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MIT DEM TODE VON Dom Luciano Mendes de Almeida SJ (19302006), dem Erz

bischof von Mariana, am 27. August 2006 und von Dom Ivo Lorscheiter (1927

2007), dem ehemaligen Bischof von Santa Maria, am 5. Marz 2007 verlor die 
brasilianische Kirche innerhalb weniger Monate zwei ihrer bedeutendsten Vertreter der 
letzten Jahrzehnte. Dom Ivo Lorscheiter hatte während zweier Amtsperioden leitende 
Funktionen in der Brasilianischen Bischofskonferenz (CNBB) inne: Von 1971 bis 1979 
war er Generalsekretär und von 1979 bis 1987 Präsident der CNBB. In beiden Ämtern 
folgte ihm Dom Luciano Mendes de Almeida nach  von 1979 bis 1987 als Generalsekre

tär und von 1987 bis 1994 als Präsident. Außerdem war er von 1995 bis 1998 Vizepräsident 
des «Rats des Lateinamerikanischen Episkopats» (CELAM). Beide Bischöfe waren in 
der Seelsorgearbeit in ihren Diözesen wie in ihren Funktionen auf nationaler Ebene mit 
der repressiven Politik der Militärdiktatur (1964 bis 1985) konfrontiert und in der labilen 
Übergangsphase der Demokratisierung während der «Neuen Republik» (1985 bis 1989) 
in den Auseinandersetzungen um eine neue Verfassung engagiert. Beide spielten auf 
dem langwierigen Weg Brasiliens zur Demokratie eine entscheidende Rolle.1 

Brasilien  eine notwendige Erinnerung 
Als am 31. Marz 1964 Präsident João Goulart, der eine populistische Politik gemäßigter 
Reformen in der Tradition von Präsident Getulio Vargas vertreten hatte, durch eine Ko

alition von Militär, von ländlichem Großgrundbesitz, von Industrie, Handel und Banken 
mit der stillschweigenden Unterstützung von Teilen der katholischen Kirche gestürzt 
wurde, war die Brasilianische Bischofskonferenz nicht in der Lage, auf die neue Situa

tion entschieden und rasch zu reagieren. Daß von einem Teil des Episkopats der Mili

tärputsch als «Rettung vor einer kommunistischen Revolution» begrüßt wurde, war die 
eine Sache. Dazu kam noch, daß das Präsidium der CNBB während der ersten Monate 
der Diktatur wegen des anstehenden personellen Wechsels nur beschränkt handlungs

fähig war: Kardinal Carlos Carmelo de Vasconcellos Motta, der bisherige Präsident der 
CNBB, wurde im April 1964 von São Paulo nach Aparecida versetzt, und Dom Helder 
Câmara, der Sekretär der CNBB, stand unmittelbar vor der Übernahme der Leitung der 
Erzdiözese Olinda y Recife. Außerdem verlor die CNBB an institutionellem Gewicht 
durch die 1965 beschlossene Regionalisierung, sollte durch diese Maßnahme doch das 
Schwergewicht der Arbeit auf vierzehn regionale Kommissionen konzentriert werden. 
Dieser strukturellen Schwäche der CNBB entsprach auch die Uneinigkeit ihrer Mitglie

der über die Art der pastoralen Optionen, welche sich die katholische Kirche Brasili

ens nach dem Abschluß des Zweiten Vatikanischen Konzils zu eigen machen sollte. Der 
brasilianische Religionssoziologe Luis A. de Boni beschrieb die Lage der CNBB in den 
fünfziger und den sechziger Jahren mit folgenden Worten: «Als sie (...) versuchte, gegen

über der Welt eine veränderte Haltung einzunehmen, und nicht nur ausschließlich daran 
dachte, sich selbst zu verteidigen, sondern auch am Aufbau der Welt teilzunehmen, mußte 
sie feststellen, daß sogar in ihren eigenen Reihen ziemlich unterschiedliche Vorstellungen 
über eine neue Gesellschaft vorhanden waren.»2 Diese Uneinigkeit prägte die Verlaut

barungen der CNBB während der zweiten Hälfte der sechziger Jahre, mit denen sie zu 
den Menschenrechtsverletzungen durch staatliche Organe, zur Rechts, Wirtschafts und 
Sozialpolitik und zur Institutionalisierung der Militärdiktatur durch die «Fünfte Insti

tutionelle Akte» vom 13. Dezember 1968 Stellung nahm. Gleichzeitig spiegelte sich die 
Uneinigkeit der CNBB auch in den gegensätzlichen Entwicklungen in den einzelnen pa

storalen Regionen, wie sie durch die Regionalisierung geschaffen worden waren: Wäh

rend sich im Nordosten um Dom Helder Câmara eine Gruppe von Bischöfen bildete, 
die immer stärker die Menschenrechts und Wirtschaftspolitik der Regierung kritisierte, 
fanden sich ein Teil der Bischöfe in Südbrasilien um Dom Vicente Scherer (Porto Alegre) 
zusammen und bemühte sich um einen Ausgleich mit der Politik der Regierung.3 

