DIE ROMISCH-KATHOLISCHE IDENTITAT IM LICHT DER OKUMENISCHEN DIALOGE

- Okumenische Aspekte

David Tracy
Die romisch-katholische

Identitit im Licht der
okumenischen Dialoge

I Einfiihrung: Die drei Elemente der romisch-
katholischen Identitit

Die wichtigen Dialoge, die zwischen der
romisch-katholischen Kirche und den anderen
groflen Kirchen der Christenheit gefiihrt wor-
den sind, haben reiche Friichte getragen. Ich
hege wie viele andere Theologen die Hoff-
nung, dafl die bedeutsamen theologischen
Ubereinkiinfte, die in diesen echten Dialogen
erzielt worden sind, von allen christlichen
Kirchen akzeptiert werden. Sie sind das Ergeb-
nis sorgfiltiger und umsichtiger theologischer
Gespriche, und als solche sollten sie die
uneingeschrankte Zustimmung aller ernsthaft
okumenisch gesinnten Christen finden. Es ist
schliefflich der Dialog mit anderen, durch den
Menschen immer wieder neu zu ihrer
Identitit finden - wie zuweilen tberhaupt erst
ein solcher Dialog Menschen dazu anzuleiten
vermag, mit sich selbst identisch zu werden.
Anstatt sich den vielen wichtigen, bekannten
theologischen Spezialproblemen, die diese Dia-
loge aufgeworfen haben, den Fragen der Lehre
und der Kirchenordnung, zuzuwenden, will
dieser Beitrag der allgemeineren Frage nach
der romisch-katholischen Identitit in diesen

S6kumenischen Dialogen nachgehen. Aufgrund
dieser allgemeineren Zielsetzung wird die fol-
gende Untersuchung in zwei Schritten vorge-
hen: zunichst werden wir auf zwei moderne
katholische und 6kumenische Denker zuriick-
blicken, nimlich Henry Kardinal Newman
und Baron Friedrich von Hiigel, in deren
klassischen Untersuchungen die Frage nach
dem Wesen des romischen Katholizismus eine
eingehende Behandlung fand; hieran werden
sich - unter Beriicksichtigung der zeitgenossi-
schen 8kumenischen Dialoge - weitere Uber-
legungen anschliefen zu den drei Gestaltmerk-
malen (Institution, geistiges Leben und From-
migkeitspraxis), die wesenhaft die rémisch-
katholische Identitit als katholisch bestim-
menl.

Newmans Gedanken zur Wirklichkeit der
Kirche sind unverkennbar katholisch geprigt.
Wenn Newman von der Idee der Kirche
sprach, so verstand er unter «Idee» die
tiefstmogliche Anschauung sowohl des kon-
kreten Ganzen als auch seiner einzelnen Teile.
Wie fiir viele seiner Zeitgenossen bezeichnete
der Begriff der Idee auch fiir ihn keine Ab-
straktion von der Wirklichkeit, sondern die
spontan erfafite und teilweise, jedoch niemals
vollstindig verstandene Wirklichkeit selbst. In
seinem Essay Uber die Entwicklung der Glaubens-
lebre stellt das Christentum selbst eine solche
lebendige Idee dar: Sie wird erahnt, ge-
fuhlsmafig erfalt, verstanden und bringt sich
selbst in dem Mafle, in dem sie sich durch die
Jahrhunderte weiterentwickelt, zu partieller,
unvollstindiger, doch echter Einsicht. Die Kir-
che, verstanden als Idee, bildet die objektive
Wirklichkeit des geistlichen Leibes Christi.
Aus diesem Grunde konnen auch nur wirklich
geistige Menschen die Kirche verstehen und
vermag der Christ sowohl Christus als auch
den Geist in und durch die Kirche zu erfah-
ren.

