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CHRISTUS UNSER FRIEDE

Die Weltgebetstreffen in Assisi

Das Pontifikat Johannes Pauls II. gehdrt zu den lingsten in der Ge-
schichte der Kirche. Es war gekennzeichnet durch innerkirchliche Diskurse
um die richtige Umsetzung des II. Vatikanischen Konzils und durch groBe
weltpolitische Verinderungen wie den Fall der Berliner Mauer. Der polnische
Papst, in der Niahe von Auschwitz aufgewachsen, wollte und konnte nicht zu
den politischen Heraustorderungen in seinem Heimatland und in der Welt
schweigen, wenn er die Wiirde des Menschen' gefihrdet sah. Wurde sein in-
nerkirchliches Handeln oft kritisiert, so steht er mit seinem politischen En-
gagement in groBem Ansehen. So umstritten die Person des Papstes war, so
umstritten waren auch die Gebetstreffen in Assisi,? die auf seine Initiative zu-
riickgehen und die seine Nachfolger Benedikt XVI. und Franziskus weiterge-
fithrt haben. Mit dem Gebetstreffen haben die Pipste den seit 1968 am 1. Janu-
ar begangenen Weltfriedenstag tiber die Kirche hinaus geweitet.’ Fuir die einen
sind die Treffen Meilensteine im interreligiosen Dialog, fiir die anderen stehen
sie unter Hiresie- und Synkretismusverdacht.® Der interreligiose Dialog und
die Gebetstreften sind jedoch gegeniiber solchen Vorwiirfen zu verteidigen,
stellen sie vielmehr einen locus theologiae dar, von dem aus sich das Christen-
tum im Licht der Offenbarung der Fragen der Religionen und ihrer Wahrheit
stelle.” Die Pipste stellten sich diesem Gesprich, was sich in ihren Ansprachen
niederschligt (1.) und weiten dabei den Friedensbegriff aus (2.), weil sie mit
Eph 2,14 bekennen, dass Christus der Friede ist. Die Kirche folgt darin dem
Beispiel Jesu, um in ihm dem Frieden und der Welt zu dienen (3.).
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1. Die Weltgebetstreffen im Spiegel der pdpstlichen Ansprachen

Zum Abschluss der Gebetswoche um die Einheit der Christen am 25. Januar
1986 lud Papst Johannes Paul II. im UNO-Jahr flir den Frieden die Weltreligi-
onen zum ersten Gebetstreffen nach Assisi ein. Der polnische Papst hat damit
ein Zeichen der Zusammengehorigkeit gesetzt und trennende Mauern in den
Herzen niedergerissen, wie es wenige Jahre spiter mit der Mauer der politischen
Trennung der Welt in Ost und West geschehen sollte. Mit dem 25. Januar setzte
der romische Bischof aber auch ein innerkirchliches Zeichen, indem er sich
bewusst in die Tradition des Friedenspapstes Johannes XXIII. stellte, der am 25.
Januar 1959 das II. Vatikanische Konzil angekiindigt hatte. Die Religionstreffen
in Assisi stehen auf dem festen Boden des II. Vatikanischen Konzils und seinen
Lehren tber die Kirche (LG), der Religionsfreiheit (DH) und der Beziehung
der Kirche zu den Religionen (NA).® Das Gebet um Frieden ist immer Gebet
um den Geist Gottes, der im religidsen Leben und in den Traditionen aller Re-
ligionen wirkt.”

In seiner Ansprache® am 27. Oktober in Assisi unterstreicht der polnische
Papst zu Beginn, dass die Zusammenkunft ein Zeichen flir die Welt sein solle.
Frieden konne nicht nur am Verhandlungstisch gemacht werden, sondern er
miisse erbeten werden. Zugleich sekundiert der Papst den Kritikern des Tref-
fens. Das gemeinsame Gebet diirfe nicht eine Relativierung der eigenen religi-
osen Uberzeugungen sein, weil jeder Mensch dem Gewissen und der Wahrheit
verpflichtet ist, das sich auf die letzte Wirklichkeit («Realtd ultima») bezieht.
Es darf nicht iibersehen werden, dass bereits beim ersten Weltgebetstag nicht
nur das gemeinsame Gebet im Mittelpunkt stand, sondern dass sich zuvor die
einzelnen Religionen an getrennten Orten zum Gebet versammelt haben und
schweigend zum Gebet voreinander und fiireinander pilgerten. Im Gebet der
christlichen Gemeinschaften hilt der Papst eine christologisch ausgerichtete
Ansprache, in der er die getrennten Christen auf den Frieden verpflichtet,
der Jesus Christus ist (Eph 2,14), und der die Kirche zu seinem Werkzeug der
Versohnung macht (LG 1).