Diese divergente Entwicklung innerhalb der CNBB ermöglichte zwar profilierte Stel

lungnahmen einzelner Bischöfe und einzelner Pastoralregionen, führte aber dazu, daß 
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die Position der CNBB im Verlaufe der Jahre immer wieder zwi
schen einer zurückhaltenden Kritik und einer klaren Anklage von 
Menschenrechtsverletzungen schwankte. Zum ersten Mal findet 
sich in der Erklärung des ständigen Rates der CNBB vom 30. No
vember 1967 eine Kritik an der Regierungspolitik, die über die 
Feststellung hinausging, hier würden die Bürgerrechte mißachtet, 
indem sie ausdrücklich formulierte, die verhafteten Mitglieder 
der Katholischen Arbeiterjugend (JOC), ihre Seelsorger und der 
Ortsbischof Waldyr Calheiros de Novais hätten mit ihren Pro
testen ein «authentisches apostolisches Engagement» ausgeübt. 
Dieses sei Ausdruck der «besonderen Sorge für die Ärmsten», die 
ein «apostolisches Handeln» fordere, das die notwendigen gesell
schaftlichen und politischen Veränderungen initiiert.4 Mit dieser 
Verbindung von Kritik und Ortsbestimmung der Pastoral über
ragte die Erklärung vom 30. November 1967 die weiteren Stel
lungnahmen der CNBB während der Regierungszeit von Arthu
re da Costa e Silva. Zwar forderte das Präsidium der CNBB nach 
dem Erlaß der «Fünften Institutionellen Akte» die Rückkehr zur 
Demokratie und zum Rechtsstaat, aber die 10. Vollversammlung 
der CNBB im Juli 1969 konnte sich nicht auf eine umfassende 
Analyse der politischen Situation und auf die Forderung der Wie
derherstellung des demokratischen Rechtsstaates einigen. Erst 
mit den Erklärungen vom Mai und vom Oktober 1970 konnte die 
CNBB ihre Handlungsunfähigkeit überwinden.5 Darin forderte 
die CNBB einmal die Rückkehr zur Demokratie, die Wiederer
richtung des Rechtsstaates, die Beendigung der Folter und dann 
die Förderung der wirtschaftlichen und sozialen Entwicklung im 
Sinne einer umfassenden Humanisierung und Befreiung. Diese 
Forderungen haben die Politik der CNBB während der siebziger 
und achtziger Jahre bestimmt. Zugleich deutete sich mit dieser 
Option ein neues Selbstverständnis der katholischen Kirche Bra
siliens an. Sie verstand sich immer mehr als eine innerhalb der 
Gesellschaft Brasiliens handelnde Gemeinschaft von Menschen, 
die sich der Option für die Armen verpflichtet hatte. 
Die mit den Erklärungen von Mai und Oktober 1970 innerhalb 
der CNBB eingeleitete Wende fand eine nachdrückliche Bestäti
gung in den Neuwahlen zum Präsidium, nachdem im Herbst 1970 
durch die Berufung von Kardinal Agnelo Rossi nach Rom das 
Amt des Präsidenten des CNBB frei geworden war. Zum Präsi
denten gewählt wurde nicht Kardinal Vicente Scherer, sondern 
der bisherige Generalsekretär Dom Aloísio Lorscheider OFM, 
zu dessen Nachfolger sein Vetter Dom Ivo Lorscheiter gewählt 
wurde. Mit dieser Neuwahl gewann die Arbeit der CNBB an Kon
tinuität und Profil. So nahm die CNBB das 25jährige Jubiläum 
der Menschenrechtserklärung zum Anlaß, um ihre Vollversamm
lung im Februar 1973 ganz dem Thema der Menschenrechte und 
dem Einsatz für den Frieden zu widmen. Die dort verabschie
dete Erklärung behandelte die politische und soziale Situation 
der brasilianischen Bevölkerung im Kontext der Menschenrech
te. Ausdrücklich ging der Text dabei auf den 1972 gegründeten 

1 Zur Rolle der katholischen Kirche im Demokratisierungsprozeß liegen 
bislang in deutscher Sprache zwei größere Studien vor: Hans-Jürgen Prien, 
Brasilien, in: Ders., Lateinamerika: Gesellschaft-Kirche-Theologie. Band 
1: Aufbruch und Auseinandersetzung. Göttingen 1981,149-219; Christiano 
German, Politik und Kirche in Lateinamerika. Zur Rolle der Bischofskon
ferenzen im Demokratisierungsprozeß Brasiliens und Chiles. Frankfurt/M. 
1999; zur Forschungsgeschichte: John Burdick, The Progressive Church in 
Latin America: Giving Voice or Listening to Voice, in: Latin American Re
search Review 20 (1994) 1,184-197; Daniel H. Levine, Hrsg., Religion and 
Politicai Conflict in Latin America.The University of North Carolina Press, 
Chapell Hill und London 1986;Thomas C. Bruneau und W. E. Hewitt, Pat-
terns of Church Influence in Brazil's Politicai Transition, in: Comparative 
Politics 22 (1989/1990) 1,39-61. 
2 Luis A. de Boni, Kirche und Volkskatholizismus in Brasilien, in: Fernando 
Castillo, Hrsg., Theologie aus der Praxis des Volkes. Neuere Studien zum 
lateinamerikanischen Christentum und zur Theologie der Befreiung. Mün
chen und Mainz 1978,125-171,125. 
3 Vgl. Charles Antoine, L'épiscopat brésilien face au pouvoir (1962-1969), 
in: Etudes 333 (1970), 84-103; Paulo J. Krische,The Role of the Church in 
a Politicai Crisis: Brazil. 1964, in: Journal of Church and State 27 (1985), 
403-427. 
4 Vgl. Hans-Jürgen Prien, (vgl. Anm. 1), 164ff. 
5 Vgl. ebd., 181-185. 

