wie man sie euphemistisch nennt, miissen bearbeitet werden, wollen die

darin verwickelten Menschen ihre Identitét nicht zerstoren lassen und ihre
Selbstachtung nicht verlieren. So hat auch die groBe, gewaltfreie Revolte in
der DDR, die 1989 zum Ende des «ersten sozialistischen Staates auf deutschem
Boden» und zur Angliederung des Territoriums an die BRD fiihrte, eine inzwischen
- uniibersehbare Fiille an Literatur hervorgebracht, die das Geschehen damals
widerspiegelt: den Schock, der mit dem Umbruch verbunden war, Erkenntnisse,
die gewonnen wurden, Abrechnungen, die endlich vorgenommen werden
konnten, Freundschaften, die zerbrachen, Freundschaften, die entstanden mit
den neuen Reisemoglichkeiten, Hoffnungen und mehr noch Enttduschungen,
die mit dem AnschluB an den «reichen Westen» und seine Wihrung verbunden
waren .

I i OLLEKTIVE UMSTELLUNGSKRISEN, Systemzusammenbriiche, «Wenden»,

Plbtzlich war alles ganz anders

Das Buch von Olaf Georg Klein «Plotzlich war alles ganz anders — Deutsche
Lebenswege im Umbruch» gehort zu diesen Biichern.* Aber es ist ein besonderes
Werk. Sein Autor, 1955 in Ostberlin geboren, studierter Theologe, war Mitarbeiter
in oppositionellen Friedensgruppen, in der «Solidarischen Kirche», im Neuen
- Forum und 1991 bis 1993 an einem Forschungsprojekt «Mentalitdtswandel bei den
ehemaligen DDR-Biirgern» beteiligt. Er 148t hier nacheinander zwdif Ich-Erzédh-
ler, vier Frauen und acht Méanner, zu Wort kommen. Sie schildern protokollartig,
wie sie in der DDR gelebt haben, wie die Wende von ihnen erfahren wurde und wie
es ihnen jetzt ergeht; alles ist vollig verdndert, manche Wirklichkeit verstelit. Der
Leser wird in verschiedenste Lebensumstdnde, Bewiltigungsstrategien, politische
Perspektiven, Gefithlswelten, Sprachkulturen hineingenommen. Es ist ein schrift-
stellerisches Werk, kein Dokumentarband, der wirkliche Intensivinterviews ent-
halt. Der Autor hat viel Material des mentalitdtsgeschichtlichen Forschungsprojek-
tes, biographische, psychologische, soziologische, politische Beobachtungen an
vielen — nicht nur an zwolf — Menschen, idealtypisch verdichtet.

So ist ein spannendes, gut lesbares Buch iiber die vielfiltigen Motive, Angste und
Hoffnungen einer groflen Zahl von Menschen in der ehemaligen DDR vor, wih-
rend und nach der «Wende» entstanden. Es verhindert, es sich zu einfach zu
machen, wenn man sich «<im Westen», aber vielleicht auch «im Osten» vorstellt, was
Menschen in der DDR in diesen Jahren durchlebten. Es lehrt den Lebenskampf

und die Frustrationen, die Identifikation mit dem Sozialismus und die innere’

Abkehr von ihm, den Opportunismus und die Opposmonshaltung sehen, wie sie
konkrete Lebensliufe formen, ob es sich nun um eine Sachbearbeiterin fur Ausrei-
seantrédge, einen Stasioffizier, einen Dorfpfarrer oder einen Mitbegriinder der
SPD-Ost handelt. Der Autor gehdrte ehemals zu den widerborstigen DDR-Biir-
gern und ging selbst nicht den bequemen, angepal3ten Weg, der ihm manches
leichter gemacht hitte. So 146t er durch mehrere seiner Erzéhlerinnen und Erzéhler
teilhaben an den vielfdltigen Ansitzen einer alternativen Lebenshaltung in dem
nur nach auBen straff organisierten sozialistischen Staat. Biicher wie das von Olaf
Georg Klein helfen mit, Klischeevorstellungen und Geschichtsklitterungen iiber
das zu verhindern, was sich vor und nach 1989 in den «fiinf neuen Bundesldndern»
abgesplelt hat. Ohne sie bliebe die Aufarbeitungsliteratur zur «Wende» diirftig.
Paul Gerhard Schoenborn, Wuppertal

*Olaf Georg Klein, Plotzlich war alles ganz anders — Deutsche Lebenswege im Umbruch. Verlag
Kiepenheuer und Witsch, KoIn 1994, 261 Seiten, 29,80 DM, ISBN 3-462-02347-0.
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Dulce Veiga und der Stern des NOI’d@I]lS

«Eigentlich hatte ich singen miissen. Mich kugeln vor Lachen
oder weinen, aber ich wuf3te nicht mehr, wie das geht. Oder
wenigstens eine Kerze anziinden, in die Consolacdo-Kirche
laufen, ein Vaterunser beten, ein Ave-Maria und ¢in Ehre-sei-
Gott, alles, was mir noch einfiel {...). Dank sagen, um Er-
leuchtung bitten, wie friiher, als ich noch gliubig war (.. .). Ein
Wunder war geschehen. Ein zufilliges, aber grundlegendes
Wunder fiir einen wie mich (. . .), der lediglich versuchte, allein
in einer hoéllischen Stadt zu leben (...). Es nannte sich: ein
Job.» Mit diesem Erlebnis eines vierzigjahrigen, mittel- und
namenlosen Journalisten im stédtischen Inferno — Sdo Paulo
der achtziger Jahre — beginnt Caio Fernando Abreus Roman
Was geschah wirklich mit Dulce Veiga?', eine Suche nach der
zwanzig Jahre zuvor verschwundenen Diva gleichen Namens,
eine Suche aber auch nach einem Ausweg aus einer existentiel-
len Sackgasse hinauf zum Stern des Nordens, zu einem heili-
gen Gral in der sidkularisierten Landschaft kultureller Belie-
bigkeit des Medienzeitalters — «Locher in der Ozonschicht,
Vulkanausbriiche auf Java, Erdbeben in der Mongolei».? Das
erzdhlende Ich sitzt im winzigen Einzeller seiner Wohnung und
steckt bis zum Hals in einem «Morast von Depression und
Selbstmitleid».” Da ertont aus dem kleinen Transistorradio in
der Kiiche eine bekannte Melodie, die den Erzidhler mit einem
Schlag zwanzig Jahre zuriickversetzt: «Aber die Melodie, die
in irgendeiner Rumpelkammer meines Gedéchtnisses wider-
hallte, war ein alter Bolero oder Foxtrott.»* Es ist das erste
einer Reihe von Zeichen und Synibolen, die den Erzihler
mittels einer zeitlichen Volute aus dem Sumpf der Stadt, aus
der Lebenskrise herausreiflen wird. Bis dahin ist jedoch der
Weg noch weit.

Zunichst folgt eine minuzidse Bestandesaufnahme des Hau-
ses, eine Art Soziogramm der Stadt vor der Apokalypse®: Die
baufillige Mietskaserne — Refugium des Elends — besteht aus
drei Stockwerken, die mit bestimmten Geriichen und Geriu-
schen verkniipft sind. Im ersten ist das Alter zu Hause (ver-
brannte Zwiebeln, Katzenpisse), im zweiten die Gegenwart
(SchweiB, gebrauchte Priservative) im dritten eine vernebel-
te, weihrauchgeschwirzte Zukunft (Riucherstibchen, Tarot-
karten, Muschel-Orakel). Nur die Flucht aus diesem Inferno
und die Riickkehr zu den Wurzeln der eigenen Existenz
scheint einen Ausweg zu weisen. Nur eine Illusion?

Ein «Perlenlied» aus Brasilien

In der Zeitungsredaktion angekommen, wird der Journalist
von ‘Redaktor Castilhos ausgeschickt, um mit der Frauen-
Hardrock-Band Vaginas-Dentatas ein Interview zu machen.
Dort angekommen, vernimmt er einmal mehr das alte Lied —
Bolero oder Foxtrott —, verfremdet von hysterischen Synthesi-
zer-Effekten: «Weiter nichts, weiter nichts als eine Illusion.»®
Da fillt es ihm wie Schuppen von den Augen: die Singerin
Dulce Veiga hat dieses Lied gesungen, bevor sie vor zwanzig
Jahren spurlos von der Bildfidche verschwand. Langsam, ne-
belhaft und bruchstiickhaft taucht ein Bild aus der Vergangen-
heit auf und iiberlagert die Gegenwart wie ein Palimpsest — die
erste Reportage, im Schicksalsjahr 1968: «Ein klassischer Ses-
sel, eine mit grinem Samt bezogene Bergére (...). Der griine
Sessel, das Zimmer mit den hohen Winden, der runde
Aschenbecher, die Perlenkette. Und ein Baby.»’ Immer wie-
der tauchen Fetzen der Vergangenheit auf, aber das Bewuf3t-

! C. F. Abreu, Was geschah wirklich mit Dulce Veiga? Aus dem brasiliani-
schen Portugiesisch von Gerd Hilger. Edition Di4, Berlin 1994.

2Ebd., S.44. *Ebd., S.10. -*Ebd., S.12.

% Vgl. G. Hilger, Caio Fernando Abreu: zwischen allen Stiihlen, mitten im
Leben, in: Studien zur brasilianischen Literatur. Hrsg. M. Ray-Giide und
A. Schonenberger. TFM/Domus Editoria Europaea, Frankfurt/M 1993, 119
Seiten (Beihefte zu Lusorama. 2. Reihe; 2).

©(S.Anm. 1) S.28. 7 Ebd.,S.24,30.

242

sein scheint sich dagegen zu striuben, aus welchem Grund, ist
noch nicht ersichtlich: «der griine Sessel, die blutverschmierte
Spritze, die Wiege in der dunklen Ecke. Ich weiB nicht, wieso
ich das vergessen hatte, aber noch kannte ich den richtigen
Weg nicht, um mich an alles zu erinnern.»® Es ist der Beginn
eines Prozesses der Anamnese, der Wiedergewinnung des Ge-
dédchtnisses. S

In seinen literarischen wie religionswissenschaftlichen Werken
hat Mircea Eliade immer wieder auf die zentrale Bedeutung
der Anamnese hingewiesen.” Das Modell, an dem er die Funk-
tionsweise und die soteriologische Rolle der Wiedergewin-
nung des Gedichtnisses erlduterte, ist ein gnostischer Text —
das Perlenlied:® Ein Prinz kommt aus dem Orient, um in
Agypten eine Perle zu suchen, die sich in einem See befindet,
bewacht von einer laut zischenden Schlange. In Agypten wird
er von den Menschen eingefangen, it ihre Speisen und vergiBit
seine Mission, seinen gittlichen Ursprung. Die Eltern senden
einen Adler aus, um ihm eine Botschaft zu iiberbringen, eine
Botschaft der Erweckung. Der Prinz erwacht, erinnert sich,
schlifert die Schlange ein, erlangt die Perle und kehrt als
Konig in sein Reich zuriick. Alle konstitutiven Elemente die-
ser Erzahlung — Perle, Schlange, Adler, Anamnese, Flucht aus
der Gefangenschaft - finden sich in Caio Fernando Abreus
Roman, die Geschichte einer Erlésung durch Anamnese,
durch Wiedergewinnung des Gedichtnisses. Eine Reihe Zei-
chen - ein Lied, die Perlenkette, der griine Sessel, der Regen-
bogen iiber der Stadt - fungieren als Elemente der Erweckung,
die dem vor sich hin griitbelnden und nach Rettung diirstenden,

- versklavten Individuum den Weg aus dem monstrosen Netz

weisen, in das es sich verstrickt hat.

Der anonyme Journalist verfaflt einen Feuilleton-Artikel, ein
literarisches Portrit (crénica) iiber die abgetauchte Diva, das
wie eine Bombe einschligt:" «Als ich Dulce Veiga zum ersten-
mal sah, und ich habe sie ja nur zweimal gesehen, sa8} sie in
einem Sessel aus griinem Samt (...). Von dem Tiirbogen aus
(...) konnte ich nur ihren schneeweiien Hals und eine Perlen-
kette sehen, die auf der Haut schimmerte (...). Eine Hand
schwenkte tréige ein Kognakglas. In der anderen hielt sie eine
brennende Zigarette (. ..). Sie trug nie mehr als zwei Farben.»
Diese crénica wirkt wie eine Initialziindung: Verehrer senden
Blumen, es hagelt Telegramme. Der Besitzer der Zeitung
schickt den Reporter auf eine groBe Reise: er soll Dulce Veiga
suchen und nach S@o Paulo zuriickbringen — eine moderne
Suche nach dem Heiligen Gral, die dem Leben des Ich-Erzih-
lers einen Sinn gibt, ein Ziel. Wie eine Marienvision erscheint
die verschwundene Diva an den verschiedensten Stellen der
krisengeschiittelten, verseuchten Stadt: stets in zwei Farben
gekleidet, mit Schirm, hohen weiflen Schuhen mit klackenden
Absitzen, weien Handschuhen oder Handtaschen in allen
Farben: etwas Ubernatiirliches, etwas ganz anderes haftet ihr
an und iibertrégt sich auf das Leben des Erzidhlers. Er erlebt
die Visionen der Dulce Veiga wie eine Hierophanie, eine Pra-
senz des Heiligen hinter der Maske des Profanen — am Rande
des Wahnsinns, denn niemand sonst kann Dulce Veiga sehen.
Die erste Vision der Diva erfolgt im Ibirapuera-Park im Zen-
trum von Sao Paulo, wahrend eines heftigen Gewitters. Ein
Regenbogen stellt die Verbindung zum Himmel her und ver-
spricht Erlosting. Bei dieser wie bei allen folgenden Visionen

8 Ebd., S.31.

M. Eliade, Mythos und Wirklichkeit. Aus dem Franzosischen von E.
Moldenhauer. Insel-Verlag, Frankfurt/M 1988, S.114-136. M. Eliade, Au-
stralian religions: an introduction. 2nd ed., Cornell University Press, Itha-
ca, NY, 1977, S.58-60. M. Eliade, Mythes, réves et mysteéres. 3e éd.,
Gallimard, Paris 1957, S. 53-57. (Les Essais; 84).