Den Hohepunkt bildete 1986 das Zusammentreffen aut der Piazza inferiore
vor der Basilika in Assisi. Johannes Paul II. wendet sich an die Anwesenden als
«Bruder und Freund, aber als einer, der an Jesus Christus und an die katholi-
sche Kirche glaubt und der erster Zeuge des Glaubens an ihn ist». In den ver-
schiedenen Uberzeugungen wissen die Religionen um die Verantwortung fiir
den Frieden. Als Papst miisse er aber bekennen: «der Friede trigt den Namen
Jesus Christus». Der Friede kann nicht eine duBere Tat sein, sondern er muss
sich aus der tiefsten Gewissensiiberzeugung nihren, der das alltigliche Leben
durchstrome. Nur so lisst sich fiir den polnischen Papst der Frieden in Gerech-
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tigkeit, Liebe und Freiheit verwirklichen.

Im Pontifikat Johannes Pauls II. kam es zwei weitere Male zu einem Ge-
betstreffen in Assisi. 1993 lud der polnische Papst Vertreter der im Balkankrieg
involvierten Religionen ein. Wie bereits 1986 bekennt sich der Papst zu Chris-
tus als den Frieden (Eph 2, 14), sodass Frieden die Bekehrung zu ihm bedeute.’
Die Schrecken des Anschlags vom 11. September 2001 veranlassten Johannes
Paul II. nochmals, die religise Weltgemeinschaft am 24. Januar 2002 nach As-
sisi zu einem Friedensgebet einzuladen. Dabei unterstrich er, dass Frieden auf
den Pfeilern der Gerechtigkeit und der Vergebung stehen.'” Dort, wo Gerech-
tigkeit und Vergebung fehlen, ist fiir den polnischen Papst der Terror gesit, der
nicht nur ein Anschlag auf' den Menschen, sondern zugleich auf Gott ist.

Benedikt XVI. pilgerte 2011 zum 25-jihrigen Jubilium des ersten Treffens
mit Vertretern der Weltreligionen in die Stadt des poverello. Er machte jedoch
einen Schritt iiber seinen Vorginger hinaus, indem er auch Agnostiker und
Atheisten dazu einlud und damit unterstrich, dass sie zu der einen Mensch-
heitstamilie gehoren, in der Gottes Geist wirkt. Der Theologen-Papst setzte
einen anderen Akzent und stellte das Gebetstreffen unter den Titel «Tag der
Reflexion, des Dialogs und des Gebets fiir Gerechtigkeit und Frieden in der
Welt». Diese geinderte Orchestrierung des Treffens ermoglichte es dem Papst
auf grundlegende Uberlegungen und den Zusammenhang von Freiheit, Wahr-
heit und Frieden einzugehen, ohne damit zugleich den Gedanken christo-
logisch engflihren zu miissen. In seiner Ansprache erinnerte Benedikt XVI.
an den Beweggrund fiir das Gebetstreffen 1986 und an den Fall des Eisernen
Vorhangs 1989, der fiir ithn der «Sieg der Freiheit» und damit ein «Sieg des
Friedens war.!" Die verstrichenen 25 Jahre hitten jedoch gezeigt, dass Freiheit
nicht der Garant fiir den Frieden sei. Atheistischer Fanatismus und religioser
Terrorismus fihren immer wieder zu einer Pervertierung der Freiheit und zei-
gen deren Pathologien auf. Freiheit ist flir den Theologenpapst dort gefihrdet,
wo der Mensch sich selbst zum Maf3stab und Religion sich selbst absolut setzt.
Als Anfrage an beiden Positionen sieht er die Rolle der Agnostiker, die den
Atheismus und die Religionen in eine Krise ihrer Uberzeugungen versetzen
koénnen, wenn sie in threm Suchen und Fragen auf eine existierende Wahrheit
verweisen und die Religion daran erinnern, dass Gott immer der je GroBe-
re ist, der nicht einfach besessen werden kann. Auf dem Fundament von GS
19—21 anerkennt der Konzilsperitus die differenzierte Suche und das Fragen
der Agnostiker, die er als «Pilger der Wahrheit, Pilger des Friedens» sieht.'
Benedikt XVI. ist davon tiberzeugt, dass aus der Wahrheit der Frieden kommt
und dass in der Wahrheit der Frieden zu finden ist.

