
[image: ]



Annika Bender

Der christliche Sonntag





erfurter theologische studien

im Auftrag
der Katholisch-Theologischen Fakultät
der Universität Erfurt

herausgegeben
von Josef Römelt und Josef Pilvousek

BAND 114

[image: ]





Annika Bender

Der christliche Sonntag

Theologische Bedeutung und gesellschaftliche Relevanz aus liturgiewissenschaftlicher Perspektive

echter





Bibliografische Information der Deutschen Nationalbibliothek

Die Deutsche Nationalbibliothek verzeichnet diese Publikation in der Deutschen Nationalbibliografie; detaillierte bibliografische Daten sind im Internet über http://dnb.d-nb.de abrufbar

1. Auflage 2018

© 2018 Echter Verlag, Würzburg

E-Book-Herstellung und Auslieferung: Brockhaus Commission, Kornwestheim, www.brocom.de


ISBN

978-3-429-05333-8

978-3-429-04974-4 (PDF)

978-3-429-06415-0 (ePub)

www.echter-verlag.de





Inhalt

Vorwort

Quellen- und Literaturverzeichnis

1. Amtskirchliche Dokumente und kirchliche Schriften

2. Sekundärliteratur

3. Internetressourcen

1. Einleitung

1.1 Neuere Forschungsliteratur im Überblick

1.2 Der Ansatz der Kontextuellen Theologie: Kultur als Konstitutivum theologischer Reflexion

1.3 Die Arbeitsschritte

A GRUNDLEGENDE VORÜBERLEGUNGEN

2. Zeitdiagnostische Aspekte

2.1 Beschreibungen religiöser Orientierung im Europa der Gegenwart

2.1.1 Das Säkularisierungsparadigma in der sozialwissenschaftlichen Diskussion

2.1.2 Grace Davie: Modelle religiöser Praxis

2.1.2.1 „Believing without belonging“

2.1.2.2 „From obligation to consumption“

2.1.2.3 „Vicarious religion”

2.1.3 Schlussfolgerungen

2.2 Zeitstrukturen in der Gegenwart

2.2.1 Zeit und Identität

2.2.2 Der Sonntag als Teil des Wochenendes

2.2.3 Gefährdung des arbeitsfreien Sonntags

2.2.4 Gesellschaftliche Bedeutungsvielfalt des Sonntags

2.2.5 Hartmut Rosa: Beschleunigte Zeit

2.2.5.1 Soziale Beschleunigung und subjektive Identität

2.2.5.2 „Entschleunigung“ als Entlastung

2.2.6 Schlussfolgerungen

B. KIRCHLICHES ENGAGEMENT FÜR DEN SONNTAG IN DER GEGENWART

3. Der Sonntag in der katholischen Kirche: theologisch und sozialpolitisch

3.1 Der Sonntag in den Dokumenten der katholischen Kirche

3.1.1 Der christliche Sonntag als Beitrag zur kulturellen Verantwortung der Kirche

3.1.2 Die gesellschaftliche Situation des Sonntags, kirchliche Form und Handlungsimplikationen

3.1.3 Theologie des Sonntags

3.1.4 Sonntäglich leben: Die Eucharistie als Paradigma christlichen Lebens

3.1.5 Theologische Bewertung

3.2 Der Einsatz kirchlicher Organisationen für den Erhalt des arbeitsfreien Sonntags

3.2.1 Das Engagement des „Bonifatiuswerks der deutschen Katholiken e.V.“

3.2.1.1 Das Anliegen des Bonifatiuswerks

3.2.1.2 „Sonntags nie!“ und „Sonntag. Zeit zum Auftanken“

3.2.2 „Allianzen für den freien Sonntag“

3.2.2.1 Engagement kirchlicher Verbände und Gewerkschaften im 21. Jahrhundert

3.2.2.2 Sonntagsgebet

3.3 „ Zwecksonntage “ – Liturgie zwischen Theologie und Gesellschaft

3.3.1 Die kulturelle Kraft der Liturgie

3.3.2 „Anthropologische Wende“ und Neue Politische Theologie als liturgietheologischer Hintergrund

3.3.3 Das Verhältnis von Liturgie und Gesellschaft in deutschsprachigen Synodentexten

3.3.3.1 „Meißner Synode“ (DDR), „Pastoralsynode“ (DDR) und „Gemeinsame Synode“ (Bundesrepublik Deutschland)

3.3.3.2 Die „Synode 72“ (Schweiz)

3.3.3.3 Die Wiener Diözesansynode (Österreich)

3.3.3.4 Die unterschiedliche Wahrnehmung gesellschaftlicher Herausforderungen durch die Synoden

3.3.4 „Zwecksonntage“ als liturgisches Phänomen

3.3.4.1 Funktionalisierung des Gottesdienstes?

3.4.4.2 „Zwecksonntage“ als Ausdruck christlicher Verantwortung für die Welt

C. CHRISTLICHE IDENTITÄT AUS DER FEIER DES SONNTAGS

4. Liturgiehistorischer Zugang: Theologie des Sonntags im 20. Jahrhundert

4.1 Neubewertung des Sonntags durch die Liturgische Bewegung

4.1.1 Biblisch-theologische Bedeutungszuschreibungen

4.1.2 Zentrale Prägung des Kirchenjahres durch den Sonntag

4.1.3 Eckpfeiler christlichen Lebens

4.1.4 Heiligung des menschlichen Lebens

4.1.5 Erweiterung des Blicks auf den gesamtgesellschaftlichen Kontext

4.1.6 Schlussfolgerungen

4.2 Der Sonntag in der Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils „Sacrosanctum Concilium“

4.2.1 Der Stellenwert der Liturgiekonstitution für die Liturgiereform

4.2.2 Erneuerung der Sonntagsliturgie heißt Erneuerung der Kirche

4.2.2.1 Sonntagsliturgie ist Gedächtnis des Paschamysteriums

4.2.2.2 Sonntagsliturgie als Dialog zwischen Gott und Mensch

4.2.2.3 Sonntagsliturgie als Quelle und Höhepunkt kirchlichen Lebens .

4.2.2.4 Tätige Teilnahme aller Gläubigen als Grundvoraussetzung für den Sonntagsgottesdienst

5. Kulturtheoretischer Zugang: Kulturelles Gedächtnis und sonntägliche Liturgie

5.1 Jan Assmann: Die Theorie des kulturellen Gedächtnisses

5.2 Sonntagsgedenken am Beispiel des „Sonntäglichen Lobpreises“ der Wort-Gottes-Feier

5.3 Sonntagsliturgie und kulturelles Gedächtnis

6. Heortologischer Zugang: Der Sonntag als Fest

6.1 Feste als Grunddatum menschlichen Lebens – neuere Forschung im Überblick

6.2 Das Fest in seiner Bedeutung für menschliches Leben

6.2.1 Affirmation des Lebens

6.2.2 Steigerung des Lebens und kritische Dimension

6.3 Herausforderungen veränderter Festkultur in der Gegenwart

6.4 Festliche Begehung des Sonntags

6.4.1 Christusbegegnung und Regeneration der christlichen Gemeinschaft im „Ur-Feiertag“ Sonntag (Sacrosanctum Concilium)

6.4.2 Die festliche Dimension sonntäglicher Liturgie am Beispiel der Wort-Gottes-Feier

D. SYNTHESE

7. Perspektiven sonntäglicher Liturgie für die christliche Spiritualität in der Zukunft

7.1 Identitätsstiftung durch Sonntagsliturgie

7.1.1 Theologische und anthropologische Relevanz trotz veränderten Partizipationsverhaltens

7.1.2 Medium des kulturellen Gedächtnisses

7.1.3 Ausdruck der Fest-Zeit des Lebens

7.1.4 Entschleunigung und Stabilisierung christlicher Identität

7.2 Gestaltungskriterien der Liturgie

7.2.1 Notwendigkeit des lebensweltlichen Bezugs gottesdienstlichen Handelns

7.2.2 Pluralität sonntäglicher Gottesdienstformen

7.3 Kirchliche Handlungsnotwendigkeiten

7.3.1 Annahme der Herausforderung außerchristlicher Sonntagskultur

7.3.2 Liturgische Bildung als Schlüssel lebendiger Sonntagsliturgie

Anhang

1. Sonntagsgebet (Katholische Arbeitnehmerbewegung)

2. Zwecksonntage im deutschsprachigen Raum

3. Die Wort-Gottes-Feier: Sonn-(Fest-)täglicher Lobpreis

A. „Lobpreis und Dank für das Geschenk des Sonntags“

B. „Lobpreis und Dank für Schöpfung und Neuschöpfung“





Vorwort

Seit jeher ist der christliche Gottesdienst Ausdruck von Identität. Liturgie kann dabei als dialogische Beziehung zwischen Gott und Mensch verstanden werden und ist zugleich Selbstvergewisserung. Die Rede von einer zurückgehenden Bedeutung des Sonntagsgottesdienstes stellt von daher eine Anfrage an die christliche Gemeinschaft dar. Die Liturgiewissenschaft muss sich damit kritisch auseinandersetzen. Ansätze aus geistes- und kulturwissenschaftlichen Disziplinen können dazu beitragen, das Proprium des Sonntagsgottesdienstes zu verstehen und in den gesellschaftlichen Dialog einzubringen.

Diese Arbeit wurde unter dem Titel „Der christliche Sonntag. Theologische Bedeutung und gesellschaftliche Relevanz“ an der Katholisch-Theologischen Fakultät der Universität Erfurt als Dissertation eingereicht. Für den Druck wurden Verbesserungen und Aktualisierungen vorgenommen.

Die Arbeit wurde von Prof. Dr. Benedikt Kranemann, Lehrstuhl für Liturgiewissenschaft, betreut. Ihm sei wesentlich gedankt für seine Offenheit und Begeisterung und seinen Langmut in der Begleitung dieser Arbeit. Frau Prof. Dr. Maria Widl, Lehrstuhl für Pastoraltheologie und Religionspädagogik, danke ich für die Erstellung des Zweitgutachtens.

Für die Besprechung der Arbeit danke ich den Kommilitonen und Kommilitoninnen am Theologischen Forschungskolleg.

Ich danke meinem Mann Dr. Matthias Bender für die vielen konstruktiven Gespräche und Ermutigungen, diese Arbeit fortzuführen und abzuschließen. Auch ohne die tatkräftige Unterstützung unserer Eltern wäre dies nicht möglich gewesen. Meinem Mann und unseren Töchtern Antonia und Magdalena sei diese Arbeit gewidmet.









	Schwerin, Ostern 2018


	Annika Bender













Quellen- und Literaturverzeichnis

Rechtschreibung und Sonderformate (Kursivdruck, nicht aber Fettdruck und Sperrungen) werden in ihrer originalen Fassung belassen. Die in dieser Arbeit verwendeten Abkürzungen richten sich nach:

Theologische Realenzyklopädie, Abkürzungsverzeichnis, zusammengestellt von Siegfried M. Schwertner, Berlin [u.a.] 21994.

1. Amtskirchliche Dokumente und kirchliche Schriften

Allianz für den freien Sonntag – 10 Jahre, in: Dossier. Nachrichten und Stellungnahmen der Katholischen Sozialakademie Österreichs 9 (2011), 33.

Allianz für den freien Sonntag, Die Ruhe bewahren. Erklärung der 2. Zeitkonferenz. Berlin, 4. Juli 2008.

Allianz für den freien Sonntag, 2. Zeitkonferenz 4.6.2008, Berlin, Unruhig werden, um die Ruhe zu bewahren.

Allianz für den freien Sonntag, Aktionsheft mit Gottesdienstvorschlag und historischem Anspiel. „Internationaler Tag des freien Sonntags“ am 3. März. Hg. v. der Katholischen Arbeitnehmer-Bewegung (KAB) Deutschlands e.V. 2008.

Apostolische Reise seiner Heiligkeit Papst Benedikt XVI. nach München, Altötting und Regensburg 9. bis 14. September 2006 – Predigten, Ansprachen und Grußworte. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 174), Bonn 2006.

Apostolisches Schreiben Mane Nobiscum Domine Seiner Heiligkeit Papst Johannes Paul II. an die Bischöfe, den Klerus und an die Gläubigen zum Jahr der Eucharistie Oktober 2004 - Oktober 2005. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 167), Bonn 2004.

Apostolisches Schreiben Dies Domini Seiner Heiligkeit Papst Johannes Paul II. an die Bischöfe, den Klerus, die Ordensleute und an die Gläubigen über die Heiligung des Sonntags. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 133), Bonn 22002.

Apostolisches Schreiben Novo Millenio Ineunte Seiner Heiligkeit Papst Johannes Paull II. an die Bischöfe, den Klerus, die Ordensleute und an die Gläubigen zum Abschluss des großen Jubiläums des Jahres 2000. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 150), Bonn 2000.

Beschluß: Gottesdienst, in: Gemeinsame Synode, 123-152.

Beschluß: Unsere Hoffnung, in: Gemeinsame Synode, 85-111.

Bischofssynode. Zweite Vollversammlung für Europa. Jesus Christus, der lebt in seiner Kirche, Quelle der Hoffnung für Europa. Instrumentum laboris. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 138), Bonn 1999.

COMECE, Das Werden der Europäischen Union und die Verantwortung der Katholiken, Brüssel 2005.

Das Kirchenjahr in der Tradition des Ostens und des Westens. I. Der Sonntag – „Urfeiertag“ der Christen. Mit einleitenden Anmerkungen zum Stichwort „Kirche und Zeit“. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz und der Kommission der Orthodoxen Kirche in Deutschland, Bonn [u.a.] 2010.

Den Glauben anbieten in der heutigen Gesellschaft. Brief an die Katholiken Frankreichs von 1996. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (SWK 37), Bonn 2000.

Den Sonntag feiern. Gemeinsames Wort der Deutschen Bischofskonferenz und des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz [u.a.], Bonn [u.a.] 1984.

Die Bibel. Altes und Neues Testament. Einheitsübersetzung. Hg. i. Auftr. der Bischöfe Deutschlands, Österreichs, der Schweiz, des Bischofs von Luxemburg, des Bischofs von Lüttich, des Bischofs von Bozen-Brixen, Stuttgart 1980.

Die Feier der Kindertaufe in den Bistümern des deutschen Sprachgebiets. Zweite authentische Ausgabe auf der Grundlage der Editio typica altera von 1973, Freiburg / i.Br. 2007.

Die kirchliche Begräbnisfeier in den Bistümern des deutschen Sprachgebiets. Authentische Ausgabe für den liturgischen Gebrauch. Zweite authentische Ausgabe auf der Grundlage der Editio typica 1969, Freiburg [u.a.] 2008.

Die kollegiale Verantwortung der Bischöfe und Bischofskonferenzen Europas in der Evangelisierung des Kontinents. 5. Symposion des Rats der Europäischen Bischofskonferenzen in Rom (4.-8. Oktober 1982). Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (SWK 16), Bonn 1982.

Die Konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils Über die heilige Liturgie. Lateinisch-deutscher Text mit einem Kommentar von Emil Joseph Lengeling (Reihe Lebendiger Gottesdienst 5/6), Münster 1964.

Die Krise der europäischen Kultur ist die Krise der christlichen Kultur. Ansprache des Papstes an die Teilnehmer des 5. Symposions des Rats der Europäischen Bischofskonferenzen in Rom am 5. Oktober 1982, in: Die kollegiale Verantwortung der Bischöfe und Bischofskonferenzen Europas in der Evangelisierung des Kontinents. 5. Symposion des Rats der Europäischen Bischofskonferenzen in Rom (4.-8. Oktober 1982). Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (SWK 16), Bonn 1982, 3-9.

Die Menschheitsfamilie – Gemeinschaft des Friedens. Welttag des Friedens. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (AH 218), Bonn 2008.

Die Wortgottesfeier. Der Wortgottesdienst der Gemeinde am Sonntag. Vorsteherbuch für Laien. Hg. v. Liturgischen Institut Zürich im Auftrag der deutschschweizerischen Bischöfe, Freiburg/Schw. 1997.

Die Wort-Gottes-Feier am Sonntag. Hg. v. Liturgischen Institut in Freiburg im Auftrag der Bischöfe der deutschsprachigen Schweiz, Freiburg/Schw. 2014.

Enzyklika Ecclesia de Eucharistia von Papst Johannes Paul II. an die Bischöfe, an die Priester und Diakone, an die gottgeweihten Personen und an alle Christgläubigen über die Eucharistie in ihrer Beziehung zur Kirche. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 159), Bonn 32003.

Enzyklika Laudato si von Papst Franziskus über die Sorge für das gemeinsame Haus. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 202), Bonn 2015.

Evangelisches Gottesdienstbuch. Agende für die Evangelische Kirche der Union und für die Vereinigte Evangelisch-Lutherische Kirche Deutschlands, Berlin [u.a.] 2000.

Gemeinsame Synode der Bistümer in der Bundesrepublik Deutschland. Offizielle Gesamtausgabe, Freiburg / i.Br. 1976.

Instruktion Inaestimabile donum der Kongregation für die Sakramente und den Gottesdienst über einige Normen zur Feier und Verehrung des Geheimnisses der heiligsten Eucharistie. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 16), Bonn 1980.

Katholische Kirche in Deutschland. Zahlen und Fakten 2016/2017. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (AH 294), Bonn 2017.

Katholische Kirche in Deutschland. Zahlen und Fakten 2015/2016. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (AH 287), Bonn 2016.

Katholische Kirche in Deutschland. Zahlen und Fakten 2014/15. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (AH 275), Bonn 2015.

Katholische Kirche in Deutschland. Statistische Daten 2005. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (AH 207), Bonn 2007.

Katholischer Erwachsenenkatechismus. Bd. II. Leben aus dem Glauben. Hg. v. der Deutschen Bischofskonferenz, Freiburg [u.a.] 1995.

Kongregation für den Gottesdienst und die Sakramentenordnung, Direktorium über die Volksfrömmigkeit und die Liturgie. Grundsätze und Orientierungen. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 160), Bonn 2001.

König, Franz, Die Voraussetzungen und Notwendigkeit der Evangelisierung Europas, in: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Die kollegiale Verantwortung der Bischöfe und Bischofskonferenzen Europas in der Evangelisierung des Kontinents. 5. Symposion des Rats der Europäischen Bischofskonferenzen in Rom (4.-8. Oktober 1982) (SWK 16), Bonn 1982, 24-38.

Konzil und Diaspora. Die Beschlüsse der Pastoralsynode der katholischen Kirche in der DDR. Hg. i. Auftr. der Berliner Bischofskonferenz, Leipzig 1976.

Leben und Wirken der Kirche von Wien. Handbuch der Synode 1969-1971. Hg. v. Erzbischöflichen Ordinariat, Wien 1972.

Martini, Carlo M., Die Sendung der Kirche im neuen Europa, in: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Die Neugestaltung Europas und die Kirche. Studientag bei der Herbstvollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz in Fulda (AH 94), Bonn 1991, 29-51.

Menschen brauchen den Sonntag. Gemeinsame Erklärung des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland und der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 1999, in: Klbl 79. 1999, 222-224.

Nachsynodales Apostolisches Schreiben Ecclesia in Europa von Johannes Paul II. an die Bischöfe und Priester, an die Personen gottgeweihten Lebens und an alle Gläubigen zum Thema „Jesus Christus, der in seiner Kirche lebt – Quelle der Hoffnung für Europa“. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 161), Bonn 2003.

Nachsynodales Apostolisches Schreiben Sacramentum Caritatis Seiner Heiligkeit Papst Benedikt XVI. an die Bischöfe, den Klerus, die Personen gottgeweihten Lebens und an die christgläubigen Laien über die Eucharistie, Quelle und Höhepunkt von Leben und Sendung der Kirche. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 177), Bonn 2007.

Papst Pius X., Motu proprio über die Erneuerung der Kirchenmusik „Tra le sollecitudini“ (22.11. 1903), in: Dokumente zur Kirchenmusik unter besonderer Berücksichtigung des deutschen Sprachgebiets. Hg. v. Meyer, Hans Bernhard / Pacik, Rudolf, Regensburg 1981, 23-34.

