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schwicht oder herausfordert. Sie wird vom Apostel im vorausgehenden Vers genannt:
»Wir alle sollen gelangen zur Einheit im Glauben und in der Erkenntnis des Sohnes
Gottes, zum vollkommenen Mann, zu Christus in seiner vollendeten Gestalt« (4,13).

Korperwachstum und physiologische Reife kommen fiir den Menschen in einem
bestimmten Alter zum AbschluB - nicht jedoch das Wachstum im Geist. Im Gegenteil:
Paradoxerweise bedeutet die Uberzeugung von der Vollendung der eigenen geistigen
Reife, dafl man noch einen langen Weg zu machen hat. Die groere Vollkommenheit
in Glaube und Liebe hingegen duBert sich in der Erkenntnis der eigenen Siinde und der
Annahme des Rufes zur Umkehr. Die Bereitschaft zur Bekehrung wird geradezu zum
Kriterium fiir das Erreichen von geistiger Miindigkeit, die immer Ziel bleibt.”

Hans Urs von Balthasar hat sich vor Jahren die Frage gestellt: »Wer ist ein miindiger
Christ?« Er fihrt dazu aus, daB in der Bibel »unmiindig« einfach das normale Kind
heiBen kénne. Aber wenn der geistige Kinderzustand sich iiber die Zeit hinaus
verldngere, werde er verwerflich. Die Unmiindigkeit werde dann ein Nichtverstehen,
»und dieses wiederum beruht auf der Schwerhérigkeit dem Wort gegeniiber (. ..) dem
»Logos vom Kreuzs, der fiir die Welt eine Torheit ist, eine Torheit aber, die Gottes
verborgene Weisheit ist, welche die Weisheit der Welt der Torheit iiberfiihrt«.

Ist das »Sensorium fiir das Kreuz« in einem einzelnen, in der Gemeinde ausgebildet,
dann kann der Apostel sein Werk als vollbracht betrachten; dann hat Christus im
Christen Gestalt gewonnen. »Diese >Gestalt¢, die im Christen sich auspriagen muf3, ist
die gleiche, die anfénglich von der Kirche durch die sakramentale Taufe in ihm
eingeprigt wurde, in der Hoffnung, sie werde sich in der widerspenstigen Materie
durchsetzen (. ..) Miindig ist demnach, wer die objektive sakramentale Wirklichkeit in
sich subjektiv-existentiell realisiert. Wer nicht mehr von auBen her immer neu
gezwungen zu werden braucht, dieser Welt abzusterben, sondern frei und selbstver-
antwortlich ein fiir allemal >sein Fleisch mit seinen Leidenschaften und Geliisten ans
Kreuz geschlagen hat« (Gal 4,14).«** ~ Wer wiirde von sich behaupten, daB er diesen
geistlichen Reifungsproze schon hinter sich hat?

Der christliche Humanismus Johannes Pauls I1.

Von Stefan Wilkanowicz

Bei verschiedenen Gelegenheiten hat sich der Papst an die Européer gewandt und sie
dazu angeregt, zu den Wurzeln, zur christlichen Identitdt Europas zuriickzukehren.
Dabei verdeutlicht er uns in Umrissen einen Humanismus, der zur Seele heutiger
Zivilisation werden soll. Hier handelt es sich selbstverstindlich um einen tief in der
Tradition verwurzelten christlichen Humanismus — mit gewissen, fiir die Personlich-
keit Karol Wojtyla charakteristischen, seinen Erfahrungsschatz widerspiegelnden
Ziigen. Im Verlauf unserer Diskussion zum 10. Jahrestag seines Pontifikats bemiihten
wir uns, diese personliche Version eines christlichen Humanismus etwas ndher zu

23 Vgli. A. Liégé, Miindig in Christus. Freiburg 1961, S. 81-111.
24 Wer ist ein Christ? Einsiedeln 1983, S. 87-91.
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bestimmen, wenn auch nur annihernd und liickenhaft. Zunichst mochte ich in aller
Kiirze seine Charakteristika darlegen, ehe ich dazu iibergehe, seine Bedeutung fiir die
verschiedenen Teile Europas zu bedenken.

1. Theologische Wertorientierung

Der Gradmesser dieses Humanismus ist ohne Frage Christus — der Gott-Mensch: Gott
als jene Liebe, die den Menschen erschaffen hat und fiir den Christus aus Liebe um
seiner Erlésung willen am Kreuze starb.

Zugleich aber weill dieser Humanismus um das Geheimnis des Bosen, das seine
Wurzeln auch im Menschen selbst hat — und nicht nur in den Strukturen, den sozialen
und 6konomischen Beziehungen, sondern im Innern des Menschen. Daher bedarf
jeder Mensch der Heilung, und ein jeder muf3 selbst seine Heilung suchen und Gott um
diese bitten; Systemverdnderungen allein geniigen nicht, wenngleich man auch die
Strukturen heilen und unaufhérlich verbessern muB. Dieser Humanismus besitzt
weiterhin eine bestimmte Wertstruktur. Die Liebe ist flankiert von Wahrheit und
Schénheit. Von der Wahrheit spricht der Papst immer wieder; er mif3t ihr ein groBes
Gewicht bei, fordert dazu auf, sie zu suchen und ihr treu zu sein. Die Schdnheit
versteht er — nach Norwid — als »Profil der Liebe«. Damit ist {ibrigens nichts Neues
gesagt, sind doch Wahrheit, Liebe und Schonheit traditionelle Attribute Gottes.