Papst Franziskus lud 2016 zum 30-jihrigen Gedenken an das erste Welt-
gebetstreffen an den Ort seines umbrischen Namenspatrons ein und stellte es
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unter das Motto «Durst nach Frieden. Religionen und Kulturen im Dialogy.
Nach einem voneinander getrennten Gebet der R eligionen kamen alle Vertre-
ter zu einem gemeinsamen Friedensappell zusammen." In seiner Ansprache'*
nimmt der argentinische Papst einen Topos seines Pontifikats auf. Er versteht
sich und die Anwesenden als Pilger, die sich aufmachen und an die Rinder
gehen sollen, um dort fiir den Frieden zu beten und ihn aufzubauen. Die Be-
wegung Oftnet fiir die Not des Nichsten. In drastischen Worten warnt er im
Wissen um das Gewaltpotential der Religionen vor dem «Virus der Gleich-
giiltigkeit», das Religion zum «Heidentum der Gleichgiiltigkeit» verkommen
lsst. Anders als sein Vorginger spricht Franziskus in weiten Teilen seiner An-
sprache vom Frieden als Gabe Gottes, nach der der Mensch immer Durst
verspliren miusse. Wenn der Glaube an Gott nicht geteilt werden kann, dann
liegt die Grundlage des Friedens in «Vergebungy, «Aufnahme», «Zusammenar-
beit» und «Erziehungy. Frieden und Barmherzigkeit, die als cantus firmus seines
Pontifikats gelten konnen, gehen fiir den Pontifex Hand in Hand und sind
unzertrennlich. Wenn Franziskus mehrmals unterstreicht, dass um den Frieden
gebetet werden muss, dann ist Frieden nicht nur eine Gabe Gottes, sondern
Gott selbst ist der Friede: «Der Friede ist der Name Gottes», denn «der Name
Gottes ist Barmherzigkeit».'®

2. Christus, der Frieden fiir die Welt

Die Pipste sind sich bewusst, dass sich die ganze Weltgemeinschaft fir den
Frieden einsetzen muss. Es miissen politische Wege gefunden werden, die in
eine gerechte Zukunft fithren. Sie erinnern in ihren Ansprachen jedoch da-
ran, dass der Friede immer auch eine Gabe Gottes sei. Das Lukasevangelium
berichtet in der Geburtsszene, dass den Hirten ein Engel erscheint und ihnen
die Geburt des Erlosers verkiindet. Die Ankiindigung ist begleitet von einem
Heer von Engeln, das das Lob Gottes singt: «Ehre sei Gott in der Hohe und
Friede auf Erden den Menschen seines Wohlgefallens» (Lk 2, 14).'° Der irdische
Frieden ist hier verbunden mit der Ehre Gottes. Gottliches Handeln vollzieht
sich nicht auBerhalb der menschlichen Freiheit. Gott bestimmt nicht den Frie-
den, sondern Friede ist Ausdruck einer Gottesbeziechung. Anders gesagt: wenn
Menschen sich in Freiheit und aus Freiheit fiir Frieden und Gerechtigkeit
einsetzen, dann handeln sie zur Ehre Gottes.