Indianermissionsrat (CIMI) ein. Noch im gleichen Jahr formu
lierte das Präsidium des CNBB zur Vorbereitung der für 1974 
einberufenen Bischofssynode in Rom eine Bestandsaufnahme 
ihres pastoralen Engagements, in der sie ihre eigene Aufgabe mit 
den Worten umschrieb: «In entwickelten Ländern mag es ange
bracht sein, in der Praxis zwischen menschlicher Förderung und 
Evangelisierung zu unterscheiden und dabei mehr auf letzterer 
zu bestehen. In anderen Situationen, wie denen, die es in vielen 
Gebieten Brasiliens gibt, ist es äußerst wichtig, daß die Kirche 
ihre soziale Verantwortung wahrnimmt und sich ausgehend vom 
Glauben und der Evangelisierung der menschlichen Förderung 
widmet. Man sollte keine Angst vor einer übertriebenen Sorge 
um die Förderung haben, sondern sich eher sorgen, die Pflicht 
der Gerechtigkeit nicht zu erfüllen.»6 

Mit diesem Resümee formulierte das Präsidium der CNBB ein 
Kriterium, das ihre Entscheidungen in den siebziger und acht
ziger Jahren geprägt hat. In der Folge führte diese Option im
mer wieder zu Konflikten mit der Regierung. Als die staatliche 
Repression zu Beginn des Jahres 1976 immer intensiver wurde, 
veranlaßte dies den ständigen Rat der CNBB, am 25. Oktober 
1976 einen «Hirtenbrief an das Volk Gottes» zu veröffentlichen7, 
in dem er eine Reihe von Gewaltmaßnahmen gegen Mitglieder 
der Kirche aufzählte. Ausdrücklich erwähnte er die Ermordung 
des Priesters Rudolfo Lunkenbein und des Jesuiten João Bosco 
Penido Brünier, die Entführung von Bischof Adriano Hipolito, 
die über Dom Helder Camara verhängte Zensur, die Attentate 
auf Institutionen wie die Brasilianische Anwaltskammer und den 
Brasilianischen Presseverband. Die Erklärung beschränkte sich 
nicht auf eine Aufzählung von Vorgängen, sondern beschrieb ihre 
Ursachen als Folgen eines Systems, das den Armen ihre Rechte 
verweigert und für die Täter systematische Straflosigkeit gewährt. 
Der Brief schloß mit einem Urteil über die «Ideologie der na
tionalen Sicherheit», welche die gegenwärtige Regierungspolitik 
bestimme: «So hat diese Lehre die Gewaltregime dazu geführt, 
dieselben Merkmale und Praktiken zu übernehmen, die in kom
munistischen Regimen üblich sind: Mißbrauch staatlicher Macht, 
willkürliche Verhaftungen, Folter und Aufhebung der Gedanken
freiheit.»8 Die Regierung war sich bewußt, daß mit diesem Satz 
ihre Legitimität grundsätzlich in Frage gestellt wurde, und sie rea
gierte sofort, indem sie die Verbreitung des Hirtenbriefes verbot. 
Ende 1976 kam es zu einer leichten Verbesserung der Menschen
rechtslage. Angesichts dieser Situation veröffentlichte die CNBB 
im Februar 1977 die umfangreiche Studie «Christliche Forderun
gen an eine politische Ordnung»9, in welcher sie die Rahmen
bedingungen für den Prozeß der Demokratisierung und für eine 
demokratische Ordnung entfaltete. In den folgenden Jahren hat 
die CNBB die dort formulierten Grundsätze für eine partizipa
torische Demokratie und Wirtschaft in weiteren Stellungnahmen 
zur Menschenrechtssituation, zur Agrarreform, zur Landarbei
terfrage, zur Frage der indigenen Bevölkerung und zur Gesell
schaftspolitik vertieft. Dabei kritisierte die CNBB immer wieder 
Rückschläge in der Menschenrechtspolitik und die zögerlichen 
Schritte der Regierung für eine «vorsichtige Öffnung» auf eine 
Demokratie. Als nach dem plötzlichen Tod von Tancredo Ne
ves, der als Vertreter der politischen Opposition am 15. Januar 
1985 durch ein Wahlmännergremium zum Staatspräsidenten ge
wählt worden war, der Vizepräsident José Sarney das Amt des 
Staatspräsidenten übernahm, schlug die CNBB die Wahl einer 
verfassungsgebenden Versammlung vor, die eine neue Verfas
sung für Brasilien ausarbeiten sollte. Zusätzlich wandte sie sich 
mit dem Hirtenbrief «Für eine neue Verfassungsordnung»10 