Der nach dem Bilde Gottes geschaffene Mensch ist mit diesen Werten verbunden.
Er braucht sie und kann sich ohne sie nicht entfalten. Als durch Gott und nach seinem
Bilde geschaffenes, mit diesen Werten ausgestattetes Wesen ist ihm eine unermeflich
grof3e Wiirde eigen. Er darf niemals nur als Werkzeug zur Erlangung irgendwelcher
Zwecke behandelt werden, sondern man muB in ihm einen freien Mitarbeiter sehen.
Der Mensch hat ein Recht auf Freiheit und Subjektivitat. Als Person ist er fiir sich
verantwortlich, zugleich aber ist er als soziales Wesen mit anderen verbunden und zur
Solidaritit verpflichtet. Freiheit und Solidaritét sind hier komplementire, die Mog-
lichkeit von Gerechtigkeit und Frieden bedingende Werte.

Das Verlangen nach Frieden schlieBt den Kampf nicht aus, doch bestimmt dieser
Humanismus seine Methoden. Er méchte wenigstens eine Einschrinkung des bewaff-
neten Kampfes herbeifiihren und den HaB3 vermeiden, betont dagegen die Pflicht, das
Bose mit Mitteln zu bekdmpfen, die die Rechte des Menschen unberiihrt lassen und
keinen HaB wecken. Er legt den Akzent auf die positive Seite des Kampfes: iiberwinde
das Bose durch das Gute! Ihm ist es darum zu tun, Gutes zu schaffen, und nicht den,
der Boses tut, zu vernichten.

Die genannten Werte — Liebe, Wahrheit, Schonheit, Wiirde, Freiheit, Solidaritit,
Gerechtigkeit, Frieden - sind nicht nur Werte, derer der Mensch bedarf, die er schitzt;
es sind zugleich Pflichten, Aufgaben, die sich den Menschen stellen, Tugenden, das
heiBt Verkorperungen guten Handelns. Sie stehen damit sowohl im Gegensatz zu
einer ungebundenen Freiheit als auch zu einer erzwungenen Solidaritit.

Freiheit und Solidaritdt missen stindig neu erworben werden. Wahre Freiheit ist
eine Befreiung von Fehlern und Schwichen, ist der Erwerb einer Freiheit zur
Entscheidung fiir das Gute, fir hohere Werte. Ohne Askese geht das nicht, nicht ohne
die Mithe um Einschrinkung und Verzicht. Wahre Solidaritit ist ein stindiges
Uberschreiten von Egoismus und Gleichgiiltigkeit, kein Herdeninstinkt, kein Konfor-
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mismus, keine Interessengemeinschaft. Wahre Wiirde ist die Wertschitzung des
eigenen Menschseins als Abglanz Gottes, nicht die Sorge um Ansehen und Prestige.

2. Offnen fiir den Dialog

Der Humanismus Johannes Pauls II. ist tief theologisch; er ist mit Christus, dem
Erléser, als Ideal und MaB3 des Menschseins verbunden. Zugleich aber ist er
dialogisch, offen auch fiir Menschen, die den christlichen Glauben nicht teilen. Er
besitzt nimlich auch eine philosophische Schicht, die gleichsam in der theologischen
Reflexion enthalten ist, in ihr aber nicht aufgeht und ihren autonomen Charakter
bewahrt. Zu erginzen ware noch, dafl ihm auch eine dsthetische Ausdrucksform eigen
ist, was ihm eine dialogische Dimension verleiht.

Diese Art philosophischer Anthropologie kann von Nichtchristen, ja selbst von
Nichtglaubenden tibernommen werden — zumindest wenn es sich um eine bestimmte
Weise von Unglauben handelt. Fiir Christen findet die philosophische Reflexion ihre
Vertiefung und »letzte Verwurzelung« in der Theologie, ohne ihre Autonomie und
ihren Eigenwert einzubiien. Fir die einen wie fiir die anderen ist dieser Humanismus
Anruf, um seiner Verwirklichung willen zusammenzuarbeiten und wettzueifern.

Das gilt besonders fiir die Christen, denn es ist klar, daB verschiedene seiner
Elemente im unterschiedlichen MafBe die genannten Werte enthalten. Der Papst legt
hier grofen Nachdruck auf das Recht des Menschen, in seiner eigenen Kultur zu leben,
gleichzeitig aber auch auf den komplementaren Charakter aller Kulturen sowie auf die
Verpflichtung zu einem reichmachenden Dialog, einem Austausch der Werte. Diese
betrifft das westliche und ostliche Christentum, gilt aber auch - analog — fiir die
verschiedenen geistigen Stromungen.

