EntschlieBungstexte von Kinshasa sind versffentlicht in Documenta-
tion catholique 81 (1984) S. 1041ff. und 82 (1985) S. 260-272, von Lagos, in:
Documentation catholique 84 (1987) S. 1024ff.
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erwihnten Konflikte und Auseinandersetzungen des SECAM
erkliren. Eine entscheidende Rolle spielte dabei auch eine
Intervention durch eine rémische Kurienbehodrde, nidmlich
durch die Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker.
Diese lieB in der ersten Jahreshélfte 1985 iiber die Nuntiaturen
jeden einzelnen Bischof befragen, ob er ein afrikanisches Kon-
zil befiirworte oder ablehne. Die Formulierung der Frage war
dabei nicht neutral, so daB jeder Bischof bei der Lektiire des
Fragebogens um die Position der fiir ihn maB3gebenden Ku-
rienbehorde wissen muBte.® Zumindest kann man sagen, daB
dieser Text im Gegensatz zu der Stellungnahme des personli-
chen . Legaten des Papstes auf dem Symposion in Kinshasa,
Kardinal B. Gantin, stand, der dort erklirte: «Das Konazil ist
eine wichtige Idee. Sie miissen dariiber beraten.» Ist dies nicht
eine Aufforderung zu einer freien Urteilsbildung, deren Er-
gebnisse nicht durch die Aufforderung zur Stellungnahme vor-
weggenommen werden sollen?

Die Interventionen Roms

- Mit dem negativen Ergebnis von Lagos war aber fiir das Prisi-
dium des SECAM die Idee eines afrikanischen Konzils noch
nicht zu Grabe getragen. Am 28. November 1988 schrieb der
Votsitzende des SECAM, Bischof Gabriel Gonsum Ganaka
aus Jos (Nigeria), an alle Prisidenten der einzelnen Bischofs-
konferenz einen Brief, in dem er vorschlug, daB sie und die
theologischen Fakultiten zu den in der SchiuBSbotschaft von
Lagos verabschiedeten Themen Evangelisierung, Inkultura-
tion, Islam und traditionelle Religionen Afrikas, Frieden und
Gerechtigkeit Studien verfassen sollten. Das SECAM wiirde
die Ergebnisse dieser Studien zusammenfassen, so daf} zu
einem spiteren Zeitpunkt auf kontinentaler Ebene beraten
werden konnte, wenn dies von den Bischofen gewiinscht wer-
de. Wortlich stand in dem Brief, daB3 die Bischofe ihre Mei-
nung dariiber duBern sollten, ob diese Beratung «auf einer
Versammlung, einer Synode oder auf einem Konzil» gesche-
hen solle. :
Bei diesem Stand der Entwicklung griff die rémische Kurie
zum zweiten Mal direkt in die innerafrikanischen Beratungen
ein." Bischof G. Gonsum Ganaka wie auch die Prisidenten
der regionalen Zusammenschliisse der Bischofskonferenzen
wurden zu einer vertraulichen Sitzung auf den 6. Dezember
1988 nach Rom beordert, wo ihnen die Frage gestellt wurde,
sich fiir eine spezielle Bischofssynode fiir Afrika oder ein
Afrikanisches Konzil zu entscheiden. Die anwesenden Bischo-
fe stimmten fiir eine Synode, und sie wurden anschliefend zu
Mitgliedern einer vorldufigen Vorbereitungskommission
(Commissione Anti-Preparatoria) ernannt. Als Papst Johan-
nes Paul II. dann am 6. Januar 1989 eine Synode fiir Afrika
ankiindigte, war dies — mit Ausnahme der oben erwihnten
Kommissionsmitglieder — fiir die Mehrheit der afrikanischen
Katholiken, Laien, Priester wie Bischofe «die groBe Uberra-
schung». Schon am nachfolgenden Tag kam die vorlaufige
Vorbereitungskommission zu ihrer ersten Sitzung in Rom zu-
sammen. Aus dem Projekt eines afrikanischen Konzils war so
eine spezielle romische Bischofssynode fiir Afrika geworden.
Dies wird auch in der Zusammensetzung der vorldufigen vor-
bereitenden Kommission deutlich, zu der neben den 10 Vertre-
tern aus Afrika auch der stindige Generalsekretir der Bi-
schofssynode, Erzbischof Jan P. Schotte, gehorte. Von jetzt an
galt auch fiir die weitere Vorbereitung die Geschiftsordnung

1 3, Heijke, African Synod — Colonization of Africa?, in: Exchange 21

(1992) S.177-230; S. 189 wird der von den Nuntien versandte Brief zitiert:
«Seit einigen Jahren ist in mehreren Lindern die Idee eines <Afrikanischen
Konzils> aufgetaucht. Im Zusammenhang damit hat die Heilige Kongrega-
tion fiir die Evangelisierung der Vélker sich besondere Vorbehalte zu eigen
gemacht, aber bevor eine Entscheidung gefallt werden soll, wiinscht sie die
personliche und gut iiberlegte Meinung eines jeden Bischofs in Afrika zu
erfragen. Die Heilige Kongregation hat die unterzeichnete Nuntiatur mit
dieser Befragung beauftragt...» (Hervorhebungen von N.K.)

! Dieses zeitliche Zusammenfallen mag ein Zufall sein oder nicht.
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_fiir Bischofssynoden, d.h. zuerst wurde ein Synodenrat er-

nannt, der dann innerhalb von fiinfzehn Monaten nach der
Ankiindigung der Synode ein Rahmendokument (die Linea-

-menta) zu erarbeiten hatte, so da8 Erzbischof J. P. Schotte am

24. Juli1990 auf der 9. Vollversammlung des SECAM in Lomé
(Togo) die Lineamenta vorstellen konnte.” Dabei betonte’
Erzbischof Schotte ausdriicklich, daB die Lineamenta «au-
thentisch afrikanisch» seien — eine schwer nachvollziehbare
-‘Aussage, wenn man beobachten muf3, daB eines der zentralen
Themen des Dokumentes, nimlich die Inkulturation ohne die
Rezeption der jahrelangen Arbeit afrikanischer Theologen
wie Bischofe und Bischofskonferenzen formuliert wurde.

Neu und verheiBungsvoll war aber sein Vorschlag, dal durch
Vermittlung der jeweiligen Bischofskonferenzen jedermann
zu den Lineamenta Stellung nehmen und so seinen Beitrag zur
Formulierung des Arbeitsdokumentes (Instrumentum Labo-
ris) leisten konne. (Fortsetzung folgt) Nikolaus Klein

2 1’Eglise en ‘Afrique et sa mission évangélisatrice.vers ’an 2000: «Vous
serez mes témoins.» Lineamenta. Segreteria generale del sinodo dei vesco-
vi, Citta del Vaticano 1990; ein deutscher Bericht: Afrika: Erste Leitgedan-
ken fiir eine Sondersynode, in: Herder Korrespondenz 44 (1990) S. 407-
409.

J erusalems Liacheln

Zu Gedichten von Cordelia Edvardson* '

Bevor die jihe und frithe Ddmmerung tiber Jerusalem stiirzt,
sind die Steine der Stadt fiir eine kurze Spanne Zeit in ein Licht-
getaucht, mit dem sich die Geologen vergeblich abmiihen. Es
ist ein Licht, das aus den Steinen zu brechen scheint und das sie
durchlassig macht fiir eine Hoffnung auf Heilsein und Frieden,
die dem Augenschein zuwiderlduft. In diesem Licht 148t Cor-
delia Edvardson ihren Gedichtband «Jerusalems Lécheln»
einsetzen.

Es ist dies der erste in deutscher Ubersetzung zugingliche
Gedichtband der Verfasserin, die seit 1974, der Zeit nach dem
Jom-Kippur-Krieg, in Jerusalem wohnt und als Nahostkorre-
spondentin fiir «Svenska Dagbladet» in Stockholm arbeitet.
Cordelia Edvardson schreibt ihre Biicher in schwedischer
Sprache, in der Sprache des Landes, in dem sie nach der
Befreiung in Auschwitz Zuflucht fand und wo sie bis heute
einen Wohnsitz hélt. Die erfahrene Ubersetzerin Anna-Liese
Kornitzky hat die Gedichte sorgfiltig ins Deutsche libersetzt,
in die Sprache der Kindhéit von Cordelia Edvardson, die, 1929
geboren in Miinchen, mit ihrer Mutter, der Dichterin Elisa-
beth Langgdsser, und ihren Halbschwestern in Berlin lebte,
bevor sie als Fiinfzehnjihrige iiber Theresienstadt nach
Auschwitz deportiert wurde.

Mit vielen Preisen sind Cordelia Edvardsons journalistische
und literarische Arbeiten ausgezeichnet worden. Zuletzt 1993
mit dem Cavourpreis. Ihre beiden Prosabénde wurden in viele
Sprachen iibersetzt. Beide Biicher, «Gebranntes Kind sucht
das Feuer» wie auch «Die Welt zusammenfiigen», gehoren
neben den Werken von Primo Levi und Jean Améry zu jenen
poetischen Zeugnissen von Auschwitziiberlebenden, die der
extremen Traumatisierung jene schopferische Kraft entgegen-
setzen, dic ‘eine Wiedergewinnung von Lebenskontinuitét
iiberhaupt erst ermdglichen kann. Cordelia Edvardson schrieb
in einem Nachwort fiir den italienischen Dichter Primo Levi,
den sie Bruder nennt, es seien die Uberlebenden zwar zuriick-
gekommen, aber nicht ganz, und es fehle das «Sprachge-
wand», das sie iiber das, Skelett ihrer Erfahrungen werfen
konnten. Sich im Prozefl der Wiedergewinnung von Lebens-
kontinuitdt das Eigenbild nicht vom Verfolger aufpriagen zu

* Cordelia Edvardson, Jerusalems Licheln. Gedichte. Aus dem Schwedi-
schen von Anna-Liese Kornitzky. Carl Hanser Verlag, Miinchen und Wien
1993.
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lassen, hieB auch, die Erinnerung an das Erlittene vor einer
zum Vergessen und Verdringen bereiten Welt schreibend zu
behaupten: «Denn all dies bin ich.» Dieser Satz klingt auch in
den jetzt vorgelegten Gedichten immer untergriindig mit, liest
man nur hellhdrig genug. Schon auf den ersten Seiten des
Bandes wird auf die Herkunft der unauflosbaren Grundtrauer
in eindringlichen Bildern wie «Totenuhrticken» und «Vergan-
genheitsweh» verwiesen. Die Verwebung der Zeiten, das Da-
mals im Jetzt, bestimmt in den Gedlchten so leise wie meister-
lich fast Jeden Vers.

Aus dem Ungeborenen und Ausgesetzten

~ «Jerusalems Licheln» versammelt Gedichtzyklen in vier Ab-
teilungen. Ein «SchluBwort», ein einziges Gedicht, beschlieBt
den Band, in dem alle Faden der voraufgegangenen Gedichte
noch einmal, in mythische Dimensionen geriickt, verwandelt
anklingen und die miteinander korrespondierenden Teile des
Bandes in ein neues Licht tauchen. Das «SchluBwort», das
ohne Uberschrift so ganz fiir sich allein steht, verkettet vorauf-
gegangene Selbst- und Weltwahrnehmungen des sprechenden
Ich miteinander: «Ich bin/ein Haus fiir alle Winde offen.» So
setzt das Gedicht ein und gibt damit zuletzt den Ort an, von
dem aus gesprochen wird: aus dem Ungeborenen, dem Ausge-
setzten, dem Transitorischen.

Als einen Teil der bedrohten Natur erkennt sich das Ich in
diesem Schliisselgedicht, begreift sich als «Forelle am Haken
meines Fischers», und eins ist es im selben Augenblick mit dem
Wasser im «vergifteten FluB», sieht sich als «Koralle am Riff»
und zugleich bindet es sich ein in mythische Uberlieferungen:
ist Joseph, ist Mosche als das «Findelkind im Schilf». Und ist
auch dem Verratenen am Kreuzweg verschwistert. Es sind die
Verlassenen, die Opfer der Gewalttitigen, die als Vorldufer
aus literarischen wie religidsen Traditionen aufgerufen wer-

den. Ein Wiedererkennen des eigenen Selbst in den alten .

