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Rolf Zerfag
PROTOKOLLNOTIZEN DES SYMPOSIONS “THEOLOGISCHE HANDLUNGSTHEORIE"

3. Diskussion zu den Referaten Schroer/Peukert

Peukert. Liegt nicht eine groBe Gefahr darin, christliches Handeln
sofort von der Institution her anzugehen? Hinter der Matrix des Hand-
buchs steckt doch die Institution, das System der Kirche. Schreibt
die Topographie nicht dieses System viel zu sehr fest? Reklamiert

sie die religidse Erfahrung und die Glaubenserfahrung viel zu sehr
selbstnerrlich fir die Insider allein? Demgegeniiber ist mir an Rah-
ners Theorie des anonymen Christen als einer Auslegung des allgemei-
nen Heilswillens Gottes so wichtig, daB sie mir verdeutlicht: ich

habe nicht das Recht, einem anderen meine Erfakrung abzusprechen. Das
ist ein ganz arderer Ausgangspunkt als der bei der Institution. Ich muB
Institution vielmehr von dorther definieren und das fiihrt dann dazu,
daB der Institutionenbegriff nicht so exklusiv werden darf, daB jemand
ganz drauben ist.

Schrier: Mich bewegen seit langem zwei SZtze: einerseits will Gott das
Heil aller, d. h. in allem Handeln steckt eine christliche Tiefendimen-
sion. Andererseits ist der Glaube nicht jedermanns Ding, d. h. es haben
sich historische und soziale Identitdten herausgebildet, von denen ich
zundchst einmal ausgehen muB. Sonst verschwimmt ja alles.

Kir beziehen uns doch auf eine bestimmte Geschichte zuriick, erinnern
die Jesusgeschichte. Das sagen doch auch Sie mit Ihrem Begriff der
“anamretischen Solidaritat"?

Ist cenn chnristlicher Glaube identisch mit cem “Urvertrauen"? Ist die
Yutter, die sich dem Kind zuwencet und so in ihm das Urvertrauen be-
grindet, ein Instrument des universalen Heilswillens Gottes? Ist denn
Urvertrauen eine Spielart von Glauben?

_ie folgender. cesprachsnot zen,die Rolf Zerfal ciktiert hat, stellen kein
wortliches Protokol adar Es war auca leider :us technischen Grinden nicht
smo¢iich, alle Gesprachsteilnetwer nachtraglich zu ihrer Zustimmung zum
verliegenden Wortlaut oder um eine entsprechende redaktionelle Verbesserung
des Textes zu bitten. Wir bitten dies dem Werkstattcharakter dieser Verof-
fentlichung zugute zu halten.
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Peukert:. Ich verstehe Glaube in der Tat alc eine Basishandlung
nenschlicher Existenz. Glaube ist ein Vollzug meiner Existenz

in Freineit, die diese Freiheit als befreite Freiheit wahrnimmt
und so auf Gott als befreitende Freiheit zugeht. Konkret vollzieht
sich dieser Glaube in meiner Lebenszeit. Ich gehe auf Gott zu, in-
dem ich intersubjektiv fiir andere Gott als diese Freiheit behaup-
te, indem ich den anderen unbedingt anerkenne. Ich erkenne ihn an
als fir mich unverfiigbar zu respektierend in der Freiheit, in der
er von Gott befreit worden ist. Wenn solches Annehmen des anderen
radikal gemeint ist, ist es' immer ein Vollzug dieser Basishandlung
des Glaubens an den Gott, der ihn und mich in diese Freiheit hinein
befreit hat (Einheit von Gottes- und Nichstenliebe).

Ich versuche nur, was mir am Verhalten Jesu klar wird, noch einmal
in seine antropologische Wurzeln hinein zu verfoigen, und das
scheint mir ein notwendiges Unternehmen der Theologie.

Die Obersetzung dieser Praxis Jesu in (kirchliche) Institution hin-
ein ist in sich problematisch. Ich muB ja fragen, ob das, was wir
an Jesus erinnern und sofern wir ihn als einen in den Tod Gegan-
genen erinnern und darum als im Tod Geretteten (Auferstandenen)

und darin an Gott glauben - ob dies alles institutionell begrenzt
werden darf. Mich hat schon als Student immer wieder gestdrt, daB
in der ganzen Messe und auch im MeBkanon nirgands von "den anceren®
die Rede ist, nur im Kernstiick des Einsetzungsberichtes: "fir alle".
Um diese Universalitit geht es mir und deshalb meine ich, darf die
Reflexion Praktischer Theologen nicht an den Grenzen der Institu-
tion Kirche aufhtren. Er hat vielmehr die Pflicht, Spuren dieses
erlosenden Handelns auch an anderen Orten (Topoi) aufzuspiiren und
nachzuweisen, nicht bloB im Rahmen einer kirchlichen Topographie.

4, Fellbeispiel Sonntag

4.1 Aspekte und Zugdnge zum Phdnomen Sonntag

Bertsch: Die moderne mobile Gesellschaft hat den Sonntag aufge-
rollt. Der Sonntag selber ist nur noch der Vorgriff auf den
Montag, der “Riickfahrtag". Die beste Zeit ist die Zeit vom fre.-
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tagabend cis zum Samstagabend. Darum wunschen wir uns “ein gutes
Wochenende", nicht mehr einen "guten Sonntag". Darum ist der Sams-
tagabend als Beichttag erledigt und der Sonntagmorgen als Ort ge-
meindlicher Begegnung schwer gefdhrdet.

Kalteyer : Von den Eltern meiner Kommunionkinder praktizieren 97

% nicht menr. Zwei Drittel der Eltern sind am Sonntag unterwegs
(Camping, Wochenendhaus), weil sie es nicht aushalten, mit den
Kindern den Sonntag in der Stadt zu verbringen, weil sie den Kin-
dern viel zu viel verbieten miiBten. Entsprechend haben sie keine
Beziehung zur Gemeinde und erst recht nicht zum eucharistischen
Geschehen. Dieses Ausbleiben des GroBteils unserer Glaubigen wirkt
sich auf den Rest deprimierend aus: die GroBkirchen stehen leer,
der Rest fiihlt sich einsam.

Haug: Der Sonntagvormittag ist der instimste Raum der Familie,
die Zeit, wo man sich gestattet im Schlafmantel zu friihstiicken.
Hier herrscht ein anderes Klima als in der gesamten librigen Wo-
che. Die Mutter wird dispensiert, das Mittagessen vorzubreiten;
der Chef kocht! Diese familiire Intimitdt konkurriert mit unserem
Anspruch, ausgerechnet diesen Sonntagmorgen zum Zeitpunkt &ffent-
licher Gemeindefeier zu machen.