Das ist um so bedeutsamer, als diese Art Anthropologie weder zu einer theokrati-
schen noch zu einer ideologischen Gesellschaft tendieren kann. Sie ist eine konse-
quente Einheit von Prinzipien und Werten, aber kein doktrinidres System und auch
keine ausgefeilte Utopie. Sie verlangt standige Suche und Korrektur, denn mit der
Freiheit des Menschen i{ibernimmt sie Pluralismus und Offenheit, wihrend der
Grundsatz der Solidaritdt das Bemithen um Kooperation freier Subjekte notwendig
macht. Ohne seine Prinzipien anzutasten, handelt es sich somit um einen seiner Natur
nach auf Evolution, auf den Ausgleich unumgénglicher Einseitigkeiten ausgerichteten
Humanismus. Dabei besitzt er ein deutliches Profil, 148t er sich doch leicht unterschei-
den - insbesondere von heutigen Ideologien, denen gegeniiber er sich ebenso stark
abgrenzt wie er ihnen gegeniiber dialogisch offen ist.

Ich bin iiberzeugt, daB gerade dieser Humanismus der vollen Wahrheit vom
Menschen am nichsten kommt. Er stellt den heutigen Ideologien — und in bedeuten-
dem MaBe den Verhaltensnormen — gegentiber eine Herausforderung dar, entspricht
aber zugleich einem Bediirfnis des heutigen Menschen in Ost und West, in Nord und
Sid. Doch insbesondere bedarf Europa dieses Humanismus, denn er steht seinem
innersten Wesen nahe und widersetzt sich zugleich den &stlichen wie westlichen
Varianten seines Verrats. Dabei kann es sich gegen den Anschein erweisen, daf3 er
leichter fiir den Osten als fiir den Westen annehmbar ist.
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3. Herausforderung fiir West- und Osteuropa

In Westeuropa trifft dieser Humanismus auf eine zutiefst entsakralisierte und siakulari-
sierte Kultur, die die friihere Gestalt einer christlichen Zivilisation abgelegt hat, die
ihrerseits stark mit einem gewissen Typ eines formell christlichen Staates sowie mit
dem bedenklichen Grundsatz cuius regio eius religio verkniipft war. In der Neuzeit
nahm diese Kultur eine reichliche Dosis Utilitarismus, Relativismus und Skeptizismus
in sich auf, die mit dem christlichen Verstindnis des Menschen grundsitzlich in
Widerspruch stehen. Somit kommt es zu der verbreiteten Ansicht, daB diese Kultur
eine postchristliche Phase durchlebt und das Christentum in ihr noch keine neue
Inkulturation erfahren hat.

Andererseits besitzt das westeuropdische zivilisatorische Modell sowohl im Bereich
der Wirtschaft als auch beziiglich wichtiger humanistischer Werte, zumal was Freiheit
und Recht des Menschen betrifft, groBe Errungenschaften. Das Problem ist aber, dafl
ohne einen christlichen Humanismus die Freiheit zur Bindungslosigkeit, die Men-
schenrechte zum Anspruchsdenken, die Solidaritit zum Gruppenegoismus, zum
Konformismus oder zu einem Zwangskollektivismus degenerieren. Nur sind diese
Gefahren fiir viele undeutlich, nicht evident, durch spektakulire Erfolge und wach-
senden Konsum verdeckt. Daher ist dieser dramatische geistige Kampf so schwierig zu
fithren, fehlt es doch an einem méchtigen Verlangen, wie es zumeist aus dem Erleben
einer Kluft zwischen den evidenten und geheiligten Werten und der zu ihnen im
Widerspruch stehenden Realitdt hervorbricht.

In Osteuropa ist die offizielle Ideologie zwar formell antichristlich, doch nihrte sie
sich in ihrer Anfangsphase von manchen Werten eines christlichen Humanismus, die
freilich hiufig von den Christen selbst nicht verstanden, geringgeschitzt oder verraten
wurden. Diese mit der Hoffnung auf ihre schnelle und radikale Verwirklichung
verbundenen Werte verlichen dieser, sich mit der Aureole der Wissenschaftlichkeit
schmiickenden Ideologie eine gewaltige Antriebskraft. Doch prinzipielle Fehler der
Doktrin, die ihre Quelle u. a. in einer reduzierten und deformierten Anthropologie
haben, verbunden mit den Traditionen eines politischen Absolutismus und der
Faszination einer rationalistischen Utopie, fiihrten relativ schnell zu ihrer griindlichen
Kompromittierung. So kann man annehmen, daf3 wir uns — beziiglich der Sphére der
Hoffnungen und Wiinsche — bereits in einer post-marxistischen Epoche befinden.
Diese ist durch einen Hunger nach verlorenen und einst verdammten Werten sowie
durch die Notwendigkeit von Reformen gekennzeichnet, die einen Ausgang aus der
Wirtschaftskrise zu garantieren vermdgen.