‘Mythen iiber den groBen Verrat ist es, in dessen ProzeB das Ich
sich in der Gestalt des in den Brunnen geworfenen Joseph im
«vielfarbenen—Umhang»—findet—und-im-selben-Atemzug-am
«Treffpunkt der Mythen», in «einem Gewand chne Nihte»
sich sieht: Esist das Gewand des gekreuzigten und verlassenen
Juden Jesus. Und so, kenntlich gemacht mit Emblemen zweier
Weltreligionen, steht das sprechende Ich fiir sich allein und
wartet in einer hochst ambivalenten Autarkie auf «NIE-
MAND». Daklingen die Zeilen aus Paul Celans Psalm aus der
«Niemandsrose» insgeheim mit und werden in Frage gestelit
durch eine Selbstdefinition, die von fern die des hebriischen
Gottes evoziert: «Ich war, bin, werde sein/jetzt.» So lauten die
letzten Zeilen des «SchluBworts», die den Band beschlieBen.
Exodus 3,14 sagt Gott zu Mosche: Ich bin, der ich sein werde.

" «Geschichte einer Liebe» heif3t der erste Zyklus des Bandes,
der mit Gedichten der zweiten Abteilung unter dem Titel «Aus
meinem Reportageblock» korrespondiert und bereits kunst-
voll Motive anspielt, die in der dritten Abteilung «Schweden-
bilder» und in der vierten «Aus Ake Svenssons hinterlassener
Korrespondenz» sich in ihrer Mehrdeutigkeit erst ganz zu
erkennen geben. Die Geborgenheit auf Widerruf in der Lie-
besbegegnung, Erfahrung von Verrat und Abschied, Motive
einer Lebensbilanz zuletzt, die auf Niichternheit setzt, auf den
unverstellten Schmerz der Erinnerung, der von keinem Heim-
weh nach einem «versunkenen Atlantis» verstellt werden will.
Von hier aus gewinnen die Gedichte iiber die schwedische
Landschaft ihre groBe Kraft. Die Natur, die den Menschen
nicht braucht und die von seiner Leidensgeschichte nichts
weif3, wird in Versen von groBer Ruhe und Zartheit fiir sich
selbst gelassen, das Ich zieht sich vor ihr zuriick, in den
Schmerz seiner Geschichtlichkeit: um der Zukunft willen.

Die Korrespondenz der vier Gedichtabteilungen erinnert an
das Kompositionsverfahren des Bandes «Die Welt zusammen-
fiigen». Im wiederholten Perspektivenwechsel konzentriert
sich dort der Blick abwechselnd auf die extreme Traumatisie-
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rung der Uberlebenden und auf die gegenwirtigen Aporieﬂ
der israelischen Gegenwart.

Mit den Mitteln-des Gedichts bindet Cordelia Edvardson in
«Jerusalems Licheln» scheinbar disparate Elemente zusam-
men: Liebesbegegnung und ihren Verrat, den Abschiedsblick
einer verlorenen Liebe mit dem Blick der Journalistin, die
Gewalt und Terror unserer gewaltbesessenen Gegenwart beim -
Namen nennt. Vergangenhelt und Gegenwart sind gleichzeitig
im Blick.

Treue zum eigenen Selbst

«Jerusalems Licheln» schopft aus dem Erbe verschiedener
literarischer Traditionen und spielt mit unterschiedlichen Ton-
arten, die auch Elemente der Umgangssprache einbeziehen
und weitgehend auf Reimbindungen verzichten. Bibel-Allu-
sionen wechseln mit jenen aus der griechischen Mythologie.
Hiob und Jakob sind priisent und auch Verse aus den Psalmen.
Dem Preis der Liebe aus dem Korintherbrief wird eine Gegen-
stimme gesetzt, die vor dem verschlossenen Grab am Oster-
morgen der Tradition widerspricht. Mit einem Vers der Be-
schworung, eingedenk der Zerbrechlichkeit aller Liebe, halt
das Ich in einem unerhorten existentiellen Trotz stand und
verwandelt Worte Hiobs in Verse der Revolte. Sie lauten so:
«Ich weil}, die Liebe lebt/scheintot im Leichentuch aus Vorbe-
halten/begraben unter dem Stein.» Die Stimme der Liebenden
schreibt Hiobs GewiBheit hiretisch fort, denn er sprach so:
«Ich weiB8, daB mein Erldser lebt; und als der letzte wird er
iiber dem Staub sich erheben. Und nachdem diese meine Haut
zerschlagen ist, werde ich ohne Fleisch Gott sehen.» Hiob
19,25-26. Der ausdriicklich unter das Gedicht gesetzte Text-
verweis wird so zu einem Gedichtelement. Aber nicht allein
das hebriische Erbe wird zitiert und fortgeschrieben. Odys-
seus ist prisent wie Penelope, Eurydike und Theseus. Schon in
ihrem ersten Buch schreibt Cordelia Edvardson dariiber, wel-
cherart lebensbewahrende Kraft die Dichtung in extremer
Traumatisierung sein konnte. Auch Cordelias Stimme aus
King-Tear-wird-vernehmbar:-«What shall Cordelia do? Love
and be silent.»

Die Gedichte der Klage um verlorene Liebe gewinnen durch
die Umkehrung von Motiven aus dem hebriischen Erbe einen
unverwechselbaren Ton. Da lautet die Antwort auf den
Schmerz des Verlusts einmal so: «Im Lustgarten des Toten-
reichs/wachen zwei blendende Engel/mit geziickten Schwer-
tern iiber Lowe und Lamm.» Die Vision des Jesaja wird ver-
kniipft mit Bildelementen der Vertreibung aus dem Paradies
und stellt derart die Hoffnung auf das Aufhoren von Gewalt
und Verrat am Ende der Tage in Frage. Die Trauer um die
verlorene Liebe, einer Liebe zwischen Fremdlingen, die ver-
schiedenen Volkern und Religionen angehoren, zielt auf ein
Selbstportrit der zuletzt auf sich selbst und.ihre traumatische
Geschichte verwiesenen weiblichen Gestalt der Gedichte: «So
leicht und so leer/ausgebrannt und gepliindert/reise ich weiter/
zuriick ins Nirgendwo/das ich niemals verlieB.»

Die Verse «Spiele, spiel/mich hinauf aus der Finsternis» stim-
men ein Leitmotiv der Liebesgedichte an: das Spiel als Medi-
um existentieller Kreativitidt angesichts von Verlassenheit,
Verrat und Tod. In der Abteilung «Schwedenbilder» finden
sich zwei benachbarte Gedichte, die eindringlich das Motiv des
Spielens als Lebensrettendes entfalten. Einmal mit dem Bild
eines roten Balles, dem die VerlaBlichkeit der eigenen Schop-
fung aus menschlicher Kreativitit verglichen wird. Der «rote
Ball» wird Gott zum Mitspielen herausfordernd entgegenge-
worfen. Das Nachbargedicht indes 6ffnet wenige Verse lang
auf einen Spalt den Zugang zum innersten Bezirk tiefer und
frither Verletzungen. Ich kenne kaum ein Gedicht sonst, das in

derart unerhort zarter Bestimmtheit mit seinen Versen die

Treue zum eigenen Selbst beschwort: «Das weinende Kind/in
mir/will nicht getrostet werden/ich muB versprechen/es nie zu
verlassen./Eng umschlungen wollen wir/auf der Tiirschwelle
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hocken/Seifenblasen pusten/hinaus in den Junimorgen/schim-
mernde schwebende Embryohiillen /Sie tidnzeln iiber Zaun
und Dach/und platzen sie/lachen wir uns an/gluckhch und bc-
freit.»

Liebe aus dem Verlust

Es ist der Weg durch die «Geschichte einer Liebe» zugleich
auch eine Wiederbegegnung mit Trauer und Trauma der Ver-
folgungszeit. Die Entfremdung der Liebenden miindet in
schopferische Selbstbefragung und existentielle Skepsis. Re-
traumatisierung nennt es die Wissenschaft. Verse nennen es
nicht so: Sie sprechen von «Vergangenheitsweh», das wieder
durchlitten werden muf, beschworen die Liebesberithrung, in
der die Hand sich «auf wieder offene Wunden» legt und in der
die Fingerspitzen «im Katakombendunkel» die Haut der Ge-
liebten mit der Schrift in einer Sprache buchstdblich «be-
schreibt», die «jenseits der Worte» erst entzifferbar wird und

der traumatisierenden Kennzeichnung aus der Verfolgung ent-

gegensteht.

«Jede Liebe will Geschwisterliebe unter. Waisen sein», setzt
das Gedicht ein, das dem iiber die Katakombenschriftim Band
gegenubergestellt wird. Dergestalt sprechen die Gedichte von
der Herkunft der Liebe aus dem Verlust. Wir vernehmen nur
eine Stimme der beiden Liebenden, es ist die weibliche. Die
des Gegeniibers bleibt, obgleich die Gedichte dialogisch ange-
legt sind, ausgespart. Der einseitige Liebesverrat zwischen
«Fremdlingen in einer fremden Welt» fordert eine Selbstbe-
hauptung heraus, die fiir das weibliche Selbst die Liebesbegeg-
nung auf Widerruf schlieBlich als einen Ruhepol auf der Le-
bensreise erkannbar macht: «Doch zu Haus waren wir beiein-
ander/einander ein Rastplatz... bis es Zeit war zum Auf-
bruch.»

In den Gedichten des Zyklus «Aus meinem Reportageblock»
fallt auch der Blick immer wieder auf Frauen und ihre Wiirde
in Verlassenheit, Altern und Tod. Trauergedichte sind es, die

auch jene Geretteten sichtbar machen, die in einem israeli- ,

schen Altersheim im Rif3 zwischen zwei Kulturen in paradoxer

Heimkehr auf den Tod warten. In dichten Bildern gilt das
Eingangsgedicht dem Gedenken dreier Frauen, die ihr Kind in
Todesbedrohung auf entsetzliche Weise buchstiblich an den
Tod «verlieren». Die Verse werden zum Epitaph fiir diese drei
Miitter aus verschiedenen Voélkern: «Ich erinnere mich an
sie. . .ich werde sie niemals vergessen.» Es ist fiir verschiedene
Zeiten und Lénder das Wiedererkennen des gleichen Urgrau-
ens vor Brutalitdt und Menschenverachtung. Auf der Flucht
durch Olivenhaine gleitet der ersten Mutter das Kind unbe-
merkt aus einem Teppich. Die zweite Mutter stiirzt wahrend
der Feuerstiirme in Hamburg mit einem lingst leeren, an die
Brust gedriickten Kissen in den Schutzraum. Zuletzt gilt das
Gedenken einer Mutter, fiir die keiner sonst am Leben blieb,
zu bezeugen, wie sie in der Gaskammer mit ihrem an den
nackten Leib gepreSten Kind ermordet wird. Im Gedicht al-
lein sind die namenlose Mutter und ihr Kind gegenwirtig fiir
alle Zeit. Ihr Leib, der als Rauch iiber dem Krematorium
aufstieg, lebt fiir die Nachgeborenen fort in der Luft, die sie
atmen. Cordelia Edvardson hat im zweiten Zyklus Uberschrif-
ten Giber die Verse gesetzt. Sie machen kenntlich: den «Terrori-
sten», den «V-Mann», aber auch die «Frau auf Kreta», die nur
noch dasitzt, vollkommen gegenwértig und nach Lebensbilan-
zen nicht mehr fragt. Die Angst vor der Gewalt aber, sie wird
in allen Lebensstadien, die die Verse benennen, als die schon
durchlittene begreifbar: «aber ich erkenne wieder/bis ins
Mark.» In «Israel aus der Luft» wird das Land beschworen wie
in der hebriischen Bibel der Engel, mit dem Jakob rang: «Wir
lassen dich nicht/du segnest uns denn.» Auch die Aporien des
Staates Israel riicken so in mythische Dimensionen, und das
Gedicht, das zugleich ein Totengedenken sein will, beschwort
dergestalt eine Vision fiir Sicherheit und Frieden und zugleich
ihren Preis. In dichten Bildern von groBer Tragkraft schirft
der Band «Jerusalems Licheln» den Blick fiir eine kiinstleri-
sche Erkenntnis der Welt, die im Zeichen von Erinnerung und
Selbstbehauptung steht und die den Raum ausmifit, der in
allen schopferischen Prozessen auch der Trauer gehort.
Karin Lorenz-Lindemann, Saarbriicken