Stachel: Man miBte beachten, daB die Familiensituation sich sehr verschie-

den darstellt, je nachdem ob Kleinkinder oder heranwachsende Kin-
der da sind. Fir Kleinkinder ist der Sonntagmorgen oft hichst lang-
weilig, weil sie leise spielen miissen, solange man im Hause noch
schléft. Bei Heranwachsenden gibt es das intime Familienfriihstiick
nicht menr, weil die Kinder spdt in der Nacht zuriickkamen und bis
zum Mittagessen schlafen wollen. Richtig ist, daB das Lebensgefiinl
am Sonntagmittag schon wieder absinkt, so daR man freizeitpadago-
gisch auf eine Wochenendkultur hinarbeiten miBte.

Mein Hauptproblem ist, warum es nicht mehr gelingt, den Gottes-
dienst dadurch plausibel zu machen, dal er einfach “schbn" ist.
Was Kinder und Jugendliche anodet, ist die Langweiligkeit (“das
bringt nicnts") und die Lebensfremde. Es fehlt an asthetischer
Kompetenz pei denen, die den Gottesdienst "halten".
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Zauner: Darum erachte ich es als einen Unsinn, in der Stadt zu
fordern, die Gemeinde miisse am Sonntag zur Eucharistiefeier und
um der Eucharistiefeier willen zusammenkommen. Ob wir diesen An-
spruch nicht schlicht zuriicknehmen miissen, d h. wieder von der
Messe statt von der Gemeindefeier oder Gemeindeversammlung reden.

Heinemann: Wir miissen iiber die Bedeutung des Sonntags in der Prie-
sterausbildung nachdenken: die Kultur des Sonntags ist bei den
Priestern selbst flGtengegangen. Ober die Eucharistie hinaus wird
in den Priesterseminarien und im Pfarrhaus kein "Sonntag gehalten".

von Arx: Wir missen auch sehen, wie Kircheninteressen, den Sonntag
iberfremden: auch fiir die Bischife ist der Sonntag als Tag der Auf-
erstehung und des Lobes Gottes keine Realitdt mehr (vgl. Schweizer
Bischofspapier iiber den Sonntag oder die schlimme Praxis des Zweck-
sonntags und der Wahlhirtenbriefe etc.).

4.2 Theoretische (theoliogische und humanwissenschaftliche) Perspektiven

Schreibmayr: fm Sonntag vereinen sich zwei Aspekte: auf der einen
Seite ist der Sonntag ein Element der Wochenordnung und das ist
der anthropologische Uraspekt van Feier, MuBe, Sammlung, Inten-'
sivierung des Lebens.

Daneben steht der zentral christliche Aspekt: Sonntag ist Herren-
tag, Tag des Auferstandenen, an dem wir sein Mahl feiern und sein
Wort horen. Hier wird der Sonntag vom Zentrum des Kerygmas her ge<
sehen. Von diesem Sonntag kann man nicht vom Menschen her reden
oder von der Kirche her; vielmehr nur von Gott und von Christus
her. Hier geht es um das Christusbekenntnis und damit um die Glau-
benden.

Im christlichen Sonntag haben sich beide Aspekte geschichtlich ge-
troffen.

Schrber: Kann man ein anthropologisches Grundbediirfnis (z. B. MuBe)
so mit einem theologischen Anliegen (Bekenntnis der Gemeinde zur
Auferstehung) verkoppeln? Kann man einfach behaupten, “das Lob Got-
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tes" sei ein Grundbediirfnis des Menschen? Wie steht eine solche
Behauptung zu den Bediirfnispyramiden, die die Sozialforschung
prasentiert (Riemann, Maslow)? Dahinter steckt die grundsitzli-
chere Frage, ob und wie Kultus und Kultur zusammenhingen. Ich kann
einen Kultus als Gegenkultur aufbauen, aber dann muB ich mir be-
wuBt sein, daB ich bestimmten kulturell verbreiteten Bediirfnissen
widerspreche.

Wir miBten also davon ausgehen, daB der Sonntag nur noch die Be-
dirfnisse bestimmter Zielgruppen apdeckt und nur fiir sie noch eine
Realitat darstellt. Wir miBten iiberlegen, ob fir die Zielgruppe
der Kinder der Freitagabend eine angemessene Zeit wédre. Kugler
wollte auf dem Niirnberger Kirchentag den Freitagabend als Ver-
sammlung derer, die es mit dem Glauben ernstmeinen und ihre Wo-
chenerfahrungen im Glauben bearbeiten wollen, etablieren. Proble-
matisch 1st vor allem der Gottesdienst als “"Ruine“, als “Schnek-
kenhaus", abgeldst von der iibrigen Gemeindeerfahrung. Im Rahmen
eines Gemeindefestes oder eines gemeinsamen Erlebnisses (Ausflug,
Ristzeit usw.) ist er auch fiir Jugendliche iberaus plausibel. Dies
stimmt damit zusammen, daB Gottesdienst eine symbolische Kommunika-
tion sein will, d. h. das deuten will, was auBerhalb des Gottes-
dienstes in der Woche 1duft. Was passiert in der Woche? Kann das
gelobt werden? Der Sonntag lebt von seiner Beziehung auf die Wo-
che. Der Sonntag ist Uberfordert und erledigt, wenn man ihn als
Ersatztag fiir die ganze Woche betrachtet, wenn man in ihn alles
hineirlegen will, was eine Gemeinde iilberhaupt machen soll.

Zerfad: Historisch zu bedenken ist, daB in der konstantinischen
Wende der Gemeindagcttesdienst zum cultus publicus umfunktioniert
worden ist. Seit Konstantin und das ganze Mittelalter hindurch er-
hebt er gar nicht mehr den Anspruch “Zeichen" des Gemeindelebans
zZu sein, sondern ist der Ersatz fir Gemeindeleben. Darum verandert
sich das Klima des Gottesdienstes, sobald er wieder zum Ort der
Artikulation gemeindlicher Glaubenserfahrung wird (Alphabetisie-
rung, Artikulation der Erfahrung von Gruppen und einzelner, Zeug-
nis geben, Laienprecigt usw.).
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Stachel: Wenn wir am Grundbediirfnis der Menschen ankniipfen wol-
len, wire hier das bis heute lebendige Bedirfnis wichtig, mit-
einander zu essen. Dafiir nehmen sich die Leute auch heute noch
Zeit. Daran hat auch Jesus angekniipft: miteinander teilen, essen.
Eine Hinflhrung zu religitser Kultur geht wohl nur auf zwei Wegen:
als ErschlieBung der Kultur der Stille (Mystik) oder der erfah-
renen Liebe (Briiderlichkeit) als Ort der Offenbarung.