© 0. Betzund T. Schramm, Perlenlied und Thomas-Evangelium. Texte der
frithchristlichen Gnosis. 3. erw. Aufl., Benziger, Ziirich 1985, S.19-33.
1(S. Anm. 1) S. 33-36.
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reifit Dulce Veiga den rechten Arm zum Himmel hoch und
verschwindet ebenso schnell, wie sie aufgetaucht ist.

Aber Caio Abreu ist Brasilianer, und so ist Dulce Veiga auch
nicht irgendeine Marienvision, sondern wie alle Heiligen der
brasilianischen Kirche gleichzeitig Verkorperung einer afrika-
nischen Gottheit, die von den ehemaligen Sklaven und ihren
Nachkommen hinter der Maske eines katholischen Heiligen
verehrt wird: Bei der ersten Erscheinung im Park von Ibira-
puera ruft ein Unbekannter vom Balkon herunter: «Eparré,
eparré-i, Iansa!»", einen GruB an die Géttin von Wind und
Unwetter. Iansd wird im Bild der heiligen Barbara verehrt,
und ihre Farben sind Rot und Weif: «Dulce Veiga. Sie war
ganz in Rot gekleidet, trug eine aufgebliihte weile Rose am
Revers und weifle Handschuhe, die ebenfalls weille Handta-
sche hing am Handgelenk.»"

Bei der zweiten Erscheinung vor der Bibliothek Mério de
Andrade im Stadtzentrum von Séo Paulo griiit der Laufbur-
sche der Redaktion — Pai Tomas, ein Schwarzer: «Ogum i é»" ~
ein GruB an den Herrn des Eisens und des Krieges, der zusam-
men mit dem heiligen Antonius verehrt wird. Seine Attribute
sind Gerite aus Eisen, seine Farbe ist Dunkelblau: «Aus der
Rua Xavier de Toledo kam eine Frau, die ein altmodisches
marineblaues Kostiim und einen engen anliegenden Rock trug
(...). Ich hatte den Verdacht, daB sie es war. Und war mir
sicher, als sie gemessen und leicht, wie tanzend den Regen-
schirm in die linke Hand nahm und mit derselben Bewegung
wie gestern nachmittag um dieselbe Zeit den rechten Arm mit
zum Himmel ausgestrecktem Zeigefinger in die Hohe hielt.»"
Die letzte Erscheinung erfolgt in Rio de Janeiro, am Strand
von Arpoador. Diesmal ist es Dulce Veiga selbst, die vom
Felsen aus ruft: <Ep4, ep4 baba!»,” ein GruB an Oxal4, das
Oberhaupt der Gétterfamilie. Sein Zeichen ist die Taube,
seine Farbe weil}, sein Tag der Freitag. Zu diesem Symbol
verdichten sich alle Zeichen, kurz bevor der Erzihler Dulce
Veiga wiederfindet: «Und auf den Felsen von Arpoador, ganz
in WeiB, die blonden Haare und das Kleid in der Brise des
frithen Abends wehend (. ..) stand Dulce Veiga. Sie hob den
rechten Arm (...) und gab eine weie Taube frei.»" ,
Der Ich-Erzihler beginnt, das Drama seiner eigenen Erwek-
kung mitzuspielen, auch wenn sein BewuBtsein sich dagegen
stridubt: «Allm#hlich machte mich dieser ganze afrobrasiliani-
sche Hermetismus nervos.»® Am Mittwoch, dem Tag von
Xangd — einem michtigen afrikanischen Ko6nig und Herrn
iiber Donner und Blitz in den Farben Rot und Weif§ — be-
kommt der Journalist einen StrauB roter und wei3er Rosen als
Dank fiir seinen Artikel iiber Duice Veiga. Er iiberreicht der
Klatschreporterin Teresinha O’Connor die roten Rosen und
legt eine weiBe Rose auf die Schreibmaschine seines Redak-
tionskollegen Filemon, den er insgeheim verehrt. Am néch-
sten Tag sind die Rosen aufgeblitht. Pai Tomds, der Pikkolo
und Zeremonienmeister, kommentiert: «Xangd hat die Opfer-
gabe angenommen (...). Wenn du essen gehst, nimm Ham-
melfleisch und bedank dich dafiir. Xangdé mag das.»” Der
Erzihler selbst wird von einer anderen afrikanischen Gottheit
in Besitz genommen: Oxumaré, Gott des Regenbogens. Der
Regenbogen taucht iiber dem Ibirapuera-Park nach dem Ge-

2 Ebd., S.32. Vgl. FuBnote in der italienischen Ubersetzung: «saluto a
Tansa per entrare in armonia con I'energia della tempesta. Dea del flume
Niger, orix4 dei venti e delle tempeste & identificata con Santa Barbara» in:
C. E Abreu, Dov’¢ finita Dulce Veiga?. Traduzione di Adelina Aletti.
Zanzibar, Milano 1993, S.36. -
® Ebd. :
¥ (S.Anm. 1) S.65-66. Vgl. FuBnote in der italienischen Ubersetzung:
«saluto a Ogum, orixd delle strade, identificato con Sant’Antonio».
S. Anm. 12) S.73.

(S.Anm. 1) S.64. .
6 Ebd., S. 201. Vgl. die FuBnote in der italienischen Ubersetzung: «saluto a
Oxal4, in segno di obbedienza, rispetto, venerazione verso la divinita
suprema, padre di tutti gli orixds». (S. Anm. 12) S. 217.
7 (S. Anm. 1) §.200-201. " Ebd., S.156. * Ebd., S.90-93, 138.
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witter auf und verkniipft Vergangenheit mit Gegenwart, Er-
laubtes mit Verbotenem. Oxumarés Symbol ist die Schlange.
Der Erzihler hat einen Alptraum: er steht mitten in einer’
verfallenen Kirche in der Karwoche; kurz vor der Auferste-
hung Christi. Alle Heiligen sind mit roten Tiichern verhiillt.
Der Boden ist iibersat mit Schlangen — ein wogender Teppich.
Einzelne Heilige sind an ihren Attributen zu erkennen — der
heilige Antonius von Padua (Knabe im SchoB), der heilige
Sebastian (Pfeile im Oberkorper), die heilige Therese von
Lisieux (Kruzifix mit Rosen auf den Armen). Eine Figur ist
nicht zu erkennen — eine Frau. Der Triumende liiftet den
Schleier und erblickt die Vagina Dentata, das sexuelle Tabu.
Schreiend wacht er auf und erkennt vor sich den bisexuellen
Sohn der Nachbarin — Jacyr — der ihn mit den Worten «Arobo-
boi!»* begriiBt, einer Reverenz vor Oxumaré, Sinnbild der

‘Wandelbarkeit (Schlange), sechs Monate Mann, sechs Monate

Frau. Oxumaré leitet den Hautwechsel des Erzihlers ein, der
aus einem monstrosen Netz, einer Art Kokon, schliipft. Der
Weg dorthin ist weit, er fithrt von der Peripherie ins Zentrum
des Landes, ins Zentrum des Ich, vom Chaos in den Kosmos.
Der Weg ist ein Labyrinth.

Das Quecksilberlabyrinth — ein Weg ins Zentrum

«An einer Ecke des Tisches in der Zimmermitte lag ein seltsa-
mes Ddoschen. Es war ein Spiel (...). Ein Labyrinth in Form
eines Sechsecks auf schwarzem Grund mit einem Quecksilber-
tropfen auBerhalb des Labyrinths, unter durchsichtigem
Akrylglas.» Die Suche nach Duice Veiga fiihrt den Ich-Erzih-
ler nach Rio de Janeiro, zu Lilian Lara, der besten Freundin
der Verschwundenen: «Einer der Tropfen auerhalb des Laby-
rinths teilte sich in mindestens zehn weitere. Sie glinzten auf
dem schwarzen Untergrund.» Der Journalist steckt das Ge-
duldsspiel ein und versucht, wihrend des Riickflugs nach Séo
Paulo, den Tropfen in die Mitte zu bugsieren, ohne daf er sich
spaltet. «Aber dann, ganz pl6tzlich, war er da. In der Mitte, ich
hatte es geschafft.»” Das Spiel mit dem Quecksilbertropfen
steht fiir die ganze Quéte, die Suche nach Dulce Veiga und nach
der eigenen Identitit. Im Zentrum angekommen, bei Dulce
Veiga im Stern des Nordens, einer halbvergessenen Siedlung
im Staat Goids, stellt der Erzihler zufrieden fest: «Ich war da,
wo ich sein sollte. Ungeteilt. Wie ein Quecksilbertropfen.»?

Die sokratische Technik der Selbsterkenntnis — so Mircea Elia-
de® - basierte auf der Uberzeugung, daB jeder Mensch die
Wahrheit in sich tragt. Er muB sich nur daran erinnern, sie ans
Licht bringen. Der Mensch, der im Chaos lebt, hat sein Zen-
trum vergessen. Um es wiederzufinden und damit die eigene
Freiheit wiederzugewinnen, muf3 das Ich die profane Welt
verlassen (hier die Stadt Sdo Paulo) und eintreten in eine
heilige Oase — den «Stern des Nordens» — in der Dulce Veiga
abgeschieden und gliicklich ein einfaches Leben fiihrt, weit
weg von der Welt, nah bei ihrem Gesang. Hier, im Zentrum,
schliipft der Erzéhler aus dem monstrdsen Netz seiner bisheri-
gen Existenz: «Ich wollte gerade rausgehen, aber mitten im
Wohnzimmer merkte ich, daB sich lauter graue Faden um
meinen Korper schlangen, ich konnte kaum gehen.»* Er
schliipft aus dem Kokon - das Bild der zweiten Geburt — und
vereinigt ‘sich mit dem Baum, Symbol der vollkommenen
Wirklichkeit.”” Er spuckt das Gift aus, die Krankheit, die in
ihm steckt, und die Erde schluckt es. Dulce Veiga gibt ihm
seinen Namen zuriick, und er beginnt zu singen.

2 Ebd., S. 82. Vgl. die FuBinote in der italienischen Ubersetzung: «saluto a
Oxumaré, servo di Xangd, ¢ il legame tra cielo e terra. E I'arcobaleno. Si
manifesta anche sotto le sembianze di un serpente, sei mesi femmina, sei
mesi maschio.» (S. Anm. 12) S.90. ‘

21 Ebd., S.193, 198, 203.

Z Ebd., S.234.

3 M. Eliade, Drumul spre centru, in: Drumul spre centru. ed. G. Liiceanu
und A. Plesu. Ed. Univers, Bukarest 1991, S. 128-130.

2 (S. Anm. 1) S.231.