DER ORT DER RELIGION

Theologische Anmerkungen zur Debatte zwischen Diskursethik und Befreiungsphilosophie

Dort, wo Brasilien bisweilen deutsche Ziige zeigt, wo alleror-
ten Oktoberfeste gefeiert und «Kolonialwaren» feilgeboten
werden, fand Ende September 1993 die vierte Konferenz des
Dialogprogramms zwischen der Diskursethik und der latein-
amerikanischen Befreiungsphilosophie statt. Dieses von Ratil
Fornet-Betancourt (Aachen) initiierte Programm begann 1989
mit einem Seminar in Freiburgi. Br. und wurde 1991 in Mexiko
Stadt sowie 1992 in Mainz weitergefiihrt.'
Die Konferenz in der Universidade do Vale do Rio dos Sinos in
Sdo Leopoldo vom 28. September bis 1. Oktober 1993 war als
Bilanz des bisherigen Dialogprogramms gedacht; und in der
Tat haben sich im Laufe der Debatten zwischen Diskursethik
und Befreiungsethik immer deutlicher Konvergenzen wie Di-
vergenzen zwischen den beiden Positionen herausgestellt. Das
betrifft insbesondere den befreiungsethischen Ansatz Enrique
Dussels einerseits und die diskursethische Konzeption Karl-
Otto Apels andererseits. In Sdo Leopoldo zeigte sich zugleich
.die Schwierigkeit, andere Positionen der Befreiungsphiloso-

phie wie etwa die von Arturo Roig-(Mendoza, Argentinien) -

oder von der Kklassischen kritischen Theorie herkommende
Uberlegungen wie die von Christoph Tiircke (Leipzig) in die-

' Zu den bisherigen Tagungen vgl. E. Arens, Befreiungsethik als Heraus-
forderung, in: Orientierung 55 (1991) 193-196; H. Thielen, Dialog der
Philosophien im Nord-Siid-Konflikt, in: Orientierung 57 (1993) 197-201.
Die inzwischen publizierten Akten der Konferenz von Séo Leopoldo: A.
Sidekum, Hrsg., Etica do discurso e filosofia da libertagdo. Modelos com-
plementares. Editora Unisinos, Sdo Leopoldo 1994.
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ses Gesprich einzubinden. Einen bemerkenswerten Beitrag
zur Verstindigung zwischen Befreiungsphilosophie und Dis-
kursethik lieferte Franz Hinkelammert (San José, Costa Rica),
der in kreativer Aufnahme von Apels Kategorien die Grund-
ziige einer befreiungsphilosophischen Verantwortungsethlk
skizzierte, deren Wahrheitskriterium fiir Normen sei, ob sich
damit leben lasse oder nicht, dies durchweg im biblisch-pro-
phetischen Sinne gemeint.

An der vierten Station des Dialogs 148t sich folgendes feststel-
len: konzentrierten sich die bisherigen Phasen zu Recht auf die
ebenso profilierten wie diskursfahigen Positionen von Apel
und Dussel, so ist das Dialogprogramm in Zukunft auszuwei-
ten. Es ist damit interdisziplindrer und interkultureller anzule-
gen. Ein néchster Schritt darauf hin soll im April 1995 an der
Katholischen Universitit Eichstétt getan werden.

Haben sich die Positionen Karl-Otto Apels und Enrique Dus-

" sels im Laufe des Dialogprogramms in manchem einander
. angendhert und wo nicht, zumindest ihre unterschiedlichen

Ausgangspunkte, Kontexte und Orientierungen einander ver-
standlich und nachvollziehbar gemacht, so gibt es eine Thema-
tik, in der beide markante Differenzen aufweisen, die gleich-
wohl in dem bisherigen Gesprich unberiihrt blieb: das Thema
der Religion. Welche Rolle diese in der Diskurs- wie in der
Befreiungsethik spielt, und was dazu von seiten einer theologi-
schen Handlungstheorie zu sagen ist, soll im folgenden skiz-
ziert werden.
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Der Frankfurter Philosoph K.-O. Apel arbeitet seit den sechzi-
ger Jahren an einer Sprachpragmatik, die er als Transforma-
tion der Kantischen Transzendentalphilosophie versteht und
- der er den Namen Transzendentalpragmatik gegeben hat.

Transzendentalpragmatische Diskursethik und die Religion

Sie verfolgt das Ziel, die Erkenntniskritik Kants in eine Philo-
sophie der Bedingungen der Moglichkeit und Giiltigkeit
sprachlich vermittelter Verstindigung zu tberfiihren. Apel ist
bei diesemn Unternehmen eine ebenso fruchtbare wie folgen-
reiche Verbindung von Sprachphilosophie, Erkenntnistheorie
und Ethik gelungen. Eine erste Ausarbeitung findet sich in der
zweibdndigen Aufsatzsammlung «Transformation der Philoso-
phie», in der Apel von der bei jedem Sprechen und Handeln
als Bedingung ihrer Moglichkeit vorausgesetzten Kommuni-
kationsgemeinschaft aus die Grundlagen menschlichen Erken-
nens reﬁektlert und im «Apnon der Kommunikationsgemein-
schaft»? die Moglichkeit einer rationalen Begriindung der
Ethik im Zeitalter der Wissenschaft aufzeigt.

In der «Transformation der Philosophie» tauchen, allerdings
sehr sporadisch, einige bemerkenswerte Hinweise auf religios-
theologische Wurzeln und Beziige von Apels Philosophie der
Kommunikationsgemeinschaft auf, ohne daB er selbst diesen
einen systematischen Stellenwert einrdumt. Immerhin weist er
in der Einleitung zur Aufsatzsammlung darauf hin, die von
Charles S. Peirce und Josiah Royce ausgearbeitete Idee der
unbegrenzten «Interpretationsgemeinschaft» habe «selbstihre
Waurzel nachweisbar in zwei antiken Motiven . . ., erstens in der
sokratischen Idee des Dialogs . .. und zweitens in der christli-
chen Vorstellung der Gemeinde als der real-idealen Gemein-
schaft der zur Vereinigung mit Gott Berufenen, die nach Au-
gustinus als «civitas dei> ihren Gang durch die Geschichte zu
nehmen hat».? Von Peirces sinnkritischer Definition der Reali-
- tét als der «letztgiiltigen Interpretation» der «unbegrenzten

Gemeinschaft» heiBit es in Apels Peirce-Monographie, sie

spiele «auf den Gedanken der <einen, allgemeinen Kirche> an,
der fiir die Idee der «Community of Investigators> zweifellos
ein Vorbild war».* Der religionsphilosophische Bezug der Idee
der unbegrenzten Interpretationsgemeinschaft wird vollends
deutlich bei J. Royce, der diese im Rahmen seines «idealisti-
schen Pragmatismus» nur im Spiegel der gottlichen Interpreta-
tion als wirklich und wirksam anzusehen vermag.

Auf die religios-theologischen Wurzeln seiner Konzeption
kommt Apel en passant noch einmal am Ende seiner «Trans-
formation der Philosophie» zu sprechen, wenn er den «theolo-
gischen Hintergrund der Entdeckung der <exzentrischen Posi-
tionalitdt> des Menschen bei Augustinus, Descartes und Hus-
serl» anspricht und fortfahrt: «noch dieser theologische Hin-
tergrund verrit aber m. E. die Struktur des <transzendentalen
Sprachspiels> — hier der stillschweigend vorausgesetzten Kom-
munikation des weltinfragestellenden Menschen mit dem tran-
szendenten, weltsetzenden Gott. Mit dem zumindest methodi-
schen Atheismus der modernen Philosophie mufBte daher der
<methodische Solipsismus> der Klassiker neuzeitlicher Philo-
sophie in seine Krise geraten: <Einer allein> kann nicht <einer
Regel> folgen (Wittgenstein), also «denkens; entweder Gott
oder das «transzendentale Sprachspiel> muB dabei stillschwei-
gend vorausgesetzt werden.»’ :

K.-O. Apels Philosphie — eine sikularisierte Theologie?

Apel ist, iiber diese diirren Hinweise hinaus, auf die religits-
theologischen Beziige seiner Transzendentalpragmatik nicht
weiter eingegangen. Er diirfte solche Beziige indessen allein

*So der Untertitel von K.-O. Apel, Transformation der Philosophie, Bd. 2,
Frankfurt 1973.

?K.-O. Apel, Transformation 1, 58f.

* K.-O. Apel, Der Denkweg von Charles S. Peirce, Frankfurt 1975, 58
Anm. 85.

SK.-O. Apel, Transformation 2, 394 Anm. 50.
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auf die Genese seiner Konzeption beziehen und im Sinne des
auch von ihm vorbehaltlos vertretenen methodischen Atheis-
mus als fiir ihre Geltung irrelevant erachten. Dennoch sind
diese Anspielungen gerade Kritikern der Transzenden-
talpragmatik nicht verborgen geblieben, die darin — einmal
mehr - den Beleg dafiir fanden, daB es sich bei Apels Philoso-
phie um sikularisierte, wenn nicht gar um «Krypto»-Theologie
handele. So richtet Hans Albert sein Bemiihen darauf, Apels
Kommunikationsgemeinschaft als <hermeneutischen Gott» zu

‘dechiffrieren und ihn aus der Perspektive eines kritisch-ratio-

nalistischen Wissenschaftsverstandnisses als verkappten
Theologen zu denunzieren.® Von groBerem Verstindnis fiir die
Transzendentalpragmatik ist da schon das Urteil des Transzen-
dentalphilosophen Hermann Krings getragen, der gleichwohl
vermerkt, bei Apel ibernehme die Diskursgemeinschaft selbst
die Begriindungslast fiir Rationalitit und Ethik. Indem sie
somit «zum Ursprung von Geltung» werde, riicke «der Begriff
der Diskursgemeinschaft seiner Struktur nach nahe an einen
sakularisierten Kirchenbegriff. So wie die Kirche das theologi-
sche Apriori des Glaubens ist, so ist die Diskursgemeinschaft das
transzendentalpragmatlschc Apriori der Wahrheit und der Ra-
tionalitiit.»” Krings macht freilich deutlich, daB der theologische
Riickgang auf Gott der Transzendentalpragmatik «selbstver-
stindlich verwehrt» sei. Da allerdings «ihr Anspruch analog der
gleiche ist, wenn allererst die Diskursgemeinschaft die Rationali-
tit des Individuums begriindet, avanciert diese zu einem Quasi-
Absolutum». Die transzendentale Diskursgemeinschaft nehme
damit die Ziige einer sikularisierten Kirchengemeinschaft an;
die ideale Kommunikationsgemeinschaft «als geschichtliche An-
tizipation aber ist die sdkularisierte Entsprechung.zur heilge-
schichtlichen communio sanctorum».®

Apel hat sich von den «theologischen» Anwiirfen seiner philoso-
phischen Kollegen bisher weder irritieren noch dazu verleiten
lassen, das Verhiltnis seiner Transzendentalpragmatik zu religi-
Os-theologischen Konzeptionen genauer darzulegen. Das gilt,
aufs Ganze gesehen, auch fiir seine neueren Arbeiten am Projekt
einer Diskursethik, die er teils gleichlaufend mit Jiirgen Haber-
mas, teils sich deutlich von diesem absetzend, entwickelt, wobei
sich insbesondere sein. Anspruch auf philosophische Letztbe-
grindung und die Einbeziehung der Anwendungsproblematik
von Habermas’ Konzeption abheben. In der Diskursethik wer-
den die Voraussetzungen und das Verfahren verniinftigen Argu-
mentierens untersucht, um auf diesem Weg die Fundamente
argumentativer Verstdndigung herauszuarbeiten.