Gleichzeitig bestehen aber die Strukturen marxistisch-biirokratischer-absolutisti-
scher Art weiter, wie sie seit langem auf die Mentalitdt der ihrem EinfluB3 unterliegen-
den Menschen einwirken. Bei den einen rief dies eine gewisse Anpassung an das
System hervor, verbunden mit einer unbewuften oder auch bewuften Akzeptanz
eines bedeutenden Teils der geistigen Inhalte und Schemata, wie sie im Bildungswesen
und den Massenmedien gebrauchlich sind, bei anderen stieBen sie auf spontane und
systematische Ablehnung all dessen, was den Stempel der Amtlichkeit trigt. Hinzu
kommen jene, die sich bemiithen, das Schema von Affirmation und Negation, von
dekretierter Sprache und Denkstrukturen zu durchbrechen, die eine wahre Unabhin-
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gigkeit suchen — und die in dieser Hinsicht auch Erfolg haben. Sie alle sind von dem
Niedergang einer Kultur der Arbeit und des gesellschaftlichen Lebens tief betroffen.

4. Nationale Stromungen, demokratischer Sozialismus, Liberalismus

Wo findet sich ein Ausweg aus der Krise? — Es stellt sich selbstverstandlich die
Moéglichkeit, an die eigenen Traditionen wie auch an Vorbilder des Auslandes
anzukniipfen. Zweifellos erleben nationale Stromungen eine Renaissance; sie sind
manchmal radikal, manchmal gemaBigt, aufgeklirt. Ihre Sorge um Bewahrung
kultureller Identitit, um die Kontinuitét kultureller Entwicklung und die Fortdauer
traditioneller moralisch-christlicher Werte ist notwendig. Gleichzeitig zeigen diese
Stromungen fiir gewohnlich jedoch eine Neigung zu autoritir-elitiren Regierungssy-
stemen, zu einem Isolationismus und religiésen Traditionalismus — und in extremen
Fillen geradezu zu einem Chauvinismus bzw. zu einem vorgeblich christlichen
Messianismus. Nationale Strémungen zeigen somit nur zum Teil eine Affinitdt zum
christlichen Humanismus, und in ihren radikalen Erscheinungsformen geraten sie mit
ihm in einen tiefen Konflikt.

Eine zweite geistig-politische Strémung, an die man anknipft, ist der demokratische
Sozialismus. Sein Wert liegt in einer mit einem wirtschaftlichen Realismus verbunde-
nen sozialen Sensibilitit, seine Schwiiche ist eine seichte Anthropologie, ein Ausfall
von Werten, soweit sie die Nation, die Bediirfnisse des Menschen nach Heimat und
Religion betreffen, ein Defizit, das wahrscheinlich mit den Traditionen eines iiberhol-
ten, auf den Szientismus der Aufklirung zuriickgehenden Rationalismus zusammen-
héngt. Wir stellen somit hier eine gewisse Affinitdt zum christlichen Humanismus im
sozio-Okonomischen Bereich und bei den Menschenrechten fest, im wichtigen Bereich
der Kultur dagegen eine grundsitzliche Divergenz.

Die liberale Strémung greift hauptsachlich auf ausidndische Vorbilder zuriick. Sie
spielt dort eine groBere Rolle, wo es um eine praktische Ausweitung der Sphére der
Freiheit sowie um einen Lernprozefl von Unabhéangigkeit und wirtschaftlicher Initia-
tive geht. Doch der Nachdruck, mit dem sie die individuelle Freiheit betont,
verbunden mit der Tendenz, sdmtliche vergesellschafteten Wirtschaftsformen mit dem
Kollektivismus gleichzusetzen, beschwort die Gefahr eines die Freiheit oberflachlich
bzw. falsch verstehenden Individualismus, der dem Prinzip der Solidaritdt wider-
spricht sowie fiir die Rechte und Bediirfnisse der Schwachen wenig sensibel ist.
Dariiber hinaus zeigt sie hdufig ein einseitiges Verstindnis von Entwicklung - ein
Merkmal, das allerdings auch den anderen hier genannten Strémungen eigen ist.

Liberalismus und demokratischer Sozialismus neigen hier zum Okonomismus,
wihrend nationale Stromungen kaum ein klares Wirtschaftsprogramm besitzen und
der Wirtschaft auch keinen besonderen Rang als einen das moralische Verhalten
bestimmenden Faktor beimessen.

5. Integrale Entwicklung und christlicher Humanismus

Natiirlich wiinschen alle grundsitzlich eine volle Entwicklung des Menschen, der
Wirtschaft und der Gesellschaft, in Wirklichkeit aber weisen die verschiedenen
Strémungen unterschiedliche theoretische Liicken auf, und auch die Praxis zeigt ein
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unterschiedliches Gesicht: Einmal verdecken die Lebensbediirfnisse Einseitigkeiten
der Theorie, ein andermal verstarken sie sich im Eifer des Kampfes oder aufgrund
ideologischer Verbohrtheit.