% M. Eliade, Simbolismul arborelui sacru, in: (s. Anm. 23), S. 231-238.
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Hier im Zentrum, im Stern des Nordens angelangt, tibersieht
der Erzihler den Weg, den er zuriickgelegt hat, eine Initiation:
er hat denselben Weg beschritten wie die verschwundene Di-
va. Wie sie vor ihrer Flucht aus Sdo Paulo, so war auch er am
Scheideweg angelangt. Auf der Suche nach.einem Sinn im
Leben hatte er keine Erfahrung, kein Experiment gescheut,
Ideologien, Kulturen und Lebensstile konsumiert, dabei aber
nur Leere, Resignation und Ratlosigkeit empfunden - einen
Knoten in der Brust, Ausdruck des Verlustes geistiger Neu-
gier.” Seine Anonymitit ist das Zeichen fiir die Unfihigkeit,
die Maske iiberzustreifen, wie es die Gesellschaft verlangt,
teilzuhaben an einem gespaltenen und damit sinnlosen Uni-
versum. Er sucht nach etwas ganz anderem, stellt — zunéchst
unbewuft — die Frage nach dem Gral. Nach und nach dringen
Zeichen der Erlosung in diesen Hades: Wenn er auf seiner
Brust das dritte graue Haar entdecke, werde er Dulce Veiga
finden, prophezeit die Nachbarin Jandira. Filemon fragt ihn
nach dem Grund fiir das vollige Fehlen Jesu in seinem Leben.
Im Seicho-No-Le-Kalender steht geschrieben: «Jetzt ist der
entscheidende Augenblick fiir eine Wiedergeburt.»”” Bruch-
stiickhaft beginnt er sich an die heftige Zuneigung zu einem
jungen Mann zu erinnern, der ihn eines Tages in volliger
Zerriittung zurlicklieB-— ohne Namen, ohne Identitit, infiziert
mit Aids. Erst diese vollig ausweglose Situation der Verlassen-
heit macht ihn aufnahmefihig fiir die Zeichen und Signale, die
ihn zum Zentrum fithren werden. Vor der Abreise in den
Norden malt die Tochter von Dulce Veiga mit Schminke ein
Zeichen auf den Spiegel. Es ist das Symbol der Heiterkeit, der
wahren Freude und inneren Festigkeit des I Ching®, des chine-
sischen Buchs der Wandlungen. «Ich bin Astrologe», erklirte
Caio Fernando Abreu in einem Interview. «Ich lege Tarot-
Karten, ich kenne das I Ching sehr gut. Diese Symbole tau-
chen gelegentlich in meinen Geschichten auf. Mein Roman

- Was geschah wirklich mit Dulce Veiga? ist ein Palimpsest, der
eine zweite astrologische Lesung in chiffrierter Form erlaubt
(...). Wer iiber die entsprechenden esoterischen Kenntnisse
verfiigt, kann diese Botschaft verstehen (...). Ich meine, die
Wirklichkeit ist wie eine Zwiebel mit vielen Schichten.»” Die
Auferweckung aus dem Chaos der Sinnlosigkeit und des To-
des, die zweite Geburt des Protagonisten, ist Durst nach Wis-
sen, Hunger nach Freiheit, aber vor allem sexuelles Verlangen
jenseits der engen Zdune und Hecken des Erlaubten, eine
Sprengung der Grenzen.

% ygl. G. Hilger, (s. Anm. 5) S.114-115.

7 (8. Anm. 1) S.16.

# [ Ging. Das Buch der Wandlungen. Hrsg. und aus dem Chinesischen von
R. Wilhelm. 21. Aufl. Diederichs, Miinchen 1993, S. 212-214.

¥ S. Grootendorst, O escritor e 0 seu texto, in: Literatura gay no Brasil?
Departamento de Portugués da Universidade de Utrecht, Utrecht 1993,
S.74. - Vgl. auch das Interview des Verfassers mit C. F. Abreu in: Orientie-
rung 57 (1993), S.159f.

Die Schule des I Ging

Ein Standardwerk kiindigt sich an

Ein griindlichrecherchiertes, hochst inspiriertes
Werk zum Hintergrundverstindnis des I Ging.
Vor genau 70 Jahren erschien die grundlegen-
de Ubersetzung des I Ging von Richard Wil-
helm, erschienen ebenfalls im Diederichs Ver-
lag. Franciscus Adrian bringt die Weisheit die-
ses Klassikers der Weltliteratur in ihren zahl-
reichen geistes- und kulturgeschichtlichen Fa-
cetten zum Leuchten.

Franciscus Adrian: Die Schule desT Ging -
Hintergrundwissen. 352 Seiten, gebunden,
Fr. 38.50 ISBN 3-424-01213-0
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Machismo — Demontage einer Pseudo-Identitiit

«Vor einem Glas Bier auf die Theke von Kenia’s Bar gestiitzt,
summte der Schwarze leise vor sich hin (.. .). Als er bemerkte,
daB ich ihn beobachtete, drehte er sich zur Stra3e, das Gesicht
inherausfordernder Pose erhoben. Ich senkte den Blick. Dann
spreizte er in der knallengen weilen Hose die Schenkel. Er
trug keine Unterhose (.. .). Er schob den Unterleib nach vorn
und streichelte sein Glied mit der Hand (. ..), erhob (...) sein
Glas mit dem goldgelben Bier. Als prostete er mir zu.»

«Infra e%uinoxalem nihil peccari», schrieb 1660 Gaspar von
Barlaeus® und driickte dabei das extreme Befremden des Eu-
ropders angesichts der Uberschreitung zweier grundlegender
Tabus der europédischen Kultur in Brasilien aus — die MiB-
achtung sexueller Normen und das Verzehren von Menschen-
fleisch. Der Kannibale prégte entscheidend das Bild, das sich
Europa von Brasilien machte, und wurde bei Michel de Mon-
taigne zum Mythos des Guten Wilden. Die Ambiguitit, die die
europdischen Entdecker bei der Beschreibung Brasiliens be-
zeugten, ging ein in das Selbstverstdndnis Brasiliens, das—sich
selbst fremd und ohne ¢igene Hochkultur wie in Mexiko oder
Peru - europiische Vorbilder so lange nachahmte, bis es fast
zur Parodie Indiens wurde, dem eigentlichen Ziel der Con-
quistadores.” Die Rassenmischung, die Fusion aus Indio, Por-
tugiese und Afrikaner, wurde zum Schliissel bei der Formulie-
rung der brasilianischen Identitat durch die relativ kleine Elite
des Landes (Paulo Prado, Portrit Brasiliens, 1928; Gilberto
Freyre, Herrenhaus und Sklavenhiitte, 1933).

Angesichts des riesigen Territoriums, um ein Mehrfaches
groBer als das Mutterland Portugal, wurde die patriarchalische
Familie zum Riickgrat der Kolonialgesellschaft, mit einer
strengen Hierarchie, in der der Patriarch fast unumschriankte
Vollmacht genof3 und im Herrenhaus eine absolute Herrschaft
iiber Frau und Kinder ausiibte. Die Schwachstelle an diesem
rigiden Stindesystem waren die minnlichen Nachfahren des
Patriarchen, die - von Frauen und in engstem Kontakt mit den
Sklaven auf der Fazenda erzogen — erst durch Internalisierung
eines komplizierten Kodex zu wiirdigen Nachfolgern ihres
Vaters aufriicken konnten, stets bedroht von unstatthaften
Abweichungen, denn an Gelegenheit dazu fehlte es nicht. 1591
begann die portugiesische Inquisition ihre Fiihler nach Brasi-
lien auszustrecken. Bei den Visitationen in Bahia (1591-1592)
und Pernambuco (1593-1595) machte sie' vor allem Jagd auf
religiose Abweichungen, auf jiidische Praktiken. Aber gleich-
zeitig verfolgte sie auch sexuelle Abweichler: Sodomiten und
Bigamisten. Das Ergebnis dieser sorgfiltig protokollierten
Verhore, das sogenannie Caderno do Nefando, ruhte bis 1980
unangetastet im Staatsarchiv Torre do Tombo in Lissabon, da
sich niemand an das heiBle Eisen heranwagte. Erst 1988 publi-
zierte der Anthropologe Luiz Mott eine Studie®, die auf diesen
Dokumenten basierte: sodomia war — abgesehen von jldi-

- schen Praktiken ~ die héufigste, von den Inquisitoren doku-

mentierte Siinde, besonders zwischen Weilen und Schwarzen,
Herren und Sklaven. Umgekehrt war es das Schicksal Tausen-
der schwarzer Sklavinnen, zu Konkubinen ihrer weilen Her-
ren und Besitzer zu werden, was weiter nicht verwunderlich
ist, wenn man bedenkt, daB der franzosische Reisende Frézier
1714 schrieb, daf3 95 Prozent der Menschen, die in der Unter-
stadt von Salvador da Bahia herumspazierten, vollig nackte
Neger und Negerinnen waren. Zur gleichen Zeit begann der
nordamerikanische Sexualforscher Richard G. Parker eine
systematische Feldforschung iiber das Sexualleben der Brasi-

¥ (S. Anm. 1) S. 87-89.

3 Zitiert nach: R. G. Parker, Corpos, prazeres ¢ paixdes: a cultura sexual
no Brasil contemporéaneo. Tradugdo M. T. M. Cavallari. Best-Seller, Riode .
Janeiro 1991, S. 205. . : ’
% 1.S. Trevisan, Perverts in Paradise. Tr. Martin Foreman. GMP Publis-
hers, London 1986, S. 11-12.

* L. Mott, O sexo proibido: escravos, gays e virgens nas garras da Inquisi-
¢d0. UNICAMP, Campinas, SP 1988, S.10, 39, 73.
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lianer und Brasilianerinnen. Gewalt ~so fand er — beherrschte
dieses Universum: Mann und Frau stehen sich in symbolischer
Aggression gegenuber die Waffe des Phallus gegen die Vagi-
na Dentata.™ Neben diesem rigiden Schema einer patrlarchall-
schen Kolonialgesellschaft gibt es — so Parker — auch eine
Ideologie des Erotischen, basierend auf dem Vergnugen am
Uberschreiten aller Verbote. Was gegen den sozial definierten
Kodex des guten Geschmacks verstoBt, gilt als besonders reiz-
voll, weil gefihrlich, dies besonders in Zeiten, da die Hegemo-
nie traditioneller Instanzen wie Kirche und Familie ins Wan-
ken gerit. Sexuellen Interaktionen zwischen einem weillen
Mann und einer schwarzen Frau, zwischen einem Wei3en der
‘Oberschicht und einem Transvestiten der Unterschicht, zwi-
schen einer Frau in mittleren Jahren und ihrem jungen Liebha-
ber kommt dabei besondere Bedeutung zu. Wie spiegelt sich
dieses Bild im Werk brasilianischer Schriftsteller?

Literatur wird in Brasilien immer noch als Wahrheitsfindung
einer nationalen Wirklichkeit verstanden. Wer gegen diese
offiziellen Leitlinien verstd8t, wird scheel angesehen und in
den Literaturgeschichten in einer Fufinote abgehandelt.
Kommt eine solche Thematik in Meisterwerken vor — so in
Grande Sertdo: Veredas (1963) von Jodo Guimardes Rosa —
wird sie einfach unter den Teppich gekehrt. DaB Vertreter des
intellektuellen Establishments in ihrem personlichen Leben
die gidngigen Tabus nicht respektiert haben — so der parnassia-
nische Dichter Olavo Bilac (1865-1918), Alvares de Azevedo
(1831-1852) oder ‘Mdrio de Andrade (1893-1945) -, tut ihrer
Aufnahme in das literarische Pantheon keinen Abbruch. An-
gesichts dieser géngigen Doppelmoral verwundert es nicht,
wenn Caio Fernando Abreu in Brasilien zu den ganz wenigen
Schriftstellern gehort, die es gewagt haben, die Identitéit des
Mannes unbarmherzig zu zerpfliicken: «Da es in Brasilien
keine Gay-Bewegung gibt wie beispielsweise in England, kann
die Literatur von oder iiber Homosexuelle auch nur bruch-
stiickhaft,
trotzdem.»™ Die Poetik des Labyrinths und der Ambiguitét ist
die einzige Moglichkeit, das Verlangen zwischen Ménnern in
einem Kulturkreis darzustellen, in dem Sprachlosigkeit
herrscht. Die Aids-Epidemie blockierte die wenigen Ansitze
zur Selbstbefreiung in den siebziger Jahren und prégte Gefiih-

S

* R.G. Parker, (s. Anm. 31) S. 65-70.
* S. Grootendorst, Literatura gay no Brasil? Departamento de Portugués
da Universidade de Utrecht, Utrecht 1993 S. 54.

Christentum — auf dem Weg

Uber.die Unfihigkeit der Einen, sich der Andern zu erinnern (II)*

Gewarnt durch die Aporien des Erkenntnisparadigmas und
den Autoritarismus subjektzentrierter Vernunft, hat Jiirgen
Habermas fiir solche Reziprozitit — freilich prozedural er-

kéltet und ohne kompensierende Parteilichkeit — das «Para-. -

digma der Verstindigung zw1schen sprach- und handlungs-
fahigen Subjekten» eingefiihrt." «GewiB», so Habermas,
«schrumpft das Universum derjenigen Fragen, die sich unter
dem moralischen Gesichtspunkt rational beantworten las-
sen, im Zuge einer Entwicklung zur multikulturellen Gesell-
schaft im Inneren und zur Weltgesellschaft im internationa-
len Verkehr»."” Je groBer diese Vielfalt und das Miteinander
sich immer fremder werdender Lebensweisen, desto ab-
strakter miissen die Reziprozitat garantlerenden Prinzipien
werden.

* Teil I siehe: Orientierung 58 (1994) Nr. 21, 15. November 1994, 233-236.
! J. Habermas, Der philosophische Diskurs der Moderne, Frankfurt/Main
2
1985 345.