Schrier: Der Sonntag ist als Tag der Auferstehung nur zu feiern,
wenn damit auch unsere Auferstehung aus unseren Toden gemeint ist.
Solange wir nur “den Herrn proklamieren", lduft das wieder auf die
Sonntagspflicht hinaus. Wir diirfen den Anfang unserer eigenen Auf-
erstehung proklamieren. Das setzt aber voraus, daB wir daruber nach-
denken, wo wir tot sind und wo wir leiden. Worauf es ankommt, ist
die Ambivalenz von Leben und Tod zusammenzuhalten. Feiern heibt,
das Leben in seiner Ambivalenz bejahen, heiBt die Ambivalenzen

der Gesamtkultur in cder wir leben, des Alltags, der uns “"tdtet"
zur Sprache bringen. Ernst Lange sah ja im Gottesdienst das En-
semble der Opfer und der Beunruhigten.

Zulehner: Mir seheint, wir diirfen nicht den Scnntag isoliert ver-
bessern wollen. Versucht man namlich, was sich am Sonntag abspielt,
von einer Theorie des Spiels her zu verstehen, so ist zu bedenken,
daB Spiel einen versthnten Alltag voraussetzt. Kénnen unsere Leu-
te iiberhaupt noch spielen inmitten ihres verarmten gesellschaft-
lichen Alltags? LaBt dieser Alltag iiberhaupt noch Spiele vom Rang
des Gottesdienstes aufkommen? Hauptproblem: Wie kann der Alltag so
verdndert werden, daB der Sonntag wieder lebbar wird.

AuBerdem bin 1ch Uberzeugt, daB die Lebendigkeit des Sonntagsgot-
tesdienstes unmittelbar mit der Lebendigkeit der Gemeinden zusam=
menhdngt. Ein langweiliger und bedeutungsloser Sonntagvormittag
setzt nur den gesellschaftlichen Autismus auf kirchlicher Ebene
fort, die gesellschaftliche Beziehungslosigkeit, unter der wir
leiden, wird nicht abgebaut, sondern religios reproduziert und
verstarkt.
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Peukert: Wir dirfen Uber der Sonntag nicht partikularistisch den-
ken, denn das Elend unserer Gesellschaft besteht darin, daB sie
sich zunehmend differenziert und segmentiert So wie wir okonomi-
sches, politisches, kiinstlerisches und wissenschaftliches Handeln
daraufhin befragen miissen, in welchem Zusammenhang es mit humanen
Grundvollziigen steht, missen wir auch den Sonntag nach seiner In-
tegrationsleistung fiir humane Praxis befragen. Die Integrations-
funktion des Sonntags geht schcr daraus hervor, daB er in den Jah-
reszyklus eingebunden ist; deshalb ist die Verdnderung des Werk-
tags Voraussetzung fir die Verdnderung des Sonntags (s. o. Zuleh-
ner). Aber das gilt auch inhaltlich: Je mehr uns der tddliche All-
tag bewuBt ist, wird uns der Sonntag zur Neuentdeckung der Aufer-
stehung, zur Moglicrkeit,auf etwas Unbedingtes hin gemeinsam zu leben.

Fromm: MiBten wir nicht noch mehr dariliber nachdenken, was der Auf-
trag der Kirche in der Gesellschaft von heute und morgen ist, auch
beziiglicn des Sonntags? Mir fehlt noch die seelsorgliche und auch
die eschatologische Perspektive.

Stachel: Seelsorglich muBten wir insbesondere die Lebenswelt der
Unterschicnt Uberhaupt erst studieren. Die Breite unserer Gesell-
schaft feiert und singt, wenn ein entscheidendes Tor fallt: “So
ein wunderschiner Tag wie heute". Wir haben es mit einer entfrem-
deten Gesellschaft zu tun (Dreier- und Viererschicht), in der vie-
le Menschen durch den ProduktionsprozeB so geschédigt werden, daB
sie ihr tochenende nicht mehr anders als konsumierend verbringen
konnen. Fir sie miissen wir stellvertretend nachdenken!

Zauner: Konnen wir wirklich die Praxis so vieler verschiedener ge-
sellschaftlicher Felder integrieren wollen? Miissen wir nicht beden-
ker, daB sie ganz unterschiedliche Rhythmen haben (die religitsen
Rhythmen kann man in Jerusalem zwischen Moslems, Juden und Chri-
sten kennenlernen, die profanen in unserem Schichtbetrieb). Dir-
fen wir noch den Anspruch einer “Generalpause" erheben, oder sind
wir genalten, gewissermaBen kontrapunktisch gegen die Entfremdung
der Menschen gegenzusteuern. Was in unserer Tradition zusammenge-
wachsen ist, miBte man dann vielleicht wieder teilen: die Funktion
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des Sonntags fir die Familie, fiir die Regeneration des einzelnen,
fiir die Feier der Auferstehung der Gemeinde.

Schreibmayr: Wirden wir damit aber nicht gerade das Profil des
christlichen Sonntags als einer gestifteten Verbindung von an-
thropologischen Bediirfnissen (Ruhe) und christlicher Erfahrung
(Auferstehung) zerstoren?

Bertsch: Historisch wdre zu bedenken, daB der Sonntag institu-
tionell auch einen Protest der jungen Kirche gegeniiber der Sab-
batpraxis darstellt, daB ihm also auch von Anfang an ein kon-
fessionelles Moment innewohnt.

Zulehner: Wir missen auch fragen, inwieweit in unserem linear
strukturierten ZeitbewuBtsein der Sonntagsrhythmus noch eine
Chance hat. Wir sind ja dabei, alles zyklische Zeitgefiihl in
Linearitdt zu iUbersetzen (und auch von dorther gibt es einen
Einspruch feministischer Kreise gegen die Pille: sie zerstért

den fraulichen Grundzyklus).

In dem MaB, als unsere religidsen Institutionen an exzeptionellen
religidsen Erfahrungen festhalten (das “Donnergrollien“, die ge-
fihrliche Erinnerung), verstellen sie vielleicht die Chance,
eigene religidse Erfahrungen zu machen und zu artikulieren.