Die Idee der Kirche war fiir Newman nie-
mals nur blofle Idee; sie bezeichnete das orga-
nisierte Gemeinwesen, die hier und jetzt exi-
stierende, sichtbare Kirche: die eine Kirche, in
der Katholiken leben, die immer sowohl gott-
gegeben als auch mit menschlichen Fehlern
behaftet und reformbediirftig ist. Es gehért
damit zur katholischen Spiritualitit, die Kir-
che in threr Einheit und ihren verschiedenen
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Teilen (die als solche niemals die vorgingige
Einheit, die freie Gnadengabe Gottes ist,
aufzuldsen vermogen) intuitiv zu erfassen und
zu erkennen. Ebenso gehort es zur christlichen
Spiritualitit, um die Einsicht zu ringen, wel-
che Teile der Kirche gerade gestirkt werden
missen und welche entwicklungsbediirftig
sind oder aufgrund von Auswiichsen durch
Reformen korrigiert werden miissen. Die Ver-
suchung, der das prophetische Lehramt (Theo-
logie) ausgesetzt ist, ist der Rationalismus; die
Versuchung des koniglichen Amts der Kirche
ist die Macht, und die des priesterlichen Amts
und der Frommigkeitspraxis der Aberglaube.
Es gilt, diese unterschiedlichen Versuchungen
zu erkennen und zu iiberwinden, und es ist
auch die Gefahr zu vermeiden, dafl die einzel-
nen Glieder sich fiir die ganze Kirche halten.
So rief Newman etwa die Geschichte des vier-
ten Jahrhunderts als Zeugen an, als die Mehr-
zahl der Bischofe in der von Arius entfachten
Kontroverse von der wahren christologischen
Lehre abfiel und die Kirche zur Wahrung
_ihrer Identitit auf die Laien angewiesen war.
Dieses Beispiel veranlafite Newman, darauf zu
bestehen, dafl es zur Wahrung der rechtgliu-
bigen Lehre notwendig sei, die Laien zu Rate
zu ziehen und den semsus fidelium als einen
wahrhaft kirchlichen Sinn zu verteidigen.
Fassen wir zusammen: Fiir Newman priagen
die Lehre, die Sakramente, die Tradition, die
Gemeinschaft und vor allem die Kirche als
Leib Christi, die drei gleichermaflen wichtige
Funktionen erfullt, die Spiritualitit von Ka-
tholiken in allen Kulturen. Gemeinsam lassen
sie eine grofle Vielfalt an spirituellen Wegen
zu, deren Einheit jedoch in der Gegenwart des
HI. Geistes, der der Einzelseele einwohnt, und
in ihrer Gemeinschaft mit der Kirche als der
spirituellen Prasenz Christi begriindet liegt. Es
ist Newmans auflergewohnliches Gesptr fiir
die Notwendigkeit von Vielfalt und seine Ein-
sicht in das Erfordernis eines kritischen
Unterscheidungsvermogens im Blick auf die
sich fortwihrend verindernde geschichtliche
und theologische Wirklichkeit der Kirche, das
die nachhaltige Wirkung seiner Spiritualitit
auf viele moderne Katholiken erklirt - Katho-
liken, die ebenso unverkennbar katholisch wie
unzweifelhaft modern sind. Die Dekrete und
Erklirungen des Zweiten Vatikanischen Kon-

zils und die jiingsten dkumenischen Dialoge
atmen denselben Geist, insofern sie sich als
offen erweisen gegeniiber den guten Anteilen
der anderen religiésen Traditionen wie auch
den besten Errungenschaften der Moderne.

Besonders gut lifit sich der Einfluff New-
mans auf die jiingere Generation seiner Zeit
am Beispiel des Barons Friedrich von Hiigel
aufzeigen?. Die meisten werden sich seiner
Person vor allem im Zusammenhang mit der
modernistischen Krise Anfang des zwanzigsten
Jahrhunderts erinnern, wo er im Hintergrund
sehr titig war. Baron Friedrich von Hiigels
Beitrag zur modernen katholischen Spiri- -
tualitat findet sich in seinem klassischen Werk
The Mystical Element of Religion as Studied in
Saint Catherine of Genoa and Her Friends.

Von Hiugels Werk kann als eine echte mo-
derne Weiterentwicklung von Newmans Ein-
sicht beziiglich der katholischen Mannigfaltig-
keit in der Einheit betrachtet werden. Er
Ubertrug diese Einsicht nicht nur auf die
Wirklichkeit der Kirche, sondern auf die
Wirklichkeit der Religion als solche. Dabei
dachte von Hiigel viel weniger theologisch als
Newman und war von daher auch weniger als
dieser darum bemiiht, den Nachweis zu
fiihren, daR die Wirklichkeit der Kirche theo-
logisch dadurch qualifiziert sei, daff Christus
in thr kraft seines Geistes gegenwirtig ist. Das
zentrale Anliegen von Hiigels war es, eine
Religionsphilosophie zu entwickeln, die es
ermoglichte, die Gegebenheit der konkreten
Person als eine Einheit-in-Mannigfaltigkeit
auszuweisen und damit den Nachweis zu
filhren, dafl die Wirklichkeit der Religion
selbst die Wesensztige einer konkreten Person
tragt, zu deren Eigentiimlichkeiten sowohl ih-
re grofle Mannigfaltigkeit als auch ihre reale
Einheit zihlt.