Der Friede Gottes ist dabei verbunden mit dem Wohlgefallen (e0dok Lecc).
Fiir den Evangelisten ist das Wohlgefallen christologisch bestimmt. In der Tauf-
szene Lk 3,21—22 ist es Jesus, auf den der Geist herabsteigt und eine Stim-
me ruft: «Du bist mein geliebter Sohn, an dir habe ich Wohlgefallen» (év ool
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€060know). Der Mensch des Wohlgefallens ist somit der Mensch, der sich in
die Christusihnlichkeit hineingibt.'” Jedoch darf dies nicht christozentrisch
verengt, sondern es muss protologisch universal versanden werden; die Chris-
tusahnlichkeit wird gnadentheologisch in der Taufe geschenkt, doch ist sie be-
reits schopfungstheologisch grundgelegt, indem sich in der Inkarnation das
Schopferwort «gewissermallen mit jedem Menschen geeint» hat (GS 22), weil
in ihm alles erschaffen wurde (vgl. Kol 1, 16).

In Gen 1,26—27 wird der Mensch als gottihnliches Bild geschaffen, «als
unsere Statue, wie unsere Ahnlichkeit».'® Die Schépfungserzihlung nimmt
die altorientalische Vorstellung auf, dass Statuen von Konigen oder Gottern
die Abgebildeten reprisentierten. Dem Menschen als «Statue und Ahnlichkeit
Gottes» kommt hierbei die Aufgabe zu, dass er den Schopfer in der Welt nicht
nur abbildet, sondern wirklich stellvertretend vertritt. Dies begriindet die Wiir-
de des Menschen, verpflichtet ihn aber zugleich darauf, das Schoptungswerk zu
achten und fortzufithren. Da der Mensch dies aber nicht aus eigenen Kriften
vermag, bleibt er auf das gottliche Wohlgefallen und auf das schaffende Wort
angewiesen. Der Kolosserhymnus hebt die Schoptungsmittlerschatt des Wortes
hervor und unterstreicht, dass Christus «das Bild des unsichtbaren Gottes und
Erstgeborener der ganzen Schopfungy ist (Kol 1,15). Er ist nicht Antitypos
des Menschen, sondern sein Profotypos. An ithm hat menschliche Freiheit und
menschliches Schaffen Mal3 zu nehmen, um in ihm immer mehr dem ahnlich
zu werden, den der Mensch als lebendige Statue reprisentiert. Christliche Frie-
densethik ist damit christologisch konzentrierte Theologie und Anthropologie.

Johannes Paul II. verweist in Redemptor hominis aut GS 22 und sieht in
dem, der «das Bild des unsichtbaren Gottes» ist, die gottliche Ahnlichkeit je-
des Menschen wiederhergestellt und konkretisiert damit die Anthropologie
durch die Christologie.” In der Schopfung und in allen Menschen ist nicht
nur die Gottihnlichkeit grundgelegt, sondern auch der Friede. Der Einsatz fiir
den Friede ist somit nicht nur ein moralisches Engagement, sondern zunichst
und zuerst die Wesensverwirklichung des Menschseins als Geschopt Gottes.
Christusahnlichkeit bedeutet demnach, dass sich der Mensch in Christus selbst
klar wird (GS 22: were clarescit») und in der friedvollen Ubereinstimmung mit
seinen Mitmenschen leben kann.? Jede Friedensbemiihung des Menschen ist
daher eine Verwirklichung der Proexistenz Jesu, um Recht und Gerechtigkeit
zu schaffen, die Kennzeichen fuir das Reich Gottes sind. In der Sorge um den
gemeinsamen Frieden erschlief3t sich der Mensch also immer tiefer seine eige-
ne Existenz und seinen Transzendenzbezug (vgl. NA 1), weil der «Frieden auf
Erden» seinen Moglichkeitsgrund in der «Ehre Gottes in der Hohe» hat. Dem
Menschen gereicht der Frieden zur Ehre; schuf Gott alles sehr gut, so steht
der Mensch in der stellvertretenden Verantwortung daftir. So darf der Dativ
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in Lk 2,14 €v qvBpwymoLg als Dativus instrumentalis iibersetzt werden: durch den
Menschen wird der Frieden auf Erden verwirklicht. Frieden in der Welt ist
Bild und Gleichnis der himmlischen Herrlichkeit, wie der Mensch Bild und
Gleichnis Gottes ist.