Der Grundlegung und Entfaltung von Apels Konzeption der
Diskursethik dient eine unter dem Titel «Diskurs und Verant-
wortung» erstmals 1988 erschienene Aufsatzsammlung. Die dar-

_in gesammelten Beitrége kreisen um die Fragen, wie Ethik be-

griindet werden kann, was den Ansatz der Diskursethik aus-
macht und wie diese in Auseinandersetzung mit anderen Positio-
nen und im Blick auf Anwendungsprobleme zu verteidigen und
zu explizieren sind.

Begriindungsproblematik der Ethik

Zunichst geht es Apel um die Grundlegung der zweistufig konzi-
pierten Diskursethik mittels philosophischer Letztbegriindung.
Dabei wird ein transzendentalpragmatisch argumentierender
Begriindungsteil A unterschieden von einem Begriindungsteil B,
der die Problematik der geschichtsbezogenen Anwendung der .
Prinzipien und Normen der Diskursethik betrifft. Apel zielt
damit auf die rationale Begriindung einer intersubjektiv giiltigen,
universalistischen Makroethik der Menschheit, die er als Ethik
solidarischer Verantwortung begreift.

¢Vgl. H. Albert, Transzendentale Triumereien. Karl-Otto Apels Sprach-
spiele und sein hermeneutischer Gott, Hamburg 1975.

"H. Krings, Replik, in: H. M, Baumgartner, Hrsg., Prinzip Freiheit, Eine
Auseinandersetzung um Chancen und Grenzen trandzendentalphllosophl
schen Denkens (FS H. Krings), Freiburg 1979, 343411, 376.

8A.a.0. 377
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Der abstrakte Begriindungsteil A liefert laut Apel die philoso-
phische Letztbegriindung der Ethik durch den Aufweis einer

ethischen Grundnorm. Ihr zufolge hat jeder, der in Argumen- .

tation eintritt, notwendigerweise normative Bedingungen der
Argumentation anerkannt. Vom argumentativen Diskurs als
der idealen Begriindungs- und Rechtfertigungsinstanz fiir alle
Normen aus zeigt Apel auf, daB jeder Argumentierende eine
Kommunikationsgemeinschaft aller Menschen als gleichbe-
rechtigter Partner voraussetzt, auf die die reale Kommunika-
tionsgemeinschaft verweist und vorgreift. Die von jedem Ar-
gumentierenden immer schon anerkannte «Grundnorm der

verallgemeinerten Gegenseitigkeit aller Geltungsanspriiche»

ist Apel zufolge zugleich die «Metanorm der Konsensbildung
iiber Normen... unter Dlskursbedmgungen einer idealen
Kommunikationsgemeinschaft».’ Sie hat den Charakter einer
regulativen Idee. Als Grundprinzip der Diskursethik erkennt
Apel das Universalisierungsprinzip. Ist es ein formales Verfah-
rensprinzip fiir praktische Diskurse, so ist es ihm zufolge
gleichwohl nicht inhaltsleer; es verweist vielmehr auf das mog-
liche Ergebnis einer universalen Verstédndigung. Das auf kon-
sensual-kommunikative Normenbegriindung gerichtete Uni-
versalisierungsprinzip gibt zugleich den idealen Beurteilungs-
maBstab fiir Normen ab. Damit es in den gegenwirtigen Situa-
tionen, in denen Menschen sich nicht allein an idealen Normen
orientieren konnen, sondern zudem fiir eigene Selbstbehaup-
tungssysteme einzustehen und abzuschitzen haben, welches
Maf an Risiko sie verantworten kdnnen, zu einem Prinzip
realistischen Handelns werden kann, bedarf es laut Apel eines
Ergénzungsprinzips Dieses begriindet und entfaltet er in Teil
B der Ethik als ein «doppeltes regulatives Prinzip fiir eine
Verantwortungsethik».” Es besagt, daB bei der Lésung von
Konflikten in der Lebenswelt das Universalisierungsprinzip
angewendet werden sollte, soweit dies zumutbar und verant-
wortbar ist und, wo die Bedingungen seiner Anwendung
(noch) nicht gegeben sind, auf die Beseitigung der Hindernisse
dafiir hinzuarbeiten ist im Sinne einer Langzeitstrategie. Diese
zielt auf die geschichtliche und d.h. insbesondere institutio-
nelle Realisierung solcher Kommunikations- und Diskursbe-
dingungen einer postkonventionellen Moral und zielt sie anné-
herungsweise an.

Entwicklungslogik des moralischen BewuBtseins

Fiir die Ausarbeitung der Grundziige einer postkonventionellen
Moral ist nun die Auseinandersetzung mit der von Lawrence
Kohlberg aufgezeigten Entwicklungslogik des moralischen
Bewufltseins entscheidend. Dabei geht es auf allgemeinerer
Ebene um das Verhiltnis zwischen philosophischer Begriin-
dung der Ethik einerseits und empirischer Beschreibung bzw.
rekonstruktiver Erklarung der Entwicklung moralischer Ur-
teilskompetenz andererseits. Insbesondere interessiert Apel
das Problem der hoéchsten Stufe des moralischen BewuBtseins,
als die Kohlberg auf Anregung von Habermas eine zu seiner
sechsten Stufe einer prinzipienorientierten postkonventionel-
len Moral hinzutretende Stufe 7 postuliert. Kohlberg begreift
diese Stufe anders als Habermas als religids-metaphysisch. Sie
beschiftige sich mit der Frage nach dem Sinn des Moralisch-
seins. Apel weist dagegen ein religits-metaphysisches Ver-
stindnis von Stufe 7 zuriick; und er hélt dafiir, daB die Sinnfra-
ge wenn auch nicht existentiell, so doch metaethisch immer
schon entschieden ist. Ist ihm zufolge «nur die existentielle
Frage auf eine im weiteren Sinne religiose oder metaphysische
Antwort angewiesen»', so gehe es dabei gerade nicht um
philosophische Letztbegriindung. Die Notwendigkeit einer
siebten Stufe erkennt er hingegen als solche einer zwischen

’ K.-O. Apel, Diskurs und Verantwortung, Frankfurt 1990, 99.
A, a. O. 141; vgl. H. Peukert, Intersubjektivitit - Kommunikationsge-
meinschaft — Rehglon Bemerkungen zur Interpretation einer hochsten
Stufe des moralischen BewuBtseins durch K.-O. Apel, in: Archivio di
Fllosoﬁa LIV (1986) 167-178.

"K.-O. Apel, Diskurs 348.
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diskursethischem Prinzip und dessen gesellschaftlicher An-
wendung vermittelnden, verantwortungsethischen Urteils-
kompetenz.

Mit dieser Auskunft wird bei Apel noch einmal indirekt der
Geltungsbereich des Religidsen markiert. Religion ist allen-
falls zusténdig fiir letzte existentielle Fragen, die sich der Ar-
gumentation und somit der argumentativen Verstindigung wie
der philosophischen Begriindung entziehen. Religion hat aber

“als solche keine philosophische Relevanz und kommt von da-

her in der Diskursethik nicht vor. Folglich stellt fiir diese die
Theologie auch keine Gesprichspartnerin dar.

Wie Apel auf der Konferenz von 1991 in Mexiko Stadt formu-
lierte: die ideale Kommunikationsgemeinschaft ist an die Stel-
le des «abwesenden Gottes» — sollte es nicht besser heiflen: des
abgeschafften Gottes? — getreten; und zwar nicht als konkrete
Utopie, sondern als idealer Standard im Sinne einer regulati-
ven Idee. Die religios-theologische Idee der communio sancto-
rum ist damit in der Tat zu der der Kommunikationsgemein-
schaft sdakularisiert und regulativ umgebogen.

Wie verschieden ist davon die Position der Befreiungsethik!

Enrique D'u,ssels Befreiungsethik und die Religion

Steht bei Apel die Gemeinschaft als Kommunikationsgemein-
schaft im Mittelpunkt seiner philosophischen Konzeption, so
entwickelt Enrique Dussel seine Ethik der Gemeinschaft vom
Armen aus. Der herrschenden Gesellschaftsmoral, die er als
dem «Prinzip Babylon» gehorchend denunziert, entgegen ex-
pliziert er eine am «Prinzip Jerusalem» orientierte Gemein-
schaftsethik.” -
Dussel, fiir dessen Denken die Begriffe Totalitét, Extenorltat
und Alteritit zentral sind, ist den Weg von der Phanomenolo-
gie zur Befreiungsphilosophie, «den Weg von Lévinas zu
Marx»" gegangen. Er gelangte damit zu einer Philosophie,
die, an der Seite der Theologie der Befreiung, von der latein-
amerikanischen Realitit aus denkt. Sie identifiziert darin den
Armen, den Unterdriickten als den vom System ausgeschlos-
senen Anderen und lehrt im Namen dessen, «der als Opfer des
Systems dessen Fetischismus bis zur Totalisation bezeugt und
den Tod des Systems in der Befreiungspraxis der Unterdriick-
ten ankiindigt»."

Der Apelschen Kommunikationsgemeinschaft hat Dussel zu
Beginn des Dialogprogramms in Freiburg den Verdacht entge-
gengebracht, sie gehe vom Modell einer offenen Gesellschaft
ohne elementare Konflikte aus, sei auf Modernisierung aus
und verbleibe damit in der herrschenden Totalitit. In der
realen Kommunikationsgemeinschaft aber habe der Andere
keinen Ort, weshalb vom verstummten und ausgeschlossenen
Anderen als dem, der sich jenseits der Kommunikationsge-
meinschaft befinde, die Kommunikationsgemeinschaft der
Sprache durch die reale Lebensgemeinschaft abzuldsen sei.

Eben darauf ziele die «Interpellation des Armen in befreien-

~ der Absicht».” Mit der Behauptung: «Ich habe Hunger, also

fordere ich Gerechtigkeit», breche der Arme von auflen in die
reale Kommunikationsgemeinschaft ein und fordere im Na-
men der historisch-moglichen Gemeinschaft sein- Recht auf
Teilhabe an der realen Lebensgemeinschaft. Insofern bedeute
Befreiung «die Konstruktion einer gerechten, verniinftigen
historisch-moglichen Kommunikations- und Lebensgemein-

2 vgl. E. Dussel, Ethik der Gemeinschaft, Diisseldorf 1988, zu Dussels
Befreiungsethik vgl. H. Schelkshorn, Ethik der Befreiung. Einfithrung in
die Philosophie Enrique Dussels, Freiburg 1992; A. Lienkamp, Die Her-
ausforderung des Denkens durch den Schrei der Armen, in: F Hengs-
bach/B. Emunds/M. Mohring-Hesse, Hrsg., Jenseits Katholischer Sozial-
lehre, Diisseldorf 1993, 191-212. 314-318.