Im christlichen sozialen Denken riickt die integrale Entwicklung und die Wahrneh-
mung der zwischen ihren verschiedenen Bereichen bestehenden Verbindungen in den
Vordergrund. Natiirlich legt man groflen Wert auf eine moralische und geistige
Entwicklung, doch in immer stirkerer Verbindung zu allen Lebensbereichen. Sehr
deutlich zeigte sich das in Populorum progressio, und Johannes Paul IL. hat diesen
geistigen Faden konsequent entwickelt. Ja man kann sagen, da das integrale
Verstindnis der Entwicklung ein charakteristisches Merkmal dieser Version eines
christlichen Humanismus bildet.

Dieser ist weder eine politische Doktrin noch eine Ideologie. Man kénnte ihn eher
eine durch den Glauben belebte Anthropologie nennen. Er muf selbstverstindlich im
Gesamt des Lebens der Personen wieder Gestalt gewinnen, doch ergibt sich aus seiner
Natur - aus der hohen Wiirde und dem Subjektcharakter des Menschen - ein
bestimmter Pluralismus und kein kopiertes monolithisches Modell. Er ist kein
beliebiger Pluralismus, vor allem kein skeptischer Relativismus. Er beruht auf der
Gemeinsamkeit prinzipieller Ziele und allgemeiner Handlungsmaxime, unter dem
Bemiihen, Haf3 und zerstérerische Rivalitdt auszuschlieBen, und gleichzeitig auf der
freien Suche nach Wegen zur Realisierung der Werte. Niemand kann hier somit fiir
sich ein Monopol beanspruchen; gefordert sind verschiedene Initiativen und zwischen
ihnen eine stimulierende Konkurrenz. Es geht somit, so kdnnte man sagen, um einen
»0kumenischen«, komplementiren Pluralismus, der auf unterschiedlichen Wegen das
im Prinzip gleiche Ziel anstrebt.

Damit berithren wir die politische Sphére. Johannes Paul II. versteht Politik in
einem engeren und weiteren Sinn. Im engeren Verstidndnis ist Politik die Doméne
politischer Parteien, die nach der Macht streben oder in einem Staat die Macht
innehaben. Im weiteren Sinne meint Politik die kluge Sorge um das Gemeinwobhl, ist
also Recht und Pflicht eines jeden Biirgers. Daraus resultieren auch die politischen
Aufgaben von Bischéfen und Priestern sowie ihre Pflicht, sich politischer Aktivitat
sensu stricto zu enthalten, da diese ihrer universalen pastoralen Berufung grundsatz-
lich widersprechen wiirde.

Aus den Prinzipien eines christlichen Humanismus resultiert das Bestreben, die
Werte auch durch vielfiltige gesellschaftliche Initiativen und politische Parteien zu
realisieren — durch den Aufbau einer birgerlichen Gesellschaft und durch den
Regierungsapparat. Es ist klar, daB es dazu politischer Gruppen bedarf, die mdglichst
getreu und sachkundig die Ziele des christlichen Humanismus realisieren, doch ist
gleichzeitig der Dialog mit jenen erforderlich, die sich mit ihm nur teilweise identifizie-
ren. Der Dialog hat eine Ausweitung der Sphire gemeinsamer Werte und eine
Anhebung des Niveaus der Kultur des politischen Lebens zum Ziel. Das ist besonders
in Landern wichtig, in denen fast keine 6ffentliche Meinung besteht, die Gesellschaft
gespalten und das politische Leben durch Liige und Haf vergiftet ist. Grundlage einer
gesunden Gesellschaft ist ndmlich ein hohes geistiges Niveau der Individuen, gepaart
mit einem Gefiihl sozialer Verantwortung, eine Ausrichtung auf Schépfertum und
Initiative, eine freie Entwicklung jeder Art von Vereinigungen und gesellschaftlicher
Initiativen sowie ein gewisses Gleichgewicht gesellschaftlicher Krifte, das eine
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Vorherrschaft einzelner Gruppen iiber andere bzw. des Staatsapparates iiber die
Gesellschaft verhindert. Aus dem Charakter eines christlichen Humanismus folgt auch
ein gewisser Pluralismus im politischen Bereich, also keine Tendenz zu einer die
Reprisentation geistiger Werte monopolisierenden Partei, sondern zu einem System
mehrerer durch geistige Werte inspirierter Parteien, die entsprechend ihrer Kenntnis
der Situation sowie aufgrund der Bediirfnisse und Rechte der durch sie reprasentierten
Gruppen bemiiht sind, sie im Leben des Staates und der Gesellschaft umzusetzen.