2 J, Habermas, Erlduterungen zur Diskursethik, 202.
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ewunden, vag und undefiniert sein. Aber es gibt sie -

’

le, Verlangen und soziales-Verhalten entscheidend. So geistert
der anonyme Erzihler durch das Labyrinth des Ichs, auf der
Suche nach Freundschaft und etwas Liebe, an die er kaum
glaubt, wie eine schone Illusion, eine nostalgische Erinnerung,
wie das tropische Brasilien der Vorfahren, mit Kokosniissen,
schaumender Brandung und glasklarem Wasser - irgendwie zu
schon, um wahr zu sein, ein Poster: «Auf dem Poster war ein
Streifen gelber Sand zu sehen, der ins nahezu griine Meer
eintauchte (...). Ganz kahl und kein bi3chen tropisch. Im
Vordergrund (. ..) eine Frau im Sand, die einen altmodischen,
zweiteiligen Badeanzug trug (. ..) ziemlich dick, breite Hiiften
und kurze Beine. Sie trug eine Ray-Ban-Sonnenbrille in
Schmetterlingsform.» Darunter die Legende: «Ist es nicht auf-
regend, dieses Leben?»*

Wie ein Schmetterling geistert der Ich-Erzéhler durch die ge-
spenstische Welt der Millionenstadt Sdo Paulo - ein riesiger
Moloch, so verriickt wie New York. Er ist hin- und hergerissen
zwischen der Verehrung fiir die ferne Diva Dulce Veiga und der
heftigen Zuneigung zu Ménnern - zu seinem chemaligen
Freund Pedro, dem Argentinier in seinem Haus, und dem
Schwarzen in Kenia’s Bar an der Ecke. Es scheint keinen
Ausweg aus seiner Einsamkeit zu geben. Da reiht sich Zeichen
an Zeichen und fihrt ihn hin zum Ziel seiner Wiinsche, zu

" Dulce Veiga, dem Stern des Nordens. Aber gibt es dieses

andere, tropische Brasilien iiberhaupt noch? Ist es mehr als
eine nostalgische Erinnerung? Auf die Frage nach der Reali-
tit, iiber die er schreibt, verweist Caio Fernando Abreu auf
eine Erzahlung des Argentiniers Horacio Quiroga: A la deriva
(Abtrift).” Es ist die Geschichte eines Mannes, der von einer
Giftschlange gebissen wird und in seinem Kanu den FluB hin-
untertreibt, die Chronik seines Wahnsinns und seines Todes:
«Das ist das Bild, das ich von der Conditio humana am Ende
dieses Jahrhuriderts habe, eine Welt vergifteter Nahrung und
vergifteter Gefiihle, unser Blut vergiftet von allen moglichen
Viren.»* Und so ist die Suche nach Dulce Veiga letztlich die
Suche nach dem verlorenen Lebenssinn, nach einem verborge-
nen Gott, im Norden, im Zentrum des Sterns.

Albert von Brunn, Ziirich

% (S.Anm. 1) S. 42.

" H. Quiroga, A laderiva, in: Todos los cuentos. Ed. N.B. Ponce de Le6n y
J. Laforgue, Centre de Recherches Latmo-Améncames Nanterre 1993
S. 52-56. (Coleccién Archivos; 26).

% V. Aguiar, Um biégrafo da emogdo, in: Caio Femando Abreu. IEL
Porto Alegre 1988, S. 6. (Autores gatichos; 19).

mit Jesus von Nazareth

IV. Verstiindigen

Eines dieser «letzten» Prinzipien eines nachmetaphysischen
Philosophietreibens ist die eine Vernunft. Sie wird jiingst von
ihren Novizenmeistern zwar pfingstlich-polyglott eingeklei-
det, ohne aber ihre selbstverstidndlich vorausgesetzte Einheit
in Beweisnot zu bringen. Alterititsfreundlich sind sie sich
handelseinig, daB «die Einheit der Vernunft in der Vielfalt
ihrer Stimmen»" zu Wort kommen miisse. Durch die Vielheit
der auf der Tagesordnung zugelassenen Stimmen und im in-
nerkirchlichen Bereich durch die Forderung nach einer «kultu-
rell polyzentrischen Weltkirche»" schlen kontextuelle Farbe in

B 3, Habermas, Die Einheit der Vernunft in der Vielfalt ihrer Stimmen, in:
ders., Nachmetaphysisches Denken. Frankfurt/Main 1988, 153-186.

17 B. Metz, Unidade e pluralismo. Problemas e perspectivas da incultura-
¢do, in: Concilium 224 (1989/4) 78.— Ebenso ders., Im Aufbruch zu einer
kulturell polyzentrischen Weltkirche, in: E X. Kaufmann/ders. , Zukunfts-
fihigkeit. Suchbewegungen im Christentum, Freiburg 1987, 93-123. — Na-
tirlich wire da noch zu fragen, ob ein nur «kultureller Polyzentrismus»
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die Universalien Vernunft und Heilsangebot zu kommen. Beim
niheren Hinsehen taucht jedoch der Verdacht auf, daB es sich
bei der einen Vernunft nicht um den Chor der vielen Stimmen,
-sondern um die prekidre Ubersetzung und Auslegung doch
noch ontologisch vorgegebener oder lebensweltlich verstrick-
ter Vernunft handelt. Diese eine Vernunft lebt noch von jenem
ontologisch-lebensweltlichen Fundus, den sie leugnet. Man
konnte daher in sehr vielen Fillen auch einfach von einer
universal extrapolierten européisch-abendldndischen Binnen-
vernunft und ihren vielen Ubersetzungen sprechen.

Wer die Welt aus der Perspektive der siidlichen Halbkugel
beobachtet, muB zumindest den Verdacht hegen, daB im nach-
metaphysischen Denken die eine Vernunft auch eine unhistori-
sche Universalgrammatik sein kann. Aufgeschreckt durch ak-
tuelle Beispiele ethnisch-religioser Zerstérungswut und Ras-
senhasses, geht es den Universalisten ja um ganz wichtige
Dinge, wie Gerechtigkeit fiir alle, weltweite Solidaritét, nach-
barschaftliche Toleranz und friedliches Zusammenleben in der
einen Welt. Aber der Verdacht ist nicht von der Hand zu
- weisen, daB gerade die jahrzehnte-, oft jahrhundertelang auf-

gezwungene Universalgrammatik der tiefere Grund fiir eine -

weltweit beobachtbare Irruption des Ethnozentrismus ist. Hi-
storisch gesehen muf die europaisch-abendliandische «Univer-
salgrammatik» fiir die Erfahrungslosigkeit im Umgang mit den
Anderen verantwortlich gemacht werden. Bekanntlich war
das Jahr 1492 neben der Conquista nicht nur das Jahr der
Vertreibung der Araber und Juden aus Spanien. Es war auch
das Jahr der ersten Grammatik Kastiliens. Itir Schopfer, Anto-
nio de Nebrija, unterstreicht in seinem Vorwort, daB die Rolle
der durch diese Grammatik kontrollierbaren Einheitssprache
so wichtig sei wie der Glaube, die Waffen und die Gesetze."”
Auch die Anerkennung einer Grammatik kann nur ein Biind-
nis auf Zeit sein, ein Uhrenvergleich bei verschiedener Lauf-
geschwindigkeit der jeweiligen Uhren.
Die eine Vernunft wird tendenziell immer provinzielle Varian-
ten als kontingent-unverniinftig, als «zufélligen Fundus gelun-
gener Uberlieferungen»'® abtun oder zur Ordnung rufen. Ge-
lungene Traditionen, die in Kulturen historisch weitergegeben
werden, sind ja nicht fertig vom Himmel gefallen, sondern das
historische Ergebnis sozialer, kommunikativer Vernunft. Auf
solche historisch und sozial konstruierte Vernunft muf3 auch
eine «prozedurale Vernunft» immer wieder zuriickgreifen.
Die eine Vernunft mufl daher sténdig iiber ihre eigene Provin-
zialitat aufgekliart werden. Lebensweltliche Rationalitdt mu3
nicht evolutionidr naturhaft oder teleologisch gesteuert auf
universale Rationalitdt zulaufen. Es handelt sich dabei, wie bei
verschiedenen Sprachspielen, um zwei verschiedene Modali-
taten von Rationalitit, an denen wir gleichzeitig teilnehmen
- konnen. Die Spannung zwischen urniversal und partikular mufl
- nicht eliminatorisch durch Einverleibung, nicht evolutionistisch
durch Entwicklung, noch pluralistisch durch Beliebigkeit, son-
dern kann auch in polarer Gleichzeitigkeit vermittelt werden.
Das Dilemma prozeduraler Uneindeutigkeit zeigt sich gerade da,
WO man es am wenigsten erwartet, nmlich bei formalen Rechts-
vertragen. Die bis zur Unterzeichnung intersubjektiv ausgehan-
. delter Rechtsvertrége herrschende «prozedurale Vernunft» kann
— arglistige Téuschung ausschlieBend — zu bemerkenswerten In-
terpretationsvarianten fiihren, die im Grunde nur beweisen, daf3
man partiell aneinander vorbeiverhandelt hat. Habermas wiirde
bescheiden anmerken, daB dies eben mit der aus der «Unbe-
stimmtheit des diskursiven Verfahrens» resultierenden Fallibili-
tat und mit der «Provinzialitét unseres endlichen Geistes gegen-

iiber der Zukunft» zusammenhingt.” Die eine Vernunft konnte

vielleicht doch noch die Tir fiir einen nichtkulturellen Zentrismus offen-
halt.

5 Antonio de Nebrija, Gramitica castellana, Salamanca 1492 (Madrid
1980).

16 J. Habermas, Faktizit4t und Geltung, Frankfurt/Main 1992, 17.

7 J. Habermas, Erkiuterungen zur Diskursethik, 207.
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dann «prozedural» so zusammenschrumpfen, dafl man am
Ende nur noch weif}, vor welcher Gerichtsinstanz man Klage
fihren kann. Insofern gibt es gar keine rein «prozedurale
Vernunft», die vom vertragstextlichen Inhalt ausgesperrt wer-
den konnte. Auch die Grammatik einer natiirlichen Sprache
ist kein nur prozedurales Geriist. Auch Grammatiken haben
einen ihren Formalismus sprengenden historischen Kern mit
semantischer Ausstrahlung. Vernunft kann nicht nur auf Ver-
fahrensfragen intersubjektiver Kommunikation reduziert wer-
den. Verniinftig sind ja nicht nur die Spielregeln, sondern auch
das gelungene Spiel. Auch im nachmetaphysischen Denken
konnen die Spielregeln nicht als die Vernunft gedacht werden.
Sie sind nur eine Stimme einer vielstimmig und nicht nur
gegenwartstrichtig ausgelagerten Vernunft. Auch kommuni-
kative Verfahrensvernunft mufl mit einem ihre Formalitit re-
lativierenden Zeitkern gedacht werden.

Denn was geschéhe sonst mit de facto an der Teilnghme eines
ideal durchformalisierten Kommunikationsgeschehens Ver-
hinderten? Wo wiirden die Interessen der heute sprach- und
handlungsunfiahigen Subjekte wahrgenommen? Wo blieben
die Opfer der Geschichte, wo die kommenden Generationen?
Die Gegenwart der Diskursteilnehmer darf nicht die Zukunft
der Anderen sein. Diskursive Reziprozitidt kann nie nur im
Hier und Heute verankert werden. Man braucht nicht nur
zornig oder vergeBlich in die Vergangenheit zuriickzublicken
und paternalistisch oder vormundschaftlich in die Zukunft zu
schauen. Wenn des Nachbarn Haus brennt, muf3 man keine
Rechtsvollmacht besitzen — sozusagen eine Diskursteilneh-
merbescheinigung —, um mit dem Loschgerit einzugreifen.
Nicht geleistete advokatorische Solidaritit, die scharf von Pa-
ternalismus getrennt gedacht werden muB, kann als unterlas-
sene Hilfeleistung eingeklagt werden. Der in den jeweiligen
Lebenswelten aufgeschiittete Berg des Kontrafaktischen muf3
in gestufter, jedoch reziproker Verantwortlichkeit abgetragen
werden. «Gestufte Verantwortlichkeit» bezieht sich auf das in
modernen Demokratien anerkannte Prinzip «progressiver
Steuerzahlung» und braucht hier wohl nicht weiter erldutert zu
werden. '

V. Widerstehen

Die eine Welt soziokulturell und staatlich mehr oder weniger
organisierter Menschen ist der voraussetzbare gemeinsame
Nenner zwischen den Einen und den Anderen. In dieser einen
Welt kann es Zeit und Raum geben fiir sehr verschiedene
verniinftige Lebensprojekte. Reziproke Verantwortlichkeit
heiBt daher zunichst nicht, fiir eine substantiell gemeinsame
Zukunft zu kimpfen, sondern dafiir, da8 die Einen und die
Anderen sich nicht aus- oder einschlieBende Zukunft haben.
In der einen Welt muB8 Platz sein fiir das undiskutierbare
Geheimnis des Andersseins in symmetrischen, transparenten,
veridnder- und diskuticrbaren Gesellschaftsstrukturen. Ver-
nunft muB nicht eliminatorisch noch synthetisch, weder bipo-
lar noch instrumentell gedacht werden. Die Verschiedenheit
der Lebensprojekte braucht auch keinen postmodern-ver-
stockten Bruch mit den «sperrigen» Anderen zu erzeugen.
Vernunft kann durchaus komplementir-kooperativ und alter-
nativ gedacht werden, und dies nicht nur im Hinblick auf sich
erginzende Projekte, sondern schon im Feld verstindigungs-
orientierten Handelns «prozeduraler Vernunft». In den Natur-
wissenschaften gilt es als selbstverstindlich, daB es sehr ver-
schiedene, komplementire und alternative Versuchsreihen
geben kann, die zu den gleichen Ergebnissen fithren. Das
«gleiche Ergebnis» bedeutet in diesem Zusammenhang das je
in Alteritdt gelungene und reziprok anerkannte Lebenspro-
jekt. Da wir uns Vernunft ja als in die verschiedenen Lebens-
welten ausgelagert vorzustellen versuchten, ist solches Gelin-
gen nicht von metadiskursiven Vereinbarungen abhingig. In
mikrostrukturellen Lebensverhiltnissen, wie zum Beispiel in
einem Indiodorf, wird ja hdufig viel mehr um diskursiven
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Konsens gerungen, als dies zum Beispiel in modernen Parla-
menten der Fall ist, wo dann einfach mehrheitlich abgestimmt
wird. : '

In einer Welt faktischer Ungleichheit, trotz gleich-giiltiger
Rechte und Pflichten aller, hat Solidaritit neben dem diskursi-
ven Moment immer auch einen strategischen Kern. Wie kann
das Lebensprojekt der Anderen argumentativ universal und
praktisch konkret gerettet werden? Im folgenden soll versucht

werden, generative Widerstandsenergien fiir das Projekt der -

Anderen aus drei verschiedenen Argumentationsquellen mit
je eigenen Rationalitdtsschwerpunkten zu schipfen: Zunéchst
hausintern aus dem theologischen Argumentationsfundus des
Christentums (1), dann aus der Lebenswelt der Anderen selbst
(2) und schlieBlich exogamisch «universal» aus dem Arsenal
der iiber sich selbst aufgekldrten Moderne (3).