B So R. Fornet-Betancourt, Einleitung, in: E. Dussel, Philosophie der
Befreiung, Hamburg 1989, 9.
¥ E. Dussel, Philosophie der Befreiung 192.
 E. Dussel, Die «Lebensgememschaft» und die «Interpellatlon des Ar-
men». Die Praxis der Befreiung, in: R. Fomet-Betancourt Hrsg., Ethik
und Befreiung, Aachen 1990, 69-96, 85.
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schaft, als Realisierung des utopisch-konkreten Projekts der
.Befreiung. Befreiung bedeutet die Teilnahme an einer realen
Kommunikations- und Lebensgemeinschaft, dank einer refor-
merischen oder revolutiondren Praxis . . . und aus der Interpel-
lation des Anderen heraus, d.h. als ethische Forderung der
idealen Kommunikations- und Lebensgemeinschaft.»®

Realitiit Lateinamerikas als Kehrseite der Moderne

Dussel stellt die Philosophie der Befreiung heraus als Refle-
xion auf die partikulare regionale Realitat Lateinamerikas. Im
Blick auf die wachsende Armut der Bevolkerungsmehrheit,
den abhingigen Kapitalismus, die Existenz verschiedener For-
men von Unterdriickung und die hegemoniale Totalitéit werde
sie immer mehr der Unmoéglichkeit einer autonomen Philoso-
phie gewahr und begreife die lateinamerikanische Wirklich-
keit als die Kehrseite der Moderne, welche 1492 Europa ins
Zentrum gestellt habe und insofern eurozentrisch sei.”” Der

eurozentrischen Vernunft des «Ich erobere» stellt er die Ver-.

nunft des Anderen entgegen, die sich im dagegen Einspruch
erhebenden Sprechakt der Interpellation artikuliere und das
Recht der ausgeschlossenen Anderen einfordere. Die Latein-
amerikaner miiten als Teilnehmer einer peripheren Kommu-
nikationsgemeinschaft, in der die Erfahrung des Ausschlusses
alltdglich sei, einen philosophischen Raum ihrer Erfahrung
von Elend, Armut, Kommunikationslosigkeit und ihrer Ex-
kommunikation aus der hegemonialen Kommunikationsge-
meinschaft finden. Dussel bestimmt dann konkrete Typen der
Interpellation von seiten der Ausgeschlossenen, so jene, die
gegen den AusschluB von Menschen anderer Rassen Ein-
spruch erhebt, den Einspruch gegen die machistische «Lebens-
welt», den der Lohnabhingigen gegen ihren Ausschluf3 aus der
Kommunikationsgemeinschaft der Geschiftswelt, den der zu-
kiinftigen Generationen gegen die 8kologische Zerstérung ih-
rer Lebensgrundlagen sowie den der Peripherie gegen das
eurozentrisch dominierte Weltsystem. Um diese Interepella-
tionen philosophisch zu entfalten, ist laut Dussel der Ubergang
von der Pragmatik zur Okonomie vonnéten, die er analog zu

Apels Transzendentalpragmatik als transzendentale Okono-

mie begreift, d. h. als Reflexion auf die Bedingungen der Mog-
lichkeit der Reproduktion menschlichen Lebens, die im Ar-
beits-Handeln immer schon ¢ine Produzentengemeinschaft
voraussetzt. Darin sei zugleich eine Ethlk 1mplmert die auf
eine Gemeinschaft in Gerechtigkeit ziele."® :

. Befreiungsethik aus religios-theologischer Tradition

Dussels Befreiungsethik ist sich ihrer Verbindung zu religios-
theologischen Traditionen wohl bewuf}t. Sie kommen etwa in
der «Ethik der Gemeinschaft» explizit zum Ausdruck. Schon
wenn er die der herrschenden Totalitit entgegengesetzte Ge-
meinschaftsethik als «Prinzip Jerusalem» bezeichnet, liegen
die biblischen Beziige auf der Hand. Die «Ethik der Gemein-
schaft» handelt denn auch von der Praxis des Gottesreiches als
einer prophetisch-gemeinschaftlichen Praxis, die die unter der
Herrschaft des Bosen stehende Herrschaftsordnung dieser
Welt durchbricht aus der Perspektive und im Interesse der
Armen, der Subjekte des Reiches, deren Befreiung zu ihrem
absoluten Prinzip wird. Fiir die Gemeinschaftsethik ist Jerusa-
lem das Symbol fiir das Reich jenseits der Geschichte. «Es ist
+ jedoch zugleich die Metapher fiir die «neue>, jenseits des gel-
tenden Herrschaftssystems liegende und folglich geschichtli-
che Ordnung.»”

$A.o. 0 91.

7 Vgl. E. Dussel, Von der Erﬁndung Amerikas zur Entdeckung des Ande-
ren. Ein Projekt der Transmoderne, Diisseldorf 1993.

% Vg. E. Dussel, Theologie und Wirtschaft. Das theologische Paradigma
des kommunikativen Handelns und das Paradigma der Lebensgemein-
schaft der Befreiungstheologie, in: R. Fornet-Betancourt, Hrsg., Verdn-
dert der Glaube die Wirtschaft? Theologie und Okonomle in Lateinameri-
ka, Freiburg 1991, 39-57.

¥ E. Dussel, Ethik der Gemeinschaft 65.
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Dussels «Ethik der Gemeinschaft» ist nun allerdings ein be-
freiungs-theologisches Werk. Es ist Teil der «Bibliothek Theo-
logie der Befreiung» und greift insofern selbstverstindlich auf
die biblisch-prophetische Religion zuriick, als deren Aktuali-
sierung sie sich selbst versteht. Diese theologische Ethik be-
greift sich als Reflexion prophetisch-gemeinschaftlicher Praxis
der Befreiung. Insofern der Arme «Christus hier und jetzt» ist,
ist er «der «(Weg>, der es uns ermoglicht, Gott zu entdecken und
iiber ihn zu sprechen. Deswegen ist die Gemeinschaftsethik
die Fundamentaltheologie der Theologie der Befreiung, denn

sie klirt die Voraussetzungen, die Bedingungen der Moglich-

keit des theologischen Diskurses iiberhaupt und insgesamt.»
Dussels Befreiungsethik versteht sich nicht nur als ein funda-
mentaltheologisches Unternehmen, das die Entdeckung der
und Reflexion aus der Perspektive der Armen als «Apriori»
und transzendentale Bedingung der Moglichkeit eines «kriti-
schen und prophetlschen theoretlsch-theologlschen Diskurses
der Befreiung»™ erkenat; sie will — worauf sie gerade im Ge-
sprich mit der Diskursethik insistiert — zugleich fundamental-
philosophische Reflexion sein. Dabei ist auch die phllosophl-
sche Befreiungsethik weder antireligits noch areligios im Sin-
ne eines methodischen Atheismus.

Die Befreiungsphilosophie weifl um ihre Verbindung zu einer
bestimmten Form von Religion sowie ihre Gegnerschaft zu
einer anderen. Entsprechend reklamiert Dussel in seiner «Phi-
losophie der Befreiung» den Atheismus gegeniiber dem beste-
henden System als die Bedingung fiir eine innovative, schopfe-
rische, befreiende Praxis. Die Gottlichkeit, d. h. Selbstsakrali-
sierung eines fetischisierten Systems zu leugnen, nennt er «au-
thentischen Atheismus». «Die Gottlichkeit des Kapitals zu
negieren, dessen Kult der Internationale Wihrungsfonds
(IWF) iiber allen Géttern der Erde und iiber jede Ethik pflegt,
ist die Bedingung der Moghchkeﬁ der Affirmation eines nicht
deistischen Absoluten.»” Die praktische Affirmation des
Atheismus ist laut Dussel der Kampf fiir Gerechtigkeit. Ein
reiner Atheismus ohne Affirmation des unendlichen Anderen
ist ihm zufolge «nicht hinreichend kritisch; er 18t die Fetischi-
sierung eines kiinftigen Systems zu. Nur wenn affirmiert wird,

daf} das Gottliche die Alteritit aller méglichen Systeme ist,

wird die befreiende Revolution moglich».

Triger einer solchen nicht fetischisierten Religion sind fiir
Dussel jene Menschen, die Verantwortung fiir die Unterdriick-
ten auf sich nehmen. Sie bezeugen die «Herrlichkeit des Un-
endlichen in der Totalitét». Glauben bedeutet dementspre-
chend, «das Wort des Anderen anzunehmen, weil sich der
Andere offenbart».?2 «Glauben heif3t, sich selbst in einen lee-
ren Raum begeben, weil der Andere weil3, dafl es am Boden
des Abgrunds Wasser gibt und dort keine Gefahr besteht. Das
ist die metaphysische Beziehung par excellence, die Proximi-
tit, Offenbarung und Glaube, die hochste historische und
menschliche Rationalitiit.»*

Im Blick auf Dussels Befreiungsethik ist die Bindung an die
prophetisch-biblische Religion des Exodus, der Befreiung und
des Reiches Gottes evident. Welchen Status hat sie damit
gegeniiber der jiidisch-christlichen Theologie? Wird sie so
etwa zu einer christlichen Religionsphilosophie? Aus der Per-
spektive der Diskursethik mag das den Anschein haben. In-
dessen ist die Bindung der Befreiungsethik an eine bestimmte
religiose Tradition zuallererst Ausdruck ihrer Kontextualitit
und Konkretheit. Im Kontext Lateinamerikas geschah und
geschieht die Entdeckung und Artikulation der Armen in den
Symbolen und Kategorien prophetisch-biblischer Religion.
Religiose Gemeinschafien sind Orte der Entdeckung und Ar-

X E. Dussel, Ethik der Gemeinschaft 231.

? E. Dussel, Philosophie der Befreiung 115; vgl. auch H. Assmann/
F J. Hinkelammert, G6tze Markt, Diisseldorf 1992.

2 E. Dussel, a. a. O. 116.

B A.a. 0. 61; H. Schelkshorn, Ethik der Befreiung 100, will dlesen Glauben
«zumindest nicht primar im religidsen Sinn verstanden wissen»; dagegen
kommen hier m. E. Anthropologie und Religion zusammen.
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tikulation auch einer universalistischen Ethik der Solidaritiit
und Befreiung. In der Kommunikations- und Lebensgemein-
schaft des alten Israel wurden die Imperative-einer universali-
stischen Kommunikations- und Befreiungsethik bereits vor
iber 2500 Jahren formuhert lange bevor sie philosophisch
reflektiert wurden.” Von daher sind religiése Traditionen zu-
mindest fiir die Genese sowohl der Diskurs- als auch der
Befreiungsethik relevant. Was allerdings deren Geltung anbe-
trifft, so gehen die Ansichten der vom methodischen Atheis-
mus geleiteten, explizit nachreligisen Diskursethik und der
prophetisch-religiés imprégnierten Befreiungsethik -weit aus-
einander.

Im folgenden sollen dazu aus theologischer Sicht, genauer aus.

der Perspektive einer theologischen Handlungstheorie, €inige
Anmerkungen formuliert werden.

Die Perspektive theologischer Handlungstheorie

Auf die theologische Handlungstheorie kommt Dussel selbst
mit ein paar Bemerkungen kritisch zu sprechen. Die «Theolo-
gie des kommunikativen Handelns» verfiigt ihm zufolge «iiber
grofe Vorteile und Moglichkeiten, stoft gleichzeitig aber auch
an Grenzen». Denn «in peripheren, kapitalistischen, armen,
ausgebeuteten Nationen, deren verelendete Massen Lebens-
mittel stehlen, um nicht zu verhungern . . ., ist eine nur von der
Theorie des kommunikativen Handelns, der dialogischen
Sprache, der Worte, der Reden, der Texte, der Gespriche . .
inspirierte Theologie nicht ausreichend». 2

Die theologische Handlungstheorie hat sich im Gesprich so-
wie in Auseinandersetzung mit Habermas’ und Apels Univer-
sal- bzw. Transzendentalpragmatik einschlieBlich ihrer Dis-
kursethik konstituiert und entfaltet. Sie wurde von Helmut
Peukert grundgelegt im «Ansatz einer fundamentalen Theolo-
gie als einer Theorie kommunikativen, universal solidarischen
Handelns».”® Dieser Ansatz entstand im Gesprich mit zentra-
len wissenschafts- und handlungstheoretischen Positionen des
20. Jahrhunderts. Im Durchgang durch jene und im Aufweis
ihrer Aporetik zielt er darauf, «<kommunikatives Handeln in
seinen Grunderfahrungen, wie sie sich paradigmatisch aus
dem Erfahrungspotential der jiidisch-christlichen Uberliefe-
rung rekonstruieren lassen, zu analysieren, und die Moglich-
_ keit einer verantwortlichen Rede von Gott aus diesen Grund-
erfahrungen aufzuweisen».”’” Theologische Handlungstheorie
begreift den Glauben, darin der Befreiungstheologie metho-
disch verwandt, politisch-theologisch als eine Praxis, «die als
Praxis, also im kommunikativen Handeln, Gott fiir die ande-
ren behauptet und im Handeln zu bewéhren sucht».”® Sie
versteht Theologie als Analyse christlicher Glaubenspraxis
und als Reflexion auf deren elementare Strukturen. Solche

Theologie wird im Horizont einer Theorie des Subjekts, der

Geschichte und der Gesellschaft betrieben. Sie expliziert die
Dimensionen, in denen Glaubensprax1s geschleht das, was in
und mit ihr getan wird und woraufhin sie zielt.”