6. Chancen eines christlichen Humanismus in Mittel- und Osteuropa

Welches sind die Chancen eines christlichen Humanismus in den Léndern Mittel- und
Osteuropas? Ich halte sie fiir bedeutend, wenn auch selbstverstidndlich in den
einzelnen Lindern und Regionen im unterschiedlichen MaBe. In ihnen besteht
namlich gleichzeitig die Notwendigkeit von Reformen sowie ein Verlangen nach
verlorenen oder auch besonders unterdriickten Werten: nach Wahrheit, Freiheit und
Wiirde, nach einem authentischen gesellschaftlichen Leben. Es besteht ein Bediirfnis
zuriick zu den Wurzeln, ein Verlangen, an eine vielhundertjahrige Kultur anzukniip-
fen, deren kontinuierliche Entwicklung unterbrochen wurde. Damit wéchst das
Interesse am Christentum, das Bediirfnis nach Transzendenz, nach Glauben. Gleich-
zeitig jedoch tiirmen sich die Schwierigkeiten, wie sie aus systembedingten deformie-
renden bzw. zerstorerischen Aktivititen resultieren. Die Menschen verlangen nach
Freiheit und Demokratie, doch es mangelt ihnen an einer Kultur des Parlamentaris-
mus und an der Fahigkeit zur Kooperation. Sie wiinschen Selbsténdigkeit, sind aber
gewohnt, alles vom Staat zu erwarten. Sie sehen die Vergeudung menschlicher Arbeit,
aber schon filit es ihnen schwer, selbst gut zu arbeiten. Sie sehnen sich nach Identitét,
kennen aber oft ihre eigene Kultur kaum mehr. Sie suchen Gott, doch Religion ist
ihnen weithin unbekannt.

Es scheint jedoch, daB in einer Reihe von Landern Mitteleuropas die Prozesse einer
Entwurzelung nicht so weitreichend waren wie bei ihren dstlichen Nachbarn; auch ist
bei ihnen der Grad der Unabhingigkeit und der gesellschaftlichen Aktivitdt groBer;
groBer auch das Niveau an Freiheit, besser — infolge leichterer Kontakte zu anderen
Weltregionen — die Kenntnis der die moderne Welt betreffenden Probleme. Der Grad
der Unabhingigkeit dieser Lander im Lager des sozialistischen Blocks nimmt zu oder
kann doch zumindest zunehmen. Sie kénnen daher relativ leicht den christlichen
Humanismus annehmen und zu einem Laboratorium praktischer, seinem Geist
entsprechender Losungen werden. Und diese Erfahrungen koénnten im weiteren
Verlauf andere Léander des sozialistischen Lagers beeinflussen.

Das System des realen Sozialismus, d. h. einer bestimmten historischen Verkdrpe-
rung des kommunistischen Modells ist in die Phase einer tiefen Zivilisationskrise
eingetreten. Ohne Reformen von Grund auf — umfassend und nicht nur auf die
Wirtschaft beschrankt — gibt es keine Chance, die Krise zu meistern. Das System kann
in eine lange, von tiefen Erschiitterungen und revolutionidren Ausbriichen gekenn-
zeichnete Phase geraten, aber auch die Probe griindlicher Umgestaltung bestehen.
Diese konnte zu Losungen fiihren, die mit den Grundsitzen eines christlichen
Humanismus konvergieren — vorausgesetzt, sie vollzieht sich auf zwei Ebenen: der
einer Riickkehr zu den Quellen sowie einer Offnung fiir die Realitdten unserer Zeit.
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Unter dem ersteren verstehe ich eine Riickkehr zur moralischen Leidenschaft des
urspriinglichen Sozialismus — zur Befreiung des Menschen, zu seinem Subjektcharak-
ter, zur Gerechtigkeit, zu einem Handeln des sozialen Miteinanders. Der Sozialismus
nahm hier seinen Ausgang, um dann allerdings schnell zum Primat der Produktion
tiberzugehen und bei einer Absolutierung der Macht zu enden.

Die Offenheit fiir die Realitdten von heute begreife ich als das Verstindnis, daB eine
moderne Okonomie vorrangig Initiative und Elastizitit braucht, wie sie fiir eine
biirokratisierte Wirtschaft absolut unerreichbar sind; also muf3 man dazu kommen,
eine private und eine authentisch gesellschaftliche Wirtschaft wiederherzustellen, sei
es in einer echten genossenschaftlichen, sei es in anderer Form. Aber es bedarf auch
einer griindlichen Umgestaltung der staatlichen Betriebe, einschlieflich der Einfiih-
rung neuer Eigentumsformen. Diese Unternehmen diirfen weder aus Privilegien
Nutzen ziehen noch solche schaffen.

Der heutige Realismus zwingt zu der Feststellung, daB eine moderne Wirtschaft in
einem totalitdren politischen System keinen Bestand hat. Auch kann man sich nicht
dem allgemeinen Verlangen der Menschen nach Subjektivitdt widersetzen.