B> Eine iiber sich selbst aufgekldrte Anerkennungspraxis ist
bereit, diec Anderen auch als Unerkannte, d.h. nur in ihrer
Bediirftigkeit Erkannte und in ihrer Alteritét Erahnte, anzuer-
kennen und ums Wort zu bitten. Und sie kann dafiir aus dem
begrenzt verallgemeinerungsfihigen Traditionsreferential des
Christentums theologische Argumente ins Feld fiihren: der
Bund Gottes mit den Schwachen und die Befreiung aus Skla-
verei; Inkarnation und Auferstehung des Jesus von Nazareth,
die der Hoffnung auf ein gelungenes Leben eine neue, lebens-
weltlich-universale und solidarische, jedoch historisch nicht
einldsbare Dimension geben. Das «gelungene Leben» und
Geschichte konnen ja immer nur perspektivisch «horlzontal»
" zusammengedacht werden.

Die voraussetzungslose Priasenz Gottes im Anderen disqualifi-
ziert von vornherein jede Rechtfertigung einer gestuften Ver-
antwortlichkeit. Wer leidet, muf3 nicht recht haben oder fiir die
Wabhrheit leiden. Die Anderen miissen nicht eine zu ihrer
Notlage noch hinzukommende «gute Sache» vertreten. Sie
brauchen nicht als «gute Arme» oder «edle Wilde» idealisiert
zu werden. Idealisierungen sind immer mythologische Ver-

schleierungen. Die Idealisierung der Anderen wiirde ihre Ent-

geschichtlichung bedeuten. Auch unter den Anderen gibt es
Konflikte. Es gibt auch «haBliche» und bose Andere. Nicht
weil die Anderen recht haben oder weil sie gut sind, sondern
ihrer Armut wegen rettet sie Gott. Leid und Armut der Ande-
ren haben im Christentum eine der konventionellen Ethik
vorgelagerte Dringlichkeit und Praxisrelevanz. Die je Ande-
ren - auch fiir die Anderen gibt es Andere - sind die Bedin-
gung fiir die kontextuelle Rede von Gott.

Dieser theologische, selbstlos-verantwortliche Umgang mit
den Anderen lehrt, die Geschichte Israels und des Christen-

tums weniger historizistisch-normativ als paradigmatisch-bild-

haft zu lesen. Was da in der Geschichte eines Volkes geschehen
ist, ist trotz seiner Einmaligkeit ‘ein mehrdimensionales Bei-
spiel nicht zu wiederholender Nachahmung (normativ), son-
dern zu kontextualisierender Nachfolge (paradigmatisch). Im
Bild vom Exodus konnten dann die Nachfahren afrikanischer
Sklaven in Amerika durchaus ihre Befreiungsgeschichte gegen
das sie versklavende koloniale Christentum lesen. Gleichzeitig
hat der Moses der Heilsgeschichte der Anderen andere Na-
men. Die «Altchristen» konnen die Befreiungsgeschichte der
Anderen im Schliissel des Exodus lesen. Die Anderen selbst
aber diirfen ihre Heilsgeschichte nicht sofort paradigmatisch
iiberhoht oder archetypisch universal lesen. Sie miissen wis-
sen, daB es zuihrer Geschichte keine parallele Heilsgeschichte
gibt, sondern daB Gott ihr Heil in ihrer Geschichte wirkt.

Dies muf nicht bedeuten, dal3 es unter «kolonialen» Bedin-

gungen nicht moglich wire, Wesentliches von der Botschaft
Jesu Christi kognitiv zu vermitteln. Auch in einer Fremdspra-

che kann man ja Befehle und Absichten mitteilen und Inhalte

in groben Umrissen vermitteln. Solange solche Vermittlung
nicht sinnlich, bildhaft, emotional nachvollziehbar und lebens-
weltlich vernetzt verlduft, mufl damit gerechnet werden, daB
sie den von Evangelii Nuntiandi bedauerten «oberflichlichen
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Firnis» produziert (Nr. 20). Die lateinamerikanische Volksre-
ligiositat repréasentiert Versuche, konzeptueller Einschniirung
kreativ zu entkommen. Trotz der Prekaritét jeder kulturellen
Vermittlung des Evangeliums muf} es als ein Apriori seiner
Verkiindigung gelten, dafl die Geheimnisse Gottes auch in
konzeptuellen Schliisseln und Bildern indianischer Kulturen
aussagbar sind. Auch die Geschichte der Guarani und Maya,
der Yanomami und Aymara ist eine Heilsgeschichte, in der es
moglich ist, von Jesus Christus und Gottes Reich zu sprechen,
ohne daf} die Geschichte Israels und des Christentums zersté-
rerisch von auB3en hinzukommen mifite.

Jesus von Nazareth hat sich ja nicht ursprungsphilosophisch als
archd oder als logos bezeichnet. Ohne genealogisch nachweis-
baren Ursprung identifiziert er sich mit dem Weg, nicht mit der

Herkunft und nicht mit der' Ankunft. Nicht der nach Ithaka .
. zuriickkehrende Odysseus, sondern der auf dem Weg bleiben-

de Abraham ist das produktive Glaubensvorbild der Christen.
Die subsididre Wichtigkeit der Ursprungsidentitét relativiert
daher auch jegliche Ankunftsmentalitiat. Krippe und Grab
stehen leer. Christen brauchen nicht anzukommen, sondern
miissen nur auf dem Weg bleiben. Der WEG ist das Bild fiir
das An-archische, fiir das Ursprungslose des Christentums.
Die Anderen sind auf ganz besondere Weise die Erben dieser
an-archischen Ziige, ohne eigenes Dach und Land, stets auf
dem Weg und unter der Briicke. Niemand weill, wo ihre Wiege
stand. Die Geburtsgeschichte Jesu ist nicht umsonst der histo-
risch letzte Teil der Evangelienredaktion.

«Faktisch mufl man», so der am biblischen Erbe der Juden sich
inspiriecrende Emmanuel Lévinas, «die eigentliche Identitéit
des menschlichen Ich von der Verantwortlichkeit her benen-
nen, das heifit ausgehend von diesem Setzen oder diesem
Ab-setzen des souverdnen Ich im SelbstbewuBtsein — Abset-
zen, das gerade in seiner Verantwortung fiir den Anderen
besteht. (...) Ich, nicht-auswechselbar, ich bin ich einzig in
dem MaB, in dem ich verantwortlich bin.»"® Die Verantwort-
lichkeit vor dem an-archischen Anderen ist élter als die stets
mitgeborene Substanz, ilter als «Ursprung» und «Prinzip».”
Die Identitét des Christentums erwéchst nicht aus seinen «ur-
spriinglichen» Kulturgewindern, sondern aus seiner selbst-
losen Verantwortung vor den an-archischen Anderen.

> Die an-archische Vielfalt der Anderen ist ein Geheimnis
ihres Widerstands. Die ideologische Kolonisation der Ande-
ren ist immer wieder an der Vernunft gescheitert, die in die
plurikulturellen Lebensprojekte ausgelagert ist. Und niemand
kann bis heute mit Bestimmtheit sagen, daf3 selbst da, wo die
Stimme der Anderen das Echo der Einen zu sein schien, wo sie
also fremdbestimmt, mimetisch, monokulturell assimiliert
oder zerstort schienen, ob dies nicht auch eine ihrer Kriegs-
listen war..Niemand weif3 es genau, ob die Anderen die Einen
wirklich kopiert oder bewuf3t nur nachgeifft haben. Die Viel-
tonmusik der Anderen will die Stimme der Einén nicht erwiir-
gen oder jetzt ihrerseits zum Echo reduzieren, sondern dazu
ermutigen, dal Antworten Horen voraussetzt und Ver-Ant-
wortung Zuhoren. Diese Ver-Antwortung bedeutet nicht
schon von vornherein, sich dem Druck eines universal gedach-
ten Dialogs aller Gesprichsteilnehmer auszusetzen, sondern
eben zunichst nur das Zulassen der Stimme der Anderen als
unbestimmbar und uniibersprechbar. Wer fiinfhundert Jahre
zum Schweigen verurteilt war, muf} jetzt nicht, im Namen
reziproker Verniinftigkeit, einer unter vielen Sprechern sein.
Er soll ruhig kompensatorisch das erste und das letzte Wort
haben. Eine nur prisentische Reziprozitit, ohne diese histo-
risch-kompensatorische Dimension, wire geradezu unver-

'nﬁnftig Im Zuhoren konnten die Einen entdecken, da3 auch

sie unverstanden und unbestimmbar sind und daf die Anderen
durchaus darum wissen.

B E. Lévinas, Ethik und Unendliches, 78.
¥ Vgl. E. Lévinas, Humanismo € an-arquia, in: ders., Humanismo do outro
homem, Petrépolis 1993, 82~102, hier 102.
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Eine nicht nur an Rettung von auBen appellierende Verant-
wortlichkeit wird sich dariiber aufkliren miissen, daB das

. Kraftwerk des Widerstands der Anderen nicht nur aus der

memoria passionis betrieben werden kann. Es gibt da lebens-
geschichtlich nicht nur das unvergessene Leid und die Wut
iiber den verlorenen Groschen, sondern auch die Freude iiber
die gefundene Drachme. Auch das gelungene Fest, die erfolg-
reiche Kriegslist und die Freude des Augenblicks sind wider-
standsfahig und handlungsrelevant. Die Anderen leben nicht
nur eine kaputtes, sondern auch ein partiell immer wieder
gelungenes Leben. Die Anderen haben eine besondere Le-
benskunst entwickelt, Freude und Trauer in den tonernen
Gefden ihres Lebens gleichzeitig mit sich herumzutragen.
Das Lachen auf den Gesichtern der Anderen ist nicht nur
«wunderbar», sondern ihre Gegenoffensive. Meisterlich ver-
stehen sie es, das Groteske am sogenannten Sieger freizule-
gen. Die Abschirmstrategien kolonisierender Gringos sind im-.
mer auch licherlich. Zu behaupten, da man nach Auschwitz
nicht mehr beten, dichten oder lachen konne, ist meines
Erachtens eine sehr deutsche Bekundung von Authentizitit,
die glaubt, auf ein todernstes Ereignis todernst antworten zu
miissen. Jiidischer Humor nach Auschwitz, aber auch das
Lachen auf den Gesichtern der Nachfahren der Negersklave-
rei zeigen zum mindesten, daB man auch anders reagieren
kann. An den Leiden der Geschichte sich inspirierende Hu-
morlosigkeit und der Schrei nach Rache konnten ein letzter
Triumph der Sieger sein, denen es dann gelungen wire, so
wichtige Widerstandskrifte wie Gebet, Dichtung und Humor
zu zerstoren. Die letzte Besetzung der Anderen durch die
Sieger wire eine ganz normale Rache und todernste Vergel-
tungswut der Zerstorten. Selbstverstandlich geht es hier nicht
um ein anmaBendes Dringen auf Verséhnung, sondern um die
Vermeidung einer Vergiftung der Anderen durch Rollen-
tausch. , -

«Nur in der Konfrontation mit dem
Ursprung kann kirchliches Status-Denken
{iberwunden und die befreiende Kraft

der Botschaft Jesu wiederentdeckt werden.»

Paul Hoffmann .

Studien zur Frithgeschichte

der Jesus-Bewegung

368 Seiten, kt., DM 59,
Verlag Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 1994

Der Bamberger Exeget versffentlicht in diesem Band Bei-
trége zu drei brisanten Themenbereichen des NT:

— Jesus als Prophet einer befreiten Gesellschaft

— Ostern und die Antange des Christus-Dogmas

— Von der Gemeinschaft der Briider und Schwestern Jesu
zur Kirche der Véter

IN ZWEITER AUFLAGE ERSCHIENEN

Paul Hoffmann

Das Erbe Jesu
und die Macht in der Kirche

Topos Taschenbuch 213, 156 Seiten, kt., DM 9,80
Matthias-Griinewald-Verlag, Mainz 1992

«Dies ist ein zorniges, zugleich aber ein streng sachliches Buch.