Was von Hiigels philosophischen Beitrag
anbelangt, entwickelte er (entsprechend dem
radikalen Empirismus und Personalismus sei-
ner Zeit) eine personalistische Philosophie, in
der er die Anschauung eines harmonischen
Zusammenwirkens von emotionalen, intellek-
tuellen und willentlichen Elementen in einer
jeden Person vertrat. Wie bereits Coleridge
und Newman glaubte auch von Hiigel, dafl
jeder konkret-personalen Wirklichkeit eine ihr
vorausliegende Einheit geschenkt sei. Diese
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Wirklichkeit kann gefiihlt und gelebt, niemals
jedoch vollstindig analysiert werden. Was sich
jedoch feststellen 1ift, ist, daR jede Person eine
differenzierte Entwicklung durchlaufen muf,
wenn ihre emotionalen, intellektuellen und
willentlichen Anteile voll entfaltet und mitein-
ander in Einklang gebracht werden sollen.

Dieses personalistische Modell liegt auch
seinem Werk The Mystical Element of Religion
zugrunde. Von Hiigel versucht dort im Rah-
men einer historischen Untersuchung der spi-
rituellen Personlichkeit der hl. Katharina von
Genua, ihres titigen und praktischen Lebens,
den Nachweis zu fiihren, daf jede lebendige
Religion in der lebendigen Person ihre deut-
lichste Entsprechung findet. Der Gliubige er-
kennt intuitiv die in der Religion geoffenbarte
Wirklichkeit Gottes und vertraut ihr. Wie bei
einer Person, so verhilt es sich auch hier: Die
lebendige Einheit und das Vertrauen bestehen
bereits, bevor Analyse und Kritik zum Zuge
kommen. Analog den emotionalen, intellektu-
ellen und willentlichen Elementen in einer
Person erfiillt die Religion drei wichtige Auf-
gaben. Sie muf fortwihrend jedes einzelne
Element weiterentwickeln und seine Bezichun-
gen zu den anderen Elementen ausbauen, um
die Ausgewogenheit und Harmonie zu erlan-
gen, die einer echten Personlichkeit eigen sind.

Ausgehend von der Analogie von Person
und Religion, vertrat von Hiigel die interes-
sante These, dafl eine jede historische Religion
drei Hauptelemente in sich vereinigt. Was die
Beschreibung dieser unterschiedlichen Elemen-
te anbelangt, variiert seine Terminologie. So
betont er einmal, daf sich jede konkrete Reli-
gion aus folgenden drei Elementen zusam-
mensetzt: (1) «dem dufleren, autoritativen, hi-
storischen, traditionellen und institutionellen
Element» (vergleichbar dem willentlichen Ele-
ment in einer Person); (2) «dem kritisch-histo-
rischen und synthetisch-philosophischen Ele-
ment» (vergleichbar dem intellektuellen Ele-
ment) sowie (3) «dem mystischen und titigen
Element der Religion» (vergleichbar dem emo-
tionalen Element).

Das besondere Anliegen Friedrich von
Hiigels war es, der Vielschichtigkeit des katho-
lischen Christentums gerecht zu werden und
gleichzeitig den besonderen Anspriichen an
das moderne Denken zu geniigen. Im folgen-