Pastorales Schreiben Mitte und Höhepunkt des ganzen Lebens der christlichen Gemeinde. Impulse für eine lebendige Feier der Liturgie. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Die deutschen Bischöfe 74), Bonn 2003.

Rahner, Karl / Vorgrimmler, Herbert, Kleines Konzilskompendium. Sämtliche Texte des Zweiten Vatikanischen Konzils, Freiburg / i.Br. 352008.

Rossi, Hans, Die Synode zum Thema … Gebet und Gottesdienst, Zürich [u.a.] 1976.

Rundschau der Evangelischen Arbeitnehmer „Hände weg vom Sonntag!“. Ausgabe 24. 2008.

Synode 72. Bistum Chur, Sachkommission 2. Gebet, Gottesdienst und Sakramente im Leben der Gemeinde, Chur 1975.

Synode 72. Synode des Bistums Lausanne, Genf, Freiburg und Neuenburg. Das Gebet. Die Messe. Die Sakramente, St. Antoni 1975.

Synode Wien. Information, Bericht, Dokumente. Sondernummer Dokumentation 4, Wien 1971.

Synode Wien. Information, Bericht, Dokumente. Sondernummer Dokumentation 3, Wien 1970.

Umfrage Gottesdienst. Eine exemplarische Momentaufnahme des liturgischen Lebens und der „Sonntagskultur“ in der Erzdiözese Wien. Hg. v. Liturgiereferat d. Erzdiözese Wien im Auftr. d. Leitungsteams des Diözesanen Entwicklungsprozesses APG 2.1., Wien 2016.

Unsere Verantwortung für den Sonntag. Gemeinsame Erklärung der Deutschen Bischofskonferenz und des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz und v. Kirchenamt der Evangelischen Kirche Deutschland, Bonn [u.a.] 1988.

Vorwort, in: Familie – Weggemeinschaft im Glauben. Familiensonntag 1990. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (AH 74), Bonn 1990, 1.

Wort-Gottes-Feier. Werkbuch für die Sonn- und Festtage. Hg. v. den Liturgischen Instituten Deutschlands und Österreichs im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz, der Österreichischen Bischofskonferenz und des Erzbischofs von Luxemburg, Trier 2004.

„Zeit zur Aussaat”, Missionarisch Kirche sein. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Die deutschen Bischöfe 68), Bonn 2000.

Zentralkomitee der deutschen Katholiken, Zukunft des christlichen Sonntags in der modernen Gesellschaft. Grundsätzliche Überlegungen der Kommission 8 „Pastorale Grundfragen“, Bonn 1987.

2. Sekundärliteratur

Agnew, Mary B., Sunday. Synthesis of Christian life, in: Liturgical ministry 12. 2003, 84-90.

Allensbacher Jahrbuch für Demoskopie. Hg. v. Institut für Demoskopie, München [u.a.] 2002.

Alberigo, Guiseppe, Aggiornamento, in: LThK 1. 2006, 231.

Altermatt, Urs, Von der kirchlichen zur pluralen Sonntagskultur, in: ders. (Hg.), Katholische Denk- und Lebenswelten. Beiträge zur Kultur- und Sozialgeschichte des Schweizer Katholizismus im 20. Jahrhundert, Freiburg 2003, 39-45.

Altermatt, Urs / Metzger, Franziska, „Gedenke des Sabbats“. Erosion der kirchlichen Sonntagskultur, in: Stiftung Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland (Hg.), Am siebten Tag. Geschichte des Sonntags. Begleitbuch zur Ausstellung im Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland Bonn, 25. Oktober 2002 bis 21. April 2003 und im Zeitgeschichtlichen Forum Leipzig, 17. Juni bis 12. Oktober 2003, St. Augustin 2002, 42-49.

Altermatt, Urs, Vom kirchlichen Sonntag zum säkularisierten Weekend. Zur Sozial- und Mentalitätsgeschichte des vorkonziliaren Sonntags, in: Altermatt, Alberich Martin / Schnitker, Thaddäus A. (Hg.), Der Sonntag. Anspruch – Wirklichkeit – Gestalt, Würzburg [u.a.] 1986, 248-289.

Arnold, Jochen, Was geschieht im Gottesdienst? Zur theologischen Bedeutung des Gottesdienstes und seiner Formen, Göttingen 2011.

Arnold, Jochen / Tergau-Harms, Christine, Kleine Gemeinde, weiter Raum. Ekklesiologische und liturgische Perspektiven, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 216-225.

Assmann, Aleida, Einführung in die Kulturwissenschaft. Grundbegriffe, Themen, Fragestellungen (Grundlagen der Anglistik und Amerikanistik 27), Berlin 22008.

Assmann, Jan, Gedächtnis. I. Religionswissenschaftlich, in: RGG 3. 2008, 523-525.

Assmann, Jan, Das kulturelle Gedächtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identität in frühen Hochkulturen, München 1992.

Assmann, Jan, Der zweidimensionale Mensch: das Fest als Medium des kollektiven Gedächtnisses, in: Assmann, Jan (Hg.), Das Fest und das Heilige. Religiöse Kontrapunkte zur Alltagswelt (Studien zum Verstehen fremder Religionen 1), Gütersloh 1991, 13-30.

Assmann, Jan, Kollektives Gedächtnis und kulturelle Identität, in: Kultur und Gedächtnis. Hg. v. Assmann, Jan / Hölscher, Tonio (Hg.), Frankfurt/a.M. 1988, 9-19.

Auf der Maur, Hansjörg, Feiern im Rhythmus der Zeit I. Herrenfeste in Woche und Jahr (GdK 5,1), Regensburg 1983.

Aufgaben für den Sachausschuss Liturgie im Dezember. Längerfristige Planungen, in: Gottesdienst 22. 2007, 176.

Ayaß, Ruth, „Das Wort zum Sonntag“. Fallstudie einer kirchlichen Sendereihe, Stuttgart [u.a.] 1997.

Bader, Bruno / Harms, Silke / Kunz, Ralph, Sonntagsgottesdienst im Zwiespalt. Einsichten aus einer pastoralsoziologischen Studie zur Situation bei den Deutschschweizer Reformierten, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 60-69.

Bahr, Hans-Eckehard, Verkündigung als Information. Zur öffentlichen Kommunikation in der demokratischen Gesellschaft (Konkretionen Bd. 1), Hamburg 1968.

Bärsch, Jürgen, Liturgie und Lebenswelt, in: Bärsch, Jürgen / Schneider, Bernhard (Hg.), Liturgie und Lebenswelt. Studien zur Gottesdienst- und Frömmigkeitsgeschichte zwischen Tridentinum und Vatikanum II (LQF 95), Münster 2006, 543-553.

Bauer, Johannes, Vom Sabbat zum Sonntag, in: Rudolf, Karl (Hg.), Der christliche Sonntag. Schicksalsfrage unserer Generation. Probleme und Aufgaben. Wiener Seelsorgertagung vom 27.-30. Dezember 1955, Wien 1956, 170-175.

Becker, Uwe, Kirchliche Zeitpolitik, in: ZEE 54. 2010, 89-104.

Becker, Uwe / Rinderspacher, Jürgen P., Die Sonntagskirche, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 134-147.

Becker, Uwe, Sabbat und Sonntag. Plädoyer für eine sabbattheologisch begründete Zeitpolitik, Neukirchen-Vluyn 2006.

Becker-Huberti, Manfred, Der Ursprung des Sonntags, in: Bonifatiusblatt. Frohe Botschaft für Deutschland und Europa 147. 2007, 3.

Becker-Huberti, Manfred, Über die Heiligung des Sonntags, in: Sonntag. Zeit zum Auftanken. Impulse für die Gemeindearbeit zur Aktion. Hg. v. Bonifatiuswerk der deutschen Katholiken e.V., Paderborn 2007, 4f.

Beckmann, Joachim, Im Kampf für die Kirche des Evangeliums, Gütersloh 1961.

Becks, Hartmut, Der Gottesdienst in der Erlebnisgesellschaft. Zur Bedeutung der kultursoziologischen Untersuchung Gerhard Schulzes für Theorie und Praxis des Gottesdienstes, Bonn 1996.

Beer, Peter, Kontextuelle Theologie. Überlegungen zu ihrer systematischen Grundlegung (BÖT 26), Paderborn [u.a.] 1995.

Beil, Alfons, Einheit in der Liebe, Freiburg / i. Br. 31955.

Bender, Annika, Sonntagsliturgie im Spannungsfeld von Theologie und Gesellschaft. „Zwecksonntage“ als Paradigma christlicher Verantwortung für die Welt, in: Malik, Jamal (Hg.), Mobilisierung von Religion in Europa, Frankfurt / a.M. [u.a.] 2010, 117-134.

Bender, Annika, Die kulturelle Bedeutung der Sonntagsliturgie in pluralistischer Gesellschaft, in: ThG 52. 2009, 250-257.

Berg, Walter Bruno, Der literarische Sonntag. Ein Beitrag zur Kritik der bürgerlichen Ideologie (Studia Romanica 25), Heidelberg 1976.

Berger, Peter L. / Davie, Grace / Fokas, Effie, Religious America, secular Europe? A theme and variations, Aldershot [u.a.] 2008.

Berger, Peter (Hg.), The Desecularization of the World: A Global Overview, in: The Desecularization of the World. Resurgent Religion and World Politics, Washington D.C. [u.a.] 1999, 1-18.

Berger, Rupert, Pastoralliturgisches Handlexikon, Freiburg / i.Br. [u.a.] 32005.

Bergholz, Thomas, Sonntag, in: TRE 31. 2000, 449-472.

Berlejung, Angelika, Heilige Zeiten. Ein Forschungsbericht, in: Ebner, Martin (Hg. u.a.), Das Fest. Jenseits des Alltags (JBTh 18), Neukirchen-Vluyn 2004, 3-61.

Bertel, Erhard, Lebendiger Gottesdienst und ganzheitliche Pastoral. Beobachtungen eines Gemeindepfarrers, in: Becker, Hansjakob / Hilberath, Bernd Jochen / Willers, Ulrich (Hg.), Gottesdienst – Kirche – Gesellschaft. Interdisziplinäre und ökumenische Standortbestimmungen nach 25 Jahren Liturgiereform (PiLi 5), St. Ottilien 1991, 69-76.

Bertsch, Ludwig, Gottesdienst. Einleitung, in: Gemeinsame Synode für die Bistümer der Bundesrepublik Deutschland. Offizielle Gesamtausgabe. Freiburg / i.Br. [u.a.] 1976, 187-195.

Beschluss des Oberverwaltungsgerichtes Bremen vom 24. November 2004 (1 B 419/04) zur Ladenöffnung an Sonntagen in der Adventszeit, in: AkathKR 174. 2005, 218-221.

Besier, Gerhard, Jugendweihe statt Konfirmation. SED-Regime und Sonntagsheiligung, in: Stiftung Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland (Hg.), Am siebten Tag, 70-77.

Bieberstein, Klaus, Vom Sabbat und Siebten Tag zum Sabbat am Siebten Tag. Zur Vorgeschichte des christlichen Sonntags, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 15-29.

Bieritz, Karl-Heinrich, Gottesdienst und Gesellschaft, in: Theologie des Gottesdienstes 2. Gottesdienst im Leben der Christen. Christliche und jüdische Liturgie (GdK 2,2), Regensburg 2008, 83-158.

Bieritz, Karl-Heinrich, Feste und andere Katastrophen. Unzeitgemäße Anmerkungen zur „christlichen Festkultur“, in: LJ 56. 2006, 215-236.

Bieritz, Karl-Heinrich, Das Kirchenjahr. Feste, Gedenk- und Feiertage in Geschichte und Gegenwart, München 72005.

Bieritz, Karl-Heinrich, Liturgik, Berlin 2004.

Bieritz, Karl-Heinrich, Festkalender, in: RGG 3. 2000, 98.

Bieritz, Karl-Heinrich, Das Wort im Gottesdienst, in: Meyer, Hans Bernhard / Auf der Maur, Hansjörg [u.a.], Gestalt des Gottesdienstes. Sprachliche und nichtsprachliche Ausdrucksformen (GdK 3), Regensburg 1987, 47-76.

Blum, Erhard / Lux, Rüdiger (Hg.), Festtraditionen in Israel und im Alten Orient (Veröffentlichungen der Wissenschaftlichen Gesellschaft für Theologie 28), Gütersloh 2006.

Blume, Clemens, Die Woche als liturgische Gedenkfeier des Osterfestes, in: LiZs 1. 1929, 2-8.

Boehmer, Julius, Der christliche Sonntag nach Ursprung und Geschichte, Leipzig 1931.

Bollnow, Otto Friedrich, Neue Geborgenheit. Das Problem einer Überwindung des Existentialismus, Stuttgart [u.a.] 41975.

Bommer, Josef, Verkündigung als gesellschaftskritischer Vorgang. Das Problem einer politischen Theologie in der Predigt, in: Diak. 4. 1973, 293-302.

Bopp, Linus, Liturgische Erziehung. Gegebenes und Aufgegebenes, Freiburg / i.Br. 1929.

Brüske, Gunda, Schwierige Wortkommunion. Standortbestimmung für Wort-Gottes-Feiern am Sonntag, in: HerKorr 6. 2015, 312-314.

Brüske, Gunda, Romano Guardini (1885-1968), in: Kranemann, Benedikt / Raschzok, Klaus (Hg.), Gottesdienst als Feld theologischer Wissenschaft im 20. Jahrhundert. Bd. 1 (LQF 98), Münster 2011, 418-431.

Brüske, Gunda, Die Liturgie als Ort des kulturellen Gedächtnisses. Anregungen für ein Gespräch zwischen Kulturwissenschaften und Liturgiewissenschaft, in: LJ 51. 2001, 151-171.

Bugnini, Annibale, Die Liturgiereform. 1948-1975. Zeugnis und Testament, dts. Ausgabe hg. v. Johannes Wagner unter Mitarb. v. François Raas, Freiburg i. Br. [u.a.] 1988.

Bürki, Bruno, Welchen Namen habt Ihr dem Sonntagsgottesdienst gegeben?, in: Böntert, Stefan (Hg.), Gemeinschaft im Danken. Grundfragen der Eucharistiefeier im ökumenischen Gespräch (StaPaLi 40), Regensburg 2015, 44-54.

Cadotsch, Anton, Die Synode 72 und ihre Wirkung auf das gottesdienstliche Leben in der Schweiz, in: Bürki, Bruno / Klöckener, Martin (Hg.), Liturgie in Bewegung. Liturgie en mouvement. Beiträge zum Kolloquium Gottesdienstliche Erneuerung in den Schweizer Kirchen im 20. Jahrhundert. 1.-3. März 1999 an der Universität Freiburg/Schw., Freiburg/Schw. 2000, 313-323.

Casanova, José, Die religiöse Lage in Europa, in: Joas, Hans / Wiegandt, Klaus (Hg.), Säkularisierung und die Weltreligionen (Forum für Verantwortung), Frankfurt / a.M. 2007, 322-351.

Casanova, José, Rethinking secularization. A global comparative perspective, in: Religion, globalization and culture (International studies in religion and society 6), Leiden [u.a.] 2007, 101-120.

Casel, Odo, Das christliche Kultmysterium, hg. v. Burkhard Neunheuser, Regensburg 41960.

Casel, Odo, Zur Idee der liturgischen Festfeier, in: JLw 3. 1923, 93-99.

Clavier, Michèle, La messe dominical anticipée au samedi soir. Évolution historique et thélogicque de la question, in: MSR 64. 2007, 34-44.

Collet, Giancarlo, Kontextuelle Theologie, in: LThK 6. 2006, 327-329.

Collet, Giancarlo, Kontextuelle Theologie, in: RGG 9. 2001, 1641f.

Conrad, Joachim, Die Himmelfahrt des Herrn. Praktisch-theologische Erwägungen zu einem verklingenden Fest (Heidelberger Studien zur praktischen Theologie 3), Münster [u.a.] 2002.

Conrad, Martin, Die „Krypta-Messe“ in der Abtei Maria Laach. Neue Untersuchungen zu Anfang, Gestaltungsformen und Wirkungsgeschichte, in: ALw 41. 1999, 1-40.

Cornehl, Peter, Zustimmung zum Leben und Vergewisserung im Glauben. Integrale Festpraxis als volkskirchliche Gottesdienststrategie, in: Wagner-Rau, Ulrike (Hg.), „Die Welt ist voll von Liturgie“. Studien zu einer integrativen Gottesdienstpraxis (PTHe 71), Stuttgart 2005, 291-306.

Cornehl, Peter / Dutzmann, Martin / Strauch, Andreas (Hg.), In der Schar derer, die da feiern. Feste als Gegenstand praktisch-theologischer Reflexion, Göttingen 1993.

Cornehl, Peter, Zustimmung zum Leben und Glauben. Eine Besinnung auf den Sinn der Feste und Feiertage, in: Pastoraltheologie 74. 1985, 410-425.

Cornehl, Peter / Bahr, Hans-Eckehard (Hg.), Gottesdienst und Öffentlichkeit. Zur Theorie und Didaktik neuer Kommunikation (Konkretionen 8), Hamburg 1970.

Couzinet, Daniel / Weiss, Andreas, Das Verhältnis von Art. 4 GG zu Art. 140 GG i.V. m Art. 139 WRV – Aktuelle Probleme und dogmatische Standortbestimmung, in: ZevKR 54. 2009, 34-61.

Cox, Harvey, Das Fest der Narren. Das Gelächter ist der Hoffnung letzte Waffe, Stuttgart [u.a.] 1970.

Davie, Grace, The Sociology of Religion, Los Angeles [u.a.] 2007.

Davie, Grace, Vicarious Religion: A Methodological Challenge, in: Nancy Ammerman, Everday Religion. Observing Modern Religious Lives, Oxford 2006, 21-37.

Davie, Grace, Religion in the 21th Century: The Factors to Take into Account, in: Archives Européenenes de Sociologie 2. 2006, 271-296.

Davie, Grace, Europe: The Exceptional Case. Parameters of Faith in the Modern World (Sacrum theological lectures), London 2002.

Davie, Grace, Religion in Modern Europe. A Memory Mutates, Oxford 2000.

Davie, Grace, Religion in Britain since 1945. Believing without belonging, Oxford [u.a.] 1994.

Debuyst, Frédéric, Romano Guardini. Einführung in sein liturgisches Denken, Regensburg 2009.

Deifel-Vogelmann, Bärbel, Das „Wort zum Sonntag“ als „Spurensuche“ oder: Was ist das Eigentliche?, in: LS 50. 1999, 35-37.

Deile, Lars, Feste – eine Definition, in: Maurer, Michael (Hg.), Das Fest. Beiträge zu seiner Theorie und Systematik, Köln 2004, 1-17.

Der Sonntag im frühen Mittelalter. Mit Berücksichtigung der Entstehungsgeschichte des christlichen Dekalogs dargestellt von Wilhelm Thomas (HeFo 6), Göttingen 1929.

Die Kunst, Gottesdienste zu gestalten, in: LJ 48. 1998, 1f.

Dinkel, Christoph, Was nützt der Gottesdienst? Eine funktionale Theorie des evangelischen Gottesdienstes (Praktische Theologie und Kultur 2), Gütersloh 22002.

Müllner, Ilse; Dschulnigg, Peter, Jüdische und christliche Feste, Perspektiven des Alten und Neuen Testaments (NEB, Bd. 9), Würzburg 2002.

Dolezal, Arnold, Form und Stimmung der Sonntagsmesse, in: Rudolf, Karl (Hg.), Schicksalsfrage unserer Generation, 87-97.

Dürig, Walter, Das christliche Fest und seine Feier, St. Ottilien 1974.

Dürr, Marion, „Brannte uns nicht das Herz…?“, Struktur und Gestaltung der Wort-Gottes-Feier an Sonn- und Feiertagen am Beispiel der Rollenbücher für das deutsche Sprachgebiet (STPaLi 28), Regensburg 2011.