6 Ebd., 197. 
7 Hirtenbrief an das Volk Gottes, in: Heinzbernd Krauskopf, Brasilien: Zu
kunft für alle? Kirche als Kritiker des brasilianischen Wirtschaftsmodells. 
München und Mainz 1980,81-95. 
s Ebd., 90. 
9 Christliche Forderungen an eine politische Ordnung, in: Heinzbernd 
Krauskopf, (vgl. Anm. 7),96-107. 
10 Vgl. Christiano German, Brasilien: Politik und katholische Kirche in der 
«Neuen Republik», in: Verfassung und Recht in Übersee 23 (1990), 3-18, 
lOff. 
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vom April 1986 an die Bevölkerung. Darin beschrieb sie die ver
schiedenen Formen, wie Christen sich am verfassungsgebenden 
Prozeß beteiligen könnten, und formulierte Grundsätze für eine 
demokratische Grundordnung, die sich an der Option für die 
Armen orientierten. Mit dieser über eine Verfassungsordnung 
hinausgehenden Forderung nach Strukturveränderungen geriet 
die CNBB während der öffentlichen Debatten vor der Einberu
fung der verfassungsgebenden Versammlung mit der Regierung 
von José Sarney mehrfach in Konflikt. Sie konzentrierten sich 
vor allem auf die Rolle des Nationalen Sicherheitsrates als eines 
aus der Zeit der Militärdiktatur stammenden Organs staatlicher 
Kontrolle, auf die Reichweite der Landreform, die Indianerfra
ge und die Neuordnung der Massenkommunikationsmittel. Im 
Unterschied zur Regierung, die in diesen Bereichen jede Verän
derung ablehnte, griff die verfassungsgebende Versammlung die 
Anliegen der CNBB auf, suchte den Konsens und verabschiedete 
am Ende des Jahres 1988 eine Verfassung, die den Forderungen 
der CNBB teilweise entsprach. 
Auf diese Weise erwies sich die CNBB unter ihren Generalse
kretären und späteren Präsidenten Dom Ivo Lorscheiter und 
Dom Luciano Mendes de Almeida als ein entscheidender Ak
teur im Demokratisierungsprozeß Brasiliens. Im gleichen Maße, 
wie die Option für die Armen zur Richtschnur ihres gesellschaft
lichen Handelns wurde, sah sie sich auch in ihren innerkirchli
chen Reformen dem gleichen Kriterium verpflichtet. Das neue 
Selbstverständnis, das die Kirche in Brasilien sich auf diese Wei
se aneignete, war geprägt durch ihre solidarische Begleitung der 
marginalisierten Mehrheiten in ihrem Überlebenskampf und 
in ihrem Ringen um gesellschaftliche Anerkennung und politi
sche Partizipation. Die Kirche Brasiliens wurde auf diesem Weg 
durch eine Reihe von profilierten Theologen wie Leonardo Boff, 
Clodovis Boff, José Comblin, Frei Betto, Eduardo Hoornaert, 

João Batista Libânio und Paulo Suess begleitet. Diese intensi
ve Zusammenarbeit zwischen Theologen und CNBB fand ihren 
sichtbaren Ausdruck in der Unterstützung, welche die Theologen 
während der Auseinandersetzungen um die Befreiungstheologie 
und dem Verfahren der Glaubenskongregation gegen Leonardo 
Boff in den Jahren 1984 bis 1986 von der CNBB erfahren haben. 
Dieses Engagement fand einen Höhepunkt in dem «Gipfelge
spräch» vom 13. bis 15. Marz 1986 zwischen Papst Johannes Paul 
II. und der römischen Kurie mit einer Delegation der CNBB im 
Vatikan.11 Die Aussage des Papstes, die Theologie der Befreiung 
sei nicht nur «opportun, sondern nützlich und notwendig» und 
stelle eine «neue Phase» in der Tradition theologischen Denkens 
dar12, empfanden die Mitglieder der CNBB als Ermutigung, ihren 
Weg der Pastoral und des gesellschaftlichen Engagements fort
zusetzen. Damit gelang es der CNBB unter Dom Ivo Lorschei
ter und Dom Luciano Mendes de Almeida, einen «Stachel ins 
Fleisch» der Kirche hineinzustoßen.13 Nikolaus Klein 

11 Vgl. Ludwig Kaufmann, «Freiheit und Befreiung» - ein Friedensschluß? 
in: Orientierung 50 (1986), 86ff. 
12 «Die Herausforderung annehmen». Ein Brief des Papstes an die Bra
silianische Bischofskonferenz, in: Herder Korrespondenz 40 (1986), 277-
282. 
13 Dies gilt auch für den Einsatz, mit dem Dom Luciano Mendes de Almei
da in der Koordinierungskommission bzw. in der Redaktionskommission 
bei den Vollversammlungen des Lateinamerikanischen Episkopats in Pue
bla (1979) und in Santo Domingo (1992) zum Gelingen der Beratungen 
beigetragen hat: Vgl. Enrique Dussel, Felipe Espinosa, Puebla, crónica e hi
storia, in: Christus Nr. 520-521 (März-April 1979), 21-37; Frei Betto, 17 Dias 
de la Iglesia latinoamericana. Diario de Puebla, crt, Mexico 1979, 86ff.; 
Norbert Arntz, u.a., Retten, was zu retten ist? Die Bischofsversammlung 
in Santo Domingo zwischen prophetischem Freimut und ideologischem 
Zwang. Luzern 1993 (vor allem die Beiträge von Hildegard Lüning, Bi
schof Erwin Kräutler, Enrique Dussel, Norbert Arntz, Nikolaus Klein und 
Ludger Weckel). 

Die Melancholie einer Stadt 
Orhan Pamuks «Erinnerungen an Istanbul»1 

Kaum einer wird die Stadt am Bosporus so kenntnisreich, so at
mosphärisch dicht beschrieben haben wie er, der hier seit über 
fünfzig Jahren wohnt. Aber da Orhan Pamuk (Nobelpreisträger 
des Jahres 2006) ein Einheimischer ist, nimmt er die Stadt anders 
wahr als all die Reisechronisten vor ihm, etwa die von der westlich 
orientierten Istanbuler Bourgeoisie begeistert aufgenommenen 
französischen Autoren: Pierre Loti, Gustave Flaubert, Théophile 
Gautier, Gérard de Nerval. Als Fremde haben sie die Turkophilie 
bzw. Osmanophilie gefördert, indem sie das Exotische und Pit
toreske der Metropole konstatierten - Aspekte, die nach einer 
Aussage Walter Benjamins ohnehin nur dem Ausländer auffal
len. Pamuk aber hat seit frühester Kindheit die unverwechsel
bare Eigenart der Stadt eingeatmet; sie ist in ihn eingegangen, 
und so ist er ein Teil der Stadt und sie ein Teil von ihm geworden. 
Immer wieder bedenkt der Autor diese für ihn schicksalhafte 
Verquickung: «Das Nebeneinander von großer Historie und be
drückender Armut, von Offenheit für äußere Einflüsse und wun
dersam erhaltenem Gemeinschaftsgeist, von zur Schau gestellter 
Natur- und Kunstschönheit und einem aus wackeligen, heiklen 
Beziehungen zusammengeflickten Alltagsleben: liegt etwa darin 
das Geheimnis Istanbuls? Jede Aussage über die Merkmale, den 
Geist, das innere Wesen einer Stadt ist aber indirekt auch eine 
Aussage über uns selbst und unsere eigene Gemütsverfassung. 
Die Stadt hat kein anderes Zentrum als uns selbst.» In seinem 
nun in vorzüglicher deutscher Übersetzung durch Gerhard Meier 
vorliegenden Erinnerungsbuch bemüht sich Pamuk einzig dar
um, «durch mich über Istanbul und durch Istanbul über mich zu 
berichten». 