den seien einige Beispiele fiir die harmonische
Verbindung von Elementen des katholischen
Glaubens und der Moderne bei von Hiigel
angefithrt: (1) Das «institutionelle» Element ist
objektiv in der Wirklichkeit vorgegeben, doch
muf§ es grundsitzlich nur dann angenommen
werden, wenn es im grofleren, unbedingt erfor-
derlichen Bezugsrahmen jenes «iufleren» Ele-
ments angesiedelt ist, das sich priziser als
«autoritativ», «historisch» und «traditionell»
bestimmen lift. (2) Zentrale Bedeutung
kommt dem «intellektuellen» Element zu; es
mufl in der Moderne nicht nur das philoso-
phisch-synthetische Element in sich aufneh-
men (wie in den klassischen scholastischen
Theologien und den - in den Augen von
Hiigels - weniger trefflichen nachfolgenden
neuscholastischen Systemen), sondern auch
(nach dem Vorbild biblischer und dogmati-
scher Untersuchungen) das kritisch-historische
Element einschliefen. (3) Das «mystische» Ele-
ment 1st nicht einfach passiv, sondern, wie die
Untersuchung der spirituellen Personlichkeit
der Katharina von Genua zeigt, auch von
einer aktiven Komponente begleitet, wie iiber-
haupt fiir von Hiigel alle echten Beispiele
katholisch-mystischer inkarnatorischer Spiri-
tualitit immer auch prinzipiell handlungsbe-
zogen sind.

Was Newman theologisch mit Blick auf die
Kirche aufzuzeigen suchte, thematisierte von
Hiigel mit Hilfe philosophischer Reflexionen
unter dem Stichwort der Religion. Ihre
Beitrdge konnen als klassische moderne Be-
trachtungen katholischer Selbstidentitit vor ei-
nem Okumenischen Hintergrund angesehen
werden. Beide Denker betonen, daR die Wirk-
lichkeit Gottes vermittelt ist in den konkreten
historischen Erscheinungsformen der Kirche
(Newmann) und der Religion (von Hiigel).
Allein aus der Achtsamkeit gegeniiber diesen
konkreten Wirklichkeiten, wie sie Gliubige
erfassen, erwichst die Gewifheit der Wahrheit
sowohl des Personalismus als auch der Objek-
tivitit, die den katholischen Glauben wesent-
lich bestimmt. Beide Denker anerkennen die
Gegebenheit dieser Einheit in der groffen Viel-
falt spiritueller Wege: eine Vielfalt, die
zuriickzufiihren ist auf unterschiedliche Tem-
peramente, Kulturen und Zeitalter, und die in
den drei Amtern der Kirche (Newman) bzw.
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den drei Elementen der konkreten Religion
(von Hiigel) ihren Grund hat. Beide betonten
nachdriicklich, daf im Katholizismus diese
Einsicht in die Wirklichkeit Gottes uns kraft
der Mittlerschaft Jesu Christi und der Kirche
gegeben ist. Und schliefflich bestanden beide
Denker darauf, dafl es =zur katholischen
Spiritualitit notwendig dazu gehore, immer
wieder neu die Entwicklung und die Modifika-
tionen der drei genannten Elemente ebenso
wie die Errungenschaften und Hoffnungen
der Moderne in ihrer Bedeutung fiir das ka-
tholische Selbstverstindnis kritisch zu hinter-
fragen.

[I. Die drei Elemente der romisch-katholischen
Identitit und die standige Reform der Kirche

Seit der geistigen und strukturellen Erneue-
rung der Kirche im Zweiten Vatikanischen
Konzil hat man sich einer Reihe von neuen
Bildern und Modellen bedient, die diesen Ein-
sichten {iber die Katholizitit und ihre
Identitit Ausdruck verleihen3. Betrachten wir
zunichst das institutionelle Element in den
neuen Kirchenbildern. Jedem, der sich mit der
katholischen Kirche befaflt, werden vor allem
zwei Dinge auffallen: ithre dauerhafte Macht
und ihre Grofle als Institution. Das Modell
der Kirche als Institution vermittelt sowohl
ein Bild der historischen Gestalt der Kirche,
wie es auch viele wesentliche Aspekte des
kirchlichen Lebens zur Darstellung bringt. Be-
trachtet man die Kirche als Institution, so
kann man ihre gesellschaftliche Wirklichkeit
und die unterschiedlichen institutionellen
Ordnungssysteme verstehen, denen sie sich zu
verschiedenen Zeiten der Geschichte bediente:
die Korperschaftstheorie im Mittelalter, das
Modell der «vollkommenen Gesellschaft» (so-
cietas perfecta) zur Zeit des Tridentinums und
das Kollegialitits-Modell im Vatikanum II
Welche Wirkung etwa das transnationale En-
gagement der Kirche fiir soziale Gerechtigkeit
in der Welt zeitigt, hingt weitgehend davon
ab, ob sie auch weiterhin eine innerlich ge-
schlossene und lebendige Institution bleibt,
die von dem Wirken des einen Geistes Zeug-
nis gibt. In welchem Mafle die Bemiithungen
um die innere Reform der Kirche Erfolg ha-
ben werden, wird sich daran entscheiden, ob