Ebel, Basilius, Ausgangspunkte und Anliegen der religiösen-liturgischen Erneuerung in ihren Anfängen, in: Bogler, Theodor (Hg.), Liturgische Bewegung nach 50 Jahren. Gesammelte Aufsätze von P. Theodor Bogler OSB (Laacher Hefte 24), Maria Laach 1959, 25-40.

Ebertz, Michael N., Laisierung der Kirche? Aspekte ihrer funktionalen Demokratisierung in der modernen Gesellschaft, in: Kranemann, Benedikt / Wijlens, Myriam (Hg.), Gesendet in den Weinberg des Herrn – Laien in der katholischen Kirche heute und morgen (EThS 35), Würzburg 2010, 53-76.

Ebertz, Michael N., Wochenenddramaturgien in sozialen Milieus, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 14-24.

Ebertz, Michael N., Aufbruch in der Kirche. Anstöße für ein zukunftsfähiges Christentum, Freiburg / i. Br. 2003.

Ebner, Martin (Hg. u.a.), Das Fest. Jenseits des Alltags (JBTh 18), Neukirchen-Vluyn 2004.

Ebner, Martin, Diakonie und Liturgie. Neutestamentliche Rückfragen, in: Kranemann, Benedikt / Sternberg, Thomas / Zahner, Walter (Hg.), Die diakonale Dimension der Liturgie (QD 218), Freiburg / i. Br. 2006, 31-40.

Eisenbach, Franziskus, Die Gegenwart Jesu Christi im Gottesdienst. Gedanken zu einem zentralen Thema der Liturgiekonstitution, in: Becker, Hansjakob / Hilberath, Jochen / Willers, Ulrich (Hg.), Gottesdienst-Kirche-Gesellschaft. Interdisziplinäre und ökumenische Standortbestimmungen nach 25 Jahren Liturgiereform (PiLi 5), St. Ottilien 1990, 301-318.

Eisenhofer, Ludwig, Handbuch der katholischen Liturgik. Bd. 1. Allgemeine Liturgik, Freiburg / i.Br. 1932.

Eisingerich, Astrid, „Vielleicht wird auch die Erinnerung hieran uns einst noch ein Trost sein.“ Erinnern – deuten – leben, in: Heimerl, Theresia / Prenner, Karl (Hg.), Kultur und Erinnerung. Beiträge zur Religions-, Kultur- und Theologiegeschichte. Festschrift für Karl Matthäus Woschitz, Regensburg 2005, 19-32.

Eliade, Mircea, Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religiösen, Frankfurt / a.M. 1990.

Ellbogen, Christa, Allianz für den freien Sonntag, in: Renöckel, Helmut (Hg.), Umbrüche gestalten. Sozialethische Herausforderungen im neuen Europa, Wien [u.a.] 2008, 363-366.

Emeis, Dieter, Die Sonntagsgemeinde als Glaubensort, in: Pastoralblatt 53. 2001, 10-15.

Emminghaus, Johannes H., Die Messe. Wesen – Gestalt – Vollzug, Leipzig 1980.

Ernesti, Jörg, Die Teilnahme am Sonntagsgottesdienst im Licht der Geschichte. Historische Perspektiven, in: Brixner Theologisches Forum 119. 2008, 27-40.

Ernesti, Jörg, Die Praxis des sonntäglichen Kirchbesuchs. Ein historischer Überblick, in: Theologie und Glaube 94. 2004, 493-508.

Ernst, Stephan, Wandlung unserer Praxis - Der Zusammenhang von eucharistischer Feier und mitmenschlichem Handeln, in: Haunerland, Winfried (Hg.), Mehr als Brot und Wein. Theologische Kontexte der Eucharistie, Würzburg 2005, 201-220.

Fechtner, Christian, Der „gewöhnliche“ Sonntagsgottesdienst, in: DtPfrBl 110. 2010, 464-467.

Fechtner, Christian, Zeitgemäßer Gottesdienst? Sonntagspredigt im Kirchenjahr, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 295-305.

Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst? Gottesdienst und Sonntagskultur im Umbruch (PTHe 87), Stuttgart 2008.

Fechtner, Kristian, Im Rhythmus des Kirchenjahres. Vom Sinn der Feste und Zeiten, Gütersloh 2007.

Feiter, Reinhard, Antwortendes Handeln. Praktische Theologie als kontextuelle Theologie (Theologie und Praxis 14), Münster [u.a.] 2002.

Feldmann, Fritz, Gegen die Abendmesse, in: LiZs 2. 1930, 37f.

Festtag mit Format. Der Sonntag in den Medien – die Medien am Sonntag. Hg. v. Beirat der Konferenz der Deutschsprachigen Pastoraltheologen und Pastoraltheologinnen e.V., Passau 2004.

Feulner, Hans-Jürgen, Das liturgische Sonntagslob in den östlichen Kirchen. Ökumenische Streiflichter, in: BiLi 86. 2013, 193-203.

Figura, Michael, Neu-Evangelisierung als zentrale Aufgabe der Kirche. Ein Blick auf neuere kirchliche Verlautbarungen und ökumenische Dokumente, in: IkaZ 21. 1992, 329-339.

Fischer, Irmtraud /Markschies, Christoph, Vorwort, in: Ebner, Martin (Hg. u.a.), Das Fest. Jenseits des Alltags (JBTh 18), Neukirchen-Vluyn 2004, V-X.

Freitag, Werner (Hg.), Das Dritte Reich im Fest. Führermythos, Feierlaune und Verweigerung in Westfalen 1933-1945, Bielefeld 1997.

Friedrich, Karin, Festive culture in Germany and Europe from the sixteenth century to the twentieth century, Lewiston [u.a.] 2000.

Friedrichs, Lutz, Anders predigen. Beobachtungen zur Predigt in alternativen Gottesdiensten, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 167-177.

Fuchs, Guido, Der Sonntag. Von kaiserlich verordneter Gottesverehrung im Wochenrhythmus zum pastoralliturgischen Sorgenkind angesichts gesellschaftlicher Nivellierung, in: Klöckener, Martin / Urban, Albert (Hg.), Liturgie in Wendezeiten. Zwischen konstantinischem Erbe und offener Zukunft, Trier 2009, 86-109.

Fuchs, Guido, Wochenende und Gottesdienst. Zwischen kirchlicher Tradition und heutigem Zeiterleben, Regensburg 2008.

Fuchs, Guido, Wochenende, Wochen-Ende. Wochenwende?, in: Gottesdienst 42. 2008, 164f.

Fuchs, Guido, Fronleichnam. Ein Fest in Bewegung, Regensburg 2006.

Fuchs, Guido, Den Sonntag eröffnen. Lieder – Texte – Riten, Regensburg 2004.

Fuchs, Guido, „Komm, herrlicher Festtag!“ Eine liturgische Eröffnung des Sonntags, in: Gottesdienst 38. 2004, 84f.

Fuchs, Ottmar, Sonntagsliturgie in Zeiten pastoraler Umstrukturierungen, in: BiLi 86. 2013, 183-192.

Fürer, Ivo, Die Bischofskonferenzen in ihren gegenseitigen Beziehungen, in: Müller, Hubert / Pottmeyer, Hermann J. (Hg.), Die Bischofskonferenz. Theologischer und juridischer Status, Düsseldorf 1989, 271-292.

Fürst, Alfons, Die Liturgie der Alten Kirche. Geschichte und Theologie, Münster 2008.

Fugger, Dominik, Das Königreich am Dreikönigstag. Eine historisch-empirische Ritualstudie, Paderborn [u.a.] 2007.

Fusenig, Ingrid, Mein Sonntag. Der Bibelfeste, in: Bonifatiusblatt. Frohe Botschaft für Deutschland und Europa 147. 2007, 5f.

Gabriel, Karl / Reuter, Hans-Richard (Hg.), Religion und Gesellschaft. Texte zur Religionssoziologie, Paderborn [u.a.] 2004.

Garhammer, Erich, Der Sonntag – literarisch, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 148-155.

Garhammer, Erich, Feste und Feiertage. VII. Praktisch-theologisch, in: LThK 3. 1995, 1257f.

Gebhardt, Winfried, Fest, Feier und Alltag. Über die gesellschaftliche Wirklichkeit des Menschen ihre Deutung (EHS 143), Frankfurt / a.M. [u.a.] 1987.

Geist, C. / Janokowski, P. / Kunkel, R. (Hg.), Sonntage … Sonnentage des Lebens. Das Humane in Gefahr? Verantwortliche aus Politik, Wirtschaft und Kirche beziehen Position, Münster 2003.

Gelineau, Joseph, Die Feier der österlichen Befreiung, in: Conc. 2. 1974, 136-144.

Gerhards, Albert, Ein Ritus - zwei Formen. Die Richtlinie Papst Benedikt XVI. zur Liturgie (Theologie kontrovers), Freiburg / i. Br. [u.a.] 2008.

Gerhards, Albert, Deuten und Bedeuten. Zum Wechselspiel von Predigt und Sonntäglicher Eucharistiefeier, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 159-168.

Gerhards, Albert/ Doeker, Andrea / Ebenbauer, Peter, Identität zwischen Tradition und Neuschöpfung. Liturgisches Beten in Judentum und Christentum als Quelle eines unabschließbaren Prozesses religiöser Selbstbestimmung, in: dies. (Hg.), Identität durch Gebet. Zur gemeinschaftsbildenden Funktion institutionalisierten Betens in Judentum und Christentum, Paderborn [u.a.] 2003, 13-19.

Gerhards, Albert, Menschwerden durch Gottesdienst? Zur Positionsbestimmung der Liturgie zwischen kirchlichem Anspruch und individuellem Erleben, in: Kranemann, Benedikt / Richter, Klemens / Tebarzt-van Elst, Franz-Peter (Hg.), Gott feiern in nachchristlicher Gesellschaft. Die missionarische Dimension der Liturgie, Stuttgart 2000, 20-31.

Gerl, Hanna Barbara, Romano Guardini. Leben und Werk. 1885 – 1968, Leipzig 1990.

Gibas, Monika, „Vorwärts zum Aufbau des Sozialismus“. Sonntag zwischen Plan und Realtiät, in: Stiftung Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland (Hg.), Am siebten Tag, 78-85.

Gilles, Beate, Durch das Auge der Kamera. Eine liturgie-theologische Untersuchung zur Übertragung von Gottesdiensten im Fernsehen (Ästhetik – Theologie – Liturgie 16), Münster 2000.

Girardet, Klaus Martin, Vom Sonnen-Tag zum Sonntag: der „dies solis“ in Gesetzgebung und Politik Konstantin d. Gr., in: ZAC 11 (2007), 279-310.

Grande, Dieter / Straube, Peter-Paul, Die Synode des Bistums Meißen 1969-1971. Die Antwort einer Ortskirche auf das Zweite Vatikanische Konzil, Leipzig 2005.

Gregur, Josip, Die nachkonziliare Bewertung der Liturgiekonstitution „Sacrosanctum Concilium“, in: Klöckener, Martin / Kranemann, Benedikt (Hg.), Liturgiereformen. Historische Studien zu einem bleibenden Grundzug des christlichen Gottesdienstes 2. Liturgiereformen seit der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zur Gegenwart (LQF 88), Münster 2002, 751-784.

Grethlein, Christian, Gottesdienst nur am Sonntag? Evangelische Überlegungen zu einem zeitgemäßen Gottesdienstverständnis, in: JLH 43. 2004, 114-133.

Grethlein, Christian, Potenziale liturgischer Zeiten heute, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 180-189.

Grethlein, Christian, Grundfragen der Liturgik. Ein Studienbuch zur zeitgemäßen Gottesdienstgestaltung, Gütersloh 2001.

Grillo, Andrea, Einführung in die liturgische Theologie. Zur Theorie des Gottesdienstes und der christlichen Sakramente (Arbeiten zur Pastoraltheologie, Liturgie und Hymnologie 49), Göttingen 2006.

Groen, Basilius J., Die eine Sonntagseucharistie und die pluriforme Gemeinde, in: Pacik, Rudolf / Redtenbacher, Andreas (Hg.), Protokolle zur Liturgie (Veröffentlichungen der Liturgiewissenschaftlichen Gesellschaft Klosterneuburg 1), Würzburg 2007, 79-100.

Gschwind, Ludwig, Der Sonntag braucht Verteidiger – Pfarrer Stützle von Balzhausen war ein solcher, in: KlBl 90. 2010, 24.

Guardini, Romano, Der Sonntag, gestern, heute und immer, Mainz 1992.

Guardini, Romano, Gemeinschaftliche Andacht zur Feier der heiligen Messe, Düsseldorf 1930.

Guardini, Romano, Vom Geist der Liturgie, Freiburg / i. Br. [u.a.] 81922.

Guardini, Romano, Die sonntägliche Messfeier und ihre Bedeutung für das kirchliche und religiöse Leben geschichtlich gesehen, in: Wagner, Johannes / Zähringer, Damasus (Hg.), Eucharistiefeier am Sonntag. Reden und Verhandlungen, 81-96.

Gülden, Josef, Die Möglichkeiten der liturgischen Gestaltung der Sonntagsmesse heute, in: Eucharistiefeier am Sonntag. Reden und Verhandlungen, 105-139.

Gunkel, Theo, Dies Dominica, in: Müller, Otfried / Gunkel, Theo, Der christliche Sonntag. Vorträge (Pastoral-katechetische Hefte 11), Leipzig 1960, 40-60.

Günther, Christa-Maria, Einander und den Herrn nicht aus den Augen verlieren. Würde und Bedeutung sonntäglicher Wort-Gottes-Feiern, in: Gottesdienst 44. 2010, 17.

Günther, Diana, Wer reformiert Liturgie?, in: Klöckener, Martin / Kranemann, Benedikt (Hg.), Liturgiereformen. Historische Studien zu einem bleibenden Grundzug des christlichen Gottesdienstes. Tl. 2. Liturgiereformen seit der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zur Gegenwart (LQF 88), Münster 2002, 801-814.

Günther, Diana, Das Gedenken des Erhöhten im Neuen Testament. Zur ekklesialen Bedeutung des Gedenkens am Modell des Psalms 110 (Benediktbeurer Studien 6), München 1998.

Haag, Ernst, Der Sonntag als Herrentag und die tausendjährige Christusherrschaft. Tradition und Interpretation in Off 20,1-10, in: TThZ 120. 2011, 26-45.

Hahn, Ferdinand, Die Anfänge der christlichen Sonntagsfeier, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 30-34.

Halter, Hans, Sonntag für das Leben der Welt. Plädoyer für einen erweiterten Sonntagshorizont, in: Halter, Hans (Hg.) Sonntag – der Kirche liebstes Sorgenkind. Analyse, Deutungen, Impulse, Zürich 1982, 53-80.

Haquin, André, The Liturgical Movement and Catholic Ritual Revision, in: Wainwright, Geoffrey / Westerfield Tucker, Karen B. (Hg.), The Oxford History of Christian Worship, Oxford 2006, 696-720.

Harg, Joseph, Sonntags-Frust und Sonntags-Freude. Biblische und sozialethische Betrachtungen zur Sonntagsarbeit, in: CPB 115. 2002, 218-222.

Harnoncourt, Philipp / Auf der Maur, Hansjörg, Feiern im Rhythmus der Zeit II/1 (GdK 6,1), Regensburg 1994.

Harnoncourt, Philipp, Te Deum laudamus. Lobpreis Gottes – eine Grundform christlicher Existenz, in: Häußling, Angelus A. (Hg.), Vom Sinn der Liturgie (Schriften der Katholischen Akademie in Bayern 140), Düsseldorf 1991, 86-117.

Hartenstein, Friedrich, Der Sabbat als Zeichen und heilige Zeit, in: Ebner, Martin (Hg. u.a.) Das Fest. Jenseits des Alltags (JBTh 18), Neukirchen-Vluyn 2004, 103-131.

Haunerland, Winfried, Gedächtnis unserer Erlösung. Die Liturgie als Ort der Erinnerung, in: ThPW 151. 2003, 4-16.

Haunerland, Winfried, Christlicher Jahreslauf. Kirchliche Feste im Rhythmus der Zeit, in: Kreissl, Eva / Scheichel, Andrea / Vocelka, Karl (Hg.), Feste feiern. Katalog zur Oberösterreichischen Landesausstellung. Stift Waldhausen 2002, Linz 2002, 121-125.

Hauschildt, Eberhard, Fünf Konstruktionen von Sonntag und Sonntagskirche, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 107-115.

Häußermann, Hartmut / Siebel, Walter (Hg.), Festivalisierung der Stadtpolitik. Stadtentwicklung durch große Projekte (Leviathan Sonderheft 12/1993), Opladen 1993.

Häußling, Angelus A., Heute Feste feiern?, in: ders., Christliche Identität aus der Liturgie. Theologische und historische Studien zum Gottesdienst der Kirche, hg. v. Klöckener, Martin / Kranemann, Benedikt / Metz, Johannes B. (LQF 79), Münster 1997, 71-79.

Häußling, Angelus A., Liturgie: Gedächtnis eines Vergangenen und doch Befreiung in der Gegenwart, in: Häußling, Angelus A. (Hg.), Vom Sinn der Liturgie (Schriften der Katholischen Akademie in Bayern 140), Düsseldorf 1991, 118-130.

Häußling, Angelus A., Liturgiereform. Materialien zu einem neuen Thema der Liturgiewissenschaft, in: ALw 31. 1989, 1-32.

Häußling, Angelus A., Heute Feste feiern? Zu einigen Schwerpunkten heutigen Verständnisses der kirchlichen Feste, in: ThPQ 126. 1978, 122-128.

Heiliger Zorn. Die Kirche kämpft um den Sonntag, in: Evangelische Kommentare 32. 1999, 5.

Heimbrock, Hans-Günter, Der Sonntagsgottesdienst vor dem Hintergrund der Eventkultur des Wochenendes, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 160-186.

Heinz, Andreas, Liturgisches Sonntagslob. Texte aus der Maronitischen Eucharistiefeier, in: HlD 49. 1995, 153-155.

Heithecker, Marcus, Karlsruhe setzt Sonntagsverkauf enge Grenzen. Berlins Gesetz verfassungswidrig: Begründung für Öffnung im Advent fehlt – Beschwerde der Kirchen erfolgreich, in: Die Welt vom 02.12.2009, 1.

Henkel, Jürgen, Sonntagsschutz. Religiöse Enttabuisierung der Konsumgesellschaft, in: ZdZ 2. 1999, 38f.

Hennecke, Nicole, Sonntagsheiligung – Zwischen Anspruch und Wirklichkeit, in: Pastoralblatt 1. 2010, 3-10.

Herb, Ernst, „Gemeindeleben braucht Räume“, in: Bonifatiusblatt. Frohe Botschaft für Deutschland und Europa 147. 2007, 12f.

Hermelink, Jan, Der Sonntagsgottesdienst zwischen Individuum und Institution. Deutungen anhand der IV. Mitgliedschaftsstudie der EKD, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 32-48.

Herrmann-Stojanov, Irmgard, Die Entwicklung des Sonntags. Ein Blick auf die sozialwissenschaftliche Diskussion um die Zeitinstitution Sonntag, Samstag und Wochenende als Bestandteile kollektiven Zeitwohlstands, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich. Zugänge zum Verständnis von Sonntag, Sonntagskultur und Sonntagspredigt (ÖSP 4), München 2003, 116-133.

Herrmann-Stojanov, Irmgard, Samstag, Sonntag, Wochenende: Orientierungsmuster für das Verhalten zum Ende der Woche. Ergebnisse einer Befragung (SWI-Materialien 19), Bochum 2002.

Herrmann-Stojanov, Irmgard, Wenn ein Tag wie alle ist … Zeitsoziologische Anmerkungen zur Bedeutung von Fest- und Feiertagen in der modernen Gesellschaft – am Beispiel des Sonntags, in: Bogensberger, H. / Zapotczyk, K. (Hg.), Menschengerechte Arbeitswelt. Empirische Ergebnisse und Reflexionen (Sozialpolitische Schriften 69), Berlin 1996.