Schrier: Wir reden stdndig vom Tag des Herrn und meinen eigent-
lich nur die Stunde des Herrn! Konnen wir wirklich noch einen
ganzen Tag in christliche Regie nehmen oder fiihlen wir uns nicht
im Grunde nur fiir eine Stunde verantwortlich, der wir eine Pri-
gekraft fiir einen ganzen Tag zusprechen?

Bertsch: Die kirchliche Sonntagspflicht und die auf den Sonntag
iibernommene Sabbatruhe hatte einmal den Sinn, gerade den Bedré@ng-
ten und Beladenen einen Mindestraum an Erholung iu sichern: durch
das Verbot "knechtlicher Arbeit" erfuhren gerade die Geknechteten
eine Befreiung durch die Kirche. Auch wenn bei uns in der “nord-
atlantischen Gesellschaft" diese Anliegen durch die Gewerkschaft
gegenstandslos geworden sind, bestehen sie doch z. B. fiir Latein-
amerika noch fort.
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HauBling: Das Urfest der Menschen ist der Geburtstag. Es gibt
etwas, was gefeiert werden muB: das Leben. Darum ist der Neu-
Jahrstag in jeder Gesellschaft der gesellschaftliche Geburts-
tag. Ostern versucht nun, Leben und Auferstehung zusammenzu-
bringen.

Der Sonntag gewinnt in unserer Gesellschaft eine besondere Be-
deutung als Absprachetag der Christen in aller Welt, durch den
sie sich gegen die totale Verplanung wehren. Es ist ein Bekennt-
nis der ganzen Christenheit iber die kulturellen Differenzen
hinweg.

Wir miiBten lediglich lernen, iiber den Sonntag nicht zu perfek-
tionistisch zu denken und ihn nicht mit theologischen Ansprii-
chen zu iiberfrachten.

4.3 Versuch einer handlungstheoretischen Durchdringung

4.3.1 Zum Verhdltnis von Handlung und Institution (Handlungstheorie
und Institutionslehre)

Schrder: Wir miissen davon ausgehen, daB der Sonntag keine Hand-
lung, sondern eine Institution ist, d. h. ein System von Hand-
Tungen.

Wir missen fragen: Was spielt sich hier ab, welche Handlungen
geschehen im Bereich Sonntag? Wir erinnern, preisen, essen mit-
einander. Das alles ist mit einem Tag verbunden (Zeitschema).
Wir miissen uns der Frage stellen: Arbeite ich an der Institu-
tion des Sonntags oder arbeite ich an den Handlungen?

In beiden F&llen bringe ich bestimmte Handlungstheorien ins
Spiel (historische, soziologische, Ansdtze unterschiedlicher
praktisch-theologischer Disziplinen). Wie verkniipfen wir diese
Handlungstheorien? Peukert verkniipft sie mit einem Grundinter-
esse, dem Interesse an Freiheit.

Peukert: Institutionen sind Uberlieferte Handlungsgefiige, Se-
dimentierungen von Handlungsverl&ufen und deshalb miissen sie

am Sinn der Handlungen gemessen werden, cenen sie dienen wollen.
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Darum ist fir mich die Definition christlichen Handelns der ein-
zige Ausgangspunkt zur Betrachtung einer christlichen Institution.
Ich finde diese Betrachtungsweise auch in Jesu Wort: Der Sabbat
ist um des Menschen willen da. Ich mud also fragen, was der Mensch
ist, was christliche Praxis ist, damit ich priifen kann, ob der
Sonntag solche menschlichen und christlichen Basisvollziige schiitzt
oder sie verhindert.
Wie ich gestern abend schon zu zeigen versuchte, setzt eine Hand-
lungstheorie zweistufig an:
- zunichst fragt sie, wie Menschen im Umgang mit der Wirklichkeit
zugleich miteinander umgehen und erhebt von dort die intersub-
jektive Grundnorm.

- Da wir aber nicht am Nullpunkt ansetzen, sondern geschichtlich
gewordene (individuelle und soziale) Verhdltnisse vorfinden,
stellen wir fest, daB solche Sedimentierungen institutioneller
Art eine humane und christliche Praxis zugleich verhindern. Da-
rum muB christliche Praxis genauerhin verstanden werden als der
Versuch, die Bedingungen wiederherzustellen, unter denen humane
Praxis moglich ist.

Als Beispiele fiir gegenwdrtige Deformationen humaner Praxis kdn-
nen gelten:

- aller Umgang miteinander wird auf das monetarische Tauschver-
hdaitnis zuriickgefiihrt;

- die technische Rationalitdt der modernen biirokratischen Admi-
nistration dehntsich iiber alle Lebensbereiche aus und zerstort
den einzelnen in seiner Individualitdt (Max Weber). Die Mecha-
nismen bestimmter Praxisbereiche (z. B. des Konsums oder der
Verwaltung)dehnen sich so auf die Lebenswelt von Menschen aus,
daB sie sich selbst entfremdet werden und in den elementaren
humanen Vollziigen gesttirt und benindert werden.

Darum lautet die entscheidende Frage: Wie sieht ein religids-
christliches Handeln aus, das unter Bedingungen, die Leiden und
Entfremdung produzieren, dieser Tendenz entgegenzuwirken versucht,
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um so eine christliche Praxis wieder moglich zu machen? Inwie-
fern werden dadurch Bedingungen hergestellt, unter denen eine
humane und christliche Praxis auf Zukunft hin verdndernd mtglich
wird (s. o. das Anliegen von Fromm).

Stachel: Damit stellt sich das Problem der Planbarkeit von hu-
manem Handeln.

Peukert: Gerade wenn es um ein Handeln geht, das innovatorisch
die Verhdltnisse dahin @ndern mcchte, daB freie Selbstbestimmung
moglich wird, steht Planung vor dem Dilemma, etwas zu planen,

was nicht voll planbar ist. Denn es soll ja ein Handeln anvi-
siert werden, das auch die bisher gelterden Regeln zu trans-
formieren vermag. Fiir die Bildungsplanung heiBt das etwa, es miis-
sen Chancen der Kreativitdt "geplant" werden. Die Rationalitdt
einer solchen Planung ist darum daran zu messen, ob sie die Rau-
me fir solche gemeinsamen Suchprozesse erweitert bzw. den Frei-
raum dazu schafft.

Stachel: Planbar sind also nicht die Ergebnisse der seelsorg-
lichen Begegnung, sondern die Rdume und die Bedingungen zu einer
Begegnung, in der die Subjekte Subjekt ihrer Lebensgeschichte
bleiben bzw. werden kbnnen.