# Darauf wiesen in Sdo Leopoldo eindringlich F. J. Hinkelammert und H.
Assmann hin.

5 Vgl. E. Dussel, Theologie und Wirtschaft 39f.; vgl. ders., Die tatsachll-
chen Motivationen der Conquista, in: Concnhum 26 (1990) 466476, 475
Anm. 22.

% H. Peukert, Wissenschaftstheorie — Handlungstheorie — Fundamentale-

Theologxe Analysen zu Ansatz und Status theologischer Theoriebildung,
Frankfurt %1988, 336.

7 Ebd.; vgl. ders., Kommunikatives Handeln, Systeme der Machtsteige-
rung und die unvollendeten Projekte Aufkldarung und Theolog1e in: E.
Arens, Hrsg., Habermas und diec Theologie, Diisseldorf 21989, 30-64.

® H. Peukert, Sprache und Freiheit, Zur Pragmatik ethischer Rede, in: F.
Kamphaus/R. ZerfaB, Hrsg., Ethische Predigt und Alltagsverhalten, Miin-
chen-Mainz 1977, 44-75, 66; vgl. ders., Was ist eine praktische Wissen-
schaft? Handlungstheorie als Basistheorie der Humanwissenschaften, in:
O. Fuchs, Hrsg., Theologie und Handeln, Diisseldorf 1984, 64-79.

# Vgl. E. Arens, Christopraxis. Grundziige theologischer Handlungstheo-
rie (QD 139), Freiburg 1992; ders., Hrsg., Gottesrede — Glaubenspraxis,
Perspektiven theologischer Handlungstheorie, Darmstadt 1994.

ORIENTIERUNG 58 (1994)
!

Aus der Perspektive theologischer Handlungstheorie sind die
religios-theologischen Beziige der Dusselschen Befreiungs-
ethik ebenso offensichtlich wie unproblematisch.  Problema-
tisch ist dagegen seine Befangenheit im produktivistischen Para-
digma, das die fiir die materielle (Uber-)Lebenssicherung in
der Tat unverzichtbare 6konomische Produktivitidt und ent-
sprechend die 6konomische Gerechtigkeit zur ethischen Basis-
und BezugsgroBe schlechthin macht. Problematisch ist eben-
falls Dussels Betonung radikaler Alteritét, die die Gefahr in
sich birgt, da3 dariiber die «Solidaritit mit allem, was
Menschenantlitz trégt»* als fundamentale Perspektive einer
kommumkatlven befreienden Ethik und Theologie aus dem
Blick gerit.”! Wenn es eine radikale Alteritat gibt, dann ist
diese nicht anthropologisch, sondern nur theologisch gegeben
in der absoluten Alteritit Gottes. Dadurch wird aber gerade
die letztendliche Alteritiat der anderen, und sei es noch so
fremden oder aus den «herrschenden» Kommunikationsge-
meinschaften exkommunizierten Mitmenschen negiert. Diese
«Anderen» sind als Alter egos zugleich immer in der Intersub-
jektivitat der menschlichen Sprach-, Kommunikations- und
Lebensgemeinschaften mit «mir» und mit «uns» verbunden..

Im Blick auf Apels Diskursethik kann es von seiten theologi-
scher Handlungstheorie nicht darum gehen, iiber diese hinaus-
zugelangen, indem sie theologisch-metaphysisch iiberhoht
und liberboten wird. Solche Tendenzen finden sich sowohl in
der theologischen wie in der phllOSOphlSCheIl Ankniipfung an
wie in der Auseinandersetzung mit Apel.” Die Riickkehr zu
einer vom absoluten Sinn oder Sein her argumentierenden
idealistischen Metaphysik verbieten sich indes einer theologi-
schen Handlungstheorie, die sich nachmetaphysisch und also
fundamental-praktisch den Aporien der Diskursethik stellt,

-ohne sie metaphysisch auszustechen. Im Angesicht der Grenz-

fragen und Aporien der Diskursethik reklamiert die theologi-
sche Handlungstheorie die in der jiidisch-christlichen Tradi-
tion gesammelten, ebenso herrschaftskritischen wie kommu-
nikativ-solidarischen Erinnerungen, Erfahrungen und Hoff-
nungen. Sie tut dies narrativ und praktisch, ohne den An-
spruch, die Diskursethik noch einmal meta-theoretisch zu
iiberbieten.

Erwiigungen und Schliisse

Aus meiner Sicht besteht eine der wichtigen Leistungen Apels
darin, den reflexiven Charakter von Ethikbegriindung aufge-
zeigt zu haben. Dies gelingt ihm durch die Reflexion auf den zu
vermeidenden performativen Selbstwiderspruch, weshalb ich
diese Begriindungsstrategie lieber reflexive Selbstbegriindung
als Letztbegriindung nenne, zumal der zweite Begriff zu zahl-
reichen, z. B. metaphysischen Mifiverstindnissen Anlaf gibt. -
Apels Insistieren auf dem philosophisch-reflexiven Charakter
der Diskursethik betrachte ich gegen Habermas nicht als fun-
damentalistisches Erbteil; vielmehr wird in Habermas’ Strate-
gie m. E. der Unterschied zwischen Rekonstruktion und Refle-

%S0 J. Habermas, Erlauterungen zur Diskursethik, Frankfurt 1991, 72.
#Vgl. H. Peukert, Bildung als Wahrnehmung des Anderen. Der Dialog im
Bildungsdenken der Moderne, in: I. Lohmann/W. Weifie, Hrsg., Dialog
der Kulturen, Miinster 1994. Auf die unaufhebbare Selbstreferenz der
Bestimmung des Anderen als Anderen wies S&o Leopoldo zu Recht H. J.
Sandkiihler hin: der Andere sei immer eine Gestalt von Egoitit, er trete
mir als Ich, das «Ich» sagt, entgegen. Wo dies nicht gesehen werde, sei das
Alteritdtsdenken nicht gegen seinen Extremfall den die Position C.
Schmitts darstelle, gefeit.

* vgl. P. Hofmann, Glaubensbegrundung Die Transzendentalphilosophie
der Kommunikationsgemeinschaft in fundamentaltheologischer Sicht,
Frankfurt 1988; dazu meine Rez. in ThRv 87 (1991) 46-48; H.-J. Hohn,
Vernunft — Glaube — Politik. Reflexionsstufen einer christlichen Sozial-
ethik, Paderborn 1990; dazu: E. Arens, Sozialethik im Diskurs? Hans-
Joachim Hohns Beitrag zu einer handlungstheoretisch begriindeten Sozial-
ethik, in: F. Hengsbach/B. Emunds/M. Mohring-Hesse, Hrsg., Jenseits
Katholischer Soziallehre, Diisseldorf 1993, 149-167, 309-312; V. Hésle, Die
Krise der Gegenwart und die Verantwortung der Philosophie. Miinchen’
1990; dazu: E. Arens, Kommunikative Ethik und Theologie, in: ThRv 88
(1992) 441-454, 444ff.
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xion verwischt und die Philosophie der rekonstruktiven Wis-
senschaft einverleibt. Trotzdem halte ich mit ihm und Hésle
Apels zweistufige Begriindung fiir verfehlt. Ist sie auch mit

Habermas’ Etikettierung als Verbindung von folgenneutraler

Gesinnungs- und folgensensibler Verantwortungsethik nicht
richtig erfaBt, so ist ein zweistufiges Begriindungsverfahren,
das auf dem philosophischen Olymp der Idealitiit ansetzt und
dann erst die Konsequenzen fiir die Niederungen der gar nicht
so idealen Realitit bedenkt, architektonisch fragwiirdig.

Den weitestgehenden Ausfall der Religion bei Apel (und Ha-
bermas) kritisiere ich mit Hosle, Tracy und anderen.” Doch
stellt Religion m. E. weder eine vorbegriffliche, motivational
unverzichtbare Gestalt des intersubjektiven Geistes dar, wie
dies Hosle annimmt, noch einen zur theoretischen, prakti-
schen und é&sthetischen Vernunft komplementéiren Geltungs-
anspruch, wie Tracy behauptet.* Sie ist m. E. zuallererst eine
‘gemeinschaftliche kommunikative Praxis von Subjekten, eine
Praxis der Solidaritiat, der prophetischen Kritik und der Be-
freiung. Gerade die theologische Reflexion auf die Gemein-
schaftlichkeit und Sprachlichkeit der Religion kann von Apels
Phi,losoghie der Komrunikationsgemeinschaft eminent viel
lernen.

Fiir die theologische Handlungstheorie sind Apel und Haber-
mas Diskurspartner, mit denen sich die Theologie um ihres
eigenen Wahrheitsanspruchs willen auseinanderzusetzen hat,
deren wahrheits- und diskurstheoretisches Instrumentarium
sie gebrauchen und deren Konzeption sie im Durchgang durch

diese, im Aufzeigen ihrer Aporien und deren Bearbeitung

fruchtbar machen kann. Dabei 1483t sich aus meiner Sicht im
Rahmen einer theologischen Handlungstheorie die Reichwei-
te der Diskursethik entfalten im Blick auf

- die fundamentaltheologische Grundlagenreﬂexion, die den.
Status und Ansatz theologischer Theoriebildung untersucht,

~ die theologische Ethik, die sich als eine anamnetisch wie inno-
vatorisch orientierte Ethik intersubjektiver Kreativitét begreift,

— eine theologische Religionstheorie, die die jiidisch-christli-
che Religion elementar als eine der Logik der Macht und
Herrschaft widersprechende und widerstehende kommunika-
tive Praxis bedenkt,

- eine fundamental-praktische Theologie, die den Beitrag re-
ligioser Traditionen zu heute anstehenden Diskursen aufzeigt,

- schlieBlich eine Ekklesiologie, die die Kirche als Kommuni-
kationsgemeinschaft, als Ort von und als Teilnehmerin an
Diskursen identifiziert, die zugleich vor der Herausforderung
einer religios-fundamentalistischen Diskursverweigerung
steht.* Edmund Arens, Frankfurt a. M.

#vgl. R. Mancini, Comunicazione come ecumene. Il significato antropolo-
§ico e teologico dell’etica communicativa, Brescia 1991.

Vgl. D. Tracy, Theology, Critical Social Theory, and the Public Realm,
in: D. Browning/F. Schiissler Fiorenza, ed., Habermas, Modernity, and
Public Theology, New York (NY) 1992, 19-42.