Hill, Werner, Sonntagsruhe als Gnade. Die Dienstleistungsgesellschaft frißt ihre Kinder, in: Die Zeichen der Zeit. Lutherische Monatshefte 2. 1999, 10-12.

Hirsch-Hüffel, Thomas, Zwischen Mysterium und Übung. Der Sonntagsgottesdienst als spirituelle Praxis, in: DtPfrBl 108. 2008, 464-468.

Hirsch-Hüffel, Thomas, Der Sonntagsgottesdienst im Feld spiritueller Praxis, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 119-127.

Hober, David, Totgesagte leben länger. Anmerkungen zu 50 Jahren „Wort zum Sonntag“, in: HerKorr 58. 2004, 240-244.

Hochschild, Michael, Die Sonntagsgesellschaft, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich. Zugänge zum Verständnis von Sonntag, Sonntagskultur und Sonntagspredigt (ÖSP 4), München 2003, 93-106.

Hollerweger, Hans, Der Sonntag in der vom II. Vatikanum erneuerten Liturgie. Das Zeugnis der Dokumente, in: Altermatt, Alberich / Schnitker, Thaddäus A. (Hg.), Der Sonntag. Anspruch, Wirklichkeit, Gestalt, Würzburg [u.a.] 1986, 99-112.

Holly, Johannes, Sonntagsheiligung: „Tag des Herrn“, Gebot der Kirche, in: Weiler, Rudolf (Hg.), Der Tag des Herrn, 41-93.

Holzbrecher, Sebastian, Die Dresdner Pastoralsynode (1973-1975). Anmerkungen zu einer vergessenen Synode, in: Jahrbuch für mitteldeutsche Kirchen- und Ordensgeschichte 7. 2011, 261-276.

Holzem, Andreas, Katholischer Sonntag. Skizzen zur Kulturgeschichte der dies dominica, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 35-76.

Honsel, Bernhard, Gottesdienstfeier als Ausdruck christlichen Glaubens und Lebenskultur, in: Diak. 18. 1987, 121-125.

Hoping, Helmut, Gedenken und Erwarten. Zur Zeitstruktur christlicher Liturgie, in: LJ 50.2000, 180-194.

Höslinger, Norbert / Maas-Ewerd, Theodor (Hg.), Mit sanfter Zähigkeit. Pius Parsch und die biblisch-liturgische Erneuerung (SPPI 4), Klosterneuburg 1979.

Höslinger, Norbert W., Die Eucharistiefeier im Leben der Gemeinde, in: Maas-Ewerd, Theodor / Richter, Klemens (Hg.), Gemeinde im Herrenmahl. Zur Praxis der Messfeier, Freiburg [u.a.] 1976, 51-60.

Huber, Hans, Geist und Buchstabe der Sonntagsruhe. Eine historisch-theologische Untersuchung über das Verbot der knechtlichen Arbeit von der Urkirche bis auf Thomas von Aquin (STMP 4), Salzburg 1955.

Hugger, Paul, Stadt und Fest. Zu Geschichte und Gegenwart europäischer Festkultur, Stuttgart 1987.

Hünermann, Peter, Der Text: Werden – Gestalt – Bedeutung. Eine hermeneutische Reflexion, in: ders. / Hilberath, Bernd Jochen (Hg.) Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil Bd. 5. Die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils: Theologische Zusammenschau und Perspektiven, Freiburg / i.Br. [u.a.] 2006, 5-101.

Janowski, Bernd / Zenger, Erich, Jenseits des Alltags. Fest und Opfer als religiöse Kontrapunkte zur Alltagswelt im alten Israel, in: Ebner, Martin (Hg. u.a.), Das Fest. Jenseits des Alltags (JBTh 18), Neukirchen-Vluyn 2004.

Jeggle-Merz, Birgit, Liturgia semper reformanda. Zum Stand der Liturgiereform in Deutschland, in: Klöckener, Martin / Kranemann, Benedikt (Hg.), Liturgiereformen. Historische Studien zu einem bleibenden Grundzug des christlichen Gottesdienstes. Bd. 2. Liturgiereformen seit der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zur Gegenwart, Münster 2002, 815-833.

Jeggle-Merz, Birgit, Zur Einführung, in: Bärsch, Jürgen (Hg. u.a.), Zwischen Tradition und Postmoderne. Die Liturgiewissenschaft vor neuen Herausforderungen (ThBer 33), Freiburg/Schw. 2010, 15-25.

Josuttis, Manfred, Praxis des Evangeliums zwischen Politik und Religion. Grundprobleme der Praktischen Theologie, München 21988.

Jünemann, Elisabeth, Zur Diskussion der Sonntagsruhe, in: Nothelle-Wildfeuer, Ursula (Hg.), Christliche Sozialethik im Dialog. Zur Zukunftsfähigkeit von Wirtschaft, Politik und Gesellschaft. FS zum 65. Geburtstag von Lothar Roos, Grafschaft 2000, 239-258.

Jüngel, Eberhard, Der Gottesdienst als Fest der Freiheit. Der theologische Ort des Gottesdienstes nach Friedrich Schleiermacher, in: Die Zeichen der Zeit 38. 1984, 264-272.

Jungmann, Josef Andreas, Kommentar zur Konstitution über die heilige Liturgie, in: Das Zweite Vatikanische Konzil. Konstitutionen, Dekrete und Erklärungen. Lateinisch und deutsch, Teil 1, Freiburg i. Br. [u.a.] 1966, 7-109.

Jungmann, Josef Andreas, Das Grundanliegen der Liturgischen Erneuerung, in: LJ 11. 1961, 129-141.

Jungmann, Josef Andreas, Das kirchliche Fest nach Idee und Grenze, in: Liturgisches Erbe und pastorale Gegenwart, Innsbruck 1960, 502-526.

Jungmann, Josef Andreas, Der Gottesdienst der Kirche. Auf dem Hintergrund seiner Geschichte kurz erläutert, Innsbruck [u.a.] 1955.

Jungmann, Josef, Andreas, Die sonntägliche Messfeier und ihre Bedeutung für das kirchliche und religiöse Leben geschichtlich gesehen, in: Eucharistiefeier am Sonntag. Reden und Verhandlungen des Ersten Deutschen Liturgischen Kongresses. Im Auftrag des Liturgischen Instituts hg. v. Wagner, Johannes / Zähringer, Damasus, Trier 1951, 81-96.

Jungmann, Josef Andreas, Beginnt die christliche Woche mit dem Sonntag?, in: ZKTh 55. 1931, 605-621.

Kaczynski, Reiner, Theologischer Kommentar zur Konstitution über die heilige Liturgie, in: Hünermann, Peter / Hilberath, Bernd Jochen (Hg.), Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil Bd. 5. Die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils: Theologische Zusammenschau und Perspektiven, Freiburg / i.Br. [u.a.] 2006, 1-227.

Kalb, Ursula / Leineweber, Matthias, Die Gemeinschaft Sant’ Egidio und der Sonntag, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 309-323.

Karlsruhe stärkt Sonntag im Advent, in: FAZ vom 02.12.2009, 1f.

Katechismus der katholischen Kirche, München [u.a.] 2003.

Kathke, Clemens A., Vorwort, in: Bonifatiusblatt Frohe Botschaft für Deutschland und Europa 147. 2007, 2.

Keller, F., Sonntag, in: LThK 9. 1937, 667-669.

Kellner, Heinrich, Heortologie oder die geschichtliche Entwicklung des Kirchenjahres und der Heiligenfeste von den ältesten Zeiten bis zur Gegenwart, Berlin [u.a.] 31911.

Kerner, Hanns, Gottesdienst und Kultur. Zukunftsperspektiven – eine Einführung, in: Kerner, Hanns (Hg.), Gottesdienst und Kultur. Zukunftsperspektiven, Nürnberg 2003, 8-15.

Kinzig, Wolfram, „Auszeit“: Anmerkungen zu Ursprung und Sinn von Sonn- und Feiertagen aus kirchenhistorischer Sicht, in: Theologische Zeitschrift 62 (2006), 357-375.

Klie, Thomas, Valentin, Halloween & Co. Zivilreligiöse Feste in der Gemeindepraxis, Leipzig 2006.

Bürki, Bruno / Klöckener, Martin (Hg.), Liturgie in Bewegung. Liturgie en mouvement. Beiträge zum Kolloquium Gottesdienstliche Erneuerung in den Schweizer Kirchen im 20. Jahrhundert, Freiburg/Schw. 2000.

Klöckener, Martin, Die Dynamik von Liturgischer Bewegung und Liturgiereform. Theologisch-spirituelle Gemeinsamkeiten und Differenzen, in: Klöckener, Martin / Kranemann, Benedikt (Hg.), Gottesdienst in Zeitgenossenschaft. Positionsbestimmungen 40 Jahre nach der Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils, Freiburg/Schw. 2006, 21-48.

Klöckener, Martin, Die Vision einer lebendigen Liturgie, in: Bürki, Bruno / Klöckener, Martin / Join-Lambert, Arnaud (Hg.), Gottes Volk feiert … Anspruch und Wirklichkeit gegenwärtiger Liturgie, Trier 2002, 9-36.

Klöckener, Martin, Die katholische Liturgische Bewegung in Europa. 10 Thesen und Auswahlbiographie, in: Bürki, Bruno / Klöckener, Martin (Hg.), Liturgie in Bewegung. Liturgie en mouvement. Beiträge zum Kolloquium Gottesdienstliche Erneuerung in den Schweizer Kirchen im 20. Jahrhundert. 1.-3. März 1999 an der Universität Freiburg/Schw., Freiburg/Schw. 2000, 25-32.

Klotchkov, Kathleen, Der lange Weg zum Fest. Die Geschichte der Moskauer Stadtgründungsfeiern von 1847-1947, Berlin 2006.

Knapp, Ursula, Shopping-Lust reicht nicht. Sonntags-Öffnung braucht wichtigen Grund, in: Frankfurter Rundschau vom 02.12.2009, 2.

Kock, Manfred, Ist der Sonntag noch heilig?, in: WuA(M) 41 (2000), 119-122.

Köhle-Hezinger, Christel, Gottesdienst und Sonntag. Zum Kontext religiösen Erlebens, in: Mildenberger, Irene / Ratzmann, Wolfgang (Hg.), Der wirkliche Gottesdienst. Historische Annäherungen (Beiträge zu Liturgie und Spiritualität 22), Leipzig 2009, 87-101.

Kolb, Ernst, Der Sonntag als Besinnung auf die Würde des Menschen, in: Rudolf, Karl (Hg.), Der christliche Sonntag. Schicksalsfrage unserer Generation. Probleme und Aufgaben. Wiener Seelsorgertagung vom 27.-30. Dezember 1955, Wien 1956, 48-56.

Kolbe, Ferdinand, Die Liturgische Bewegung (Der Christ in der Welt 4), Aschaffenburg 1964.

König, Marcus, „Wir haben die Herrlichkeit Gottes gesehen“. Sonntagsgottesdienst mit neuer Qualität: Einige Ergebnisse des Projektes „Gottesdienstqualität“ in Wien, in: HlD 59. 2005, 151-160.

Körner, Bernhard, Bedingungen der Erinnerung. Theologische Anregungen für eine gesellschaftliche Aufgabe, in: Heimerl, Theresia / Prenner, Karl (Hg.), Kultur und Erinnerung. Beiträge zur Religions-, Kultur- und Theologiegeschichte. Festschrift für Karl Matthäus Woschitz, Regensburg 2005, 153-174.

Kowalski, Beate, Der Sonntag ist für den Menschen da. Neues Testament und Sonntagsschutz, in: TThZ 119. 2010, 76-78.

Kramp, Joseph, Bete mit der Kirche, Münster 1936.

Kranemann, Benedikt, „Beschluß: Gottesdienst“ – ein Dokument der jüngeren Liturgiegeschichte, in: Feiter, Reinhard / Hartmann, Richard / Schmiedl, Joachim (Hg.), Die Würzburger Synode. Die Texte neu gelesen (Europas Synoden nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil 1), Freiburg [u.a.] 2013, 79-91.

Kranemann, Benedikt / Wahle, Stephan (Hg.), „… Ohren der Barmherzigkeit.“ Über angemessene Liturgiesprache, Freiburg / i.Br. [u.a.] 2011.

Kranemann, Benedikt, „Beschluß: Gottesdienst“ – ein Dokument der jüngeren Liturgiegeschichte, in: PTHI 31. 2011, 81-93.

Kranemann, Benedikt, Christliche Festkultur und kulturelle Identität Europas – Kontinuität und Diskontinuität, in: Malik, Jamal / Manemann, Jürgen (Hg.), Religionsproduktivität in Europa. Markierungen im religiösen Feld (Vorlesungen des Interdisziplinären Forums Religion der Universität Erfurt 6), Münster 2009, 51-65.

Kranemann, Benedikt / Bender, Annika, Mehr als kulturelles Erbe. Die christlichen Feste im heutigen Europa, in: HerKorr 63. 2009, 95-99.

Kranemann, Benedikt / Wijlens, Myriam (Hg.), Religion und Laicité in Frankreich. Entwicklungen, Herausforderungen und Perspektiven (EThSchr 37), Würzburg 2009.

Kranemann, Benedikt (Hg.), Die Wort-Gottes-Feier. Eine Herausforderung für Theologie, Liturgie und Pastoral, Stuttgart 2006.

Kranemann, Benedikt, „Lob- und Dankgebet“ – ein neues Gebetselement in der Wort-Gottes-Feier, in: Kranemann, Benedikt (Hg.), Die Wort-Gottes-Feier. Eine Herausforderung für Theologie, Liturgie und Pastoral, Stuttgart 2006, 86-98.

Kranemann, Benedikt, Liturgie als Lebensform: Anmerkungen zur diakonalen Dimension christlichen Gottesdienstes, in: Bultmann, Christoph / März, Claus-Peter / Malik, Jamal (Hg.), Mahnung und Warnung. Die Lehre der Religionen über das rechte Leben (Vorlesungen des Interdisziplinären Forums Religion der Universität Erfurt 3), Münster 2006, 208-222.

Kranemann, Benedikt / Gerhards, Albert, Einführung in die Liturgiewissenschaft, Darmstadt 32013.

Kranemann, Benedikt (Hg. u.a.), Hochzeit. Rituale der Intimität, Stuttgart 2006.

Kranemann, Benedikt, „Der Tag des Herrn“. Geschichte des Sonntags bis zur frühen Neuzeit, in: Stiftung Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland (Hg.), Am siebten Tag, 16-23.

Kranemann, Benedikt, Wie neben dem Sabbat der Sonntag entstand. Ein Blick in die frühe Kirchengeschichte, in: BiHe37. 2001, 112f.

Kranemann, Benedikt, „Feiertags kommt das Vergessene…“. Zu Deutung und Bedeutung des christlichen Festes in moderner Gesellschaft, in: LJ 46. 1996, 3-22.

Kranich, Sebastian, Der christliche Sonntag. Heilmittel gegen das Leiden an der Moderne?, in: ZEE 44. 2000, 133-145.

Kratzer, Wolfgang, Feiern und Feste der Nationalsozialisten. Aneignung und Umgestaltung christlicher Kalender, Riten und Symbole, München 1998.

Kriegbaum, Christian, Die „Sonntägliche Wort-Gottes-Feier“ – aus der Not geboren, zum Segen geworden (Dissertationen Kanonistische Reihe 21), St. Ottilien 2006.

Kriener, Manfred, Ein Feiertag auch für Atheisten, in: Die Tageszeitung vom 02.12.2009, 1.

Krischer, Peter, Sabbat und Sonntag. Eine Betrachtung, in: LebZeug 63. 2008, 245-255.

Kubin, Sarah, Ritual der Individualisten. Eine ethnographische Studie zum Wandel des katholischen Gottesdienstes (Studien & Materialien des Ludwig-Uland-Instituts der Universität Tübingen 32), Tübingen 2009.

Kühberger, Christoph, Metaphern der Macht. Ein kultureller Vergleich der politischen Feste im faschistischen Italien und im nationalsozialistischen Deutschland, Berlin 2006.

Kümmerling, Angelika / Lehndorff, Steffen, Extended and unusual working hours in European companies, Luxemburg 2007.

Ladenschluss. Verkaufsoffene Sonntage: Das Bundesverfassungsgericht gibt Klagen der Kirchen teilweise recht. Berlin muss zurückstecken, in: Die Tageszeitung vom 02.12.2009, 1.

Langbein, Hannes, Der Klang des Sonntags – Ein akustischer Streifzug an einem besonderen Tag, in: MuK 78. 2008, 330-337.

Laux, Bernhard, Kultur des Sonntags in der Familie, in: Kultur des Sonntags in der Familie. Familiensonntag 1996. Hg. v. der Zentralstelle Pastoral der Deutschen Bischofskonferenz (AH 127), Bonn 1996, 12-22.

Lehmann, Karl, Der Sonntag als gemeinsames Erbe und ökumenische Verpflichtung, in: Walter, Peter / Krämer, Klaus / Augustin, George (Hg.), Kirche in ökumenischer Perspektive (FS Walter Kasper), Freiburg / i.Br. [u.a.], 2003, 441-452.

Lehmkühler, Karsten, „Kommt denn, (…) und lasst uns heiter sein und etwas Frommes und Fröhliches singen.“ – Anthropologische Überlegungen zu Schleiermachers „Weihnachtsfeier“, in: Lienhard, Fritz (Hg.), Feste in Bibel, 61-72.

Leipold, Andreas, Die Feier der Kirchenfeste. Beitrag zu einer theologischen Festtheorie, Göttingen 2005.

Lengeling, Emil Joseph, Die Lehre der Liturgie-Konstitution vom Gottesdienst, in: LJ 15. 1965, 1-27.

Leppin, Volker, Theologische Ansätze einer Theorie des Festes, in: Maurer, Michael (Hg.), Das Fest. Beiträge zu seiner Theorie und Systematik, Köln [u.a.] 2004, 81-93.

Lienhard, Fritz, Feste, Rituale und Kasualien, in: ders. (Hg.), Feste in Bibel und kirchlicher Praxis (Heidelberger Studien zur Praktischen Theologie 16), Berlin 2010, 91-118.

Löhr, Aemiliana, Abend und Morgen. Ein Tag. Die Hymnen der Herrentage und Wochentage im Stundengebet, Regensburg 1955.

Lumma, Liborius Olaf, Liturgie im Rhythmus des Tages. Eine kurze Einführung in die Geschichte und Praxis des Stundengebets, Regensburg 22017.

Lumma, Liborius Olaf, Feiern im Rhythmus des Jahres. Eine kurze Einführung in christliche Zeitrechnung und Feste, Regensburg 2016.

Lumma, Liborius Olaf, Universal und konkret. Zum Inhalt und zur Gestalt des Fürbittgebets in der Liturgie, in: Gottesdienst 6. 2008, 44f.

Lurz, Friedrich, Die Katholizität des Gottesdienstes und die Vervielfältigung der gottesdienstlichen Kultur. Beobachtungen zum Umbruch der Teilnahme am katholischen Sonntagsgottesdienst, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 101-109.

Maas-Ewerd, Theodor / Richter, Klemens, Die Liturgische Bewegung in Deutschland, in: Klöckener, Martin / Kranemann, Benedikt (Hg.), Liturgiereformen. Historische Studien zu einem bleibenden Grundzug des christlichen Gottesdienstes. Teil II. Liturgiereformen seit der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zur Gegenwart (LQF 88), Münster 2002, 629-648.

Maas-Ewerd, Theodor, Liturgische Bewegung. I. Katholische Kirche, in: LThK 6. 1997, 992f.

Maas-Ewerd, Theodor, Liturgie und Pfarrei. Einfluss der Liturgischen Erneuerung auf Leben und Verständnis der Pfarrei im deutschen Sprachgebiet, Paderborn 1969.

Malte, Rolf, Das sowjetische Massenfest, Hamburg 2006.

Manemann, Jürgen, Theologie als Kulturwissenschaft – ein Plädoyer, in: Orien. 70. 2006, 38-43.

Marschall, Susanne / Liptay, Fabienne, Die Unterbrechung. Sonntage im Film, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 25-31.