ZerfaB: Von daher miiBte man noch einmal fragen, was im Giitersloher
Handbuch unter "Vorhaben" (Projekt) als Zelle praktisch-theologi-
schen Handelns gedacht wird; wie sich innerhalb eines solchen Vor-
habens vorgegebene Bedingungen und Freiheitsspielraum zueinander
verhalten.

Zulehner: Wir missen uns aber bewuBt sein, dabei bereits zwei Vor-
entscheidungen getroffen zu haben: daB n&mlich (1.) Freiheit und
Kreativitdt "gut" sind unc¢ daB (2.) mehr Freiraum zu mehr Kreati-
vitdt fuhrt. Tatsdchlich 1dBt sich becbachten, daB die Schaffung
von mehr Freizeit durchaus nicht zu mehr Kreativitdt, sondern zu
mehr Konsum €ihrt. Es miissen also wohl zusdtzlich christliche Tra-
ditionen eingebracht werden, die den Freiraum mit Utopien gelunge-
nen Lebens fiillen und ihm so ein inhaltliches Profil geben.
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Schrger: Das ist richtig und dariiber hinzus stellt sich die Fra-
ge: An welche Systeme/Institutionen ist eine solche Freiheit anzu-
schlieBen? Wir miissen ja immer unterscheiden zwischen einer Hand-
lung, der Sinnvorstellung, dem Interesse (z. B. an Freiheit oder
Beheimatung), das diese Handlung flillt einerseits und dem System,
an das diese Handlung angeschlossen ist und dem sie dient anderer-
seits.(Dienen kann sie dem Individuum oder der Familie oder der
Gemeinde oder der Gesellschaft.) Hingt der Sonntag mit dem System
Familie zusammen oder mit dem System Gemeinde? Und fiir welches die-
ser Systeme bringt er einen Zugewinn an Freiheit? Man kann sich dies
Jja gerade an den kirchlicherseits gewihrten Freirdumen des letz-
ten Jahrzehnts klarmachen, die alle unter der Oberschrift “ad ex-
perimentum” gelaufen sind: Hier hat sich die Kirche ja festgelegt
im Dienst der Freiheit, sie hat einen bestimmten Raum fir Erfahrun-
gen (z. B. Erstkommunion vor Erstbeichte, Teilzeitpfarrer) offenge-
halten. Die Frage ist: Wem niitzt eine solche Freiheit und an wel-
ches System war sie angeschlossen? ‘Inwieweit stellte das, was dann
kreativ entstanden ist, nur eine Variante des bisherigen der, aber
noch lange nicht die Herstellung einer Gegenwelt, einer Alternati-
ve zum bisherigen Verhalten?

Peukert: Ich mdchte die Anfrage von ZerfaB aufgreifen: Inwieweit
ist die "Topographie" im Giitersloher Handbuch (die Beschreibung
von Handlungsebenen und Handlungsorten) eine Festschreibung (To-
po-graphie), wahrend die Praktische Theologie eine Topo-lcgie sein
miiBte, eine Lehre von mdglichen Rdumen, so daB Handlungen nicht
nur innerhalb einer vorgegebenen Landschaft, sondern als Verdnde-
rung der Landschaft moglich wird (Dimensionserweiterung). Wieweit
miiBte Praktische Theologie bestimmt werden als Lehre von Handlun-
gen, denen weder die Struktur des Subjekts noch die der Gesellschaft
starr vorgegeben, sondern zur Entscheidung autfgegeben ist (obwohl
sie geschichtlich konkret vorgegeben ist).

In der Pddagogik stehen wir vor derselben Frage: Was sollten die
lernen, die in den nachsten 50 Jahren jene Lernprozesse anstofBen
sollten, die notwendig sind, um die dann anstehenden Probleme (der
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Umwelt, der psychischen Stabilitdt, aer Todeserfahrung usw.) zu
verarbeiten. Reichen unsere bestehenden Institutionen und unsere
Art, Bildung zu begreifen aus, oder muB man nicht elementarer an-
setzen (auch erziehungstheoretisch)? Hier kdme etwa gesellschaft-
lich relevanten Zeichenhandlungen einzelner Christengruppen eine
hohe Bedeutung 2u - sie waren als Versuche zu begreifen, solche
Verdnderungen anzustoBen und neue Orientierungen finden zu helfen,
wenn zukiinftiges Handeln nicht einfach technologisch planbar ist
und auf der anderen Seite sich auch nicht von selbst einstellt,
so daB das Bereitstellen von leeren Freirdumen des Lernens genii-
gen wirde. Wie sehen Zeichenhandlungen aus, die solche gesell-
schaftlich relevanten Transformationen anstoBen?

ZerfaB: Der Pfarrer von Ars verbrannte vor den Augen seiner ent-
geisterten Bauern einen 500 Franc-Schein (Gegenwert fiir einen
ganzen Bauernhof), um ihnen bewuBt zu machen, wie fragwiirdig die
MaBstdbe sind, denen sie sich verschrieben hatten.

Bertsch: Die Logik der Exerzitien (vgl. Karl Rahner)stellen ja
den Versuch einer Planung des Unwidgbaren dar, um die n@chsten
Schritte moglich zu machen (Regeln zur Unterscheidung der Gei-
ster). So etwas brauchten wir auch gesamtkirchlich, etwa ange-
sichts der Inkulturationsprobleme in Indien: Was dort geschieht
und in Gang kommt, ist nicht planbar; deshalb 1dst es in Rom
Angst und restriktive Gesetze aus.

jchroer: Evangelischerseits wiren hier - um auf den.Sonntag zuriick-
zukommen - die Familiengottesdienste zu nennen, die einzige Reform-
idee zum Gottesdienst, die wirklich folgenreich durchgeschlagen hat.
Indem sie die Kinder als gleichberechtigte Partner in den Gottes-
dienst einbezog (anstelle der landldufigen Praxis, sie in einem
Parallelgottesdienst zu versorgen), ldste sie beachtliche Verén-
derungen in der Gottesdienststruktur aus: kein Talar mehr, gemein-
same Vorbereitung, Spielphasen, Abbau der reinen Wortverkindigung
zugunsten nonverbaler Ausdrucksformen (Malen usw.). Jies war €in
innovatorischer ProzeB, iUber den man eines Tages auch kirchenamt-
lich “pastoral® entscheiden muidte. Weichen Interessen und welchen
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Systemen dient dieser Familiengottesdienst (evtl. dem System
Familie, aber nicht den Alleinstehenden)?