1 Orhan Pamuk, Istanbul. Erinnerungen an eine Stadt. Aus dem Türkischen 
von Gerhard Meier. Carl Hanser Verlag, München 2006. 

Was kommt bei dieser Absicht heraus? Ein opulentes, faszinie
rendes Buch eines Istanbulers über seine Metropole und gleich
zeitig über die Jahre seiner Kindheit und Jugend, eine Univer
salgeschichte der Stadt am Goldenen Horn und ebenfalls das 
Porträt des Künstlers als Heranwachsender. Pamuk singt nicht 
das Lob des Herkommens, sondern beschwört die Schicksal-
haftigkeit seiner Herkunft. Das heißt: Wäre er nicht in Istanbul 
geboren worden, so wäre er ein anderer. Geprägt hat ihn «hü-
zün». Zu diesem Begriff aus der türkischen Sprache, der sich 
leitmotivisch durch das ganze Buch zieht, kehrt er immer wieder 
zurück, «hüzün» meint jene Melancholie, die sich aus den om-
nipräsenten Verfallserscheinungen der Stadt speist und jedem 
Bewohner im Innersten eigen ist. Pamuks Gefühl findet dafür 
keine bessere Illustration als die Bilder des Fotografen Ara Gü
ler, in dessen Archiv das Istanbul der Fünfziger und Sechziger 
Jahre, der Jugendzeit des 1952 geborenen Autors, auf Hunder
ten von Schwarzweiß-Aufnahmen verwahrt ist. Neben Fotos 
aus Pamuks Privatbesitz sind diese Bilder von verschwiegenen 
Gassen, verfallenden Häusern, steilen Straßen und Brücken 
im Schneegestöber - zumeist in einem diffusen Licht belassen 
- reichlich ins Buch eingestreut und üben eine enorm suggestive 
Wirkung aus. In Pamuks Jugend waren die traurigen Zeugnis
se einer absterbenden Kultur, wie sie auf Gülers Aufnahmen 
erscheinen, noch überall anzutreffen. «Das Streben nach Eu
ropäisierung schien weniger einem Modernisierungsdrang zu 
entspringen, als vielmehr dem Wunsch, die mit quälenden Erin
nerungen behafteten Überreste des untergegangenen Reiches 
so schnell wie möglich loszuwerden, so wie jemand nach dem 
Tod der schönen Geliebten schnell ihre Kleider, ihren Schmuck 
und die Fotos von ihr fortwirft, um von der Erinnerung nicht 
überwältigt zu werden.» 
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Abstieg draußen und drinnen 

In Pamuks Kinder- und Jugendjahren büßte die Stadt auch ihre 
kosmopolitische Struktur ein: Griechen, Juden oder Armenier 
waren schon zuvor entweder vertrieben, umgebracht oder in ein 
Ghettodasein gezwungen worden. Noch Gautier hatte 1852 ange
merkt, daß in den Straßen von Istanbul Türkisch, Griechisch, Ar
menisch, Italienisch, Französisch und Englisch gesprochen wurde 
und daß in diesem «Turm von Babel» nicht wenige Menschen 
gleich mehrerer dieser Sprachen mächtig waren. Dazu durfte 
man sich noch den Klang des Spaniolischen denken, das von den 
Sefardim, den spanischen und portugiesischen Juden, gesprochen 
wurde. 
Pamuk schreibt keinen fortlaufenden Entwicklungsroman, son
dern häuft ein Konglomerat an, bestehend aus zahlreichen, ziem
lich autonomen Kapiteln, die vom Wandel einzelner Stadtquar
tiere berichten. Dazwischen finden sich weitschweifige Exkurse 
kulturhistorischen Inhalts, bevor der Autor wieder zur eigenen 
Jugend zurückkehrt und diese in Kindheitsszenen detailgesättigt 
entfaltet. Pamuk gestattet sich eine epische Breite mit zahlreichen 
Wiederholungen, die von der westeuropäischen Leserschaft Ge
duld und Zeit fordert. Doch diese Lese tugenden werden reichlich 
belohnt: durch eine Fülle von Informationen, die der leidenschaft
liche Stadtgänger Pamuk auf unzähligen Wegen aufgesammelt 
hat, durch eine atmosphärische Dichte, die ihresgleichen sucht. 
Der Dichter nimmt die Seele Istanbuls wahr, deren Regungen bei 
ihm ans Innerste rühren. Denn diese Stadt in all ihren Zerfallsmo
menten spiegelt die Situation von Pamuks Familie. Wie Istanbul 
den Glanz der Osmanenzeit eingebüßt hat, wie ganze Häuserzei
len verlottern und immer wieder einmal eine der Holzvillen am 
Bosporus, welche sich die Paschas, Prinzen und hohen Beamten 
erbaut haben, in Flammen aufgeht, so schwindet das große Ver
mögen der Pamuks, das sie vom Großvater, einem erfolgreichen 
Seilfabrikanten, ererbt haben. Aber schon in der nächsten Ge
neration wird der Besitz an Geld und Immobilien verschleudert 
und durch Fehlinvestitionen gemindert, während sich der weitver
zweigte Clan in Erbstreitigkeiten noch zusätzlich schwächt. 