Martin, Gerhard M., Fest und Alltag. Bausteine einer Theorie des Festes, Stuttgart [u.a.] 1973.

Maurer, Michael, Prolegomena zu einer Theorie des Festes, in: ders. (Hg.), Das Fest. Beiträge zu seiner Theorie und Systematik, Köln 2004, 19-54.

Maurer, Michael, Zur Systematik des Festes, in: ders. (Hg.), Das Fest. Beiträge zu seiner Theorie und Systematik, Köln 2004, 55-80.

Meier, Dennis W., Sabbatrezeption in der deutschsprachigen protestantischen Theologie der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts, in: Spes christiana 12. 2001, 83-120.

Meßner, Reinhard, Der Sonntag als Zeitzeichen, in: BiLi, 82. 2009, 250-257.

Meßner, Reinhard, Einführung in die Liturgiewissenschaft, Paderborn [u.a.] 2001.

Metz, Johann Baptist, Politische Theologie, in: LThK 8. 2006, 392-394.

Metz, Johann Baptist, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie. 1967-1996, Mainz 1997.

Metz, Johann Baptist, Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Fundamentaltheologie, Mainz 51992.

Metzger, Marcel, Le dimanche, Pâques et la résurrection dans les „Constitutions apostoliques“, in: RevSR 81. 2007, 205-227.

Meyer, Carolin, Der Motorradpfarrer. Paderborner Land: Ein Sonntag mit Seelsorger Norbert Abeler, in: Bonifatiusblatt. Frohe Botschaft für Deutschland und Europa 147. 2007, 6f.

Meyer, Hans Bernhard, Eucharistie. Geschichte, Theologie und Pastoral (GdK 4), Regensburg 1989.

Meyer, Hans Bernhard, Zuerst der Sonntag. Die Feier des „Herrentages“ und die Anliegen der „Zwecksonntage“ sinnvoll verbinden, in: Gottesdienst 24. 1978, 185f.

Meyer, Hans Bernhard, Zur Frage der gesellschaftlichen Bedeutung der Liturgie, in: Conc. 2. 1974, 97-106.

Meyer, Hans Bernhard, Politik im Gottesdienst. Kritische Erwägungen zur Politisierung des Gottesdienstes, Innsbruck [u.a.] 1971.

Meyer, Hans Bernhard (Hg.), Liturgie und Gesellschaft, Innsbruck [u.a.] 1970.

Meyer, Hans Bernhard, Liturgie und Gesellschaft, in: Meyer, Hans Bernhard (Hg.), Liturgie und Gesellschaft. Innsbruck [u.a.] 1970, 9-36.

Meyer-Blanck, Michael, Gottesdienstlehre (Neue theologische Grundrisse), Tübingen 2011.

Meyer-Blanck, Michael, Der Sonntagsgottesdienst. Elemente einer praktischtheologischen Theorie des „Normalfalls“, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 72-81.

Meyer-Blanck, Michael, Sonntagskultur und Sonntagspredigt, in: Huizing, Klaas (Hg.), Kleine Transzendenzen, FS Hermann Timm, Münster 2003, 173-186.

Meyer-Blanck, Michael, Unsere Sonntagspredigt – eine kulturelle Gelegenheit, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 262-282.

Mezger, Werner, Feste im Kirchenjahr, in: Markschies, Christoph / Wolf, Hubert (Hg.), Erinnerungsorte des Christentums, München 2010, 477-491.

Mezger, Werner / Prosser, Michael, Europäische Festforschung, Europäische Ethnologie und die Online-Datenbank „Folklore Europaea“ – eine Projektskizze, in: Schell, Csilla / Prosser, Michael (Hg.), Fest, Brauch, Identität. Ungarisch-deutsche Kontaktfelder (Schriftenreihe des Johannes-Künzig-Instituts 9), Freiburg 2008, 183-200.

Micheel, Matthias, „Der Heilige Geist reißt unsere beschränkten Horizonte auf“, in: Bonifatiusblatt. Frohe Botschaft für Deutschland und Europa 147. 2007, 10f.

Miklautz, Elfie, Szenarien der Konstruktion kollektiver Identität, in: Kopperschmidt, Josef / Schanze, Helmut (Hg.), Fest und Festrhetorik. Zur Theorie, Geschichte und Praxis der Epideiktik, München 1999, 193-206.

Mildenberger, Irene, „Kommt her zu mir, alle …“. Die Sonntagabendkirche in St. Jakob zu Nürnberg, in: Herausforderungen missionarischer Gottesdienst. Liturgie kommt zur Welt. Wolfgang Ratzmann zum 60. Geburtstag (Beiträge zu Liturgie und Spiritualität 19), Leipzig 2007, 35-56.

Moltmann, Jürgen, Neuer Lebensstil. Schritte zur Gemeinde, München 41980.

Moltmann, Jürgen, Das befreiende Fest, in: Conc. 2. 1974, 118-123.

Moltmann, Jürgen, Die ersten Freigelassenen der Schöpfung. Versuche über die Freude an der Freiheit und das Wohlgefallen am Spiel (Kaiser Traktate 2), München 1974.

Morel, Julius, Zur Soziologie des Gottesdienstes, in: Meyer, Hans Bernhard (Hg.), Liturgie und Gesellschaft, Innsbruck [u.a.] 1970, 37-54.

Müller, Josef, Feiernde Gemeinde. Die Bedeutung der Feste und Feiern für den Prozeß der Gemeindebildung, in: Theologisches Jahrbuch 1983, Leipzig 1983, 55-72.

Müller, Josef, Feiernde Gemeinde. Die Bedeutung der Feste und Feiern für den Prozeß der Gemeindebildung, in: Schulte, Raphael (Hg.), Leiturgia – Koinonia – Diakonia. FS Kardinal Franz König, Wien [u.a.] 1980, 3-24.

Museum der Arbeit (Hg.), Sonntag! Kulturgeschichte eines besonderen Tages, Hamburg 2001.

Nagel, Eduard, Gottes Gegenwart im Wort ernst genommen. „Die Wort-Gottes-Feier am Sonntag” in der deutschsprachigen Schweiz, in: Gd 49 (2015), 4f.

Nagel, Eduard, Was ist uns wichtig? Entwurf für einen Brief an die Gemeinde aufgrund von Strukturreformen, in: Gottesdienst 23. 2011, 189-191.

Nagel, Eduard, Auf zwei Minuten, in: Gottesdienst 36. 2002, 67.

Neijenhuis, Jörg, Erwägungen zur Relation von Fest und Feier, in: Lienhard, Fritz (Hg.), Feste in Bibel und kirchlicher Praxis (Heidelberger Studien zur Praktischen Theologie 16), Berlin 2010, 73-84.

Neuhaus, Dietrich, Gottes-Dienst als Erinnerungspraxis. Sinn und Gestalt des Erinnerns in Religion und Kultur, in: Loewy, Hanno / Moltmann, Bernhard (Hg.), Erlebnis-Gedächtnis-Sinn. Authentische und konstruierte Erinnerung (Wissenschaftliche Reine des Fritz Bauer Instituts 3), Frankfurt/a.M. [u.a.] 1996, 165-176.

Nielen, Josef Maria, Das Zeichen des Herrn. Sabbat und Sonntag in biblischer und urchristlicher Bezeugung (Leben aus dem Wort 3), Freiburg/i.Br. 1940.

Noelle-Neumann, Elisabeth / Petersen, Thomas, „Noch immer ein besonderer Tag“. Der Sonntag im Spiegel der Demoskopie, in: Stiftung Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland (Hg.), Am siebten Tag. Geschichte des Sonntags, St. Augustin 2002, 50-55.

Nuß, Berthold Simeon, Der Streit um den Sonntag. Der Kampf der Katholischen Kirche in Deutschland von 1869 bis 1992 für den Sonntag als kollektive Zeitstruktur. Anliegen – Hintergründe – Perspektiven, Idstein 1996.

Nusselein, Ernst W., „Neue“ Monate am laufenden Band, in: Gottesdienst 23. 1977, 184.

Opaschowski, H. W., Wochenende im Wandel? Freizeitrituale der Deutschen, in: Stiftung Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland (Hg.), Am siebten Tag, 96-101.

Orth, Stefan, Einhalt. Bundesverfassungsgericht verteidigt Sonntagsschutz vor wirtschaftlichen Interessen, in: HerKorr 64 (2010), 4.

Pahl, Irmgard, Das Paschamysterium in seiner zentralen Bedeutung für die Gestalt christlicher Liturgie, in: LJ 46. 1999, 71-93.

Parsch, Pius, Volksliturgie. Ihr Sinn und ihr Umfang. Hg. v. Andreas Redtenbacher (PPSt 1; Quellen und Forschungen zur Liturgischen Bewegung 1), Würzburg 2004.

Parsch, Pius, Die aktive Teilnahme des Volkes an der Liturgie, in: Parsch, Pius, Volksliturgie. Ihr Sinn und Umfang, Klosterneuburg 1940, 89-115.

Parsch, Pius, Lebendige Liturgie, Wien [u.a.] 1939.

Petrović, Dubravka, Der freie Sonntag für eine humane Gesellschaft, in: Renöckl, Helmut (Hg.), Umbrüche gestalten. Sozialethische Herausforderungen im neuen Europa. Beiträge des internationalen Symposiums 12.-14. April 2007 Opole / Polen, Wien [u.a.] 2008, 367-369.

Pettirsch, Franz X., Theologie und Kasuistik der Sonntagsruhe, in: Rudolf, Karl (Hg.), Der christliche Sonntag, 57-77.

Pieper, Josef, Zustimmung zur Welt. Eine Theorie des Festes, München 1963.

Pilvousek, Josef, Die Pastoralsynode der katholischen Kirche in der DDR (1973-1975), in: PThI 31. 2011, 39-52.

Pilvousek, Josef, Deutschland. b) Gebiet der DDR, in: LThK 3. 2003, 153-162.

Pinsk, Johannes, Schritte zur Mitte. Christliche Gedankengänge, Recklinghausen 21957.

Pinsk, Johannes / Perl, Johann Carl, Über den Sonntag, in: Der katholische Gedanke 10. 1937, 283-290.

Pinsk, Johannes / Perl, Carl Johann, Das Hochamt. Sinn und Gestalt der Hohen Messe [ohne Jahresangabe].

Plate, Manfred, Das deutsche Konzil. Die Würzburger Synode. Bericht und Deutung, Freiburg / i.Br. [u.a.] 1975.

Pohl-Patalong, Uta, Gemeindegottesdienst? Überlegungen zum Gottesdienst im kirchlichen Strukturwandel, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst?, 110-118.

Pohl-Patalong, Uta, Gottesdienst erleben. Empirische Einsichten zum evangelischen Gottesdienst, Stuttgart 2001.

Pollack, Detlef / Rosta, Gergely, Religion in der Moderne. Ein internationaler Vergleich (Religion und Moderne 1), Frankfurt / a.M. 2015.

Pollack, Detlef, Säkularisierung auf dem Vormarsch: Das Schrumpfen der Kirchen geht mit dem Rückgang persönlicher Religiosität einher. Beobachtungen und Erklärungen, in: Zeitzeichen 13. 2012, 14-16.

Pollack, Detlef, Säkularisierung – Konzept und empirische Befunde, in: Kippenberg, Hans G. / Rüpke, Jörg / von Stuckrad, Kocku (Hg.), Europäische Religionsgeschichte. Ein mehrfacher Pluralismus. Bd. 1, Göttingen 2009, 61-86.

Pollack, Detlef, Studien zum Wandel des Religiösen in Deutschland und Europa 2. Rückkehr des Religiösen?, Tübingen 2009.

Pollack, Detlef, Die Pluralisierung des Religiösen und ihre religiösen Konsequenzen, in: Gabriel, Karl / Höhn, Hans-Joachim (Hg.), Religion heute – öffentlich und politisch. Provokationen, Kontroversen, Perspektiven, Paderborn [u.a.] 2008, 9-36.

Pollack, Detlef / Friedrichs, Nils, Wahrnehmung und Akzeptanz religiöser Vielfalt in ausgewählten Ländern Europas. Beobachtungen und Erklärungen, in: Gabriel, Karl / Spieß, Christian / Winkler, Katja (Hg.), Modelle des religiösen Pluralismus. Historische, religionssoziologische und religionspolitische Perspektiven (Katholizismus zwischen Religionsfreiheit und Gewalt 5), Paderborn [u.a.] 2005, 155-180.

Pons Großwörterbuch für Experten und Universität Spanisch, Stuttgart [u.a.] 2003.

Pons-Wörterbuch, dizionario tedesco-italiano, italiano-tedesco, Bologna [u.a.] 2000.

Poschmann, Andreas, Das Leipziger Oratorium. Liturgie als Mitte einer lebendigen Gemeinde (EThSt 81), Leipzig 2001.

Post, Paul, Liturgical Movements and Feast Culture. A Dutsch Research Program, in: Post, Paul (Hg. u.a.), Christian Feast and Festival: The Dynamics of Western Liturgy and Culture (Liturgia condenda 12), Leuven 2001, 3-43.

Power, David, Zeiten des Feierns, in: Conc. 17. 1981, 91-95.

Prantl, Heribert, Sonett für den Sonntag, in: Süddeutsche Zeitung vom 02.12.2009, 4.

Presserklärung des Generalsekretariats des Bonifatiuswerkes der deutschen Katholiken, Prälat Clemens A. Kathke zur Aktion „Sonntags nie!“ vom 22. Februar 2007 [Mail von Christoph Schommer vom 25.10.2007].

Prétot, Patrick, Liturgie und Ekklesiologie in einem Zeitalter der Individualisierung, in: Klöckener, Martin / Kranemann, Benedikt (Hg.), Gottesdienst in Zeitgenossenschaft. Positionsbestimmungen 40 Jahre nach der Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils, Freiburg/Schw. 2006, 139-160.

Pribyl, Herbert, Freizeit und Sonntagsruhe. Zur ethischen Relevanz der Freizeit unter besonderer Berücksichtigung der Sonntagsruhe, Wien [u.a.] 2005.

Quarch, Christoph, Ladensturm aus Langeweile. Der Streit um den Ladenschluß verrät eine Sinnkrise, in: Evangelische Kommentare 32. 1999, 5.

Ratzmann, Wolfgang, Gottesdienst im ländlichen Raum. Suche nach Zukunftsmodellen, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst? Gottesdienst und Sonntagskultur im Umbruch (PTHe 87), Stuttgart 2008, 190-199.

Rau, Stefan, Sonntagsgottesdienst ohne Priester. Problematik und Hilfen für die Praxis (Laien leiten Liturgie), Kevelaer 1999.

Rauch, Charles, Die liturgische Bewegung in Frankreich von 1943 bis 1953, in: LJ 4. 1954, 21-34.

Redtenbacher, Andreas, „Sacrosanctum Concilium” – eine notwendige Hinführung nach 40 Jahren, in: ders. (Hg.), Die Zukunft der Liturgie. Gottesdienst 40 Jahre nach dem Konzil, Innsbruck [u.a.] 2004, 25-40.

Redtenbacher, Andreas, Liturgie und Leben. Erneuerung aus dem Ursprung. Liturgiewissenschaftliche Beiträge. Mit einem Vorwort von Franz Kardinal König, Würzburg 2002.

Reich, Werner, Gemeinde bietet Gottesdienste für Ausgeschlafene an, in: Für den Gottesdienst 55. 2000, 28.

Rennings, Heinrich, Die Sonntage und die Zwecksonntage, in: Conc. 17. 1981, 149-153.

Rennings, Heinrich, Die Sonntagsliturgie und die Zwecksonntage, in: LS 33.1982, 289-293.

Reyntjes, Anton S., Lyrisches Stichwort Gott. Im Spannungsfeld von Literatur und Theologie. Das TV Wort zum Sonntag, in: ReHe 1999, 38f.

Richter, Klemens, Liturgie und Diakonie als die zwei Seiten des christlichen Lebens, in: Stuflesser, Martin / Winter, Stephan (Hg.), „Ahme nach, was du vollziehst…“. Positionsbestimmungen zum Verhältnis von Liturgie und Ethik (StPaLi 22), Regensburg 2009, 215-228.

Richter, Klemens, Die Konstitution über die heilige Liturgie Sacrosanctum Concilium, in: Bischof, Franz Xaver / Leimgruber, Stephan (Hg.), Vierzig Jahre II. Vatikanum. Zur Wirkungsgeschichte der Konzilstexte, Würzburg 2004, 29-49.

Richter, Klemens, Praktische Fundamentaltheologie und Liturgiewissenschaft. Plädoyer für ein noch ausstehendes Gespräch, in: Peters, Tiemo R. (Hg. u.a.), Erinnern und Erkennen. Denkanstöße aus der Theologie von Johann Baptist Metz, Düsseldorf 1993, 230-239.

Richter, Klemens, Liturgiereform als Mitte einer Erneuerung der Kirche, in: Häußling, Angelus A. (Hg.), Vom Sinn der Liturgie. Gedächtnis unserer Erlösung und Lobpreis Gottes (Schriften der Katholischen Akademie in Bayern 140), Düsseldorf 1991, 131-158.

Richter, Klemens, Liturgie in säkularisierter Gesellschaft?, in: Diak. 18. 1987, 21-29.

Richter, Klemens, Haben „Zwecksonntage“ einen Sinn?, in: Diak. 11. 1980, 205-210.

Richter, Olaf, Anamnesis – Mimesis – Epiklesis. Der Gottesdienst als Ort religiöser Bildung (APrTh 28), Leipzig 2005.

Riedenauer, Markus, Vom Sinn des freien Sonntags, in: Orientierung 63. 1999, 187f.

Riederer, Günter, Feiern im Reichsland. Politische Symbolik, öffentliche Festkultur und die Erfindung kollektiver Zugehörigkeiten in Elsaß-Lothringen (1871-1918) (Trierer historische Forschungen 57), Trier 2004.

Ries, Markus, Synode, Synoden, Synodalität. B. Einzelne Synoden. III. Schweiz, in: LThK 9. 2006, 1192.

Rinderspacher, Jürgen P., Der Sonntag. Anmerkungen zu einem Urteil des Bundesverfassungsgerichts und zur Bedeutung von Zeitwohlstand, in: Becker, Dieter / Höhmann, Peter (Hg.), Kirche zwischen Theorie, Praxis und Ethik. Festschrift zum 80. Geburtstag von Karl-Wilhelm Dahm, Frankfurt/a.M. 2011, 205-220.

Rinderspacher, Jürgen P., Ein Tag wie jeder andere? Perspektiven einer Zeitinstitution, in: Stiftung Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland (Hg.), Am siebten Tag. Geschichte des Sonntags. Begleitbuch zur Ausstellung im Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland Bonn, 25. Oktober 2002 bis 21. April 2003 und im Zeitgeschichtlichen Forum Leipzig, 17. Juni bis 12. Oktober 2003, St. Augustin 2002, 102-107.

Rinderspacher, Jürgen P., „Ohne Sonntage gibt es nur noch Werktage“. Die soziale und kulturelle Bedeutung des Wochenendes (Politik im Taschenbuch 28), Bonn 2000.

Rinderspacher, Jürgen P. / Henckel, Dietrich / Hollbach, Beate (Hg.), Die Welt am Wochenende. Entwicklungsperspektiven der Wochenruhetage – Ein interkultureller Vergleich, Bochum 1994.

Benedikt Rodler, Tagzeitenliturgie am Sonntag. Chancen und Perspektiven einer vernachlässigten Gottesdienstform, in: Gd 50 (2016), 61-63.

Benedikt Rodler, Perspektiven für die liturgische Feier des Sonntags. Kongruenz statt Konkurrenz, in: HlD 69 (2015), 272-285.

Rodler, Benedikt, „Heiligung des Sonntags“. Ein liturgietheologisches Axiom und seine Umsetzung, in: BiLi 86. 2013, 203-211.

Rohr, Christian, Festkultur des Mittelalters (Lebensbilder des Mittelalters 2), Graz 2002.

Rordorf, Willy, Der Sonntag. Geschichte des Ruhe- und Gottesdiensttages im ältesten Christentum, Zürich 1962.