Das Lukasevangelium verankert die Geburt Jesu geschichtlich in der Zeit
des Augustus (Lk 2,1), der mit seiner Regentschaft das goldene Zeitalter des
Friedens in seinem Reich durchsetzte. Die pax Christi ist der pax Augusti nicht
entgegengesetzt, aber sie libersteigt diese. Der Friede, um den die Vertreter
der Religionen und Kulturen beten, ist derjenige, der die Erde iibersteigt und
mit der Herrlichkeit des Himmels verbindet. Die pax Christi ist wirklich pax
hominibus bonae voluntatis, weil sie nicht von der politischen Macht eines Herr-
schers abhingt, sondern von der Demut der Inkarnation und dem Respekt
der menschlichen Freiheit. Fiir Lk 2,14 zeigt sich die himmlische Ehre Gottes
durch den irdischen Frieden, den der Mensch als Reprisentant Gottes wirken
soll. Frieden als Heil liegt in der Hand Gottes und wird konkret im Gottmen-
schen Jesus Christus. «Christus ist unser Friede» (Eph 2,14)?', weil er nicht
durch Unterdriickung den Frieden schafft, sondern durch das Zerbrechen aller
Feindschaft und Trennung durch sein Kreuz allen Menschen diesen Frieden
anbietet. Frieden in der Welt bedeutet, dass nicht nur die Waffen ruhen und
sozial-politische Gerechtigkeit herrscht, sondern dass der Mensch in seinem
Gewissen diesem Frieden zustimmt. Dazu braucht es die Verséhnung und ge-
genseitige Vergebung, um die urspriingliche Bestimmung des Menschen als
Statue Gottes wiederherzustellen.

3. Inklusivistische Ekklesiologie und kenotische Christologie

«Gott will, dass alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis der Wahr-
heit gelangen» (1 Tim 2,4) ist Ausdruck daftir, dass Gott alle Menschen guten
Willens zum Heil fiihren will (vgl. LG 16; GS 22). Der Geist Gottes wirkt das
Gute und Wahre in anderen Religionen und verpflichtet sie auf das Gewis-
sen (vgl. DH 10). Es ist aber der Geist, der vom einen Mittler Jesus Christus
zwischen Gott und Mensch (1 Tim 2,6) nicht getrennt werden kann. In thm
ist die eine Heilsordnung gegeben, die sich eschatologisch durch Gottes Tat
bewahrheiten muss. Die Kirche als Sakrament des Heils (LG 1; 48) dient der
Verbreitung der Heilsbotschaft, aber sie selbst ist nicht das Heil; sie bezeugt den
Weg, der wahrhaft zum Leben fiihrt, aber sie ist nicht mit ihm identisch: Es
gilt nicht extra ecclesiam nulla salus, sondern einzig extra Christum nulla salus
(vgl. LG 8).2 Wird besonders das extra ecclesiam der vermeintlich orthodoxen
Kritiker der Gebetstreffen herausgestrichen, so fallen sie damit selbst aus der
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Orthodoxie heraus, weil sie damit die Kirche und den Geist mit Christus in
eins setzen. Die endgiltige Offenbarung ist in Jesus Christus gegeben, aber es
kann durch das Geistwirken Heil in anderen Religionen geben,® weil Chris-
tus vom Geist, beide aber von der Kirche zu unterscheiden sind. Das Heil der
Menschen und der ganzen Welt ist trinitarisch bemessen und ekklesiologisch
bezeugt. Weil das trinitarisch vermittelte Heil immer groBer ist, als es je ekkle-
siologisch vermittelt werden kann, darum muss die Kirche in der Begegnung
mit den anderen Religionen auf die Elemente des Wahren und Guten achten,
die sie selbst noch mehr auf das Heil in Jesus Christus ausrichten kénnen. Das
Christentum allgemein, aber insbesondere die Kirche kann nur dann religions-
und ideologiekritisch wirken, wenn es die geistgewirkten Elemente auf3erhalb
ihrer selbst anerkennt. Dies hat nichts damit zu tun, tiber eine Wahrheit kon-
sensual zu verhandeln. Weil Jesus Christus von sich sagt, der Weg, die Wahrheit
und das Leben zu sein (Joh 14,6), bedeutet der interreligitse Dialog die Spuren
des Heils auch auBerhalb der Kirche zu suchen, um diese Elemente in der
eigenen Gemeinschaft entweder neu, oder wieder zu entdecken und sich da-
nach auszurichten. Der interreligidse Dialog dart als eine indirekte Mission fiir
die Kirche verstanden werden, indem sie sich dadurch immer mehr von ihrer
Glaubenswahrheit in Anspruch nehmen lisst, diese erkennt und verkiindet.
Damit ist jedoch — wie bereits Johannes Paul II. in seiner programmatischen
Enzyklika Redemptor hominis schrieb — ein belehrender und triumphalistischer
Kirchen- und Missionsbegrift zu verabschieden; christliche Mission ist ho-
rende und antwortende Mission (vgl. 1 Petr 3,15), die im Dialog die Wahrheit
Christi verktindet.?*