Meine kritische Riickfrage an Peukert heiBt: Mifte in dieser Wei-
se nicht auch das Interesse an Freiheit noch einmal hinterfragt
werden? Wenn ich etwa an die Analyse menschlicher Grundbediirfnis=-
se bei Fritz Riemann denke (Grundformen der Angst) gibt es ja

das Bediirfnis nach Freiheit (Distanz) aber auch das Bedirfnis
nach Gemeinschaft (Ndhe), das Bediirfnis nach Wechsel (Verdnde-
rung) und das Bediirfnis nach Dauer' (Stabilitdt). Ich meine, da-
mit auch ein Anliegen Zulehners aufzugreifen: bei der Planung
kiinftiger Praxisbedingungen miissen wir allen diesen Grundbediirf-
nisser Rechnung tragen, die Ambivalenzen, die damit gegeben sind,
ausdriicklich auch anerkennen.

Zulehner: Werden im Ansatz von Peukert nicht die Momente “Freiheit"
und "Verdnderung" iibermd®%ig in den Vordergrund geriickt?Dabei iiber-
zeugt mich am Ansatz Peukerts die "Weite" seines anthropologischen
und gesellschaftlichen Ausgangspunktes. Ich mdchte dies am Bei-
spiel Familiengottesdienst verdeutlichen. Dieser Familiengottes-
dienst gent ja von den Bedirfnissen des Systems Kleinfamilie aus.
Wieweit trdgt er aber dazu bei, daB wieder nur die "Familienzyste"
in unserer Geselischaft kultiviert wird? Oder ktnnen solche Fami-
Tiengottesdienste das Handeln in den Familien auch dahin stimu-
lieren, ihre Situation zu bearbeiten, ihre "kleine Lebenswelt" aus-
zuweiten? In diesem Sinn miissen wir mit Peukert rach den Auswirkun-
gen kirchlichen Handelns (Veranstaltung von Familiengottesdiensten)
im gesellschaftlichen Kontext fragen. Darum ist Peukerts Ausgangs-
frage so wichtig: Wie sieht iberhaupt gelungenes Leben unter heu-
tigen gesellschaftlichen Bedingungen aus und was trdgt die Kirche
dazu bei, daB das wieder méglich ist?

4.3.2 Zur Integration von Theologie und Humanwissenschaften in einer theo-
logischen Handlungstheorie

Schrider: Konnen wir christliches Feiern (etwa im Unterschied zum
Lernen) als Handlung so umschreiben, daB wir damit den Vorgang
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lebensweltlich treffen, dazu eine Handlungstheorie entwickeln,
die das Interesse (nach Freiheit, Bestdndigkeit, Wechsel etc.)
und den Systembezug (Einzelner, Familie, Gemeinde usw.) dieser
Handlung expliziert und dies dann mit einer Grunddimension von
Glauben verbinden, d. h. jenem elementaren Zutrauen, daB das Le-
ben lohnt, wie wir es als Christen von Gott her besitzen? So
wirde das Feiern ein Feiern im Glauben, das Lernen ein Lernen

im Glauben. (Das entscheidende Kriterium fiir die Beurteilung

von Innovationen war im Munde eines Superintendenten: “Ist das
glaubensstarkend oder nicht?").

Schreibmayr: Ich bin auch der Meinung, daB sich Kriterien christ-
lichen Handelns nie nur aus den Humanwissenschaften gewinnen las-
sen, sondern im Gesprdch mit der christlichen Tradition. Fir mfch
bietet die Liturgiegeschichte in Sachen Gottesdienst eine Matrix
fir Innovationen. Dabei gehe ich mit Guardini davon aus, daB Li-
turgiewissenschaft als Objekt nicht die Liwrgie der Kirche hat,
sondern die Kirche, zu deren Wesen es gehtrt, daB sie betet und
feiert. (Sie wiirde aufhUren zu existieren, wenn sie nicht mehr be-
tete.)

Die Risiken, die in den Innovationen stecken, gehdre:i. zur Sache
selbst. Das Evangelium traut uns Freiheiten zu, die Angst machen
konnen und die - wie aus der Geschichte Israels (und der Kirche)
zu ersehen ist - auch schiefgegangen sind. Eben dies aber ist des
Geheimnis des Sonntags, bewegt ihn und bewegt uns zur Feier des
Sonntags, daB wir in dieser Tiefe zur Freiheit berufen sind. Wir
brauchen also nur die Kraft des Evangeliums zum Zuge kormen las-
sen, die die Mauern niederstoBt und dadurch groBere Freirdume ent-
stehen 1a8Bt.

Zulehner: Hieran mdchte ich gerne noch die Zusatzfrage anschlies-
sen: Was heiBt es, wenn in einer Gesellschaft nicht gebetet wird?
Was bedeutet es fiir eine Gesellschaft, wenn es keine Kirche in ihr
gibt, d. h. keinen Raum herrschaftsfreien Sprechens und Feierns?

Schrier: Wissenschaftstheoretisch multen wir nun die Frage roch ge-
nauer durchdenken, wie sich die humanwissenschaftliche und die tne-
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ologisch-glaubige Interpretation der Feierhandlung zueinander
verhalten. Sind die Humanwissenschaften das Spielbein oder das
Standbein praktisch-theologischer Reflexion?

ZerfaB: Mir fdl1t bei dem Versuch, beide Perspektiven aufeinan-
der zu beziehen, auf, daB sich Theologie und Humanwissenschaften
auf unterschiedlichen Sprachniveaus bewegen; die Humanwissenschaf-
ten sprechen gewissermaBen einen elaborierten Code, widhrend die
Sprache der Theologie und erst recht der Verkiindigung im Vergleich
dazu vorwissenschaftliche Sprache, eine Art restringierten Code
darstellen.

Schrder: Fiir die Liturgiewissenschaft wire ja von seiten der Hu-.
manwissenschaften die Bereitstel]ung einer Theorie dsthetischer
Kommunikation ndtig, die unter anderem die hohe"institutione11e
Prdgung liturgischen Feierns geniigend wiirdigt (vgl. die Sprach-
spieltheorie, die hohe Bedeutuno der Konventionen fiir eine Sprech-
akttheorie.)

ZerfaB: Im Vergleich zum theoretischen Niveau einer Theorie Zsthe-
tischer Kommunikation ist das, was die theologische Seite (Litur-
giewissenschaft, Liturgiegeschichte, Theologie von Wort und Sakra-
ment) beizusteuern hat, begrifflich bedriickend unterentwickelt.