Rosa, Hartmut, Beschleunigung. Die Veränderung der Zeitstrukturen in der Moderne (Suhrkamp Taschenbuch Wissenschaft 1760), Frankfurt/a.M. 2008.

Rosa, Hartmut, Historische Bewegung und geschichtlicher Stillstand. Der Zusammenhang von sozialem Wandel und Geschichtserfahrung, in: Berliner Debatte/Initial 16. 2005. Hf. 2, 12-24.

Rosa, Hartmut, Bewegung und Beharrung: Überlegungen zu einer sozialen Theorie der Beschleunigung, in: Leviathan. Zeitschrift für Sozialwissenschaft 27. 1999, 386-414.

Rosa, Hartmut, Rasender Stillstand? Individuum und Gesellschaft im Zeitalter der Beschleunigung, in: Manemann, Jürgen (Hg.), Befristete Zeit (JbPT 3), Münster 1999, 151-176.

Roth, Klaus, Feste, Feiern, Rituale im östlichen Europa. Studien zur sozialistischen und postsozialistischen Festkultur (Freiburger Sozialanthropologische Studien 21), Münster [u.a.] 2008.

Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich. Zugänge zum Verständnis von Sonntag, Sonntagskultur und Sonntagspredigt (ÖSP 4), München 2003.

Roth, Ursula, Gottesdienst in der Stadt. Innenstadtgottesdienste als Paradigma zeitgenössischer Gottesdienstkultur, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 200-206.

Rouwhorst, Gerard A. M., Der Sonntag als originär christliche Schöpfung? Ein liturgiegeschichtlicher Blick in die Anfänge der Kirche, in: BiLi 86. 2013, 164-172.

Rouwhorst, Gerard A. M., Identität durch Gebet. Gebetstexte als Zeugen eines jahrhundertelangen Ringens um Kontinuität und Differenz zwischen Judentum und Christentum, in: Gerhards, Albert / Doeker, Andrea / Ebenbauer, Peter (Hg.), Identität durch Gebet. Zur gemeinschaftsbildenden Funktion institutionalisierten Betens in Judentum und Christentum (Studien zu Judentum und Christentum), Paderborn 2003, 37-55.

Rüd, Anselm, Die aktive Teilnahme der Gläubigen an der sonntäglichen Feier der heiligen Messe, in: BiLi 22. 1945, 242-252.

Rudolf, Karl (Hg.), Der christliche Sonntag. Schicksalsfrage unserer Generation. Probleme und Aufgaben. Wiener Seelsorgertagung vom 27.-30. Dezember 1955, Wien 1956.

Rüpke, Jörg, Zeit und Fest. Eine Kulturgeschichte des Kalenders, München 2006.

Ruland, Ludwig, Handbuch der Praktischen Seelsorge. Bd. 3. Von den Pflichten des Menschen gegen Gott und gegen sich selbst, München 1933.

Sayer, Josef, „Ohne Misereor …“, in: Gottesdienst 37. 2003, 102

Schaeffler, Richard, „Darum sind wir eingedenk“. Die Verknüpfung von Erinnerung und Erwartung in der Gegenwart der gottesdienstlichen Feier. Religionsphilosophische Überlegungen zur religiös verstandenen Zeit, in: Häußling, Angelus A. (Hg.), Vom Sinn der Liturgie (Schriften der Katholischen Akademie in Bayern 140), Düsseldorf 1991, 16-44.

Scheuchenpflug, Peter, „Den Glauben vorschlagen in der heutigen Gesellschaft“. Impulse des Dialogprozesses in Frankreich für die Evangelisierung in Deutschland, in: LebZeug 56 (2001), 220-229.

Schiepek, Hubert, Der Sonntag und kirchlich gebotene Feiertage nach kirchlichem und weltlichem Recht. Eine rechtshistorische Untersuchung (Adnotationes in ius canonicum 27), Frankfurt/a.M. [u.a.] 22009.

Schilson, Arno, Feste und Feiertage. IV. Historisch-theologisch, in: LThK 3. 2006, 1253-1256.

Schilson, Arno, Leben aus der Mitte der Zeit. Über die Feier der Liturgie im Zeitalter der Beschleunigung, in: Bilgri, Anselm / Kirchgessner, Bernhard (Hg.), Liturgia semper reformanda. Für Karl Schlemmer, Freiburg / i.Br. [u.a.] 1997, 172-192.

Schilson, Arno, Fest und Feier in anthropologischer und theologischer Sicht. Ein Literaturbericht, in: LJ 44. 1994, 3-30.

Schilson, Arno, Aus Festen leben. Religionsgeschichtliche und grundsätzliche Überlegungen, in: EuA 68. 1992, 293-311.

Schilson, Arno, Vom Sinn christlicher Feste. Geschichtliche und liturgietheologische Hinweise im Blick auf Weihnachten und Epiphanie, in: EuA 68. 1992, 452-470.

Schilson, Arno, Die Liturgische Bewegung, in: Richter, Klemens / Schilson, Arno, Den Glauben feiern. Wege liturgischer Erneuerung (Rothenfelser Reihe), Mainz 1989, 11-48.

Schilson, Arno, Theologie als Sakramententheologie. Die Mysterientheologie Odo Casels (TTS 18), Mainz 1982.

Schmeding, Ludwig, Liturgie und Unterricht. Erziehung zum Mitleben des Kirchenjahres in der Schule, in: BiLi 7. 1932/33, 486-492.

Schmidt, Herrman, Politische Verhaltensweisen in der heutigen Liturgie, in: Conc. 2. 1974, 87-97.

Schmidt-Lauber, Hans-Christoph, Liturgische Bewegungen, in: TRE 2. 1978, 401-406.

Schmitt, Siegfried, Die internationalen liturgischen Studientreffen 1951-1960. Zur Vorgeschichte der Liturgiekonstitution (TThSt 53), Trier 1992.

Schnarrer, Johannes Michael, Die Gewerkschaften und der Kampf um die Sonntagsruhe, in: Weiler, Rudolf (Hg.), Der Tag des Herrn, 225-244.

Schnarrer, Johannes Michael, Die Versuche, den Sonntag abzuschaffen: Gegenkalender und Freizeitindustrie, in: Weiler, Rudolf (Hg.), Der Tag des Herrn, 147-174.

„Sonntag des Sports“. Kritisches zu einer Arbeitshilfe der DJK, in: Gottesdienst 2. 1984, 13.

Schreiner, Peter, Education for a Pluriconfessional and Pluricultural Europe, in: Barnet, James (Hg.), A Theology for Europe. The Churches and the European Institution (Religions and Discourse 28), Bern 2005, 167-188.

Schrott, Simon A., Pascha-Mysterium. Zum liturgietheologischen Leitbegriff des Zweiten Vatikanischen Konzils (Theologie der Liturgie 6), Regensburg 2014.

Schroven, Brigitte, Sabbatruhe und Sonntagsheiligung, in: RKZ 140. 1999, 393-395.

Schüle, Andreas, Ereignis versus Erinnerung. Gibt es eine moderne Festkultur?, in: Ebner, Martin (Hg. u.a.), Das Fest. Jenseits des Alltags (JBTh 18), Neukirchen-Vluyn 2004, 353-378.

Schützler, Georg, Mut zur offenen Religiosität. Das Beispiel der Ludwigsburger Nachteulengottesdienste, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 208-215.

Schultz, Uwe (Hg.), Das Fest. Eine Kulturgeschichte von der Antike bis zur Gegenwart, München 1988.

Schulz, Andrea, Die Sonntagsfamilie. Hamburg-Langenhorn: Zu Besuch bei den Hillenbrands, in: Bonifatiusblatt. Frohe Botschaft für Deutschland und Europa 147. 2007, 8f.

Schwarzenberger, Rudolf, Zwecksonntage – Zweckentfremdung der Feier der Heilsgeheimnisse?, in: BiLi 52. 1979, 198-202.

Schwier, Helmut, Der evangelische Sonntagsgottesdienst. Verständnis und Praxis im Umfeld des „Evangelischen Gottesdienstbuches“, in: LJ 60. 2010, 116-131.

Seip, Jörg, Zwischen Melancholia und Utopia. Von Günter Grass und auch vom Sonntag, in: Orien. 67. 2003, 137-141.

Seipel, Jörg, Die heilige Eucharistie und das Innenleben der katholischen Vereine, in: Bericht über den XXIII. Internationalen eucharistischen Kongress. Wien 12. bis 15. September 1912. Im Auftrage der Kongreßleitung hg. u. bearb. v. Karl Kammel, Wien 1913, 283-292.

Sölle, Dorothee / Steffensky, Fulbert, Politisches Nachtgebet. Bd. 2, Stuttgart [u.a.] 1971.

Sölle, Dorothee / Steffensky, Fulbert, Politisches Nachtgebet. Bd. 1, Stuttgart [u.a.] 1969.

Sonntage und Feste sind Erinnerungszeiten. Soll man da einkaufen?, in: ZW 71. 2000, 1-6.

Splett, Jörg, Feier als christlicher Lebensvollzug, in: Renov. 37. 1981, 58-70.

Stafin, Roman, Eucharistie als Quelle der Gnade bei Pius Parsch. Ein neues Verhältnis zwischen Gott und dem Menschen (PPSt 2), Würzburg 2004.

Stahlberg, Thomas, Sonntags in der Kirche, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 187-207.

Stählin, Wilhelm (Hg.), Das Buch vom Sonntag, Kassel 1951.

Stambolis, Barbara, Im Zeichen des Glaubens. Tradition und Wandel kirchlicher Feste, Kevelaer [u.a.] 2007.

Stambolis, Barbara, Religiöse Festkultur. Tradition und Neuformierung katholischer Frömmigkeit im 19. und 20. Jahrhundert. Das Liborifest in Paderborn und das Kilianifest in Würzburg im Vergleich (Forschungen zur Regionalgeschichte 38), Paderborn [u.a.] 2000.

Stefański, Jerzy, Consecratio mundi. Theologie der Liturgie bei Johannes Pinsk (PiLi 7), St. Ottilien 1990.

Stefański, Jerzy, Il concetto di liturgia nelle opere di Johannes Pinsk. Excerptum ex dissertatione ad Laureamin S. Theologia Liturgica in Pontificio Instituto Liturgico S. Anselm ide Urbeasse quendam conscripta, Rom 1974.

Steffensky, Fulbert, Plädoyer für eine heilige Zeit, in: Roth, Ursula / Schöttler, Heinz-Günther / Ulrich, Gerhard (Hg.), Sonntäglich, 208-214.

Stenta, Norbert, Volksliturgie und Lebensweihe, in: BiLi 7. 1932/33, 78-81.

Stiftung Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland (Hg.), Am siebten Tag. Geschichte des Sonntags. Begleitbuch zur Ausstellung im Haus der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland Bonn, 25. Oktober 2002 bis 21. April 2003 und im Zeitgeschichtlichen Forum Leipzig, 17. Juni bis 12. Oktober 2003, St. Augustin 2002.

Stollberg, Dietrich, Kitsch, Klischees und Konventionen. Fernsehgottesdienste – „ein wichtiger Beitrag zur Sonntagskultur“?, in: DtPfrBl 105. 2005, 286-289.

Studien und Entwürfe zur Messfeier. Hg. v. Eduard Nagel in Verb. m. Roland Bachleitner (Texte der Studienkommission für die Meßliturgie und das Messbuch der Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen im Deutschen Sprachgebiet 1), Freiburg/i.Br. 1995.

Taylor, Charles, Ein säkulares Zeitalter, Frankfurt/a.M. 2009.

Taylor, Charles, The Future of Religious Past, in: De Vries, Hent (Hg.), Religion. Beyond a concept, New York 2008, 178-244.

Taylor, Charles, A secular age, Cambridge [u.a.] 2007.

Theißen, Gerd, Vom Zauber der Rituale. Ist eine protestantische Ritualkultur möglich?, in: Lienhard, Fritz (Hg.), Feste in Bibel, 43-60.

Thull, Martin, Modernes Fossil. Das „Wort zum Sonntag“ hat sich verändert, in: HerKorr 53. 1999, 135-139.

Tilmann, Klemens, Die Bedeutung der Sonntagsmesse für die Pfarrgemeinde. Ansprache bei der Feierstunde in der Frauenfriedenskirche, in: Eucharistiefeier am Sonntag. Reden und Verhandlungen, 196-199.

Trebing, Ferdinand Christian, „Genau meine Musik“. Kreative Gottesdienste an jedem Sonntag, Altenstadt / Hessen 22010.

Tschinkel, Petrus, Der Sonntag als Höhepunkt der Woche, in: BiLi 23. 1955/56, 302-307.

Tschinkel, Petrus, Der Sonntag als Höhepunkt der Woche, in: Rudolf, Karl (Hg.), Der christliche Sonntag. Schicksalsfrage unserer Generation. Probleme und Aufgaben. Wiener Seelsorgertagung vom 27.-30. Dezember 1955, Wien 1956, 79-86.

Unruh, Peter, Die Kirchen und der Sonntagsschutz. Zur Ladenöffnung an kirchlich besonders bedeutsamen Sonntagen, in: ZevKR 52. 2007, 1-29.

Van Tongeren, Louis, The Squeeze on Sunday. Reflections on the Changing Experience and Form of Sundays, in: Post, Paul (Hg. u.a.), Christian Feast and Festival. The Dynamics of Western Liturgy and Culture (Liturgia condenda 12), Leuven [u.a.] 2001, 703-727.

Verhülsdonk, Andreas, Stört der Sonntag die Marktfreiheit?, in: StZ 221. 2003, 805-812.

Volgger, Ewald, Die Feier des Paschamysteriums als Grundprinzip der Sonntagsheiligung, in: HlD 67. 2013, 50-62.

Volk, Hermann, Theologische Besinnung über die Feier der Sonntagsmesse, in: Wagner, Johannes / Zähringer, Damasus (Hg.), Eucharistiefeier am Sonntag. Reden und Verhandlungen, 36-54.

von Arx, Walter, Der Sonntag und die „Zwecksonntage“. Die Verbindung aktueller Anliegen mit der Sonntagsliturgie, in: Altermatt, Alberich Martin / Schnitker, Thaddäus, A. (Hg.), Der Sonntag. Anspruch – Wirklichkeit – Gestalt, Würzburg, Freiburg/Schw. 1986, 127-138.

von Meurers, Heinrich, Zum Geleit, in: Eucharistiefeier am Sonntag. Reden und Verhandlungen des Ersten Deutschen Liturgischen Kongresses. Im Auftrag des Liturgischen Instituts hg. v. Wagner, Johannes / Zähringer, Damasus, Trier 1951, 9f.

Vouga, François, An die Galater. Handbuch zum Neuen Testament. Bd. 10, Tübingen 1998.

Wabel, Thomas, Die nahe ferne Kirche. Studien zu einer protestantischen Ekklesiologie in kulturhermeneutischer Perspektive (Religion in Philosophy and Theology 50), Tübingen 2010.

Wacker, Bernd / Manemann, Jürgen, Politische Theologie, in: Eicher, Peter, Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe. Bd. 3, München 2005, 388-398.

Wagner, Johannes, Über den Stand und Aufgaben der Liturgischen Erneuerung in Deutschland, in: Wagner, Johannes / Zähringer, Damasus (Hg.), Eucharistiefeier am Sonntag, 97-139.

Wagner, Johannes, Vorwort, in: Das Zweite Vatikanische Konzil. Konstitutionen, Dekrete und Erklärungen. Lateinisch und deutsch. Teil 1, Freiburg i. Br. [u.a.] 1966, 7-10.

Wagner-Rau, Ulrike, Immer wieder predigen. Zwischen Verschleiß und Erneuerung, in: Fechtner, Kristian / Friedrichs, Lutz (Hg.), Normalfall Sonntagsgottesdienst, 156-166.

Wahle, Stephan, Gottes-Gedenken. Untersuchungen zum anamnetischen Gehalt jüdischer und christlicher Liturgie (IThS 73), Innsbruck 2006.

Wahle, Stephan, Liturgie als Gedächtnisgeschehen. Dargestellt anhand eines Vergleichs von christlicher Sonntags- und jüdischer Sabbatliturgie, in: ALw 47. 2005, 153-180.

Walf, Georg, Bonifatiuswerk, in: LThK 2. 2006, 582f.

Walter, Peter, Vatikanische Konzilien, B. Vaticanum II., in: LThK 10. 2006, 561-568.

Wanke, Joachim, Weihnachten in nachchristlicher Gesellschaft, in: BiLi 82. 2009, 172-176.

Weiler, Rudolf (Hg.), Der Tag des Herrn. Kulturgeschichte des Sonntags, Wien [u.a.] 1998.

Weiler, Rudolf, Sonntagskultur in der modernen Gesellschaft: Wohin führt die Zeitdynamik unserer Zivilisation?, in: Weiler, Rudolf (Hg.), Der Tag des Herrn. Kulturgeschichte des Sonntags, Wien [u.a.] 1998, 7-19.

Weiler, Stephan, Die Problematik der Ladenöffnungszeiten und Sonntagsarbeiten. Als das Sommerloch-Thema „Sonntag“ die Republik verändern sollte, in: Ren. 56. 2000, 10-18.

Weinert, Franz R., Das „Gesicht“ des Guten-Hirten-Sonntags. Liturgische und spirituelle Erschließung des vierten Sonntags der Osterzeit, in: HlD 53. 1999, 202-208.

Wentz, Robert, „Herr, gedenke deines Bundes! Ein Beitrag zum Verständnis liturgischer Anamnese, in: HlD 52. 1998, 203-219.

Werner, Dietrich, Von der Heiligkeit der Unterbrechung. Schutz und Gestaltung des Sonntags als göttliches Gebot menschlicher Humanität, in: Green, Friedemann (Hg.), Um der Hoffnung willen. Praktische Theologie mit Leidenschaft. Festschrift für Wolfgang Grünberg (Kirche in der Stadt 10), Hamburg 2000, 369-379.

Wernert, François, Eucharistiefeier, feiernde Gemeinde, Sonntagsfeier, in: LJ 57. 2007, 205-227.

Wernhart, Karl R., Das Fest als anthropologische Universalie, in: Kreissl, Eva / Scheichel, Andrea / Vocelka, Karl (Hg.), Feste feiern. Katalog zur Oberösterreichischen Landesausstellung, Linz 2002, 11-19.

Wien, Bernhard, Politische Feste und Feiern in Baden 1814-1850. Tradition und Transformation. Zur Interdependenz liberaler und revolutionärer Festkultur, Frankfurt/a.M. [u.a.] 2001.

Wiggermann, Karl-Friedrich, Feste / Feiern. V. Kirchengeschichtlich, in: RGG 3. 2008, 94f.

Wijlens, Myriam, Zusammenarbeit der Bischöfe in Europa. Antwort und Herausforderung, in: Riedel-Spangenberger, Ilona (Hg.), Leitungsstrukturen der katholischen Kirche. Kirchenrechtliche Grundlagen und Reformbedarf (Quaestiones disputatae 198), Freiburg 2002, 229-255.

Wirtz, Anna / Nachreiner, Friedhelm / Rolfesk, Katharina, Sonntagsarbeit – Auswirkungen auf Sicherheit, Gesundheit, Work-Life-Balance, in: Katholische Sozialakademie Österreichs (Hg.), Dossier. Nachrichten und Stellungnahmen der Katholischen Sozialakademie Österreichs, 19-22.

Wójik, Andrzej-Franciszek, Österliches Herrenjahr. Theologie und Praxis des Kirchenjahres in den Schriften von Johannes Pinsk (1891-1957) (EHS.T 254), Frankfurt/a.M. 1985.

Wort-Gottes-Feiern am Sonntag. Erfahrungen und Anregungen. Zusammengestellt von einer Arbeitsgruppe der Liturgiebeauftragten der Bistümer Deutschlands. Hg. v. Deutschen Liturgischen Institut (Pastoralliturgische Hilfen 12), Trier 1998.

Zeilinger, Franz, Vom Sabbat zum Sonntag, in: ThG 42. 1999, 82-91.