Die Großmutter im Zentrum 

Das Pamuk-Apartmani im noblen Viertel Nisantasi, am Rand 
eines weitläufigen Gartens gelegen, der einst zu einem Pascha-
Konak (d.i. ein Schloß) gehörte, vereinigt die ganze Verwandt
schaft. Diese verteilt sich auf mehrere Stockwerke, nimmt aber 
alle Mahlzeiten zusammen ein. Dabei wird in der Großfamilie 
nach allen Regeln der Kunst debattiert und gestritten. Unbestrit
tenes Oberhaupt aber bleibt die verwitwete Großmutter väterli
cherseits: «Wenn wir am Abend im Schein der Lampe dort alle 
beisammen saßen, wurde die Wohnung meiner Großmutter in 
meiner Phantasie zur Kapitänskajüte eines riesigen Schiffes. Wir 
waren auf dem im Sturm dahinjagenden Gefährt sowohl der Ka
pitän als auch die Besatzung und die Passagiere und entsetzten 
uns über die sich zu Bergen türmenden Wellen. Diese Vorstellung 
rührte von den Nächten her, in denen ich im Bett lag und die 
klagenden Hörner der großen, durch den Bosporus gleitenden 
Schiffe vernahm ...» Während des ganzen Vormittages über
wacht diese Großmutter vom Bett aus den Haushalt, dirigiert die 
Dienerschaft und empfängt den kleinen Orhan, der sich vor dem 
Gang zur Schule von ihr verabschiedet. In ihrer orientalischen 
Herrschaftlichkeit und gleichzeitigen Lässigkeit erinnert diese 
Frau an Elias Canettis Großmutter, die er im ersten Teil seiner 
Autobiographie («Die gerettete Zunge») als jene Frau beschrie
ben hat, die ganze Tage auf dem Diwan verbrachte und Kaffee 
trank. Im Bücherschrank der Großmutter ist indessen der kleine 
Orhan auch auf ein Werk gestoßen, das früh die Richtung seines 
leidenschaftlichen Interesses an seiner Stadt vorgab: die elfbän
dige Istanbul-Enzyklopädie des Populärhistorikers Resat Ekrem 
Koçu (1905-1975). 
Um die Liebe seiner Mutter wirbt der kleine Orhan, der jünge
re von zwei Söhnen, mit allen Mitteln. Dem reizenden Kerlchen 

dürfte dies nicht schwergefallen sein. Auf einem der Fotos hält 
ihn seine schöne Mama, Sekure Pamuk, auf den Armen, während 
sie auf dem Balkon steht und dem Kind die Welt zeigt: wild in 
die Höhe schießende Häuser, den Himmel und unten den träge 
dahinziehenden Bosporus, der doch in seiner Tiefe wilde Strö
mungen birgt. Aber gerade der Bosporus und seine lichte Som
merwelt sind für das Kind, den Knaben und den jungen Mann 
eine stete Quelle der Lebensfreude. 

Streit und Langeweile als Konstanten 

Schon der kleine Knabe lacht auf diesem Foto, als er in die Weite 
blickt und die Wohnung mit den schweren Möbeln, den dunklen 
Vorhängen - ein wahres Familienmausoleum - hinter ihm liegt. 
Auch später wird er jeden Gang aus dem Pamuk-Apartmani als 
Akt der Befreiung erleben. Denn der kleine Orhan ist, wie es 
sich für ein Kind der reichen Oberschicht gehört, ein behütetes 
Kind, das auf dem Weg zur Schule vom Pförtner des Hauses 
begleitet wird und kaum je auf der Straße oder im Park mit 
Gleichaltrigen spielen darf. Dafür konzentriert sich das gan
ze Knabenleben auf den wenig älteren Bruder, der immer im 
Vorsprung ist und dadurch den Jüngeren provoziert. Unabläs
sig streiten die beiden miteinander, als ob sie das kämpferische 
Treiben der Erwachsenen in diesem Haushalt wiederholen woll
ten. Denn nicht nur die Verwandtschaft liegt im Hader, auch 
Orhans Eltern verwickeln sich in Zwistigkeiten. Der Vater, von 
Beruf Ingenieur und in amourösen Angelegenheiten ein wah
rer Schürzenjäger, verschwindet immer wieder einmal für kurze 
oder längere Zeit, die Mutter droht in solchen Momenten mit 
Selbstmord und verläßt oft ebenfalls die Familie, um bei Ver
wandten unterzutauchen. 
So entpuppt sich das Bild der Mutter mit ihrem Kind auf dem 
Balkon als trügerische Idylle. Denn hinter ihm lauert die Tücke 
ebenso wie hinter der Stadt und ihren Bewohnern, die beständig 
eine Katastrophe fürchten. Von dieser Angst sind aber besonders 
die begüterten, westlich ausgerichteten Familien der Oberschicht 
gepackt, die immer wieder eine Attacke nationalistischer Kreise 
befürchten oder einen Aufstand der armen Bevölkerung. 
Feinnervig nimmt der Knabe Orhan die Sinnleere seiner eigenen 
Kreise wahr, seiner Verwandtschaft zumal, die republikanisch
laizistisch orientiert ist und in ihrer Trägheit über materielle Zie
le hinaus dem Kind kaum etwas zu vermitteln vermag: «... da 
nichts Tiefgehendes die Religion vollwertig ersetzte, glich bei uns 
die seelische Landschaft eher einem tristen farnüberwucherten 
Grundstück, auf dem nur noch Gerumpel lagert, seitdem man 
die alte Villa darauf erbarmungslos abgerissen hat.» Darüber 
wird der junge Pamuk zum Tagträumer, der sich in eine andere 
Welt flüchtet. Ihn quält «die Langeweile, die von diesem ganzen 
Leben ausging, von den Salons, den Korridoren, den Teppichen 
des Museumshauses, von jener positivistischen Männerwelt, die 
sich nur für Mathematik und für Denksport interessierte, von der 
vorherrschenden (später aber geleugneten) Seelenlosigkeit und 
Lieblosigkeit, der Bilder-, Literatur- und Märchenlosigkeit, von 
dem Dunkel und der Düsternis unseres mit Möbeln und Nippes 
vollgestopften Hauses». In kindlichen Spielen, wenig später mit 
Pinsel und Stift versucht der Knabe die reale Welt hinter sich zu 
lassen. Aber er ist auch begierig auf Lob und Aufmerksamkeit, 
die er mit seinen Werken einheimst. 