" ...die zornige Polemik hat stets die Sache im Blick, die der Exeget

als Theologe in seiner Kirche zur Geltung bringen will ... es ist die
Sache Jesu und des Neuen Testaments.» )

J. Roloff, Theol. Literaturzeitung

> Aber der lebensweltliche Widerstand der Anderen mul
auch «modern» auf den Feldern von Okonomie, Politik und
Ideologie durchgehalten werden. Da wire iiber die Wider-
standskrifte und Freiheitsspielrdume der Subsistenzwirtschaft
zu verhandeln, ohne dabei den Waren- und Arbeitsmarkt,

" sogenannte Marktgerechtigkeit und den parallelen Markt der

Anderen aus dem Auge zu verlieren. Spielrdume der Alteritit
koénnen nur im Zusammenhang mit 6konomischer Unabhén-
gigkeit gesichert werden. Auf der politischen Ebene wire iiber
faktische Moglichkeiten und Grenzen des Rechtsstaates, des
Selbstbestimmungsrechtes, der Menschenrechte, des allge-
meinen Wahlrechtes, iiber politische Biindnisse und ldnder-
tibergreifende Artikulation und Solidaritdt zu sprechen. Auf
der ideologischen Ebene miifite iiber die koloniale Rolle von

" Schulen, iiber offizielle Mehrsprachigkeit innerhalb eines Staats-

gebiets, iiber das Definitionsmonopol von Markt und Kommu-
nikationsmittel, iiber gemeinsame Aufgaben in einer plurikul-
turellen Gesellschaft und vieles andere diskutiert werden.

Die Anderen in ihrer Alteritét sind nicht nur geheimnisvoll
unbestimmbar. Sie sind auch Subjekte von Gesellschaften und
einer Weltgesellschaft, die sie in ihrem Anderssein bedrohen,
aber ihnen gleichzeitig formale Rechtsmittel in die Hand ge-
ben, die es gestatten, sich gegen diese Bedrohung zu mobilisie-
ren und zu organisieren. Mit den Errungenschaften der hinrei-
chend iiber ihre Ambivalenz unbefriedigten Aufklirung kon-
nen sich heute indianische Gesellschaften und tiirkische Gast-
arbeiter besser verteidigen, als dies noch jiidische Dorfge-
meinschaften und sogenannte Hexen und Ketzer im Mittelal-
ter konnten. Man mag dagegen einwenden, daB dies sehr
wenig sei, wenn man bedenkt, wie ja auch die Bedrohung der
Anderen durch die Globalisierung von Zerstérungsprozessen
in diesem Zeitraum sehr viel gréBer geworden sei. Eine solche
buchhalterische  Kosten-Nutzen-Rechnung der Geschichte
mag die Anderen wenig interessieren angesichts der Geféhr-
dung ihres Lebensprojektes und realer Mdoglichkeiten, dieses
Projekt im Biindnis mit allen Uberlebenswilligen und auf-
grund einklagbarer Rechte zu verteidigen.

Die unbestimmbaren Anderen konnen selbstbestimmte Sub-
jekte eines die Grundrechte garantierenden Rechtsstaates
sein. Freilich sind Rechte realer oder auch nur soziologischer
Minderheiten in reprisentativen Demokratien, deren parla-
mentarische Vertreter ja von Stimmenmehrheit und damit von
Mehrheitsinteressen abhéngen, stets besonders gefihrdet. Ein
Abgeordneter, der die Interessen ethnischer oder soziologi-
scher Minderheiten wahrnimmt, setzt die fiir sein Mandat
notwendige Stimmenmehrheit und die fiir seinen Wahlkampf
nétigen Geldmittel aufs Spiel. Diese Situation verschirft sich
in sogenannten jungen Demokratien, in denen es noch nicht
vollstindig gelungen ist, lebensweltliche Patriarchal- und Ver-
wandtschaftsstrukturen durch demokratische Loyalitidten zu
ersetzen. Hier kann oft nur durch politischen Druck bestimm-
ter Sektoren der Zivilgesellschaft oder durch internationale
Solidaritit ein Minimum an Grundrechten garantiert werden.

Auch das individuelle und kollektive Selbstbestimmungsrecht
der Anderen als Emanzipation aus Vormundschaft und als
gegenseitige Anerkennung von Rechten und Pflichten in
einem diskursiv moglichen Konsens ist als eine alteritéts-
freundliche Errungenschaft der Moderne zu betrachten. Die
Verteidigung des Lebensprojekts der Anderen kann philoso-
phische und strategische Ressourcen der Moderne fiir sich
geltend machen, sei es aus der Diskussion um vniversale Ge-
rechtigkeit und Solidaritit, Gleichheit und Freiheit, sei es aus
der praktischen Erfahrung der Arbeiterorganisation oder Be-
freiungsbewegungen. Auch die Einsicht, daB Problemlssun-

-gen nur dann verniinftig sind, wenn sie der intersubjektiven

Konsensfihigkeit aller Beteiligten und Betroffenen ausgesetzt
wurden, kann durchaus «modern» und «formal» gegen die
Definitionsgewalt der Mehrheit oder der 6konomisch stérke-
ren Minderheit eingeklagt werden.
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SchlieBlich kann auch das Wissen darum, daff Geschichte die
Summe vieler kontingenter Geschichten und keine mit einem
besonderen Telos ausgestattete und diesen Geschichten vorge-
lagerte Universalgeschichte ist, zu Autonomie in reziproker
Anerkennung beitragen. Die Tatsache, daf die Anderen heu-
te vielfach faktisch in Biirgerkriegssituationen leben, in denen
nicht mehr so ohne weiteres an aufgekldrte Vernunft appelliert
werden kann, soll nicht dazu verleiten, mit den noch vorhan-
denen Resten von Verniinftigkeit eine makrostrukturelle
Apokalypse heraufzubeschworen. Die um die Fallibilitit des

menschlichen Geistes und um die Ambivalenz menschlicher
Projekte wissende Verniinftigkeit muf sich ganz neu in mikro-
struktureller Nachbarschaft bewéhren, ohne jedoch den Hori-
zont weltweiter Vernetzung aus dem Auge zu verlieren. Die
deutlich vernehmbaren Klopfzeichen der Anderen an den aus-
weglosen Zellen makrostruktureller Analysen, aus denen sie
als nicht statistisch bzw. marktrelevant entlassen wurden, deu-
ten darauf hin, da} auch die Hochrechnungen der Hoffnungs-

losigkeit an der Fehlbarkeit des menschlichen Geistes partizi-

pieren. , Paulo Suess, Sdo Paulo

Die Tagesordnung bleibt offen

Romische Bischofssynode 1994 (2. Teil)

Fiir den Ablauf und die Ergebnisse einer romischen Bischofs-
synode sind nicht nur die schriftlichen Vorarbeiten (das heif3t
die Lineamenta und das eigentliche Grundlagenpapler das
Instrumentum Laboris) von Bedeutung.! Ebenso einfluBreich
sind Personalentscheidungen, unter denen die Ernennung des
Generalrelators der Synode die bedeutsamste ist. Zu dessen
Aufgaben gehort es, auf der Grundlage der Vorbereitungsar-
beiten in einer Eroffnungsrede (der sogenannten Relatio ante
disceptationem) das Arbeitsprogramm der Synode in der Voll-
versammlung vorzustellen und nach der ersten Phase der Be-
ratungen, in der die einzelnen Synodenteilnehmer ihre Einga-
ben (Interventionen) vortragen konnten, daraus eine zusam-
menfassende Ubersicht zu erstellen. Dieser Text, Relatio post
disceptationem genannt, bildet dann die Grundlage der Arbeit
in den einzelnen, nach Sprachen gegliederten kleinen Arbeits-
gruppen (Circuli Minores). Diese formulieren eine Reihe von
Vorschligen, die der Generalrelator zu einem Schlufltext
(Propositiones) redigiert, iiber welchen dann nach zwei Lesun-
gen in der Vollversammlung abgestimmt wird. Dieser SchluB-
text wird nicht veréffentlicht, sondern er bildet mit den gesam-
ten im Rahmen der Synode erstellten Texten und Eingaben die
Grundlage fiir eine «Apostolische Ermahnung», die der Papst

normalerweise innerhalb eines Jahres nach Abschluf3 der Synode

- ver6ffentlichen wird. Daneben hat sich bei den letzten Synoden
der Brauch eingebiirgert, daB die Synode eine Botschaft ver-
faBt und verabschiedet, die nach einer Approbation durch den
Papst veroffentlicht wird. Dieser Text wird parallel zu den
Beratungen der Synode von einer eigens berufenen Kommis-
sion vorbereitet.” _

Es mag deshalb nicht erstaunen, da3 man in der unmittelbaren
Vorbereitungszeit der Synode iiber «Das gottgeweihte Leben
und seine Sendung in Kirche und Welt» (2. bis 29. Oktober 1994)
gespannt auf die Ernennung des Generalrelators wartete. Nicht
nur weckte die Ernennung von Kardinal Basil Hume, dem Erzbi-

! Vgl. den ersten Teil des Berichtes in: Orientierung 15, November 1994,
S. 229ff. Die Bischofssynode umfaBte im ganzen 348 Teilnchmer, von de-
nen 218 Mitglieder eines Ordens, einer Kongregation oder einer religitsen
Gemeinschaft waren, unter denen auch 9 Mitglieder aus Traditionen des
gottgeweihten Lebens in anderen christlichen Kirchen waren. Von den 244
Mitgliedern (das heit stimmberechtigten Teilnehmern) der Synode
stammten 130 aus dem Weltklerus, wihrend 114 Mitglieder eines Instituts
des gottgeweihten Lebens waren. Unter den 75 Auditores waren 44 Frau-
en. Im Unterschied zu den andern vorangehenden Synoden konnten alle
Auditores in den Vollversammlungen sprechen. Die Gewiihrung des Rede-
rechtes fiir die Auditores in den einzelnen Sprachzirkeln hing wesentlich
von der Gespréchsfithrung der jeweiligen Vorsitzenden ab.
2 Die AbschluBbotschaft wurde von einer achtkpfigen Redaktionskom-
mission unter Vorsitz von Bischof J. Lozano Barragdn von Zacatecas
(Mexiko) und Weihbischof J. Romer von Rio de Janeiro erarbeitet. Beide
waren vom Papst ernannt, und beide haben in ihren Interventionen in der
Vollversammlung sich.sehr scharf zum Engagement der Ordensleute. in
Lateinamerika geduBert. Die Botschaft folgt im Aufbau und in den The-
-men grundsitzlich dem AbschluBdokument, und sie geht iiber es nicht
hinaus. Nach Aussage eines Mitgliedes der Redaktionskommission war es
ihre Methode, bei allen strittigen Fragen den kleinsten gemeinsamen Nen-
ner zu suchen.

ORIENTIERUNG 58 (1994)

schof von Westminster, die Hoffnung auf eine offene und faire
Atmosphire in den Beratungen, sondern dariiber hinaus konn-
ten die Ordensleute in ihm einen sachkundigen und engagierten
Anwalt ihrer Optionen sehen: Ist er doch «einer von ihnen» als
Benediktinermonch und ehemaliger Abt von Ampleforth.

Kardinal Hume verfolgte mit der Art und Weise, wie er in der
Relatio ante disceptationem in die Beratungsthemen einfiihrte,
die Absicht, die Bedingungen fiir ein unbefangenes Gesprich
iiber offene Fragen und Konflikte zu schaffen. Bedeutsam sind
dabei die Umakzentuierungen gegeniiber dem Instrumentum
Laboris, die er in jenen Passagen machte, in denen er von der
Aufgabe und der Hirtensorge der Bischofe gegeniiber den
Ordensleuten sprach. Stand im Instrumentum Laboris: «Der
Bischof' muB seinerseits das gottgeweihte Leben aufgrund des-
sen, was es in der Kirche ist, und aufgrund der Dienste, die es
in der Pastoral leistet, anerkennen und schitzen», so prazisier-
te Kardinal Hume dies durch folgende Ergéinzung: «Es muf
gewiirdigt werden um seiner selbst und nicht um seines Wir-
kens willen, um seiner Bedeutung im Plan Gottes und nicht um
seiner menschlichen Verdienste willen, in seiner Originalitéat
und seiner Vielfalt, in seiner Freude und seinem Leid. Das
gottgeweihte Leben hat fiir die Kirche einen absoluten Wert
und beeinflult ihr Leben und ihre Sendung tiber ihr wertvolles
Schaffen hinaus.» Auf dem Hintergrund einer solchen Bestim-
mung des bischoflichen Amtes formulierte dann Kardinal
Hume zwei Gruppen von Herausforderungen: einmal solche,
die unmittelbar den bischéflichen Dienst gegeniiber dem gott-
geweihten Leben betreffen, und zweitens Herausforderungen,
die das gottgeweihte Leben an sich betreffen. Wihrend die
ersteren unabdingbare Voraussetzungen fiir jede Diskussion
auf der Synode darstellen wiirden, miifite die Synode die letz-
teren einmal priifen, um dann auf dieser Basis den Ordensleu-
ten eine Orientierung geben zu kdnnen. .