Zerfaß, Alexander, Mysterium mirabile. Poesie, Theologie und Liturgie in den Hymnen des Ambrosius von Mailand zu den Christusfesten des Kirchenjahres (PiLiSt 19), Tübingen 2008.

Zigriadis, Georgios, Wort-Gottes-Feiern am Sonntag. Symptom einer Grundlagenkrise, in: IkaZ 44 (2015), 441-417.

3. Internetressourcen

https://archiv.ekd.de/download/broschuere_2017_internet.pdf vom 13.05.2018.

http://www.europeansundayalliance.eu/site/foundingstatement vom 23.02.2012.

Botschaft von Papst Benedikt XVI. zum 40. Welttag der sozialen

Kommunikationsmittel. Die Medien – ein Netzwerk für Kommunikation, Gemeinschaft und Kooperation:

http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/communic… vom 27.02.2008.

htpp://www.kath.de/magazin/wegbereiter/Seiten.und.Rahmen/1-06/… vom 27.02.2008.

htpp://www.kath.de/magazin/wegbereiter/Seiten.und.Rahmen/1-06/… vom 27.02.2008.

htpp://www.kath.de/magazin/wegbereiter/Seiten.und.Rahmen/1-06/… vom 27.02.2008.

http://allianz-fuer-den-freien-sonntag.de/grundsatzerklaerung.pdf vom 23.02.2012.

http://allianz-fuer-den-sonntag.de vom 11.06.2008.

http://www.adveniat.de/fileadmin/user_upload/Bilder_Content/Jahresaktion08/materialien/adv2008_liturgische_hilfen_komplett.pdf vom 24.03.2009

http://www.bonifatiuswerk.de/fileadmin/user_upload/pdfs/Wort_Gottes_Feier_ORG.pdf vom 24.03.2009

http://dbk.de/ehe-familie-kirsche/pages/familiensonntag.html. 27.02.2008.

http://dbk.de/termine/data/01565/index.html vom 27.02.2008.

http://immaculata.ch/Archiv/Ecclesiastica/Nationalsozialismus_KatholischeKirche_1.pdf vom 27.02.2008.

http://kirchensite.de/incex.php?myELEMENT=42055 vom 04.03.2008.

http://tage-der-begegnung.de/html/body_die_geschichte.html vom 27.02.2008.

http://woche-fuer-das-leben.de/2008/jahresthema.htm vom 19.03.2008

http://www.adveniat.de/index.php?id=pm-10-12-20070000 vom 27.02.2008.

http://www.bibelwerk.ch/index.php?&na=1,5,0,0d vom 27.02.2008

http://www.bonifatiuswerk.de/bonifatiuswerk/werk/diaspora-hilfe.php vom 03.12.2007.

http://www.bonifatiuswerk.de/bonifatiuswerk/werk/geschichte.php vom 03.12.2007.

http://www.bonifatiuswerk.de/index.php?id=aktion-sonntags-nie vom 18.01.2009.

http://www.bonifatiuswerk.de/index.php?id=werk vom 04.03.2008.

http://www.caritas.de/19494.html vom 27.02.2008.

http://www.dioezese-linz.at/redaktion/index.php?action_new=Lese… vom 27.02.2008.

http://www.diözese-innsbruck.at/index.php?id=21&ortal=76 vom 27.02.2008.

http://www.djk.de/5_service/archiv_pressemitteilungen/presseinfo… 13.02.2008.

http://www.dsp.at/presse/archiv/2002/inhalte2001/01-11-14-carita… vom 19.03.2008.

http://www.ekd.de/aktuell_presse/pm12_2004_dbg_oekum_bibels… vom 19.03.2008.

http://www.ekkw.de/media_ekkw/service_lka/Pressemeldung.pdf vom 23.12.2012.

http://www.europeansundayalliance.eu/site/whoweare vom 23.02.2012.

http://www.fastenopfer.ch/sites/content/fastenopfer.html vom 04.03.2008.

http://www.festjahr.de/festtage/erntedank.html. vom 04.03.2008.

http://www.kfb.at/teilen/start.html vom 04.03.2008.

http://www.missio.de/dcms/sites/missio2/missio-in-aktion/aktionen… vom 27.02.2008.

http://www.oekumene.at/dokumente/2006_0920_auslaendersonnta… vom 19.03.2008.

http://www.presseportal.ch/de/story.htx?nr=100475869 vom 27.02.2008.

http://www.ref.ch/kirche/bettag.html vom 19.03.2008.

http://www.renovabis.de/ueber_uns/index.shtml vom 27.02.2008.

http://www.renovabis.de/ueber_uns/index.shtml vom 27.02.2008.

http://www.sternsinger.org/20000/23000/23000html vom 27.02.2008.

http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vatii_const_19631204_sacrosanctum-concilium_lt.html. vom 27.02.2008.

http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/communic… vom 27.02.2008.

http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/migration… vom 19.03.2008.

http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/vocations… vom 27.02.2008.





1. Einleitung

In der liturgiewissenschaftlichen wie auch in der sozialwissenschaftlichen Forschung wird die Frage nach der anthropologischen und kulturellen Bedeutung des Sonntags gestellt. Autoren verstehen das Engagement für Räume und Zeiten kultureller Art wie den Sonntag gar als Einsatz für den Schutz der Menschlichkeit einer Gesellschaft1. Die Frage nach der Bedeutung und der Gestaltung des Sonntags ist dabei auch für die Frage nach dem Selbstverständnis von Gemeinschaften und ihrer gemeinsamen Identität als ein Aspekt ihrer Kultur von Interesse. Im Zuge der Diskussionen um die Erweiterung politischer Bündnisse sowie großer ökonomischer Herausforderungen zeigt sich beispielsweise, dass allein wirtschaftliche Zusammenhänge nicht ausreichen, den Zusammenhalt von Staaten zu gewährleisten. Vielmehr spielen kulturelle Aspekte eine Rolle, die die einzelnen Gesellschaften in der Vergangenheit geprägt haben und bis heute prägen. Zu ihnen gehören auch vielfältige religiöse Dimensionen wie die Rolle des Sonntags und entsprechende kulturelle und rituelle Praktiken.

Unabhängig von der kulturellen Bedeutung handelt es sich beim Sonntag um ein Thema, das die Mitte der christlichen Existenz berührt. Der sonntägliche Gottesdienst ist seit Anbeginn des Christentums der zentrale Versammlungspunkt der Gemeinde. Sonntägliche Kultur und der Gottesdienst stehen dabei in kirchlicher und theologischer Perspektive in einer engen Verbindung2. Sie gehören zusammen und sind für das Leben der Kirche und ihre Wirkung in die Gesellschaft hinein wichtig.

Die aktuelle Diskussion über den Sonntag im deutschsprachigen Raum gilt oftmals nicht primär seiner theologischen Bedeutung, sondern in Kirche und Gesellschaft vor allem dem Erhalt des Ruhetags als einer gesamtgesellschaftlich kulturellen und sozialen Institution. Seit Anbeginn verbindet die Kirche die Sonntagspraxis der Kirchenglieder eng mit der eigenen Identität. Im Zuge eines veränderten Umgangs mit Festkultur in den europäischen Gesellschaften seit der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts wird der Sonntag als arbeitsfreier Tag mehrheitlich noch gesellschaftlich akzeptiert, unterliegt als kirchlicher Feiertag jedoch einem Bedeutungswandel. Die Gottesdienst feiernde Gemeinde der Gegenwart befindet sich inmitten gesellschaftlicher Wandlungsprozesse, deren Auswirkungen als Individualisierung und Säkularisierung und mit Blick auf Sonntagskultur als „Erosion“ beschrieben werden3. Faktisch gibt es kein unhinterfragtes Festhalten am Sonntagsgebot mehr, das ganz selbstverständlich mit dem Ruhen von beruflichen Tätigkeiten und der religiösen Begehung des Feiertags verbunden wäre4. Der Sonntagsgottesdienst muss sich neben vielen anderen Möglichkeiten der Gestaltung dieses Tages behaupten5. Der Einsatz für den Sonntag ist für die Kirche von daher als Vergewisserung der eigenen Identität zu verstehen. In der vorliegenden Arbeit wird aus liturgiewissenschaftlicher Perspektive der Fokus auf die sonntägliche Liturgie als Gemeinschaftsgeschehen und deren Bedeutung für die religiös plurale Gesellschaft gerichtet, die sich im Spannungsfeld von gesellschaftlichen, kirchlichen und theologischen Fragestellungen ergibt.

1.1 Neuere Forschungsliteratur im Überblick

Zum Thema Sonntag sind in den letzten Jahren Beiträge aus unterschiedlichen theologischen und nichttheologischen Disziplinen erschienen, aus denen sich bestimmte Interessensschwerpunkte ablesen lassen. In diesem Abschnitt sollen neuere Arbeiten aufgeführt werden, die nach 1996 veröffentlicht wurden. Für diese zeitliche Begrenzung gibt es zwei Gründe: Im Jahr 1996 erschien zum einen mit der Verlautbarung des Apostolischen Stuhls zum Sonntag „Dies Domini“ der bisher grundlegende kirchenamtliche Text zum Thema6. Im gleichen Jahr traf der Europäische Gerichtshof auf den Antrag Großbritanniens hin das Urteil, dass die ununterbrochene Arbeitsruhezeit nicht mehr den Sonntag einschließen müsste7. In der Folge trat die Liberalisierung der Sonntagsruhe in verschiedenen europäischen Staaten ein. Ebenfalls in diesem Jahr wurde in Österreich die erste regionale „Allianz für den freien Sonntag“ gegründet, in der sich Kirchen und Gewerkschaften gemeinsam für den Erhalt des arbeitsfreien Sonntags einsetzten8. Von da an ist eine im deutschsprachigen Raum vermehrte wissenschaftliche und gesellschaftliche Auseinandersetzung mit dem Thema zu beobachten.

Es kann hier nicht darum gehen, alle erschienenen Beiträge en détail und systematisch vorzustellen, vielmehr sollen die Hauptlinien neuerer Forschungen zum Thema Sonntag dargestellt werden. Weil die Arbeit vom Ansatz her interdisziplinär geprägt ist, werden nicht nur liturgiewissenschaftliche Publikationen berücksichtigt. Es geht darum, ein möglichst breites Bild sonntäglicher Kultur zu zeichnen und kulturelle Phänomene aufzuspüren. Das ist nur im Dialog mit anderen Disziplinen möglich.

Dass das Thema „Sonntag“ von breitem gesellschaftlichem Interesse ist, lässt sich an den zahlreichen Beiträgen in großen Tageszeitungen und kirchlichen Zeitungen in den letzten Jahren ablesen. Anlass hierfür waren die Klagen der beiden großen Kirchen und die Urteile der Gerichte zu den verkaufsoffenen Sonntagen9. Die Argumentationen und rechtlichen Begründungen sind in den Beiträgen unterschiedlicher Art, im deutschen Raum stimmen sie weitgehend darin überein, dass die Arbeitsruhe am Sonntag zum Wohl der Allgemeinheit erhalten bleiben soll10.

Insgesamt lassen sich mit Blick auf wissenschaftliche Publikationen zum Sonntag in den vergangenen Jahren kulturgeschichtliche, ethnologische, sozialwissenschaftliche, liturgiewissenschaftliche und sozialethische Interessen erkennen. Mehrere kulturgeschichtliche Arbeiten zum Sonntag sind zu erwähnen. Zum einen ist hier der Erfolg zweier Ausstellungen zur Kulturgeschichte des Sonntags in den Jahren 2001 und 2002 zu nennen, deren Begleitbände ein buntes Bild vergangener Sonntagskultur zeichnen. Ihr Schwerpunkt liegt auf der Sonntagskultur in Ost- und Westdeutschland nach 1945 bis in die Gegenwart und den damit verbundenen kulturellen Umbrüchen11. Auf ein älteres Forschungsprojekt zur Sonntagskultur in Österreich geht der mit aktualisierten Beiträgen herausgegebene Band „Der Tag des Herrn. Kulturgeschichte des Sonntags“ zurück. Hier stehen sozialethische, politische, kulturgeschichtliche und rechtshistorische Fragestellungen im Mittelpunkt des Interesses12. Von besonderer Bedeutung sind die Forschungsergebnisse des Schweizer Kulturhistorikers Urs Altermatt, der die Veränderungen der sozialen und kirchlichen Gestalt des katholischen Sonntags eingehend untersucht hat. In seinen Beiträgen verfolgt Altermatt die Verschiebung des Sonntags hin zum Wochenende im Kontext der Modernisierung in den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts und der Pluralisierung sonntäglicher Kultur im letzten Drittel des 20. Jahrhunderts, in der die Arbeitszeit flexibilisiert wird. Altermatt setzt die Erosion des Sonntags mit den Umbrüchen im katholischen Milieu in Verbindung13.

Dass der Sonntag in vielfältiger Weise Kultur prägend gewesen ist, davon zeugen auch Literatur, Film und Musik. Einige neuere Beiträge versuchen diese Zeugnisse neu zu erschließen14.

Erwähnenswert sind ebenso neuere ethnologische Arbeiten, die den Sonntagsgottesdienst untersuchen, indem sie die Perspektive der Ritualteilnehmer auf das sonntägliche Gottesdienstgeschehen reflektieren15.

Die grundlegenden sozialwissenschaftlichen Arbeiten zum Sonntag stammen von Jürgen P. Rinderspacher und Irmgard Herrmann-Stojanow und bieten bis heute das aktuellste Material zum Thema16. Sie beschäftigen sich mit der kulturellen und sozialen Bedeutung des Rhythmus von Arbeitswoche und Wochenende sowie Freizeit und Arbeitnehmerinteressen. Sie versuchen dabei die Frage zu beantworten, welche gesellschaftlichen Konsequenzen sich aus dem Verlust des gemeinsamen Wochenendes ergeben.

Verhältnismäßig viele Publikationen beschäftigen sich aus kirchenhistorischer, liturgiehistorischer und -theologischer Perspektive mit der Frühgeschichte des christlichen Sonntags. Im Mittelpunkt des Interesses steht dabei v.a. das Verhältnis von jüdischem Sabbat und christlichem Sonntag17.

Eine herausragende Studie zum Gottes-Gedenken in der jüdischen und der christlichen Liturgie hat Stephan Wahle vorgelegt. Wahle zeigt auf, dass sowohl im jüdischen als auch im christlichen Gottesdienst das Gottes-Gedenken die Mitte bildet, dabei berücksichtigt er auch die jüdische Sabbat- und die christliche Sonntagliturgie18.

Die Studie von Andreas Poschmann beschäftigt sich nicht explizit mit dem Sonntag, sondern mit der Erneuerung der Liturgie in der Zeit der Liturgischen Bewegung im Leipziger Oratorium; sie ist hier aber dennoch zu nennen. Sonntäglicher Gottesdienst und Gemeindecaritas waren für die Oratorianer des heiligen Philipp Neri untrennbar miteinander verbunden und führten zu einer Reform der liturgischen Feier. Die Arbeit macht deutlich, wie eng die konkrete Gestalt der liturgischen Feier an die jeweiligen Lebensbedingungen der Menschen gebunden ist19. Die Sonntagsgemeinde wird schließlich als ursprünglicher Ort von Diakonia und Martyria reflektiert20.

Zwei liturgiewissenschaftliche Sammelbände zum Sonntagsgottesdienst sind in den vergangenen Jahren erschienen. Der Band „Sonntäglich. Zugänge zum Verständnis von Sonntag, Sonntagskultur und Sonntagspredigt“, eine Festschrift für den langjährigen Vorsitzenden der „Arbeitsgemeinschaft für Homiletik“, Ludwig Mödl, beschäftigt sich mit dem Verhältnis von Kultur, Gottesdienst und Predigt und verfolgt dabei einen sehr breiten Ansatz, der sowohl theologie- und kulturgeschichtlich, als auch soziologisch fundiert ist und neben theologischen Aspekten der Sonntagspredigt auch verschiedene Ausprägungen gegenwärtiger katholischer und evangelischer Sonntagspraxis darstellt und analysiert21.

Die jüngste Publikation „Normalfall Sonntagsgottesdienst? Gottesdienst und Sonntagskultur im Umbruch“22 fragt aus der Perspektive der Praktischen Theologie nach der Bedeutung des „Normalfalls“ und seiner Normativität. Die Beiträge dokumentieren ein Symposium, das die Gemeinsame Arbeitsstelle für gottesdienstliche Fragen der EKD mit der Liturgischen Konferenz und der Universität Mainz gemeinsam durchgeführt hat. Der Sammelband verzeichnet eine Vielzahl anregender Beiträge zur gegenwärtigen Praxis v.a. des evangelischen Gottesdienstes. Zentral ist die im Titel angedeutete Fragestellung, inwiefern der Sonntagsgottesdienst in der Gegenwart als Normalfall gemeindlicher liturgischer Versammlung verstanden werden kann. Die Beiträge gehen auf kulturelle und kirchensoziologische Hintergründe des evangelisch-lutherischen und des reformierten Gottesdienstes ein und versuchen seine Rolle in gegenwärtigen kirchlichen Umbruchsituationen zu charakterisieren23. Im Mittelpunkt des Forschungsinteresses der konkreten gottesdienstlichen Gestalt steht auch hier die Predigt24. Genauso spielen aber Zeit und Ort sonntäglicher Gottesdienste eine Rolle25. Die Beiträge spiegeln die Vielfalt evangelischer gottesdienstlicher Sonntagspraktiken im Kontext der „Wochenenddramaturgien“ und zeigen Perspektiven für die Qualität kirchlicher und gottesdienstlicher Handlungen auf.

Der Blick auf Traditionen in den Ostkirchen zeigt die Vielfalt des liturgischen Gedächtnisses am Sonntag26.

Der Wunsch nach genauer Kenntnis der Lebensbedingungen und -erwartungen der Menschen hat die Kirchen bewogen, ausführliche Milieustudien zu ihren Kirchenmitgliedern in Auftrag zu geben. Verschiedentlich sind daraus Konsequenzen auch für den Sonntagsgottesdienst abgeleitet worden. In den beiden o.g. Sammelbänden finden sich Beiträge, die eine realistische Einschätzung der Gottesdienstsituation ermöglichen und Voraussetzung für theologische Überlegungen bieten. Sie setzen sich mit der Bedeutung von Freizeit, dem Wochenende und in diesem Kontext mit dem Sonntagsgottesdienst auseinander27.

Mehrere pastoralliturgisch orientierte Publikationen zum Sonntag hat Guido Fuchs vorgelegt. Er setzt sich für eine positive Interpretation der gesellschaftlichen Bedingungen, unter denen der Sonntagsgottesdienst gefeiert wird, ein und plädiert für einen konstruktiveren Umgang mit der Bedeutung des Wochenendes, ohne dabei die Schwierigkeiten aus dem Blick zu verlieren, die sich daraus für die Feier der Liturgie ergeben. Er fordert stattdessen eine fruchtbare Aufnahme der mit dem Wochenende und den einzelnen Tagen verbundenen Profile durch die und in der Liturgie28.

Mehrere Publikationen gehen auf die veränderten gesellschaftlichen und religiösen Voraussetzungen, unter denen Feste wie der Sonntag begangen werden, ein und stellen den Sonntag und den Sonntagsgottesdienst als Tag mit theologischer, kultureller und anthropologischer Bedeutungszuschreibung dar. Sie bedenken die vielfältigen gesellschaftlichen Einflüsse auf den Sonntag als arbeitsfreien Tag und Tag des Gottesdienstes. Der realistische Blick auf die Entwicklungen der Sonntagskultur mündet hier nicht in Resignation, sondern regt dazu an, kreativ mit neuen Formen sonntäglicher Kultur und gottesdienstlichen Interessen umzugehen29.