Zulehner: Die Unterscheidung von Stand- und Spielbein gefdllt mir
nicht; die Humanwissenschaften kritisieren sich ja gegenseitig

und stellen keine einheitliche GroBe dar. Genauso muB die Theolo-

gie kritisch priifen, welche handlungswissenschaftlicher Konzepte

- eine Handlungstheorie gibt es ja erst in der jlingsten Wissenschafts-
geschichte und auch sie ist nicht einheitlich - mit ihr selber
wirklich "vertrdglich" sind.

Bertsch: Auch miiften wir bedenken, daB nicht nur die Praktische
Theologie, sondern auch die Systematische Theologie auf zwei Bei-
nen steht oder, wie Sohngen sich auszudriicken pflegte, mit zwei Au-
gen sieht (dem systematischen und dem historischen Auge).
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Peukert: Eine solche kritische Priifung der Vertrdglichkeit human-
wissenschaftlicher Theorien habe ich in meiner Dissertation inten-
diert. Es ging mir um die theologiegeschichtliche Rechtfertigung
eines handlungstheoretischen Ansatzes fiir die Systematische und
die Praktische Theologie. Ich bin der Oberzeugung, daB es histo-
risch vertretbar ist zu sagen: Die Erfahrungen, die an der Wurzel
der Neuzeit stehen - Erfahrungen einer erhthten Verfiigungsmacht
iiber die Wirklichkeit und eine verschidrfte Erfahrung der Kontingenz
und Zufdlligkeit menschlicher Lebensbedingungen - sind Grunderfah-
rungen, die auch theologisch von grofer Tragweite waren und zu
einer Verdnderung des Gottesbegriffs fihrten: Gott wird als abso-
lute Freiheit gedacht, die das Endliche setzt, als absolute Liebe,
die dieses Endliche liebt. Diese von den neuzeitlichen Erfahrungen
her bedingte Sicht Gottes bahnt sich in der frithen franziskanischen
Theologie an, wenn etwa Dun Scotus die Intention Gottes bei der
Schopfung in die Worte faBt: vult habere condiligentes. Der Ur-
sprungsakt, dem sich alle Wirklichkeit verdankt, ist ein Akt der
Liebe, der seinerseits zur Liebe freisetzt. Hier setzt sich in der
franziskanischen Theologie etwas durch, was Krings 2ls die "hand-
lungstheoretische Wende" bezeichnet hat: das Denken geht nicht mehr
von einer festen vorgegebenen Ordnung aus, sondern von einer durch
freies Handeln geschaffenen Ordnung, von einer diese Ordnung stif-
tenden, ihr zugrundeliegenden Freiheit. Von dorther wird sichtbar,
daB es eine innere Entsprechung gibt zwischen Theologie und Human-
wissenschaften, soweit sie beide vom Handeln als einer Vorgegeben-
heit ausgehen.

Ich habe sodann aufzuzeigen versucht, daB diese rneuzeitlichen Er-
fahrungen, die die Humanwissenschaften theoretisch einzuholen be-
miht sind, zu wissenschaftstheoretischen Aporien fihren, die eine
theologische Vertiefung des Ansatzes erzwingen. Dazu missen wir zber
in der Theologie unsererseits auf die Basisvollzige zuriichgreifen
und sie zu beschreiben versuchen als die Grunderfahrungen christ-
licher Existenz: Freiheit im Glauben, Lernen im Glauben, Feiern

im Glauben lduft dabei immer hinaus auf ein Feiern, Lernen und Frei-
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werden in der Liebe. Damit gewinnen wir ein Kriterium zur Beur-
teilung des christlichen Charakters christlicher Praxis: ist eine
Hendlung glaubensstdrkend, d. h. die Liebe stdrkend? Von da aus
erst gewinnen wir ein Kriterium zur Beurteilung institutionell
geprdgten christlichen Handelns. Jede kirchliche Institution

mufs sich unter diesen neuzeitlichen Bedingungen und nach diesen
Kriterien fragen lassen, ob sie fir diese christlichen Grundvoll-
ziige Sicherungen bereitstellt. Wie sich der demokratische Staat
dadurch legitimieren mufs, daB er Freiheitsrechte sichert, muksgn
sich die Institutionen der Kirche fragen fassen. ob und wie sie
Glauben forderndes und Liebe sicherndes Handeln schiitzen: antwor-
tende Freiheit, liebende Freiheit, die den andern will in seinen
Mdglichkeiten mir gegeniiber. Wenn es um diese Freiheit sichernde
Grundstruktur von Institutionen in unserer Gesellschaft iiberhaupt
geht, missen sich die kirchlichen Institutionen fragen lassen, ob
sie jenen Vorspruch an Freiheit gewdhren, den der christliche Glau-
be als uneinholbare Vorausleistung Gottes preist.

Die neuzeitiichen Freiheitsbegriffe haben uns also gelehrt, das
Evangelium genauerhin auf seine freiheitsstiftende Macht hin zu
lesen, wdhrend andere Generationen und Kulturen andere Aspekte
der Botschaft entdeckt haben (hier liegt die Berechtigung von Zu-
lehners Anliegen einer wissenssoziologischen Relativierung von “"Frei-
heit*). '

HduBling: Dann miissen wir konkret fragen: Wieweit ist der Gottes-
dienst ein Ort, wo Freiheit gewdhrt und Liebe geschiitzt wird?

Schreibmayr: Jesus wollte nicht den Hochkult des Tempels, sondern
er hat die Mitte ¢elungenen Lebens, das Mahl, zur Mitte seines
Existenzvollzugs gemacht. Darum hat Kahlefeld immer wieder iiber
die elementarkultischen Vollziige christlicher Existenz nachgedacht,
iiber die Anrufung, Preisung, Anerkennung Gottes im Angesicht wvon
Brot und Wein und im Kreis einer ﬁbersqhauﬁaren Brudergemeinde. Je-
mehr die Gemeinschaft wdchst, um so mehr kommen hochkultische Ele-
mente ins Spiel, die diesen genuin christlichen Raum der Freiheit
und Liebe Uberfremden (konstantinische Wende). Je mehr diese Insti-
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tutionen wachsen, um so mehr muf ich deshalb wissen, was der
eigentliche Kern liturgischen Handelns ist.