Weil die Kirche Sakrament des Heils ist, weil} sie sich immer auf Jesus
Christus verwiesen. Er ist die Wirklichkeit, die die Kirche begriindet und den
sie verklindet. Somit muss Kirche als Kirche Jesu Christi seine Gesinnung und
seine Haltung annehmen (vgl. Phil 2,5). Der Weg Jesu flihrte zum Menschen,
darum muss fiir den Wojtyta-Papst der Mensch der Weg der Kirche sein.” Eine
inklusivistische Ekklesiologie im interreligiosen Dialog ist daher der kenoti-
schen Christologie verpflichtet.? In der Kenosis (vgl. Phil 2,6—11) wendet sich
Gott in seinem Sohn Jesus Christus seiner Schopfung voll und ganz zu, ohne
dass er dabei authort, er selbst zu sein. Seine SelbstentiuBBerung bedeutet eben
nicht Selbstaufgabe, sondern das Festhalten an dem, was er ist. Darf Schopfung
im Sohn (Kol 1,16) schon als Selbstentiulerung Gottes verstanden werden,
indem Gott in vollkommener Freiheit und Liebe die Welt als Gegentiber zu
sich erschafft, so verwirklicht er in der Inkarnation des Sohnes nun geschicht-
lich die Verbindung des Schopfers mit dem Geschopt (vgl. GS 22). Die bei den
Friedensgebeten in Assisi versammelte Gemeinschaft ist Ausdruck und Bild der
von Gott geschaffenen Welt, was jedoch nicht bedeutet, dass alle Religionen
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einen Offenbarungsanspruch fiir sich behaupten kénnen, der dem der bibli-
schen Oftenbarung entspricht. Auch wenn sich Gott in anderen Religionen in
Oftenbarungselementen zeigen kann, so ist seine Selbstaussage an die Verhei-
Bung an sein Volk Israel gebunden, die in Jesus Christus ihr Ende findet (vgl.
Rom 10,4).7 In Jesus Christus begegnet Gott dem Menschen und nimmt ihn
in seiner Freiheit an. Christlicher Glaube macht sich im interreligiésen Dialog
die kenotische Haltung Jesu Christi zu eigen, wenn er in anderen Religionen
und Kulturen, selbst im Atheismus, zunichst einmal Gottes schopferische Tat
erkennt und anerkennt. In diesem Dialog geht es dann um Selbstentiuerung
des eigenen Glaubens, ohne ihn aufzugeben. Es kommt zu einer Neukon-
textualisierung des Glaubens, in der es um das uneingeschrinkte Teilen der
gemeinsamen conditio humana und der conditio mundi geht.