Agenda fiir die Beratungen

Zum Verstindnis der Darlegungen von Kardinal Hume ist es
wichtig, darauf zu achten, wie er den Begriff «Herausforde-
rung» einfiihrte: «Die Herausforderung ist eine besonders
wichtige und provozierende Situation, die eine mutige und in
unserem Fall auf der Linie des Evangeliums liegende und
unter der Anregung des Heiligen Geistes stehende Antwort
erfordert.» Weiter féllt im Gesamt seiner Rede auf, da3 dort,
wo Kardinal Hume die Herausforderungen beschreibt, vor
denen die Bischofe (im positiven wie im negativen Sinn) ste-
hen, es ausschlieBlich um den Dienst der Bischofe an der
kirchlichen Gemeinschaft und ihrer Einheit geht. Der Episko-
pat miisse dabei ausdriicklich «die Besonderheit der Charis-
men und die berechtigte Autonomie des Lebens und der Lei-
tung anerkennen, die den verschiedenen Formen des gottge-

weihten Lebens zusteht». Wo er aber im Verlauf seiner Rede
auf die Herausforderungen fiir das gottgeweihte Leben zu
sprechen kommt, &ndert sich sein Blickpunkt. Bedeutet «an-
gemessene Autonomie», wie sie die Bischofe zu respektieren
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haben, die Anerkennung der Wiirde und Eigensténdigkeit des
gottgeweihten Lebens, so bedeutet «angemessene Autono-
mie» fiir die Ordensleute Wiederentdeckung der urspriingli-
chen Intention ihrer Berufung als Antwort auf die Herausfor-
derungen, wie sie die aktuelle Situation und der jeweilige
Kontext von den Ordensleuten verlangen. Kardinal Hume
zihlte einige davon unter folgenden Stichworten auf: die Her-
ausforderung der Spiritualitiat, die Herausforderung des ge-
schwisterlichen Lebens, der Platz der gottgeweihten Frau, die
Herausforderung der Mission, die Herausforderung der Inkul-
turation, der Lebensstil, Beziehungen zu anderen Berufungen,
die Berufungen und die Zukunft des gottgeweihten Lebens.

Kardinal Hume hatte mit dieser Rede eine Agenda fiir die
Synodenberatungen vorgelegt, die eine problemorientierte
Diskussion ermogllchen konnte. Es ist im folgenden unmog-
lich, auch nur einen groben Uberblick iiber die Vielfalt der
Stellungnahmen, die von den Bischdfen wie von den miénnli-
chen und weiblichen Auditoren im Verlauf der Synode abge-
geben wurden, zu vermitteln. Auch fiir die Teilnehmer selbst
war die Fiille derart tiberwiltigend, daB sich viele nach Ab-
schluB8 der Synode dariiber beklagten, auch wenn sie dabei oft
gleichzeitig hervorhoben, daB es fiir sie eine der grundlegen-
den Erfahrungen dieser Synode gewesen sei, einen Einblick in

die Pluralitit der Traditionen des gottgeweihten Lebens undin .

die Vielzahl der Kontexte erhalten zu haben, in denen es sich
heute zu realisieren versucht. Dies markiert bei einem ersten
Hinblick einmal eine richtige Einsicht, daB8 das gottgeweihte
Leben, wenn es eine Antwort auf die Herausforderungen der
Zeit im Lichte des Evangeliums sein will, dies nur entspre-
chend der Vielfalt und der Eigentiimlichkeiten der Situationen
geschehen kann. Sie entbindet aber nicht von der Frage, was
‘eine dem Evangelium entsprechende Antwort auf die gegen-
wirtigen Herausforderungen sei.

Ordensleben und Gotteserfahrung

Erzblschof John Qumn aus San Francisco griff diese Frage
auf.? Er ging in seiner Stellungnahme davon aus, da8 fiir viele
Ordensleute, welche die vom Zweiten Vatlkamschen Konzil
geforderte Verpflichtung zum Dienst an der Welt ernst zu

nehmen versuchten, der ebenfalls vom Konzil gebrauchte Be-.

griff des «gottgeweihten Lebens»” fremd geworden sei: «Wih-
rend das Konzil seinerseits den Begriff der <Weihe> mit der
herkémmlichen Sprache von <Verzicht auf die Welt> und <ein
Leben ausschlieBlich fiir Gott> verkniipft, haben viele Ordens-
leute heute den Eindruck, daB diese Aussagen nicht die Dyna-
mik ihrer Ordensberufung ausdriicken noch der religitsen
Erfahrung Ausdruck geben konnen, die die Grundlage ihrer
Antwort auf den Ruf Gottes bildet. Es ist nicht'so, daf diese
Sprache dafiir nicht geeignet wire, aber sie vermag nicht die
grundlegende Orientierung zu formulieren, mit der diese per-
sonlich und-ihre Gemeinschaften auf den Ruf Gottes zu ant-
worten versuchen. (...) Und weil sie mit dem Ausdruck «Wei-
. he> unzufrieden sind, wird der Begriff «Sendung> als Leitmotiv
verwendet.» Andere wiirden dagegen einwenden, so Erzbi-
schof Quinn in seiner Stellungnahme, daB diese Hervorhe-
bung der Sendung triigerisch sei, weil sie das Ordensleben auf
die Arbeit, die geleistet, reduziere und weil sie die Tiefe des

3 Wihrend das Presseamt von den einzelnen Interventionen nur autorisier-
te Resiimees veroffentlicht, ist die Stellungnahme von Erzbischof J. Quinn
vollstindig veroffentlicht in: Origins 24 (1994) Nr. 19, S. 328-331.
“Wihrend der Ausdruck Vita Consecrata (vie consacréelvita consacratal
vida consacrada) in den romanischen Sprachen unproblematisch gebraucht
wird, ist sein deutsches Aquivalent gottgeweihtes Leben eher ungebriuch-
lich. Seit dem Zweiten Vatikanum eingefiihrt, um alle Formen religidser
Institute zu umfassen, von den Eremiten bis zu den Sékularinstituten und
Gemeinschaften, verbirgt sich hinter dem Unbehagen gegeniiber dem
sprachlichen Ausdruck auch ein sachliches Problem. Vgl. J. Beyer, La vie
consacrée en Eglise et dans le monde, in: Nouvelle Revue Théologique 115
(1993) 658-682; A. Herzig, «Ordens-Chnsten» Theologie des Ordensle-
bens in der Zeit nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Wiirzburg 1991,
S.121-127.

250

Bundes mit Gott, der die Quelle jeden Dienstes ist und der in
jedem Dienst zum Ausdruck kommt, nicht anzuerkennen ver-
mag. Erzbischof Quinn wies darauf hin, daB} dieser Gegensatz
einmal seinen Ursprung in einem jeweils enggefiihrten Ver-
stindnis von «Weihe» und «Sendung» habe, daf dahinter aber
das grundsétzliche Problem stecke, wie Gott verstanden wer-

.den konne. In diesem Zusammenhang verwies er auf die

mystisch-politische Doppelstruktur des christlichen Glaubens:
««Weihe> wird unter anderem einmal so bestimmt, indem Gott
in erster Linie als der unendlich Eine oder der Transzendente
verstanden wird, unterschieden von allem andern in seiner
Gottheit. <Weihe an Gott> in diesem Sinn interpretiert, wird
einem Orden und seiner Sendung eine spezifische Priagung
verlethen. Wenn Gott aber als einer verstanden wird, der
dynamisch in der Erlosung der Welt engagiert, fiir sie am Werk
ist als die allem zugrundeliegende, treibende Energie und die
unaussprechliche Liebe, durch die alle Dinge zu ihrer Erlo-
sung gebracht werden, dann wird konsequenterweise eine
«Weihe> an den in dieser Weise charakterisierten Gott von
ihrem Wesen her die <Sendung> einschlieBen, kann sogar im
Begriff der Sendung> gefaB3t werden. Die «Weihe an Gott>
wird in der Weise sein, in der Gottes Sein verstanden wird —
namlich als die Herausarbeitung der Erlosung aller Menschen.
<Einheit mit Gott> wird so die eines von Gott ergriffenen
Werkzeugs, eines Mittels, durch das seine Gnade ihr Erlo-
sungsziel und ihre ‘erldsende Priasenz in der Geschichte er-
reicht. Beide Arten des Gottesverstdndnisses sind flir die
christliche Wahrheit wesentlich: Gott «wohnt in unzugéngli-
chem Licht> und Gott wirkt so in allen Dingen, daB «der Sohn
nichts von sich aus tun kann, sondern nur, wenn er den Vater
etwas tun sieht>.»

DaB diese mystisch-politische Doppelstruktur des christlichen
Glaubens kein besonderes Kennzeichen des gottgeweihten
Lebens sei, sondern allen Getauften eigen sei, war Thema der
Intervention des Erzbischofs Joseph Duval von Rouen, wenn
er davon sprach, daB die Weihe durch die Profef3 der evangeli- -
schen Rite zur Weihe durch die Taufe (la consécration baptis-
male) nichts hinzufiige. Sie bringe nur die Moglichkeiten der
Weihe durch die Taufe zum Ausdruck, indem sie eine Weihe
fiir die Sendung sei. Deshalb gebe die Einteilung der Kirche in
Kleriker, Laien und Ordensleute kein zutreffendes Bild tiber
die Konstitution der Kirche. Vielmehr wiirden bei Laien und
Klerikern Christgldubige von Gott zum gottgeweihten Leben
berufen, jeder in seiner Weise der Heilssendung der Kirche zu
niitzen. Erzbischof Duval erinnerte mit dieser Eingabe aus-
driicklich an Artikel 43 der Kirchenkonstitution Lumen Genti-
um, in dem das klassische Verstindnis des gottgeweihten Le-
bens als eines elgenen Standes in der Kirche zuriickgewiesen
wurde.’ Auf eine Fortfithrung der dort freigesetzten Moglich-
keiten der Ordensreform iiber die bisher realisierten hinaus
wurde in einer Reihe von Stellungnahmen hingewiesen, in
denen die gleichen Rechte fiir Laienbriider wie fiir die Priester
in den «gemischten Gemeinschaften» und fiir die Ordensfrau-
en in ihren Instituten und Kongregationen wie innerhalb der
Kirche gefordert wurde.

Vor allem Ordensobere und -oberinnen verwiesen auf verges-
sene Traditionen der Gleichberechtigung innerhalb der Orden
und erinnerten an positive Erfahrungen, die sie bei den ersten
Schritten der Wiederbelebung gemacht haben. Zu diesen Posi-
tionen lassen sich eine Reihe von Interventionen von Erzbi-
schofen und Bischofen anfithren. Bischof Patrick D’Rozario
aus Rajshahi in Bangladesch formulierte zu diesen Forderun-
gen eine ausfiihrliche theologische Begriindung, die, ausge-
hend von der mit der Taufe gegebenen Gleichheit aller Chri-

% In seinem Kommentar zur Stelle bemerkt Fr. Wulf, daB der Konzilstext
hier einseitig argumentiert, insofern es zu den Neuaufbriichen bei den
Orden ohne Initiative «von unten» nicht gekommen wire. (LThK. Ergén--
zungsbd. I., S. 304f.); Ch. Duquoc, Le femme, le clerc et le laic. Labor et
Fides, Genf 1989.
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sten, diese als in den Ordensgemeinschaften und religiosen
Kongregationen als deren fundierende Lebensform zu reali-
sieren sieht: «Das erste Prinzip ist die ekklesiologische Natur
des Ordenslebens. Es wird in Lumen Gentium Klar bestitigt.
Dieses Prinzip betont die Bedeutung der Gleichheit aller Mit-
glieder. Das zweite Prinzip entspringt dieser ekklesiologischen
Gleichheit der Ordensleute und betrifft die prophetische Na-
tur der Ordensgemeinschaft. Die Ordensgemeinschaft ist ein
sichtbares Zeichen der Communio, die das Fundament der
Kirche ist und gleichzeitig prophetische Verwirklichung jener
Einheit, auf die sie als Endziel zugeht.» Wenn die Ordensleute
den prophetischen Charakter der Gemeinschaft treu und au-
thentisch leben, miissen Briiderlichkeit und Solidaritét in allen
Bereichen des Lebens offensichtlich sein, auch in den Verwal-
tungsstrukturen. Das dritte Grundprinzip ist aus den beiden
oben erwihnten Prinzipien entstanden und befafit sich mit der

Rolle der Autoritit innerhalb der Ordensinstitute. Die Auto- °
ritiit fordert die Gleichheit und Einheit in dem Mafe, in dem

«sie sich fiir die Schaffung einer giinstigen Situation bemiiht,
hinsichtlich des Teilens und der Mitverantwortung, um alle zu
ermutigen, Verantwortung zu {ibernehmen und zu respektie-
ren>. Bei der Auswahl der Mitglieder, die die Amter in der
Gemeinschaft iibernehmen sollen, miissen die Ordensleute
diejenigen aussuchen, die am meisten geeignet sind, dieses
Amt in einem Klima von Gleichheit, Solidaritit, Briiderlich-
keit und Einheit auszuiiben. Diese Priifung und Suche muf}
eindeutig die prophetische Gleichheit und Einheit wiedergeben,
zu denen die Ordensleute durch die Kirche selbst berufen sind.»