es thr gelingt, mehr und mehr Elemente des
Kollegialitits-Modells, das sie selbst entworfen
hat, in die bestehenden institutionellen Struk-
turen aufzunehmen. Das Modell der Instituti-
on ist also nach wie vor eine Grofle, die das
Selbstverstindnis der Kirche in entscheidender
Weise bestimmt. Nach wie vor ist die Kirche,
wie die 6kumenischen Dialoge deutlich ma-
chen, zu einer dauernden Reformation ihrer
selbst gerufen. ;

Vier weitere Modelle, die seit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil zur Anwendung gelangt
sind, haben sich insofern als besonders hilf-
reich erwiesen, als sie verschiedene Aspekte im
Leben der Kirche herausstellen. Es sind dies
das Bild der Kirche als mystische Gemein-
schaft, als Sakrament, als Botin der kommen-
den Gottesherrschaft wie auch das Bild von
der Kirche als Ort der Diakonie und Prophe-
tie. Wenn wir von der Kirche als «mystischer
Gemeinschaft» sprechen, soll damit unterstri-
chen werden, daR sie wie alle anderen zentra-
len Mysterien von Gottes Selbstmitteilung in
Jesus Christus ein tiefes Mysterium ist und
bleiben wird, und nicht blof§ eine menschliche
Institution. Die gesellschaftliche Wirklichkeit
der Kirche bezeichnet zugleich die gesellschaft-
liche Wirklichkeit einer geeinten, umfassenden
Gemeinschaft (einer «Communio»), die in
dem Geheimnis des Wirkens Gottes in Jesus
Christus thren Grund hat. Im Anschluf an
Paulus verwendet die Kirche das Bild des
mystischen Leibes, um diese gesellschaftliche
Wirklichkeit unserer Vereinigung in und mit
Christus zu beschreiben. Das Zweite Vatikani-
sche Konzil verhalf Katholiken zu einem tiefe-
ren Verstindnis dieser Wirklichkeit, indem es,
darin ebenfalls der Schrift folgend, das befrei-
ende Bild von der Kirche als «Volk Gottes»
gebrauchte. Diese Bilder lenken - in einem
Mafle wie dies institutionelle Begriffe alleine
nicht vermogen - die Aufmerksamkeit darauf,
daf die Kirche im Tiefsten ein Geheimnis ist,
das in Jesus Christus seinen Ursprung und in
seinem Geist den Grund seines Lebens hat.
Dieses Mysterium ist, wie Newman und von
Hiigel betonten, ein Identititsmerkmal des ka-
tholischen Glaubens.

Im Bild oder Modell der Kirche als Sakra-
ment der Gottesbegegnung lassen sich die Aus-
sagen der beiden ersten Modelle zusammenfas-
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sen. Das Wort von der Kirche als Sakrament
deutet sowohl auf ihre leibliche und institutio-
nelle Verfafitheit hin als auch auf ihren Ge-
heimnischarakter als bleibende Prisenz Christi
in der Welt. Das Modell oder Bild des He-
rolds soll den Ereignischarakter der Kirche
unterstreichen: Sie ist die konkrete Gemeinde
derjenigen, die an das Wort Gottes glauben
und aufgrund des verkiindigten Wortes selbst
zusammenkommen. Die Kirche ist niemals
mehr «Kirche» als dann, wenn sie, um das
Wort Gottes zu horen, zur Feier der Euchari-
stie. und der Sakramente in der einzelnen
Ortsgemeinde versammelt ist. Wenn in
jingerer Zeit hervorgehoben wird, die Kirche
sel Herold der guten Nachricht des Evangeli-
ums, und man (moglicherweise unter dem
Einfluff der 6kumenischen Dialoge) wieder die
Bedeutung der Ortskirche betont, so liegt dar-
in ein deutlicher Hinweis, daf, unabhingig
davon, wie umfassend das Bild von ihr oder
wie universal ihr Engagement ist, «Kirche» in
erster Linie die einzelne Ortsgemeinde be-
zeichnet, wo die Eucharistie gefeiert und das
Wort verkiindet wird.