Die Losung einer Riickkehr zu den Quellen und einer Offnung zur Gegenwart
scheint mir leichter zu akzeptieren und richtiger zu sein als die direkte Forderung nach
Riickkehr zum Kapitalismus. Natiirlich sind Versuche, das neostalinistische System
aufgrund von Konzessionen zugunsten einer gewissen Liberalisierung in der Wirt-
schaft und einer nationalen Tendenz in manchen Bereichen der Kultur aufrechtzuer-
halten, immer méglich, und sie wurden auch schon unternommen. Aber das wiare wohl
nur ein Aufschub der Krise und nicht ihre Uberwindung.

7. Die besondere Mission Mitteleuropas

Wenn wir vermuten, daf3 die Lénder Mitteleuropas (oder Mitteleuropa, wie manche
wollen), zumindest einige unter ihnen, groflere Moglichkeiten haben, zu einer
Zivilisation zu gelangen, die der Natur und der Berufung des Menschen mehr
entspricht, dann ergeben sich daraus auch bestimmte Pflichten den anderen gegen-
tiber. Dies ist kein ungesunder Messianismus, sondern die einfache Konsequenz des
Prinzips der Solidaritdt, wie der Papst sie versteht: als Selbsterfillung in der Erfiillung
anderer.

Daraus folgt, daB Mitteleuropa dem sozialistischen Lager gegeniiber eine
bestimmte Mission zu erfiillen hitte. Seine aktuelle Zugehorigkeit zu diesem Lager
verpflichtet dazu, zu seiner Umgestaltung beizutragen. Eine solche Einwirkung ist,
wenngleich schwierig, so doch real méglich, jedenfalls realistischer als Versuche, sich
aus ihm zu l6sen. Sie ist umso erfolgreicher, je groBer der Grad der Unabhingigkeit
sein wird, den die Lander Mitteleuropas besitzen, und je breiter die Kontakte mit der
restlichen Welt sind, vor allem mit Westeuropa. Damit zeichnet sich hier eine
deutliche Aufgabe ab: das Streben nach einer doppelten Zugehorigkeit — zum Osten
wie zum Westen. Eine solche doppelte Zugehorigkeit konnte zu einem wesentlichen
Faktor des Friedens und der Zusammenarbeit in Europa werden, zu einem Tréger
kultureller Werte und eines technischen Fortschritts, zu einem Stimulator gewiinsch-
ter Veranderungen.

Es liegt auf der Hand, daB diese Linder — soll dies moglich werden — daran gehen
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miissen, ihre Krise zu meistern. Dies hidngt von einer Reihe von Faktoren ab;
wenigstens von drei Bedingungen: Ubergang zu tiefen und umfassend bedachten
Reformen, Nutzbarmachung des unproduktiven Kapitals, einschlieBlich der Devisen,
Verringerung der Ausgaben fiir Verteidigung und Revolutionsexport sowie eine
wirksame Auslandshilfe.

Als erstes braucht man also ein Programm fiir diese Reformen. Ihr umfassender
Charakter ist die Bedingung des Erfolges. Eine zweite Voraussetzung ist das Engage-
ment breiter Bevolkerungsschichten mit ihrer Kompetenz fiir die verschiedenen
Lebensbereiche. Es geht hier nicht nur um die Berufung kompetenter Gremien und
unabhingiger Experten, sondern um die Schaffung einer breiten Reformbewegung.
Kern der Reform aber muB es sein, gute Arbeit moglich zu machen und den Willen
dazu wiederherzustellen.

Die Verringerung der Ausgaben fiir Militdr, Administration und Propaganda wiirde
die Wirtschaft spiirbar und sofort entlasten und dariiber hinaus Méglichkeiten ihrer
Restrukturierung schaffen.

Eine Auslandshilfe wird dann niitzlich sein, wenn die Investitionen dazu dienen, die
empfindlichsten, den normalen Wirtschaftsablauf blockierenden Méngel zu beseitigen
und wenn sie zur Entwicklung einer modellhaften Wirtschaft beitragen. Es scheint,
daB man hier direkte Kontakte zwischen moglichst selbstdndigen Unternehmen — bzw.
zwischen Banken und Firmen — herstellen, gemischte Unternehmen schaffen und eine
Einschaltung des insuffizienten zentralen Verwaltungsapparats vermeiden muf3.

Bedenkt man die Chancen eines christlichen Humanismus, dann darf man seine
eigentlichen Trager nicht vergessen: die christlichen Kirchen. Vor allem die Christen
selbst. Seine Chance hingt in erster Linie von der Qualitdt ihrer Verbindung mit
Christus ab. Diese 148t sich selbstverstandlich nicht messen. Man kann sich in diesem
Rahmen nur ein wenig an sie herantasten, sie anndhernd bedenken. Es spricht sich
leichter iiber die Kirche, ihre Struktur, ihre Riten, ihre Seelsorge. Der Geist des
christlichen Humanismus soll sich in seiner Weise auch in der Kirche spiegeln. Wenn
nicht, dann zeugt die Kirche wider sich selbst. Die Situation ist wohl bekannt: man
verkiindet die christlichen Ideale, doch zieht man aus ihnen keinerlei praktische
Konsequenzen fiir sich und seine Umwelt. Die menschliche Schwachheit, der wir alle
unterliegen, mag hier ein Grund sein, aber dieser Mangel resultiert auch aus einem
Unverstindnis den Herausforderungen des Christentums gegeniiber, aus der Last der
Routine und dem Ballast iiberfliissiger Traditionen.