* Wobei auch die in dieser Hinsicht wichtigen Reflexionen des Kommuni-
tarismus einzubeziehen wiren; vgl. die Untersuchungen R. Bellahs et al.,
Gewohnheiten des Herzens und Gemeinsinn in der amerikanischen Gesell-
schaft, Koln 1987; dies., The Good Society, New York 1991, darin beson-
ders die Passagen zu «Erinnerungsgemeinschaften» und «public religion»
sowie die Arbeiten M. Walzers: so ders., Exodus und Revolution, Berlin
1988; ders., Gemeinsinn und Kritik, Berlin 1990; ders., Zivile Geselischaft
und amerikanische Demokratie, Berlin 1992; dazu aus theologisch-ethi-
scher Sicht: B. Bujo, Die ethische Dimension der Gemeinschaft, Fribourg-
Freiburg 1993; P. Rottlander, Ethik in der Politischen Theologie, in: Orien-
tierung 57 (1993) 152-158.

% Vgl. dazu die Beitrige in E. Arens, Hrsg., Habermas und die Theologie,
sowie in ders., Hrsg., Gottesrede — Glaubenspraxis.

«Das Letzte wird doch die Geborgenheit sein»

Ein Portrit von Gisela Wiese

«1945 haben viele gedacht, wir haben die Stunde Null. Sie
haben sich nicht klar gemacht, was da an vergifteter Zeit noch
drinsteckte. Es war wie ein Freiraum. Sie sahen keinen Kar-
freitag mehr, nur noch Ostern. Man sprach auch nicht mehr
von Befreiung, sondern vom Zusammenbruch und Aufbruch,
der dann geschah. Das war eigentlich schon die Grundlage,
dafl sovieles in dieser Demokratie schief ging, ob das die
Wiederbewaffnung war oder der Rechtsradikalismus, der wie-
derkam.» .

Die Frau, die so selbstverstindlich politisches Urteil in spiritu-
elle Sprache faBt, wirkt nicht wie eine Moralistin, nicht wie
eine Politikerin und ist auch keine Frommelnde. Trotz ihrer 70
Jahre erscheint sie gerade nicht als Alte, die an ihren Erinne-
rungen klebt. Gisela Wiese ist zu unabhingig, um sich selbst
oder Ideologien auf den Leim zu gehen, zu entschieden christ-
lich, um zur Betschwester zu verkiimmern, zu wenig zweckra-
tional, um strategisch Politerfolge einzufahren, und eher weise
als rigoristisch. Auf der StraBe dreht man sich nach ihr nicht
um. Die kleine, fast untersetzte WeiBhaarige, die mir in ihrer
Zwei-Zimmer-Wohnung gegeniibersitzt, in beiger Bluse und
Rock, die Weste iiber den Busen gespannt, weckt eher die
Assoziation «Muttchen-von-nebenan». Aber ihr lebhaftes Ge-
sicht, das in Augenblicken zwischen Lachen und Ernst,
Freundlichkeit und Entschiedenheit wechseln kann, verrat die
Kraft und Konsequenz, die in ihr stecken.'

Ernst ist sie, wenn sie von den vertanen Chancen im Nach-
kriegsdeutschland spricht. Eine naive VersShnungsbereit-
schaft hat sie beobachtet bei Christen und Linken, die die

! Zum 70. Geburtstag von Gisela Wiese am 29. Mai 1994 haben Freundin-
nen und Weggefihrten eine Festschrift zusammengestellt: Gegenwelten.
Notizen iiber eine ungewohnliche Frau. Herausgegeben von Pax Christi —
Deutsche Sektion, Idstein 1994, ca. 150 S., DM 19,80.

ns

Téater nicht ernst nahm. Sie kennt sie bei sich selbst: im Nach-
kriegsberlin unterschreibt sie SS-Leuten Unbedenklichkeits-
bescheinigungen, damit deren Familien Anrecht auf Lebens-
mittelkarten haben. Wider besseres Wissen, denn Reue oder
Umkehr fand bei diesen Nazis kaum statt. Nach kurzer Zeit
sieht sie «Menschen, die schuldig geworden waren, weil sie
den Faschismus vertraten, wieder in Amtern, und sie kamen
wieder zu Ansehen, und das war fiir mich unertriglich». Das
ist ein Grund fiir sie, Berlin zu verlassen. Der andere sind die
schmerzlichen Erinnerungen, die sie an jeder Straenecke
einholen. Flucht davor erst nach Stuttgart, dann nach Ham-
burg, um nicht vollig in Depressionen zu versinken.

Jesusjiingerin

Gisela Wiese ist in Berlin bei ihren Grofleltern aufgewachsen.
Der Vater war friih gestorben, die Mutter, «lebenslustig und
reisefreudig», gab das Kind zu ihren Eltern. Trotzdem erlebte
sie eine geborgene Kindheit. Das Familienleben war geprégt
durch einen selbstverstindlichen Protestantismus, dazu gehor-
te auchr die Pflege des kriegsinvaliden, querschnittgeldhmten
Onkels. Die Reichstagswahl 1933, aus der die NSDAP als
starkste Fraktion hervorgeht, verdandert alles. Die Grofieltern
haben Hitlers «Mein Kampf» gelesen und wissen, was auf
Deutschland znkommt. «Am 1. Mai nahm mich mein Grofiva-
ter mit aufs Tempelhofer Feld, wo die SA aufmarschierte. Er
war sehr erschiittert und sagte: Nun schau sie dir an, es sind
Verfiihrer und Verfiihrte, wir miissen uns vor beiden schiitzen.
Er gab mir das Bewulfltscin, dal, wenn ich als Christin in dieser
Gesellschaft lebe, die jetzt unchristlich, die unmenschlich
wird, ich auf der richtigen Seite stehe. Das hat mich sehr

~ selbstbewufit gemacht und auch iiberhaupt nicht anfillig fiir

das, was da an Jugendbewegung um mich herum geschah.»
Eine sozialdemokratische Volksschullehrerin verhindert, da

58 (1994) ORIENTIERUNG



die Zehnjéhrige in den BDM kommt. Als die Grofeltern ihr
klarmachen, daB sie auf einer weiterfithrenden Schule um die
Nazijugendgruppen nicht herumkommt, bleibt sie auf der
Volksschule. «Da kommt die Jesusjiingerin», rufen ihr Klas-
senkameradinnen nach. Der GroBvater wird friihzeitig als

Richter zwangspensioniert und ist «lieber Pfortner bei Kar- |

stadt als Richter unter Hitler». Er will durch Gespriche und
Flugblitter aufkliren. Am 9. November 1938, der Reichspo-
gromnacht, greift er ein, als die SA Dr. Arnheim, den Arzt des
Onkels, aus seiner Wohnung in der Nachbarschaft priigelt. Sie
holen die deutsche Familie jiidischen Glaubens nach Hause
und bereiten ihre Flucht vor. Wenige Stunden spéter werden
die GrofBeltern und die Arztfamilie verhaftet. Die GroBmutter
kommt zerschlagen nach vier Tagen zuriick, der GroBvater
nach einem Monat, die Arztfamilie wird spéter deportiert. Die
GroBeltern weihen Gisela Wiese nur allmihlich ein, daB sie
mit anderen Christen, Sozialdemokraten und Kommunisten
im Berliner Norden vernetzt sind. Sie versorgen versteckte
Juden mit Lebensmitteln, bringen Kinder iiber die holldndi-
sche Grenze und verteilen Flugblatter. Seit 1942 weif} sie von
der Existenz von Auschwitz. Ein befreundeter Soldat erzihit
es ihr, bevor er sich das Leben nimmt, um nicht weiter mit-
schuldig zu werden. Als 1943 der Grofivater und andere Mit-
glieder des Widerstandsnetzes verraten und umgebracht wer-
den, versucht sie die Arbeit weiterzufiihren.

Gisela Wiese schliefit eine Ausbildung zur Kindergértnerin ab.
Die letzten Kriegsmonate erlebt sie allein, die GroBmutter ist
gestorben, die Freunde sind gefallen, Opfer der Bomben oder
umgebracht. Sie konnte Kindern, die im Keller eines brennen-
den Hauses schrien, nicht helfen und muflte ohnméchtig zuse-
hen, wie ein $S-Mann minderjihrige Flakhelfer erschof3, bevor
er selbst floh. «Das Kriegsende bringt besondere Verletzungen
fiir Frauen», mehr sagt sie dariiber nicht und ich frage nicht nach.

Oberrabbiner von Hamburg

«DaB ich weitergemacht habe, hat, denke ich, mit meinem
wundervollen Beruf zu tun. Ich konnte ja nicht in meiner
Trauer verhaftet bleiben, ich muBte ja auf die Kinder zugehen.
Die ganze Zartlichkeit und Heiterkeit und natiirlich die neue
Verantwortung, diesen Kindern eine bessere Zukunft bereiten
zu kénnen als das, was ich erlebt hatte, das hat mir in meiner
Trauer ungeheuer geholfen.» Der katholische Kindergarten in
Hamburg ist die eine Seite ihrer Arbeit iiber dreifig Jahre, die
andere die Versohnungsarbeit.

1967 beginnen in Hamburg die Prozesse gegen NS-Verbrecher.
Gisela Wiese griindet eine Pax-Christi-Gruppe. Sie begleiten
die Zeugen, die aus Israel, Polen, der UdSSR und den USA
anreisen. «Ich habe nicht geahnt, wie weit das gehen wiirde,
daf3 sie uns so aufnehmen wiirden, daB sie so ihre Schicksale
vor uns ausbreiten wiirden und uns von dem unvorstellbaren
Grauen erzihlen, das sie durchlebt haben. Gleichzeitig hatte
jeder, der soviel Grausames erlebt hatte, auch-Erlebnisse, wo
ihm ein Mensch begegnet ist, der ihm geholfen hat oder Zuver-
sicht gegeben. Jetzt 1duft «Schindlers Liste> in den Kinos. Aber
es hat ja doch einige stille Helfer gegeben. Das Aufdecken
dieser Zeit, was wir nicht getan haben, hat auch unsere jungen
Menschen um Vorbilder gebracht. Ich habe begriffen, daB
wenn wir nicht auf der Seite der Opfer bleiben und wenn wir
ihre Geschichte nicht weitererzihlen, unsere Geschichte nicht
gut ausgehen kann.» Erinnern und Solidaritit mit den Opfern
bleiben die Grundkonstanten ihres politischen Handelns.

Uber sieben Jahre dauern die Prozesse. Versohnung lernt sie
in diesen Jahren neu zu definieren und zu leben. «Vers6hnung
habe ich dann so verstanden, da wirklich einmal auf die
Schuld gesehen wird, daB die T4ter zur Rechenschaft gezogen
werden, weil ich ja ihr Leben ernst nehmen muf3, um ihnen die
Gelegenheit zu geben umzukehren.» In den Prozessen erleben
die Zeugen und Begleiter aber hiufig Richter, die die Anklag-
ten in ihrem Selbstmitleid bestiarken. Schuldeingestiandnis, gar
Reue erleben sie nicht. Zeugen schreiben ihnen nach der
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Riickkehr in die neuen Heimaten von gesundheitlichen Zu-
sammenbriichen und psychischen Schiden nach den Prozes-
sen. Sie werden erneut Opfer, diesmal einer Justiz, die der ihr
von Politikern zugewiesenen Aufgabe «deutscher Geschicht-
sentsorgung» nicht gewachsen ist, nicht gewachsen sein kann.
Trauerarbeit findet nach 1945 nur vereinzelt statt. Heute
flammt die Glut dieser «zweiten Schuld» (Ralph Giordano)
wieder auf. Die Ortsnamen Rostock, Molln, Solingen und
Liibeck sind zu Chiffren der Gewalt einer von der biirgerlichen
Mitte getragenen und instrumentalisierten Rechtswende deut-
schen, politischen BewuBtseins geworden.

Die Verbindungen der Hamburger Pax-Christi-Gruppe zu
Uberlebenden der Shoa sind bis heute geblieben. Eine kleine
Szene aus dieser Zeit wird kolportiert: Neue Zeugen werden
von der Gruppe am Flughafen Hamburg-Fuhlsbiittel begriifit.

. Gisela Wiese stellt sich vor. Einer der Ankommenden ziickt

sein Notizbuch, blittert und- liest vor: «Oberrabbiner von
Hamburg: Gisela Wiese.»