Den Eingebungen unbedingt folgen 

Die Jahre der Pubertät erlebt er als schwierigen Übergang. Er 
trauert der Kindheit nach, die ihn noch in einen sanften Schlei
er des Unwissens und Halbwissens gehüllt hat, während er jetzt 
vieles zu wissen glaubt und doch nicht weiß, wohin es ihn ziehen 
wird. Er liest viel wie schon seit jeher: Virginia Woolf, Freud, Sart
re, Faulkner, Thomas Mann. Und noch immer zeichnet er mit Lust, 
am liebsten wie Utrillo oder Bonnard, verkriecht sich als Student 
des amerikanischen Robert-Gymnasiums häufig für lange Zeit in 
seinem Zimmer, schwankt zwischen exorbitantem Übermut und 
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zäher Schwermut. Stets begleitet ihn auch ein Schuldgefühl, das 
sich aus verschiedenen Lebensumständen nährt. Aber gerade in 
dieser Zeit zeigt sich ihm der Vater von einer neuen Seite. Jeweils 
am Sonntagmorgen nimmt er seinen jüngeren Sohn auf ausge
dehnte Autofahrten durchs leer gefegte Istanbul mit und gibt ihm 
manches zu bedenken: «... dass man seinen Eingebungen und 
fixen Ideen aufmerksam folgen solle, wie schnell das Leben doch 
vergehe und wie gut es doch sei, wenn man erst einmal wisse, was 
man mit sich eigentlich anfangen wolle, und dass man dem Leben 
auch dann wahre Tiefe abgewinnen könne, wenn man es nur dem 
Schreiben oder dem Malen widme ...» 
Ein Gefühl der Dankbarkeit für diese andere Art von väterlicher 
Zuwendung wird wohl auch den Autor dazu bewogen haben, sein 
Buch dem Vater, Gündüz Pamuk (1925-2002), zu widmen. Kurz 
vor seinem Tod aber hatte dieser Vater beim schreibenden Sohn 
ein Köfferchen mit eigenen literarischen Texten deponiert, über 
die in der Familie nie zuvor gesprochen worden war. Pamuk ju
nior war vorerst unangenehm berührt von diesen Heften voller 
Erinnerungen, den Gedichten, literarischen Versuchen und No
tizen. Seine Stockholmer Nobelpreisrede aber mündete in eine 
Liebeserklärung an den toten Vater. Der berühmte Sohn wollte 
ergründen, was ihn mit dem insgeheim schreibenden Vater ver
bunden hat - sowohl auf dem Feld der Literatur wie jenem des 
Lebens. Für beide sei das Schreiben ein Akt der inneren Einkehr, 
aber auch die Möglichkeit zum Ausbruch, zur Flucht. Er sprach 
auch das «kulturelle Mangelgefühl» der Istanbuler Intellektuel
len an: «Nicht nur das Lesen, auch das Schreiben stellte eine Me
thode dar, um aus unserem Istanbuler Leben in den Westen zu 
gelangen» (F.A.Z. vom 8.12.2006). Noch einmal drückt sich hier 
jenes latente Minderwertigkeitsgefühl aus, das sich nicht nur aus 

dem Kontrast zwischen der großen Vergangenheit dieser Stadt 
und ihrer oftmals schäbigen Gegenwart speist, sondern auch aus 
der Furcht, in Westeuropa wegen der türkischen Herkunft den 
«Provinzialismus»-Verdacht auf sich zu ziehen. 

Am Scheideweg 

Aber wir sind weit vorausgeeilt - blenden wir also noch einmal 
zurück in die frühen Jahre des Nobelpreisträgers. Da trifft ihn 
mit Wucht ein Ereignis: die Erfahrung einer ersten Liebe zu ei
ner wenig jüngeren Gymnasiastin aus besten Kreisen. Regelmä
ßig besucht sie ihn im Atelier, wo er sie malt, ins konzentrierte 
Schweigen versunken. Der jähe Abbruch dieser Beziehung, von 
Autoritäten verordnet, wirft den Neunzehnjährigen vollends aus 
der Bahn. Als die Familie der Angebeteten nämlich erfährt, daß 
sie sich mit einem angehenden Maler eingelassen habe, wird die 
junge Frau kurzerhand aus der Schule genommen und unter dem 
Vorwand, man werde mit ihr Skiferien in der Schweiz verbrin
gen, in ein Internat der Romandie gesteckt. Der junge Mann aber 
stürzt in Abgründe. 
Orhans Mutter, die wie oft am Abend einsam über einer Patience 
sitzt, versucht den Sohn von seinem Plan, Maler zu werden, abzu
bringen. Er hört ihr schweigend zu. Innerlich jedoch entfernt er 
sich von ihr, rast mit seinen immer wilderen Gedanken in einem 
wahren Furioso durch die Stadt, um schließlich seiner Mutter 
lapidar zu erklären: «Ich werde nicht Maler. Ich werde Schrift
steller.» Mit diesem Bekenntnis, einer geradezu dramatischen 
Kulmination, endet ein Buch, das ohnehin immer wieder an die 
Tradition der Confessiones denken läßt. 