Wiirde und Autonomie der Frau

Daf die Kirche aber noch weit hinter ihren eigenen Forderun-
gen nach Anerkennung der Gleichheit aller Menschen, mogen
sie Ménner und Frauen sein, zuriickbleibt, machte der Erzbi-
schof Maurice Couture von Quebec zum Ausgangspunkt sei-
ner Darlegungen:® «Da man mit Recht erwarten kann, daB die
Kirche gemif ihren eigenen Aussagen und Forderungen han-
deln soll, stellt sich die Frage: Spiegelt sich in der Organisation
des kirchlichen Lebens das wider, was sie gleichzeitig iiber die
Gleichberechtigung der Frau und deren notwendige Forde-
rung sagt — ein sozialer Vorgang, der in den letzten Jahren
gewaltige Schritte gemacht hat und iiber den viel geschrieben
wurde? Kdnnen wir angesichts der Tatsache, dal mehr als drei
Viertel der Ordensleute Frauen sind — diese Prozentzahl ist in
Kanada noch héher — damit zufrieden sein; wie dies in den
kirchlichen Strukturen beriicksichtigt wurde?» Erzbischof
Couture kritisierte aber nicht nur im Detail weiterbestehende

Diskriminierungen von Frauen in den Institutionen des gottge- -

weihten Lebens. Er stellte einen ganzen Forderungskatalog
auf: «Uber die Schritte hinaus, die notwendig sind, um das
MiBverhiltnis zwischen unserem konkreten Handeln und den
von uns verkiindeten Grundsitzen aufzuheben, muB auch un-

sere Sprache iiberpriift werden. In der Tat konnen wir feststel-
len, daB viele Ordensfrauen gegeniiber solchen anthropologi--

schen Aussagen in vielen, sogar in amtlichen Texten ein MiB3-
behagen empfinden, in denen die Frau in einer Art und Weise
als vom Mann verschieden dargestellt wird, so da man sich
fragt, ob sie noch Anteil an der menschlichen Natur hat. Dazu
gehoren unter anderem, wenn mit Nachdruck von der <beson-
deren Berufung> der Frau, vom <Reichtum der weiblichen
Natun, auf der sich ihre «spezifische Wiirde» griinde, gespro-
chen wird. Dies wirkt so iiberzogen, als ob man damit elegant
die iiblicherweise dem Mann gewidhrten Rechte grundsétzlich
als fiir die Frau nicht angemessen ausschlieBen will.» Im
Namen der kanadischen Bischofskonferenz formulierte er als
Empfehlungen an die Synode, dafl der Widerspruch zwischen
den offiziellen AuBerungen der Kirche iiber die Wiirde der

Frau und der tatséchlich geubten Praxis aus der Welt gerdumt -

6 Vollstindiger Text in: ADISTA Supplemento al n. 5341 (22. Oktober
1994) 8ff.
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St. Nikolaus tritt unser Pfarrer im August 1995 in
den Ruhestand. Wir suchen deshalb auf diesen
Zeitpunkt oder nach Vereinbarung einen

| Stadtpfarrer
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gierten Laien. Die Pfarrei besitzt eine renovierte
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Wir erwarten von lhnen, daR Sie im Besitze
eines bischoflichen Wahlfahigkeitszeugnisses
sind.

Detaillierte Ausklinfte erhalten Sie bei unserem
Prasidenten der Kirchenvorsteherschaft

Herrn Werner Lichtensteiger
Neuhauserstralle 88b

8500 Frauenfeld

Tel. 054/2114 27

wird und daB die Frauen in groBerem AusmaB und eigenver-
antwortlicher bei Beratungen und Entscheidungen auf der
Ebene der Ditzese und der romischen Kurie mitwirken kon-
nen und ihnen Aufgaben mit elgenstandlger Verantwortung
iibertragen werden.»

Die Relatio post disceptationem des Generalrelators und die
Stellungnahmen der einzelnen Sprachgruppen (Circuli Mino-
res) darauf bilden im Ablauf einer Synode fiir einen au3enste-
henden Beobachter eine erste Moglichkeit, einen Eindruck
iiber die Schwerpunkte des Schlu3dokumentes (Proposmo-
nes) zu gewinnen.’ Gleichzeitig sind sie aber auch ein Grad-
messer fiir die Dynamik des Synodenprozesses, denn Kritiken
und Riickfragen an die Relatio post disceptationem deuten an,
wo die Diskussion iiber die Stellungnahme des Generalrela-
tors besonders akzentuiert war. -

Drei Themenbereiche sind es, in denen durchgehend bei allen
Sprachgruppen auf Kardinal Humes. Relatio post disceptatio-
nem reagiert wurde. Erstens einmal wurde in einer Reihe von

" Sinodo sulla Vita Consacrata (2/29 ottobre 1994), Elenco finale delle
proposizioni. Testo integrale, in: ADISTA. Lancio del 4 novembre 1994,
Rom 1994,
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Stellungnahmen eine weitere Klarung des Begriffs der «Wei-
he» (Consecratio) als das allgemeine Kennzeichen fiir alle
Mitglieder des gottgeweihten Lebens gefordert. Vielfach wur-
" de festgestellt, daB es schwer sei, dafiir eine Definition zu
finden, ja sie sei sogar unmoglich, weil die Lebensform des
gottgeweihten Lebens dem Christen iiber die Taufgnade hin-
aus nichts hinzufiigen konne, so daB der Begriff der «Weihe»
kein spezifisches Merkmal abgeben konne. Angesichts dieser
ungeklirten Frage schlug die italienische Sprachgruppe B wei-
tere theologische Klirungen vor und deutete ihrerseits eine
mogliche Antwort an: «Das gottgeweihte Leben darf nicht von
auBen, nicht parallel, nicht oberhalb, sondern muf innerhalb
des christlichen Lebens betrachtet werden. Seine Identitit
liegt in der Fahigkeit, ein klares und sichtbares Zeichen jener
Spannung zum Radikalismus der Nachfolge Christi darzustel-
len, die sich in der Berufung eines jeden Christen befindet.
Alle Christen miissen die Werte der evangelischen Rate leben,
aber nur derjenige, der berufen ist, ibernimmt sie als Lebens-
form.» Wurde so um den Begriff der «Weihe» gerungen, trat die
Diskussion um den Begriff der «Sendung» in den Hintergrund.
Bei einem zweiten Thema, niamlich der Frage nach der Rolle
und der Autonomie der Frau im gottgeweihten Leben,
herrschte in allen Sprachgruppen ein Konsens, daB sie unter-

stiitzt und weiter gefordert werden miissen. In einigen Stel- -

lungnahmen war diese Forderung sehr préizise (Mitbeteiligung
bei Beratungen und bei Entscheidungen), m andern blieb es
‘bei einer vagen Aussage.

Als ein dritter thematischer Schwerpunkt wurde von allen Sprach-
gruppen die Forderung nach einer Inkulturation des gottgeweih-
ten Lebens gestellt, ohne aber deren Reichweite zu diskutieren.
Mit diesen zusitzlichen Voten der Sprachgruppen erarbeitete
Kardinal Hume einen Text von 80 Propositionen, der nach
einer letzten Diskussionsrunde in den Sprachgruppen zu

einem SchluBtext von 55 Propositionen redigiert wurde. Die-

ser Text wurde nach einer Abstimmung dem Papst als Grund-
lage fiir eine nachsynodale Exhoratio iberreicht.

Tendenz zur Verrechtlichung

Vergleicht man die Propositionen in ihrer Endfassung mit der
~ Relatio post disceptationem, so kann man die Auswirkungen
der Voten der Sprachgruppen deutlich erkennen. Die Relatio
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post disceptationem kannte noch eine induktive Vorgehens-
weise; sie ging von einer Analyse allgemeiner, kultureller wie
politischer Verinderungen aus und fragte angesichts dieser
Situation nach der Erneuerung, den Chancen und den Gefihr-
dungen des gottgeweihten Lebens. Darauf folgte eine Be-
schreibung, was das gottgeweihte Leben fiir sich und in der
kirchlichen Gemeinschaft sei, um dann nach seiner Sendung
heute zu fragen. Die Propositionen sind nun in ein deduktives
Schema eingeordnet, wo man von einer Wesensbestimmung
ausgeht, was das gottgeweihte Leben sei, um dann nach einer
Beschreibung der Vielfalt ihrer Formen eine Definition des
«geistlichen Lebens» anzuschlieBen. Darauf folgt erst das The-
ma der Nachfolge Jesu und der drei Geliibde. Die beiden
folgenden Kapitel iiber die kirchliche Gemeinschaft und die
Sendung folgen im grofien und ganzen der Relatio post discep-
tationem, sind aber dabei in einer starker verrechtlichten Spra-
che formuliert. Auch wenn die Propositionen in vielen Fillen
weiterfithrender formuliert sind als die entsprechenden Ab-
schnitte in der Relatio post disceptationem, brachte der Metho-
denwechsel einige Male paradoxe Ergebnisse mit sich. So
behandelt die Relatio das Thema der Reform des gottgeweih-
ten Lebens im Riickblick auf das Zweite Vatikanum im Kon-
text der Situationsbeschreibung, wihrend eine der Sprache
nach prézisere Behandlung des gleichen Themas in den Propo-
sitionen erst an letzter Stelle im Kapitel iiber das Wesen des
gottgeweihten Lebens steht, nachdem ihr eine Darstellung
iiber die Funktion von Ordenskonstitutionen, -regeln und Sta-
tuten und deren kirchliche Anerkennung vorangegangen war.
Wie wird hier Reform verstanden: nur noch mehr als eine sekun-
dare Adaptation von Regeln und Statuten oder als Aufforde-
rung zu stidndiger Erneuerung im Geist des Evangeliums?
Eine dhnliche Umakzentuierung 14t sich beim Thema des
Zusammenhangs von gottgeweihtem Leben und Gottesver-
stdndnis feststellen. Behandelt die Relatio dieses Thema unter
dem Stichwort «Die Gotteserfahrung» (Experientia Dei) nach
einer Erlduterung dessen, was Nachfolge Jesu nach den Ge-
liibden ist, und erwihnt sie dabei die mystisch-politische Dop-
pelstruktur des christlichen Glaubens, so steht es in den Propo-
sitionen unter dem Titel «Das geistliche Leben» (De Vita
Spirituali) nach einer Aufreihung der verschiedenen Formen
des gottgeweihten Lebens.® Im Vordergrund des Abschnittes
steht auBerdem die Forderung nach ausdriicklichen Formen
einer religidsen Praxis. Dieser Proze3, wihrend der Synode in
einem breiten Kontext diskutierte Themen in einer diszipliné-
ren und verrechtlichenden Sprache zu fassen, ist ein durchge-
hendes Merkmal der Propositionen.

" DaB unter den Teilnehmern der Synode einige mit dem

Schiufdokument aus diesem Grund nicht zufrieden waren,
zeigte sich schon am letzten Tag der Synode, als angesichts der
positiven Erfahrungen in den Konsultationsprozessen vor Syn-
odenbeginn und wihrend der Synode der Wunsch geéduBlert
wurde, daBB die Beratungen fortgesetzt werden sollten, bevor
der Papst, gestiitzt auf das Schlu3dokument, seine nachsyn-

-odale Botschaft verfassen und veréffentlichen wird.’

Nikolaus Klein

§ Im endgiiltigen Text wurde ausdriicklich der Einschub eingefiigt, daB das
gottgeweihte Leben «zur Nachfolge Christi» berufen sei, so da nun sein
Anfang lautet: «Da das gottgeweihte Leben zur Nachfolge Christi und um
die Heiligkeit der Kirche auszudriicken berufen ist .

’ Vgl. Tablet vom 29. Qktober 1994, S.1367. Eine entscheldende Aufgabe
fiir die nachsynodale Arbeit kommt dem Synodenrat zu, zusammengesetzt
aus den gewihlten Mitgliedern: Kardinal P. Tzadua (Addis Abeba), Erzbi-
schof G. G. Ganak (Jos, Nigeria), Bischof K. Dowling (Rustenburg, Siid-
afrikanische Republik), Erzbischof L. Mendes de Almeida (Mariana, Bra-
silien), Kardinal J. L. Bernardin (Chicago), Erzbischof O. A. Rodriguez
Maradiaga (Tegucigalpa, Honduras), Erzbischof O. B. Quevedo (Nueva
Segovia, Philippinen), Kardinal E. B. Clancy (Sydney), Erzbischof A.
Trindade (Lahore), Kardinal C. M. Martini (Mailand), Kardinal G. Dan-

. neels (Mecheln-Briissel), Kardinal J. Meisner (K6In) und die vom Papst

ernannten Mitglieder: Kardinal E. Martinez Somalo (Rom), Patriarch M.
Sabbah (Jerusalem), Erzbischof S. Nowak (Czestochowa, Polen)
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