Das entschiedene Eintreten fiir die jlidischen Opfer verstellt .
nicht Gisela Wieses Blick fiir die Schwierigkeiten in Israel. Als
sie nach dem Golfkrieg 1991 mit einer Pax-Christi-Delegation
Israel und Paléstina besucht, spricht sie entschieden von der
doppelten Solidaritit, die dort gefordert ist: fiir die Paléstinen-

Romisch-katholische Kirchgemeinde
Kreuzlingen-Emmishofen

Nach zehnjdhrigem Wirken im Dienste der Pfarrei
St. Ulrich tritt Pfarrer Anton Hopp auf Ende Februar
1995 in den Ruhestand. Wir suchen flr unsere Pfarrei
auf 1. Marz 1995 einen dynamischen

Gemeindepfarrer

Zurzeit ist auch die Stelle eines Jugendseelsorgers
unbesetzt. Die Pfarrstelle kénnte auch im Team zu-
sammen mit einem/einer

Katecheten/Katechetin
Pastoralassistenten/-assistentin
oder Jugendseelsorger

angetreten werden.
. Ferner konnte auch das Pfarreisekretariat mitbesetzt
werden.

Die Pfarrei St.Ulrich Kreuzlingen umfal3t den gré3e-
ren Teil der Stadt Kreuzlingen sowie die beiden Land-
gemeinden Oberhofen und Lengwil und zéhlt rund
5000 Katholiken. Nebst. den landschaftlichen Reizen
am Ufer des Bodensees und der Nihe zur alten Kon-
zilsstadt Konstanz kann auf die Unterstiitzung mehre-
rer nebenamtlicher Katecheten und vieler engagierter
Laien gezdhlt werden. Als Pfarrkirche steht die Basili-
ka St.Ulrich zur Verfligung, welche Ausgangspunkt
der schwébischen Barockstraf3e ist und als Kulturgut
unter Bundesschutz steht. Die Pfarrei besitzt auch ein
schénes Gemeindezentrum.

Die Anstellungsbedingungen richten sich nach der
Anstellungs- und Besoldungsverordnung der ro-
misch-katholischen Landeskirche des Kantons Thur-
gau. Es wird erwartet, daf® der Bewerber im Besitze
eines bischoflichen Wahifdhigkeitszeugnisses ist und
_ sich gerne fiir eine ‘aufgeschlossene Pfarrei engagiert.

Detallllerte Auskiinfte erteilt gerne:

- Alois Bachmann

" Président der Klrchenvorsteherschaft
Késbachstraf3e 156
CH-8280 Kreuzlingen
Telefon 072/75 2069 (ab 18.30 Uhr)




ser und die Israelis. Weil sie keine Schwarzweimalerei duldet,

kann sie eine Position vertreten, die Rechten und Linken sehr
schwerfiel.

Nach den Prozessen beginnt Gisela Wiese mit einem ehrenamtlichen
Besuchsdienst in der Justizvollzugsanstalt. Sie erlebt, daB die Men-
schen, die in der Gesellschaft scheitern und schuldig werden, zwar
weggeschlossen werden, daB aber nicht mit ihnen gearbeitet wird.
Gefangene kommen verhirtet und resigniert aus dem Geféngnis her-
aus. Sie verurteilt diese Form der Justiz. In den vergangenen beiden
Jahren begleitet sie hdufiger abgeschobene Asylbewerber zum Flug-
hafen. Widerstand gegen ein unmenschliches Gesetz: «Ich habe das
Gefiihl, das stirkt sie, auch nicht aufzugeben.»

Gisela Wiese arbeitet in verschiedensten friedenspolitischen Gruppen
und antifaschistischen Biindnissen mit. Sie kann zwischen den ideolo-
gischen Lagern vermitteln und vertritt ihre Positionen bei Podiums-
diskussionen gegen Militirs genauso wie gegen-Politiker. Wer gar zu
uneinsichtig ist, dem begegnet sie mit souverinem Schweigen. Auch
als ProzeBbeobachterin wird sie mehrfach angesprochen. Die Leute
aus dem Umkreis des umstrittenen alternativen Wohnprojekts Hafen-
straBBe bitten sie um Unterstiitzung. «Sie ist zwar Pastorin aus der
katholischen Kirche, aber ansonsten ganz in Ordnung.» Bei der Beob-
achtung des RAF-Prozesses gegen Ingrid Jakobsmeier beobachtet sie
erneut demiitigende Verhaltensweisen deutscher Gerichte. «Von
einem solchen Staat geht Gefahr aus. Wer in Stammheim anwesend
ist, spiirt nicht nur Ohnmacht, sondern die innere Auflehnung gegen
die dortigen Vorgehensweisen. Sie gefihrden unsere Demokratie»,
schreibt sie nach den Verhandlungen. Sie hat Briefkontakt zu Ingrid
Jakobsmeier. «Ich verstand die Motivation der RAF. Der Weg der
RAF war aber nicht meiner.»

Ihre Bereitschaft, sich einzumischen, Position zu beziehen und den
Dialog auch iiber die Grenzen der biirgerlichen Selbstverstiandlichkei-
ten hinaus zu wagen, haben ihr Kritik und Verdachtigungen einge-
bracht, auch und vor allem in der katholischen Kirche. 1988 wird sie
als Delegierte zu den bundesdeutschen Foren des konziliaren Prozes-
ses fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung (K-
nigstein und Stuttgart) berufen. Ein amtskirchlicher Auftrag, mitdem
sie nicht gliicklich wird. An der konziliaren Versammlung 1989 in
Basel nimmt sie nicht mehr teil. Mehr als die beleidigenden Worte wie
«linkes Weib» und Angriffe, sie sei «unsolidarisch», gar «befreiungs-
theologisch», stort sie die inhaltliche Dominanz in der katholischen
Delegation, die einen offenen Diskurs nicht zuldaBt: Der Forderung
nach Anerkennung der NS-Opfer im AbschluBpapier wird kein gro-
Ber Stellenwert beigemessen, die Bundeswehr scheint wesentlichen
Mitgliedern der Delegation immer noch die groBte Friedensbewe:-
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gung zu sein, die gleichberechtigte Stellung der Frau ist ein gequiltes
Lippenbekenntnis. Bei der SchluBabstimmung in Stuttgart steigt sie
aus. Verbittert schreibt sie in einem Brief an Freundinnen und Freun-
de: «In dieser Kirche lohnt sich kein Widerstand, sie 148t sich nicht
storen, sie diffamiert und sondert aus. Sie tibt eine strukturelle Gewalt
aus, die mich feindselig macht und dem setze ich mich nicht linger
aus.» Dies wird nicht der erste Schritt eines Austritts aus der katholi-
schen Kirche, auch wenn sie ihre Vorstellungen bei der Konversion
zum Katholizismus 1947 heute als naiv bezeichnet. Sie hatte sich
damals an den Mitgliedern des katholischen Widerstandes orientiert.
Heute zogert sie, ihre Erwartungen an die Amtskirche zu benennen:
«Ich bin da auch sehr bescheiden geworden. Aber ich erwarte schon,
daf sie begreift, daf Staat und Kirche nicht in allem konform gehen
konnen, daB ihr Auftrag ist, eine arme Kirche zu werden, damit sie
auch eine Kirche fiir die Armen werden kann. Ich weiB, daB das auch
eine Utopie ist oder so klingt, aber Ansitze sind da.» Sie sieht die
Ansitze bei Pax Christi und anderen entschiedenen Gruppen und
fiihlt sich immer noch bestitigt durch das 2. Vatikanische Konzil.
Und: «die katholische Kirche ist ja auch die Vermittlerin einer wun-
derbaren Lehre: des Evangeliums».

Bischéfin von Pax Christi

In den letzten Kriegsjahren, den Nachkriegsjahren, bei ihrem Zusam-
mensein mit Juden, Palastinensern, Israelis, Gefangenen, Asylbewer-
bern, Autonomen hat dieses Evangelium fiirsie eine neue Qualitét
bekommen. «Ich denke, nach Auschwitz kann kein Christ und keine
Christin ungebrochen den liebenden Gott verkiinden oder fiir sich in
Anspruch nehmen. Dort ist eine Realitit erschienen, die viele glaubi-
ge Menschen in Gottesferne gebracht hat. Gott kann nicht der sein,
der liebevoll herrscht, sondern hochstens der, der liebevoll mitleidet,
wenn wir das Leiden nicht verhindern.» Zur Zeit der NS-Prozesse
erlebt sie Versohnung mit den Opfern deutscher Gewaltherrschaft,
die sie nur als Gnade bezeichnen kann. Daraus erwiichst fiir sie ein
neues Verstindnis des licbenden Gottes ihrer Kindheit, mehr ein
Hoffen als ein Wissen. «Der groBte Glaube, denke ich, der ja immer
zaghaft ist und auch wackelt, ist der, daB man sagen kann: letztlich ist
alles in Gott geborgen. Das ist ja das groBte, was man iiberhaupt an
Glaubenszuversicht haben kann. Wenn es mir aus der Hand genom-
men ist und ich loslassen muB3, wenn man nichts mehr tun kann, wie in
Auschwitz oder wenn eine schwangere Frau abgeschoben wird und
ich weiB, sie geht ins Ungliick, dann setzt das ein, daB ich glauben
mochte: Wenn dieses Schicksal auch von mir nicht zu beeinflussen ist,
esdoch nicht ausgeliefert ist an Vernichtung. Das Letzte wird doch die
Geborgenheit sein.»

Als sie 1990 zur Vizeprisidentin der deutschen Sektion von Pax Chri-
sti in das zweithochste Amt nach dem bischéflichen Prisidenten ge-
wihlt wird, ist das auch Ausdruck der Wertschitzung ihres glaubwiir-
digen Engagements. Seitdem reist sie durch die Republik, besucht,
ermuntert, fordert ein. «Unsere Bischofin» nennen sie die jiingeren
Mitglieder der deutschen Sektion der internationalen katholischen
Friedensbewegung, spédttelnd - aber auch anerkennend.

Eine Stunde Zeit hat sie fiir das Gesprich in ihrer Hamburger Wohnung
eingerdumt. Zwischen einer Sitzung der Pax-Christi-Ad-hoc-Gruppe
Rechtsextremismus/Nationalismus und einem Treffen mit einem’ehema-
ligen Strafgefangenen. «<Wir missen jetzt leider abbrechen», sagt sie und
schenkt mir noch ein Glas Orangensaft ein. Ein Hauch Diorissima weht
heriiber. Dann bedankt sie sich fiir das Gespréch. Typisch. Ermungung,
ihre groBe Tugend im politischen Geschift.

Durch die Fragen im Vorfeld ihres 70. Geburtstages ist sie nochmals
mit der eigenen Kriegsvergangenheit konfrontiert. Von der Ermor-
dung ihres GroBvaters hat sie im vergangenen Jahr am 60. Jahrestag
der Pogromnacht zum ersten Mal erzihlt. Sie hatte es verdringt, um
nicht in der Vergangenheit zu versinken. Jetzt wird sie manchmal
traumschwer und weinend wach. Sie wird weiter erzéhlen. «Das hat
mit der veranderten Situation in unserem Land zu tun. Esist jetzt ganz
wichtig zu zeigen, wohin Faschismus fiihrt, woher mein Leben seine
Pragung bekommen hat. Wenn ich verantwortlich leben will als Chri-
stin, dann muB ich von dem erzéhlen, was mein Leben an den Karfrei-
tag herangefiihrt hat und daB es trotzdem wieder moglich ist, an
Menschlichkeit zu glauben und dieses Ostern mit anderen zu feiern.
Vielleicht kann man dann auch leichter sterben.»

Nur nicht so bald, ist ihr und denen zu wiinschen, die mit ihr leben und
streiten. In diesen Zeiten wiirde es noch schwerer, ohne Frauen wie
sie. : Wilfried Kopke, Hannover
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