Jedes dieser Modelle oder Bilder beleuchtet
einen bestimmten Aspekt der Wirklichkeit der
Kirche. Indem Katholiken die Kirche als Insti-
tution bejahen, bejahen sie ihre gesellschaftli-
che Wirklichkeit und Wirksamkeit. Indem sie
die Kirche als mystischen Leib und Volk Got-
tes anerkennen, erkennen sie zugleich an, daf
sie als Volk in der gemeinsamen Teilhabe an
dem radikalen Geheimnis der Selbsthingabe
Gottes in Jesus Christus tief verbunden sind.
Indem Katholiken die Kirche als Sakrament
bezeichnen, besinnen sie sich darauf, dafl die
Kirche dieses Geheimnis in Worten, Taten,
Symbolen und Sakramenten je neu vergegen-
wirtigt. Indem sie die Kirche als Herold des
Evangeliums bejahen, erinnern sie daran, daf
die Erfahrung der Kirche verwurzelt, ja inkar-
niert ist im treuen Glauben der Ortskirche an
das Evangelium und in der Feier der Euchari-
stie. :

Doch erfassen diese groflartigen Bilder und
Modelle, obgleich sie einem besseren Verstind-
nis der Kirche dienen, noch nicht die ganze
Wirklichkeit der Kirche. Die Kirche hat in der
Moderne auch die Bedeutung ihrer dienenden
und prophetischen Funktion betont. Wie die

groflen Befreiungsbewegungen iiberall auf der
Welt deutlich gemacht haben, ist die Kirche
auch Dienerin der Menschen, vor allem der
Armen und Unterdriickten, und sie sollte - in
Ausiibung ihres prophetischen Amtes - um
ithre wahren Né6te und Bediirfnisse wissen. Das
Modell oder Bild der Kirche als Ort der
Diakonie ruft Katholiken die Tatsache ins
Gedichtnis, daff die Kirche keine in sich abge-
schlossene und um sich selbst kreisende Ge-
meinschaft ist, dazu berufen, tiber die Welt zu
triumphieren. Vielmehr ist die Kirche als Kir-
che dazu aufgerufen, sich in Treue zu Jesus
Christus als dem leidenden Gottesknecht der
Welt zuzuwenden und fiir und mit den Ar-
men und Unterdriickten zu leiden.

Das Bild oder Modell der Kirche als prophe-
tischer Anwiltin des Menschen und der
Menschlichkeit erinnert daran, daf die Kirche
in der Nachfolge der Propheten des Alten
Testaments steht. In Treue und Kontinuitit zu
Jesus Christus ist sie weder einfach dazu aufge-
rufen, den Regierenden Beifall zu spenden,
noch dazu, den Status quo zu segnen. Sie
sollte vielmehr immer auch eine wahrhaft kri-
tische und prophetische Funktion erfiillen. Sie
mufl im Rickgriff auf das reiche religiose
Erbe der alt- und neutestamentlichen prophe-
tischen Traditionen, den Quellen des Glau-
bens und der Vernunft zur Welt sprechen und
all jene Regierenden und 6konomischen, ge-
sellschaftlichen, kulturellen und politischen
Krifte verurteilen, die in irgendeiner Form zur
Unterdriickung von Menschen beitragen. In-
dem sie sich als Ort der Diakonie und Pro-
phetie versteht, macht die Kirche deutlich,
dafl Katholiken 1m realistischen, doch frohen
Geiste des Kreuzes und der Auferstehung dazu
berufen sind, um Gerechtigkeit zu kimpfen,
und zwar nicht als einer zusitzlichen, ihnen
neben ihren eigentlichen Funktionen zukom-
menden Aufgabe, sondern als der konkreten
Erfillung des wahren Auftrags der Kirche:
ithres Dienstes am Menschen.