Eine kenotische Haltung im Glauben und im Dialog hei3t mitgehen in den
Tod der Menschheit und dieser Welt. Der Tod zeigt sich in der Gebrochenheit
und im Krieg der Religionen und Kulturen. In der letzten Selbstentiullerung
der Welt in Ungerechtigkeit, Umweltzerstorung und Krieg geben Christen
der Welt daftir Zeugnis, dass Jesus Christus der ist, in dem Gott sich mit al-
len Menschen verbunden hat. Er ist die Umkehr aus der Ungerechtigkeit zur
Gerechtigkeit, vom Tod zum Leben, das der ganzen Welt gelten soll. Es ist die
Hoftnung, von der die Christen glauben, dass sie zum Licht der Auferstehung
fihrt. In diesem kenotischen Zeugnis der Liebe Gottes, die in Jesus Christus
geschichtlich geworden ist, iben Christen den Dialog mit den Religionen und
Kulturen der Welt. Es ist jedoch ein demiitiges Zeugnis, wie die Liebe demiitig
ist, aber gerade darin thre Macht erweist (vgl. 1 Kor 13). Das kenotische Zeug-
nis ist der diakonische Auftrag der Kirche in der Welt.

Das interreligidse Gebet und der Dialog mit anderen Kulturen hat auch
Zeugnischarakter flir die Kirche. Durch andere Religionen lisst sie sich her-
ausfordern, nicht in einem ekklesiologischen incurvatum in seipsum zu verhar-
ren, sondern immer wieder eine kenotische Haltung einzunehmen. Im Dialog
mit der Welt und den Religionen kann die Kirche ihre Botschaft lernen.

«Christen brauchen» — so Bertram Stubenrauch — «die Weisheit der ande-
ren, um tiefer zu verstehen, was in Christus der Welt tatsachlich gesagt ist. Sie
brauchen das Gesprich mit den verschiedenen Kulturen und Denkrichtungen,
damit ihnen aufgeht, in welche Tiefendimensionen das Wort Gottes reicht. Sie
brauchen die Religionen, um dankbar einzusehen, dass der Mensch als univer-
sales Gottessymbol mit seiner Ahnung nicht ins Leere greift».?

Die Begegnung mit den Religionen lasst die Kirche die Universalitit des
Wortes Gottes erkennen, das in seiner GroBe tiber die eigenen Grenzen im-
mer hinausgeht und hinauswirkt. Die Treffen in Assisi sind Gebete fiireinander,
weil sich das Wort Gottes fiir alle ausgesprochen hat. Christen kénnen und diir-
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fen Andersgliubigen und jedem, der seinem Gewissen folgt, nicht gleichgiiltig
gegeniibertreten, sondern sie vertrauen und warten darauf, dass «Gott alles in
allem» sein wird (1 Kor 15,28). Origenes nimmt in der Siebten Homilie iiber Le-
viticus Nr. 2 die Kenosis in seine typologische Deutung des Priesters Aaron fur
Christus auf. Der wahre Hohepriester entiullert sich und reicht den Kelch sei-
nes Blutes, aber er wartet und wird erst wieder vom Weinstock trinken und sich
freuen (vgl. Mt 26,29), wenn alle den Weg der Umbkehr eingeschlagen haben.
Die Freude Christi und seine Herrlichkeit wird erst vollendet sein, wenn kein
Glied mehr fehlt.” Origenes zeichnet das eschatologische Bild des verherrlich-
ten Christus, der sich selbst als Auferstandener nochmals im Warten entiulert.
Das Christentum wird es im interreligiosen Gebet dem wartenden Christus
gleichtun. Das Warten wird in Freude erfiillt sein, wenn die Religionen in ih-
rem Gewissen den Weg der Wahrheit suchen (vgl. DH 3) und aut diesem Weg
mitarbeiten an dem Frieden, der aus der Wahrheit stammt. In dieses Warten fii-
gen sich die Weltgebetstreffen ein. Der Mensch ist in seiner Freiheit wahrheits-
fihig’’, auch wenn er sie nicht in ihrer Fiille ausschopfen kann. Das Christentum
legt daflir Zeugnis ab, dass Jesus Christus diese Wahrheit ist, auf die alles Suchen
hinstrebt.”" Interreligioser Dialog, der seine Grundlegung in der kenotischen
Christologie hat, darf daher an einer «starken Vernunft» und an einem «star-
ken Glauben» festhalten, denn in diesem Dialog zeigt sich, dass die personale
‘Wahrheit in Jesus Christus Mensch und damit schwach geworden ist, damit das
menschliche Verstehen und Erkennen stark wird (vgl. 2 Kor 8,9; 12,10).%