XKhnliches gilt ja fiir die Theologie. Theologia ist urspriinglich

Jja "Rede von den Gottern", kein christlicher Begriff, der deshalb
als Gegenbegriff die Anthropologie, die “Rede von den Menschen*
hervorruft. Darum mochte ich lieber von Glaubenswissenschaft als
von Gotteswissenschaft reden; im Begriff Glaubenswissenschaft

wird der Mensch vom ersten Ansatz mitgedacht und damit sind auch
die Humanwissenschaften vom ersten Ansatz in der Methodologie einer
Glaubenswissenschaft einbegriffen.

ZerfaB: Wenn ich in dieser Weise beim Handeln als wechselseitiger
Gewdhrung von Freiheit einsetze, ist auch die Situation (als Hand-
lungsgefiige) von allem Anfang an mitgedacht. Dann muB ich aber als
Theologe, um diese Situation verstehen und verdndern zu konnen, sie
auch zu teilen bereit sein.

Schrier: Damit wird auch deutlich, wie unzureichend wir bislang et-
wa in der Homiletik mit dem Situationsbegriff umgehen, wenn wir et-
wa von der “Situation der Horer" als der Empfdnger des Kerygma re-
den. Dabei erwecken wir ja den Eindruck, als konnten wir Prediger
uns heraushalten. In Wirklichkeit sind wir ein Teil der lebenswelt-
lichen Situation, in der sich das Kerygma ereignet. Darum bezeich-
net Paulus die Einzelgemeinde als Kirche. Praktische Theologie steht
dafiir, daB die Einzelgemeinde Kirche ist. Darum beschaftigt sie sich
nicht nur mit der didaktischen Frage, wie man den groBen Geldschein
umwechselt, sondern was das fir ein Vorgang ist, in welchem das Evan-
gelium die lebensweltliche Situaticn dahingehend verandert, daB Kir-
che entsteht.

Stachel: Praktische Theologie muB von der Praxis erzdhlen und fir die
Praxis Handlungsmodelle entwickeln. Ich muB aufgebrochen zuschzuer,
was nier passiert, was der Pfarrer von Ars tat, als er seinen Geld-
schein verbrannte.

Peukert: Wenn es um eine Praxis der Liebe geht, die sich frei vor-
wagt und solche Praxis auch ein Ort theologischen Erkennens ist,
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dann bedeutet dies, daB ein Versuch, die Praxis vor Ort wahr-
zunehmen, zu beschreiben, zu begleiten und zu ihr anzustiften,
auch von theoretischer Bedeutung ist fir die Erfassung dessen,
was das Christentum ist und worum es iberhaupt im Christentum
und in der Theologie geht. Praktische Theologie kidnnte darum
auch theoretisch eine Vorreiterfunktion haben. Hier erlaube ich
mir noch einmal die Anfrage an das Giitersloher Handbuch: Wie si-
chert es, daB die Erfahrungeh, die vor Ort (am Topos) gemacht
werden, als Vorgdnge begriffen werden, die die Theologie selbst
weitertreiben, den Kern der Sache schirfer heraustreten lassen?

Bertsch: Wenn in dieser Weise Praktische Theologie konkret bei den
Handlungsvollziigen der Basis einsetzt, muB diese Konkretisierung
auch nach oben hin durchdacht werden: Welche Art Handeln die Pra-
xis der Kirchenleitung, der Bischofskonferenz, der Synode darstellt
und wie dieses Handeln legitimierbar ist. Dann miissen wir uns nicht
nur liber die Pfarrerausbildung, sondern auch iber die Bischofsaus-
bildung Gedanken machen. Wie kommen wir an solche Kommunikations-
ebenen heran, wer durchleuchtet die Co-Qrientierung innerhalb der
Bischofskonferenz? Hier kommt der Praktischen Theologie auch die
Rolle einer Opposition zu, die Gegenfragen stellt und Widerspriiche
im “Regierungslager" bewuBt macht.

Stachel: Ebenso miiten wir auch den eigenen Lehrbetrieb noch einmal
durchforsten: Beziehen wir uns wirklich auf die Realitdt zuriick,
entwickeln wir ein Kontrollinstrument, befé@higen wir zur kritischen
Obernahme humanwissenschaftlicher Interpretamente, immunisieren
wir gegen die Obernahme bloBer Moden und welches ist unser eigener
lebensweltlicher Ort, nicht nur innerhalb der Universitdt, sondern
auch innerhalb von Gemeinde und Kirche? (Ansdtze dazu bei Daiber,
GrundriB 61-72).

Zauner: Von dorther miiSte sich auch die Rolle der Fraktischen Theo-
logen prézisieren lassen. Das Thema “Sonntag" wire fiir ein solches
interdisziplindres Seminar sehr geeignet, weil hier von der Praxis
her an die Adresse der Exegeten, Historiker und Systematiker boh-
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rende Fragen gestellt werden kinnten und der Praktischen Theolo-
gie nicht nur die Rolle der Umsetzung zukime.

Zulehner: Praktische Theologie wiirde so selber ein Wesenszug am
Leben der Kirche: in der praktisch-theologischen Reflexion wird
sie sich ihrer selbst bewuBt.

5. Auswertungsgesprach

Auch wenn wir eine Menge Aspekte zusammengetragen haben, wire es besser
gewesen, die Biskussion mit Statements zu “Ansichten und Interessen der
verschiedenen theologischen Disziplinen am Thema Sonntag" zu erdffnen.

Auf diese Weise wdre der Traditions- und Wissensbestand rascher und reich-
haltiger ins Spiel gekommen.

Wir haben einerseits von der Praxis her Fragen aufgeworfen und anderer-
seits eine Art Fundamentaltheorie christlich-kirchlichern Handelns ent-
wickelt. Was uns fehlt, sind Theorien mittlerer Reichweite fiir ein Hand-
lungsfeld wie den Sonntag. Auf solche Theorien mittlerer Reichweite muS-
ten sich die faktisch mit dem Sonntag beschiftigten Disziplinen (Pasto-
raltheologie, Liturgiewissenschaft, Religionspadagogik) beziehen kinnen
und von ihnen her miiBte man auch kirchenpolitische Entsche.dﬁngen wie et-
wa die Stellungnahme der Synode zur Sonntagsproblematik kritisch durch-
leuchten kinnen. Ein solcher Theorierahmen wiirde auch gestatten, Projekt-
studien in Gang zu setzen: Wie gehen die Disziplinen daran, “den Sonntag
zu retten?" Welchen Beitrag haben sie dazu zu liefern? MWas geschieht in
der Schule, in der Predigt, in der Gemeindeversammlung selber, um den
Sonntag zu erhalten und zu vertiefen?