Zunichst haben wir es hier mit dem Problem zu tun, die Kirche als solche und ihre
Verbindungen mit der »Welt« zu verstehen — mit dem Staat, der Wirtschaft, der
Kultur. Es ist klar, daB die Kirche Christi kein Verein unter dem Firmenschild eines
Jesus von Nazareth ist, sondern eine communio zwischen Gott und den Menschen
sowie zwischen den mit Gott verbundenen Menschen. Anders gesagt: ein lebendiger
Bund, in dem die Hierarchie von grundsitzlicher Bedeutung ist. Doch daraus ergibt
sich keine Notwendigkeit, Verhaltensmuster ldngst vergangener absolutistischer
Monarchien zu konservieren noch auch kanonische Sténde in der Kirche, die vor allem
einen geistigen Charakter haben, auf die Struktur einer christlichen Gesellschaft in
einem soziologischen Sinne zu projizieren, oder an Mustern festzuhalten, die dem
Wesen der Kirche als communio widersprechen. Andererseits soll (und kann) sich ein
Wandel der Lebensformen weder revolutiondr noch administrativ vollzichen. Man
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muB ihn schon ernsthaft betreiben, beginnend mit der persénlichen Bekehrung. Ein
Wandel der Verhaltensmuster in der Kirche im Geiste eines christlichen Humanismus
ist eine vorrangige Aufgabe aller Christen.

Nicht weniger wichtig ist es, die Rolle der Kirche in der Welt richtig einzuschitzen.
Ohne auf dieses Thema ausfiihrlich einzugehen, mdéchte ich doch betonen, daB3 jede
Subordination der Kirchen unter die weltliche Gewalt ein Ende haben muB3. Sowohl
ihr josephinistisches als auch ihr zaristisches Modell bestehen heute weiter, obgleich es
weder einen Kaiser noch einen Zaren gibt. Mehr noch: es soll ein fiir allemal das
Prinzip cuius regio eius religio verurteilt werden, sowohl in seinen historischen als auch
in seinen analogen aufBerreligiésen Verkorperungen.

Die Kirche soll ein Zeichen der Einheit und des Widerspruchs sein; ein Anspruch,
schon schwierig genug im intellektuellen Bereich, schwerer noch in seiner praktischen
Verwirklichung. Unsere Welt braucht dringend eine neue Inkulturation des Christen-
tums, sie braucht den Okumenismus, doch nicht beraubt um den mutigen Widerspruch
gegen das Bose.

Erlosung hinter der Grenze
Edzard Schaper zum fiinften Todestag

Von Sebastian Poliwoda

Mit Nachrufen hat Edzard Schaper schon zeit seines Lebens fertig werden miissen.
Selbst wenn hier und da Versuche, seine Aktualitiit wie sein literarisches Fortbestehen
zu belegen, eher verzweifelt denn iiberzeugend gemacht wurden, scheint dies nicht
gereicht zu haben. Schaper ist tot, verschwunden von der literarischen Biihne, lange
bevor er am 29. Januar 1984 eines natiirlichen Todes starb.

Schon 1968, zu seinem sechzigsten Geburtstag, konstantierte die Literaturkritik sein
Ableben, und das nicht ohne Hime: Ihm sei wohl nun endlich »die christliche Tinte
ausgelaufen«, wie Debus bemerkte. Und jetzt den vielen vorangegangenen Nachrufen
noch einen hinterherschicken? Lingst Uberwundenem, das keine Botschaft mehr fiir
uns bereithilt, nachtrauern?

Seinen Zeitgenossen, im besonderen Reinhold Schneider, Werner Bergengruen
und Gertrud von Le Fort, ist es nicht viel anders ergangen, obwohl sich Gesellschaften
der Pflege und Verbreitung ihrer Literatur namentlich widmeten. Das, was allgemein-
hin als Offentlichkeit bezeichnet wird, hatte schon Mitte der sechziger Jahre erkannt,
jene »christlichen« Literaten seien eher dem 19. Jahrhundert zuzuordnen denn der
Moderne. Die grole Zeit dieser Dichter, vor allem Schapers, waren die vierziger und
fiinfziger Jahre. Hier war die Leserschaft, der ein »metaphysischer Grundwasserspie-
gel«, wie es Schaper nannte, eignete, unerldBlich fiir die Moglichkeit, ihn zu
rezipieren. Hier entstanden seine groBen Romane, wie etwa Die Freiheit des Gefange-
nen oder Der Gouverneur. Hier fand er zuletzt, 1947, nach Jahren der Flucht (vor
diversen Ideologien) — Schaper war vom NKWD wie vom Freislerschen Gerichtshof in
Abwesenheit zum Tode verurteilt — Heimat in der Schweiz.