Die kenotische Christologie, wie sie in Phil 2, 5—11 beschrieben ist, ist in
Form eines Hymnus gestaltet, der in der Doxologie endet: «Jesus Christus ist
der Herr, zur Ehre Gottes des Vaters». Der Lobpreis Gottes lidt zum existenti-
ellen Mitvollzug dessen im Glauben ein, was der Beter darin spricht.” In der
kenotischen Haltung Jesu bis zum Tod am Kreuz kommt es zur Verherrlichung
des Namens des Vaters (vgl. Joh 17,1—26). Christliches Bekenntnis als Lob des
Gottesnamens kann und darf nie gewaltvoll sein, sondern ist gekennzeichnet
durch das Werben fiir den Frieden und die Wahrheit; auch der interreligiose
Dialog und jedes interreligioses Gebet miissen somit doxologisch sein, weil
sich nur darin die «Ehre Gottes in den Hohen und der Friede den Menschen
guten Willens» ausdriickt.

Die Gebetstreffen in Assisi konnen nicht, wie es einige Kritiker immer wie-
der vorbringen, als Absage an den biblischen Missionsauftrag und an das Be-
kenntnis zur Einzigkeit Jesu Christi gewertet werden. Das unterstreicht Papst
Johannes Paul II. mit seiner Enzyklika Redemptoris missio.** Mission und Be-
kenntnis verlangen vielmehr, dass sich die Kirche aufmacht, um den Bridern
und Schwestern in der Welt zu begegnen und sich fiir den Frieden einzusetzen.
Nur dann, wenn die Kirche sich fiir den Frieden, die Gerechtigkeit und das
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Wohl aller Menschen einsetzt, ist sie Sakrament des Heils, das sich nicht auf
die Grenzen der Kirche beschriankt. Heil und Frieden sind in Jesus Christus
gegeben. Dessen war sich der Papst in seinem gesamten Pontifikat bewusst und
fithrte in diesem Glauben die Kirche in das dritte Jahrtausend. Das grof3e Jubi-
liumsjahr 2000 kiindigte er damit an, dass allen Menschen das Heil verkiindet
werden soll. Die Kirche kann dies aber nur, weil sie sich vom Geist Gottes
fithren lisst und in seinem Wirken Jesus Christus verkiindigt. Der polnische
Papst vertraute darauf, dass die Kirche den Weg in das neue Jahrtausend nur
zusammen mit den «Briiddern und Schwestern der einen Menschheitsfamilie»
gehen kann.*® Diesen Weg begleitet eine kenotische Haltung, die die Kirche
immer wieder neu vom Gottessohn erlernen muss. In dieser kenotischen Hal-
tung spricht der Papst von der «Reinigung des Gedichtnisses» und bittet im
Heiligen Jahr im Angesicht der Welt um Vergebung der Stinden, die durch
kirchliches Handeln entstanden sind. Dies konnte er, weil es die Barmherzig-
keit des Vaters ist, der aus der Erniedrigung der Stinde und der Verfehlung den
«Menschen seines Wohlgefallens» zu seiner Ehre erh6ht und ihm in der Verzei-
hung Frieden schenkt. Im Glauben an die Barmherzigkeit des Vaters stellte der
Wojtyla-Papst dem Schuldbekenntnis die Sorge um Frieden und Gerechtigkeit
fiir die Menschen der Welt an die Seite, woftlir die Kirche im dritten Jahrtau-

send fiir alle Menschen zur Botin werden soll.?
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Abstract

Christ Our Peace: The World Day of Prayer in Assisi. The meetings of the world’s religions to pray for
peace in Assisi are part of the lasting legacy of Pope John Paul II. For him and his successors peace
is christologically founded and has a theological dimension of creation. In interreligious dialogue,
Christianity adopts a christological kenosis-attitude and works with that in the world.
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