Der Kampf der Kirche um Gerechtigkeit
impliziert auch, dafl neue, gerechte Strukturen
geschaffen werden und in der Kirche selbst
Gerechtigkeit geiibt wird, wie dies im iibrigen
auch noch einmal die 6kumenischen Dialoge
gezeigt haben. Als ecclesia semper reformanda, als
stets reformbediirftige Kirche, mufl sie fort-
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wihrend darauf bedacht sein, daff die Vor-
aussetzungen fiir die Gewihrleistung einer ge-
rechten Praxis innerhalb ihres eigenen institu-
tionellen Ordnungsgefiiges erfiillt sind. Die
grundlegenden Prinzipien der katholischen
Tradition der sozialen Gerechtigkeit - die
Wiirde einer jeden Person, die Notwendigkeit
der Gewihrleistung ckonomischer, kultureller,
sozialer und politischer Chancengleichheit fiir
alle sowie die zusammengehorigen Grundsitze
der Subsidiaritit und des Gemeinwohls - soll-
ten bei den Reformen der institutionellen
Ordnungen der Kirche und in der innerkirch-
lichen Praxis zu konkreter Anwendung gelan-
gen.

Die Reform der institutionellen Elemente
der romisch-katholischen Tradition bedarf
nach wie vor unserer ungebrochenen Auf-
merksamkeit. Die Theologie und implizit
auch die okumenischen Dialoge haben, wor-
auf die vorausgehende Analyse des Einflusses
verschiedener theologischer Modelle auf die
Kirche bereits hindeutete, einen echten Beitrag
geleistet zur Erneuerung der Institution. Be-
trachten wir nun jedoch eingehender die bei-
den anderen Elemente: das geistige Leben und
die Frommigkeit bzw. Spiritualitit.

Das enge Verhiltnis von Theologie und Phi-
losophie (und damit zwischen Glaube und
Vernunft) gehort, geistesgeschichtlich betrach-
tet, zu den konstitutiven Merkmalen des ka-
tholischen Glaubens. Es fillt schwer, sich so
etwas wie eine «streng romisch-katholische
Barthsche Position» vorzustellen. Selbst Hans
Urs von Balthasar, der unter den Zeitgenossen
Karl Barths diesem im Bereich der rémisch-
katholischen Theologie am nichsten stand, ist
in seiner Bezugnahme auf die philosophische
Tradition und seiner brillanten Verteidigung
der Analogie, der Asthetik und der Form in
der Theologie unverkennbar katholisch. Aus
diesen Uberlegungen 148t sich folgender allge-
meiner Schlufl ziehen: Die Einsicht in die
Notwendigkeit der Affirmation der Vernunft
in der Theologie (und damit der Philosophie
bzw. der philosophischen Fragestellungen in
den anderen Disziplinen) gehért zu den iden-
titatsstiftenden Merkmalen katholischer Theo-
logie. Zwar sind die Beziehungen zwischen
Theologie und Philosophie im Katholizismus
vielgestaltig, aber ein reiner Konfrontations-

kurs wie bei Karl Barth oder die grund-
satzliche Ablehnung von «Metaphysik» und
«Mystik» wie bei so vielen neo-orthodoxen
Theologen und sogar bei einigen Protestanten
in der Tradition der liberalen Theologie (A.
Ritschl) ist selten.

Es zeichnet die Entwicklung der katholi-
schen Theologie in den letzten fiinfzehn Jah-
ren dariiber hinaus aus, dafl die «intellektuel-
len» und «spirituellen» Elemente sich einander
weiter angenihert haben. Man denke etwa an
das neue Verhiltnis, das die katholische Theo-
logie zur Spiritualitit entwickelt hat. Man ist
sich heute weitgehend dariiber einig, daff die
Unterscheidung von Theologie und Spiri-
tualitit (anders als die Unterscheidung von
Theologie und Philosophie) zu einer sowohl
im Blick auf die Theologie als auch im Blick
auf die Spiritualitit verhingnisvollen Tren-
nung beider Bereiche fiihrte. Getrennt von der
Spiritualitit, liuft Theologie Gefahr, abstrakt
zu werden, in welchem Falle sie anfingt, Stel-
ne anzubieten, wo Menschen nach Brot ver-
langen. Getrennt von der Theologie, liuft die
Spiritualitit Gefahr, ins Sentimentale abzuglei-

. ten, in welchem Falle sie sich anschicken wird,

Kuchen anzubieten, wo Menschen nach Brot
verlangen.