Beatrice Eichmann-Leutenegger, Muri b. Bern 

«ICH WOLLTE, DASS DU LEBST» 
Autonomie am Lebensende? 

Es ist anzunehmen, daß man nicht mit starker Widerrede rechnen 
muß, wenn man feststellt, daß der Begriff der Autonomie in der 
angewandten, praktischen Philosophie und insbesondere in der 
medizinischen Ethik hoch im Kurs steht. Vor allem die Debatte 
um die Sterbehilfe wird in Deutschland wie auch im unmittel
bar benachbarten Ausland intensiv unter diesem Aspekt geführt, 
indem auf das Selbstbestimmungsrecht am Ende des Lebens 
verwiesen wird. Die Positionen reichen von einer vorsichtigen 
Zulassung passiver Sterbehilfe bis zu der Forderung, die aktive 
Sterbehilfe uneingeschränkt zuzulassen. Auf der anderen Seite 
melden sich die Gegner einer jeden Duldung von Sterbehilfe zu 
Wort unter Verweis auf die Unverfügbarkeit des Lebens. 
Zwischen diesen Fronten stehen all jene, die mit Entscheidungen 
am Lebensende unausweichlich konfrontiert sind - unheilbar 
Kranke und deren Angehörige sowie Professionelle wie Juristen 
und nicht zuletzt Pflegende und Ärzte. Da ich mich zur letztge
nannten Gruppe zählen darf, ist eine ständige Konfrontation mit 
dem Problemfeld unausweichlich. 
Abgesehen von der alltäglichen Konfrontation mit entsprechen
den Fragestellungen im klinischen Alltag wurde die intensivere 
Auseinandersetzung mit dem Thema angeregt durch die Lektüre 
des Buches «Ich wollte, dass du lebst» von Ilana Hammermann 
und Jürgen Nieraad, das ich daher zunächst auch kurz vorstellen 
möchte. Letztendlich werde ich dann aber die mannigfachen Be
zugsmöglichkeiten zum Thema, die im Buch eine Rolle spielen, 
auf den in meinen Augen zentralen Aspekt reduzieren, die Frage 
nach den Möglichkeiten und Bedingungen für Entscheidungen 
am Lebensende, die für den sterbenden Autor Jürgen Nieraad 
in erster Linie die Auseinandersetzung mit dem Problem der 
schwindenden Autonomie bedeutet. Anschließend möchte ich 
aus meiner Sicht - notgedrungen nur fragmentarisch und mögli
cherweise auch unzulässig einseitig - den derzeitig herrschenden 
Umgang des «medizinischen Systems» mit den Problemfeldern 

Sterben und Tod skizzieren. Kontrastiert wird dies mit einer kur
zen Analyse der Situation des Sterbens aus der Sicht des betroffe
nen Individuums. In einem letzten Schritt soll dann das Konzept 
der Ethik der Autonomie dem der Ethik der Fürsorge gegen
übergestellt werden. 

Im Räderwerk des medizinischen Systems 

Im Herbst 1999 wird bei Jürgen Nieraad, einem zu diesem Zeit
punkt sechzigjährigen in Jerusalem lebenden deutschen Lite
raturdozenten, eine akute myeloische Leukämie diagnostiziert. 
Ohne Therapie ist die Prognose auf Wochen, allenfalls Monate 
limitiert. Die unmittelbare Reaktion Nieraads auf die Diagnose 
ist Erleichterung. Seit dem mittleren Lebensalter setzt er sich in
tensiv mit Fragen des Lebensendes auseinander; er weiß, daß er 
nicht alt und gebrechlich werden will. Er selbst will den Endpunkt 
bestimmen und dies nicht der Natur oder den Entscheidungen 
anderer überlassen. Mithin setzt er sich seitdem intensiv mit dem 
Suizid auseinander und bezieht sich dabei insbesondere auf die 
Essays Jean Amerys über den Freitod.1 Die Krankheit bedeutet 
für ihn zunächst eine Befreiung, eine Abnahme der Entschei
dung. Nieraad beschließt, nach München zu fliegen, in den Alpen 
oberhalb der Schneegrenze Schlaftabletten zu schlucken und im 
Verlauf der Nacht zu erfrieren. Eingeweiht in diesen Plan ist nur 
eine enge Freundin, weder seine Frau noch sein Sohn. Erst unter
wegs befallen ihn Zweifel. Ist dieses klammheimliche Abtreten 
nicht ein Verrat an der Liebe zu seiner Frau, Ilana Hammermann, 
israelische Übersetzerin und Lektorin? Obwohl er sich im kla
ren ist, daß sie seine Entscheidung zum Suizid nicht akzeptieren 
1 Vgl. Jean Améry, Hand an sich legen. Diskurs über den Freitod. Stuttgart 
1976; des weiteren bezieht er sich mehrfach auf Jean Améry, Jenseits von 
Schuld und Sühne. Bewältigungsversuche eines Überwältigten. Stuttgart 
1977. 
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