Die zahlreichen Versuche, vor allem diejeni-
gen, die auf den Einfluf der 6kumenischen
Dialoge zuriickzufiihren sind, katholische
Theologie und Spiritualitit (und damit das
intellektuelle und spirituelle Element des ka-
tholischen Glaubens) erneut miteinander zu
verbinden, haben sich in zweifacher Hinsicht
als duflerst bedeutsam fiir die Identitit des
romischen Katholizismus erwiesen: Zum einen
bleibt die - katholische Theologie traditionell
kennzeichnende- - Akzentuierung des Sakra-
ments (ihr sakramentales Verstindnis aller
Wirklichkeit) ein wesentliches Merkmal katho-
lischer Identitit. Allerdings ist es heute, wor-
auf die romisch-katholisch-6kumenischen Dia-
loge ein Stiick weit aufmerksam gemacht ha-
ben, angemessener, von der Dialektik von
Wort und Sakrament in der ithren Urspriingen
treu bleibenden katholischen Theologie zu
sprechen. Ahnliches gilt auch fiir die traditio-
nelle Bindung der katholischen Theologie an
eine analoge Vorstellungs- und Sprechweise
(die auf der begrifflichen Ebene das unmittel-

456



DIE ROMISCH-KATHOLISCHE IDENTITAT IM LICHT DER OKUMENISCHEN DIALOGE

bare Gegenstiick bilden zur katholischen reli-
giosen sakramentalen Vorstellung von Wirk-
lichkeit), insofern heute das dialektische Mo-
ment in thnen stirker hervorgehoben wird,
was wir ebenfalls zu einem Teil den &ku-
menischen Dialogen zu verdanken haben.
Zum anderen haben diese Dialoge auch zur
Ausbildung jener neuen Formen der Spiri-
tualitit und des Theologietreibens beigetragen,
die von Gustavo Gutiérrez und anderen als
«mystisch-politisch» bezeichnet worden sind4.
Diese politischen Theologien, feministischen
Theologien und Befreiungstheologien haben
nicht nur Theorie und Praxis, sondern auch
Theologie und Spiritualitit wieder miteinan-
der verbunden, und zwar hiufig auf eine
Skumenische Weise. Der réomische Katholizis-
mus 1st dadurch komplexer und pluralisti-
scher geworden, doch trigt er nach wie vor
alle typischen Merkmale des Katholischen.

! Zu einer eingehenderen Analyse des Grundgedankens
der Einheit in der Mannigfaltigkeit der romisch-
katholischer Spiritualitit bei Newman und von Hiigel vgl.
meinen Beitrag «Recent Catholic Spirituality: Unity amid
Diversity», in: L. Dupre, D.E. Saliers (Hg.), Christian
Spirituality: Post-Reformation and Modern (New York
1989).

2 Vegl. dazu F. von Hiigel, The Mystical Element of
Religion as Studied in St. Catherine of Genoa and Her
Friends, 2 Bde. (London 1908); ders., Religion als Ganzheit
(Diisseldorf 1948).

3 Vgl. dazu A. Dulles, Models of Church (New York
1976).

# Vgl. dazu u.a. G. Gutiérrez, Von Gott sprechen in
Unrechtund Leid - Ijob (Mainz/Miinchen 1988).

Newman und von Hiigel vermochten die
groflere Mannigfaltigkeit in den neuen For-
men der Einheit-in-Verschiedenheit einer neu-
en katholischen Identitit zu wiirdigen. In wel-
chem Mafe der rémische Katholizismus zu-
versichtlich in die Zukunft blicken kann, ent-
scheidet sich an seiner Bereitschaft, das institu-
tionelle, spirituelle und intellektuelle Element
in eine immer neue Einheit-in-Verschiedenheit
einzubringen. Einen nicht geringen Beitrag zu
dieser sich neu herausbildenden roémisch-
katholischen Identitit wird die stirkere Finbe-
ziehung der &kumenischen Dialoge in die
Uberlegungen zu einer Erneuerung der Institu-
tion, einer vertieften Spiritualitit und einem
okumenischeren Charakter katholischer Theo-
logie leisten. Dies ist im Sinne des rémischen
Katholizismus, der von seinem Wesen und
Ursprung her sowohl umfassend als auch viel-
gestaltig ist, zweifellos begriiflenswert.
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