Der evangelische Praktische Theologe Christian Grethlein plädiert dafür, den Sonntagsgottesdienst nicht im Kontrast, sondern im Verhältnis zu anderen Gottesdienstformen und -zeiten zu sehen. Sie scheinen von größerer Attraktivität zu sein. Außerdem sollten Erkenntnisse über nicht-sonntägliche Gottesdienste auch für den Sonntagsgottesdienst genutzt werden. Unter den gegenwärtigen religionssoziologischen Voraussetzungen seien Innovationen für den Sonntagsgottesdienst entscheidend. Das sich verändernde Verhältnis von Gottesdienst und Gemeinde führt für den evangelischen Theologen zum Hinterfragen der angenommenen Deckungsgleichheit von Sonntagsfeiergemeinschaft und Gemeinde. Die Berücksichtigung der Lebensbedingungen der Gottesdienstfeiernden sei dabei die Grundvoraussetzung30.

Für den evangelischen Sonntagsgottesdienst ist das Erscheinen der Erneuerten Agende im Jahr 1999 ein wichtiger Schritt gewesen31. Die Agende bietet verschiedene Modelle für den Sonntagsgottesdienst und ist „Regelbuch, Werkbuch und Textsammlung in einem“32.

Im Kontext der parochialen Strukturveränderungen werden in der evangelischen wie der katholischen Theologie in Bezug auf den Gottesdienst ähnliche Fragen diskutiert. Sie betreffen die Form des Gottesdienstes und die damit verbundenen theologischen Konsequenzen33. Im Kontext dessen wird auf der Grundlage liturgiehistorischer und soziologischer Erkenntnisse die Frage nach der Definition von „Gemeinde“ und der Bedeutung von „Gemeinde“ gestellt34.

Katholischerseits kommen außerdem v.a. Möglichkeiten und Grenzen für die Eucharistiefeier und die Wort-Gottes-Feier in den Blick. Die theologische Reflexion der Wort-Gottes-Feiern wurde besonders durch die Herausgabe der liturgischen Bücher für das Gebiet der deutschsprachigen Schweiz, Deutschlands und Österreichs vorangetrieben35. Hier spielen bisher v.a. Fragen der Leitung, die Teilhabe der Gemeinde und die liturgische Feiergestalt eine Rolle36.

Bezüglich der Eucharistiefeier werden die Bedeutung konkreter Gestaltungselemente wie Predigt37 und Orationen und die Notwendigkeit und Möglichkeiten zur Eucharistiefeier diskutiert38. Bei den Feierformen sind neben der Wort-Gottes-Feier für den katholischen Bereich das sog. Zweite Programm für die evangelische Kirche bzw. spezielle Gottesdienstangebote zu erwähnen39.

Einzelne Beiträge heben das lebenspraktische Potential des Sonntagsgottesdienstes in seiner Bedeutung für die christliche Spiritualität in grundsätzlicher Weise und am Beispiel etwa von neuen geistlichen Gemeinschaften hervor. Auch fehlt es nicht an Aufsätzen mit exemplarischen Erläuterungen zu den einzelnen Gestaltungselementen von Wortgottesdienst und Eucharistiefeier40.

Medien kommt in der Vermittlung religiöser Inhalte eine wichtige Bedeutung zu. Zwei Formen kirchlicher Sonntagskultur im Fernsehen spielen hier eine besondere Rolle: die sonntäglichen Gottesdienstübertragungen und das „Wort zum Sonntag“. Den Gottesdienst betreffend werden hier v.a. liturgietheologisch die Möglichkeiten zur participatio actuosa – also die Frage, ob die Gottesdienstzuschauer als Mitfeiernde zu verstehen sind – diskutiert41. Das „Wort zum Sonntag“, das prominent im Samstagabendprogramm des öffentlichrechtlichen Fernsehens positioniert ist, ist als eine feste Größe etabliert und ermöglicht den beiden großen Kirchen in Deutschland, ein breites Publikum mit zentralen christliche Glaubensinhalte in Beziehung zum christlichen Festkalender und tagespolitisch aktuellen Fragestellungen bekannt zu machen 42.

Zwei neuere pastoraltheologische bzw. praktisch-theologische Arbeiten widmen sich der Analyse der Perspektive der Teilnehmerinnen und Teilnehmer. Sie versuchen, Verbindungslinien zwischen theologischen Konzeptionen und subjektivem Empfinden aufzuzeigen und Rückschlüsse für liturgisches Handeln zu ziehen43.

Kirchenrechtlich findet eine Diskussion über die „Heiligkeit“ des Tages und die „Sonntagspflicht“ statt. Außerdem werden die kirchenrechtlichen Rahmenbedingungen der sog. Wort-Gottes-Feier diskutiert. Sie werden angeregt von aktuellen wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Entwicklungen, dem veränderten Teilnahmeverhalten und dem für die katholische Kirche drängenden Problem des Priestermangels, der dazu führt, dass vielerorts eine sonntägliche Eucharistiefeier nicht mehr gewährleistet werden kann44.

Ein Schwerpunkt neuerer Veröffentlichungen liegt im sozialethischen Bereich, hier geht es um die Funktion des Sonntags als „Humanum“. Die Arbeitsruhe und die Freiheit von gesellschaftlichen Zwängen stehen hier im Vordergrund45. Es wird erkennbar: Der mögliche Verlust des Sonntags als arbeitsfreier Tag erlangt offensichtlich größeres wissenschaftliches Interesse als eine Gefährdungssituation des Gottesdienstes.

Fragen nach der Bedeutung des Sonntags für die christliche Identität und ihre kulturelle Bedeutung unter den Voraussetzungen heutiger Glaubenspraxis sind in den aufgeführten Publikationen angestoßen und sollen im Folgenden noch vorangetrieben werden.

1.2 Der Ansatz der Kontextuellen Theologie: Kultur als Konstitutivum theologischer Reflexion

Formen des Glaubens haben sich in Europa verändert. Häufig ist von Säkularisierung die Rede. Ein solcher Formenwandel wirkt sich auch auf die Fragestellungen der Theologie aus. Das Konzept der sog. Kontextuellen Theologie stellt einen konstruktiven Ansatz dar, der solche Veränderungen grundsätzlich berücksichtigt. Für die Frage nach der theologischen und gesellschaftlichen Relevanz christlicher Glaubenspraxis in der Gegenwart ergeben sich daraus wichtige hermeneutische Impulse.

Die gesellschaftliche Debatte um den Sonntag als arbeitsfreien und damit zu schützenden Tag ist spezifisch europäisch. Die theologische Reflexion dieses Themas muss deshalb kontextuell erfolgen und die Bedingungen religiösen Lebens für dieses Territorium bedenken; das schließt Traditionen, gesellschaftspolitische Diskussionen und kulturelle wie religiöse Veränderungen ein. Theologiegeschichtlich ist die Bezeichnung „Kontextuelle Theologie“ im Zusammenhang der Befreiungstheologie entstanden, heute gilt sie auch für ein in weiten Teilen säkulares Europa46. Deswegen kann unter Berücksichtigung des europäischen Kontextes durchaus von einer „europäische[n; A.B.] Theologie“47 gesprochen werden. Der pluralistische Charakter der religiösen Landschaft Europas ist dabei die methodische Grundlage für die Kontextuelle Theologie. Sie geht davon aus, dass erst die Pluralität der Aussagen über Gott den Zugang zu seinem wahren Wesen verschafft. Ihr Ansatz ermöglicht dabei einen fruchtbaren Umgang mit den Folgen religiöser Pluralität48. Theologisches Denken nimmt Gott als den Schöpfer des Menschen an und reflektiert das von ihm Geschaffene. Das bedeutet immer auch, die Bedingungen menschlicher Existenz in einem konkreten Kontext zu berücksichtigen49. Neben sozialen Faktoren spielen zunehmend religiös-weltanschauliche eine Rolle50.

Kontextuelle Theologie vereint dabei verschiedene Paradigmen, auf die sich das Zweite Vatikanische Konzil auch in Bezug auf die Fragen der Liturgie als Wege der Inkulturation – der Weitergabe der Botschaft des Evangeliums unter den jeweiligen Voraussetzungen – bezieht51. Sie ermöglicht es der Kirche, ihren Glauben öffentlich zu kommunizieren und dem Sendungsauftrag nachzukommen52. Sie entspricht zugleich dem ekklesiologischen wie dem missionarischen Grundzug der Kirche, Gemeinschaft zwischen Gott und den Menschen zu stiften. Die christliche Gemeinde ist dabei nicht auf sich selbst beschränkt, sondern bezieht die Mitglieder anderer Kommunikationssysteme ein. Die Art der Vermittlung der kommunizierten Botschaft kann sich dagegen unterscheiden. Kontextuelle Theologie versucht über die Grenzen der Theologie hinweg im Dialog mit anderen Disziplinen die Sendung der Kirche zu erfüllen und das Evangelium weiterzugeben53.

Ein wesentliches Merkmal der Kontextuellen Theologie besteht in ihrem Prozesscharakter und in ihrer Entwicklungsfähigkeit. So wie sich die kontextuellen Voraussetzungen verändern, ist auch die Kontextuelle Theologie in Bewegung. Theologie und Kontext befinden sich in einer Wechselbeziehung zueinander54. Es handelt sich hier also um einen dynamischen Ansatz, welcher der Berücksichtigung der Lebensumstände für den Entwurf einer Theologie einen hohen Stellenwert beimisst. Es geht darum, „wie der Vollzug von Glaube, Hoffnung und Liebe in den jeweiligen gesellschaftlichen und biographischen Kontexten von Menschen Gestalt gewinnt und wie jener Vollzug diese Kontexte verändert.“55 Nicht nur aus dem Kontext ist eine Veränderung der Theologie zu erwarten, sondern auch der Kontext verändert sich durch den Glaubensvollzug56. Methodisch arbeitet die Kontextuelle Theologie stark interdisziplinär57.

Aufgabe liturgiewissenschaftlicher Forschung der Gegenwart ist zunehmend die Bestimmung des Verhältnisses von Liturgie und Gottesdienst feiernder Gemeinde. Dabei sind theologische Kriterien wie auch die Lebensrealität der Gemeinde von Bedeutung58. Sich ausschließlich auf innertheologische Maßstäbe zu beziehen, kann nicht genügen, wenn man den Sonntagsgottesdienst in seinen vielen theologischen Facetten bedenken will59. Der Gottesdienst feiernde Mensch steht immer zugleich in einem außergottesdienstlichen Lebenskontext, der seinen Verstehens- und Sinndeutungshorizont beeinflusst. Kontextuelle, also soziologische und kulturwissenschaftliche Erkenntnisse über Individuum und Gesellschaft, sind von daher unverzichtbar. Sie ermöglichen, theologische Denkmuster auf ihre Realitätstauglichkeit hin zu überprüfen und gesellschaftliche Entwicklungen theologisch einzuordnen60. Gegenwartsbezogene Liturgiewissenschaft, die das negiert, verliert an Plausibilität. Veränderte gesellschaftliche Bedingungen stehen in einer Wechselbeziehung mit der Theologie des Sonntags. Die Bedeutung der Sonntagsliturgie für die christliche Gemeinschaft und darüber hinaus kann nur auf der Grundlage einer präzisen Beschreibung der Bedingungen des religiösen Lebens in der Gegenwart vermittelt werden. Ziel ist eine Theologie des Sonntags, die den gesellschaftlichen und religiösen Kontext als fundamental erachtet und ihre gesellschaftliche Vermittelbarkeit aus der liturgietheologischen Reflexion und der soziologischen Analyse ableitet, also aktiv kontextualisierend ist61. Aus der Gestaltung des Lebenshorizonts der Menschen leiten sich zentrale Fragen ab62. In diesem Fall sind sie zum einen um die Frage angeordnet, unter welchen Voraussetzungen Menschen in der Gegenwart religiös praktizierend sind und wie sich das religiöse Leben gestaltet. Zum anderen wirken sich insbesondere veränderte Zeitstrukturen auf die Gestaltung des persönlichen Lebens aus, Erholungskonstanten wie Wochenende und Urlaub sind Veränderungen unterworfen63. Das muss liturgiewissenschaftlich unter Bezugnahme der Erkenntnisse von Partnerdisziplinen aufgenommen und theologisch reflektiert werden. Im Kern geht es dabei um die Ermöglichung der Beziehung zwischen Gott und Mensch. Dabei wird nicht nur nach der Bedeutung der christlichen Botschaft für das kulturelle Leben gefragt, sondern auch nach grundlegenden Voraussetzungen für die Weitergabe des Evangeliums in einer entsprechenden Kultur64.

Sowohl die kirchlichen als auch die gesellschaftlichen Voraussetzungen für die Feier der Liturgie haben sich in Europa grundlegend verändert. Dementsprechend rücken auch für die Liturgiewissenschaft veränderte und neue Akzente in den Vordergrund. Die Grundlagen religiöser Praxis, die Diskrepanzen zwischen der Glaubensrealität und kirchlichen Vorgaben und die Frage nach der kultur- und identitätsstiftenden Kraft der christlichen Liturgie müssen weiter thematisiert werden65. Für die Frage nach der Zukunft des Sonntagsgottesdienstes heißt das, darzustellen, unter welchen Voraussetzungen er gefeiert wird, welche Impulse aus seiner Theologie für die christliche Identität abzuleiten sind und welche Bedeutung ihm aufgrund der gegenseitigen Einflussnahme dieser beiden Größen in Zukunft zukommen kann.

1.3 Die Arbeitsschritte

Ziel der Arbeit ist es, den Beitrag der Sonntagsliturgie für die Identität der christlichen Gemeinschaft aufzuzeigen und ihre Bedeutung für das Zusammenleben von Menschen darzustellen. Dabei sollen Erkenntnisse aus nichttheologischen Partnerdisziplinen in die liturgiewissenschaftliche Diskussion einbezogen werden. Sie können dazu beitragen, die theologische und gesellschaftliche Bedeutung des Sonntagsgottesdienstes auf dem Hintergrund der Lebensbedingungen in die Gegenwart zu übersetzen und Perspektiven für die Gestaltung gottesdienstlicher Kultur in der Zukunft zu entwickeln. Am Ende soll sichtbar werden, welche Bedeutung der Sonntag für die christliche Spiritualität besitzt und welche Perspektiven für gelingendes Leben in pluraler Gesellschaft damit verbunden sind. Dahinter steht die These, dass die Feier der Sonntagsliturgie für die christliche Gemeinschaft existenziell ist und zum Gelingen menschlichen Zusammenlebens beiträgt.

Der erste Teil der Arbeit (A) geht deskriptiv-analytisch vor. Grundlegend für die Wahrnehmung der für den Sonntagsgottesdienst bestehenden Herausforderungen ist die Frage, unter welchen Voraussetzungen religiöse Praxis und Zeitkultur in der Gesellschaft heute gestaltet werden müssen. Dafür sind soziologische Erkenntnisse von Interesse (Kapitel 2). Die Diskussion über Religion innerhalb der Soziologie beschäftigte sich in den letzten Jahren v.a. mit der Frage der Säkularisierung. Die Arbeit nimmt verschiedene Stränge der Diskussion des sog. Säkularisierungsparadigmas auf. Damit wird erkennbar, welche Bedingungen und Faktoren für Religionszugehörigkeit und -praxis heute entscheidend sind. Neuere religionssoziologische Forschungen diagnostizieren veränderte Formen religiöser Praxis. Insbesondere die Analysen der religiösen Praxis der Gegenwart, die die britische Religionssoziologin Grace Davie vorgelegt hat, sind für die Liturgiewissenschaft von Interesse. Ausgangspunkt der von ihr entwickelten Konzepte ist eine differenzierte Wahrnehmung von Säkularisierung in Europa. Sie sollen deswegen vertieft dargestellt werden.

Ein Blick auf Veränderungen kultureller und sozialer Zeitrhythmen seit der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts ist ebenso unverzichtbar. Das betrifft das Zueinander von Wochenende und Freizeit, weil der Sonntag oft als Teil des Wochenendes gedeutet wird; seine christliche Bedeutung wird nur von einem gewissen Teil der Bevölkerung geteilt. Das schließt eine kurze Darstellung der vielfältigen außerkirchlichen gesellschaftlichen Assoziationen, mit denen der Sonntag besetzt sein kann, ein. Sie sollen helfen, Entsprechungen außerkirchlichergesellschaftlicher Sonntagsbedeutungen mit kirchlichen Bedeutungsbesetzungen aufzuzeigen. Möglicherweise gibt es Übereinstimmungen, die kirchlicherseits deutlicher artikuliert werden müssen, um auch von Fernstehenden gesehen zu werden.

Ferner ist ein kritischer Umgang mit zeitstrukturellen Veränderungen notwendig. Hier liefern die präzisen Analysen des Soziologen Hartmut Rosa wichtige Erkenntnisse für die liturgiewissenschaftliche Reflexion, weil die Theorie der Beschleunigung aller Lebensbereiche große Herausforderungen für die Lebensgestaltung bedeutet, die sich auch auf den Gottesdienst auswirken.

Diesem ersten diagnostischen Teil schließt sich der Blick auf das kirchliche Verständnis des Sonntags an (B). Im Mittelpunkt des Kapitels steht die Frage, wie sich die katholische Kirche zum Sonntag im Spannungsfeld von kirchlicher Lehre, Theologie und Gesellschaft äußert. Exemplarisch wurden hier drei verschiedene Ebenen ausgewählt. Mehrere kirchliche Verlautbarungen haben sich in den vergangenen Jahren in unterschiedlichen Kontexten mit dem Thema Sonntag und Sonntagsgottesdienst beschäftigt. In ihnen wird auch nach dem Verständnis des darin dargestellten Zusammenhangs von Christentum und Kultur gefragt, um den Sonntag nicht losgelöst von gesellschaftlichen Entwicklungen zu betrachten. Die Verlautbarungen sind einerseits Medien binnenkirchlicher Kommunikation und dienen der Selbstvergewisserung, können aber andererseits als Versuch verstanden werden, auf drängende kirchliche und gesellschaftliche Probleme zu reagieren. Die darin erkennbaren Argumentationen folgen theologischen Prämissen und kirchlichen Interessen. Die in den Verlautbarungen formulierten Zuschreibungen sind in gewisser Weise normativ für die katholische Kirche.

Von dieser textanalytischen Ebene ausgehend werden zwei Beispiele kirchlichen Engagements für den Sonntag vorgestellt, die sich an unterschiedliche Adressaten richten und unterschiedliche Ziele verfolgen: die Aktionen des „Bonifatiuswerks der deutschen Katholiken e.V.“, die auf eine innerkirchliche Stabilisierung der Sonntagskultur abzielen und die kirchliche Mitwirkung bei den „Allianzen für den freien Sonntag“, die sich für die politische Garantie des arbeitsfreien Sonntags in Europa einsetzen. Auf einer dritten Ebene wird dann schließlich das liturgische Phänomen der „Zwecksonntage“ untersucht, bei denen sich gesellschaftliche Umstände konkret auf die Feier der Liturgie auswirken. Diese Gottesdienste sind liturgiewissenschaftlich mehrheitlich negativ beurteilt worden. Diese Diskussion soll hier berücksichtigt werden. Das Interesse richtet sich hier aber auf den Zusammenhang von Lebenswelt und liturgischer Feier unter gegenwärtigen Voraussetzungen.

Der dritte Hauptteil (C) widmet sich dem theologischen Kern des Sonntags und setzt sich mithilfe verschiedener Zugangsweisen mit der Rolle des Sonntagsgottesdienstes für die christliche Identität auseinander. Zunächst wird ein liturgiegeschichtlicher Zugang gewählt (Kapitel 4). Es wird dargestellt, unter welchen Schwerpunktsetzungen die Vertreter der Liturgischen Bewegung den Sonntag liturgietheologisch neu zu fassen versuchten und welchen Beitrag des Sonntags für die christliche Spiritualität sie daraus ableiteten. Die von der Liturgischen Bewegung vorgenommenen Neuakzentuierungen wurden durch die Liturgiekonstitution Sacrosanctum Concilium des Zweiten Vatikanischen Konzils aufgenommen. Diese reformulierte den Sonntag als „Tag des Herrn“ und wies ihm damit wieder die zentrale Rolle im Kirchenjahr zu. Die entscheidenden Aussagen des Konzils werden in ihrer Bedeutung für den Sonntagsgottesdienst besprochen66.

Der zweite Zugang ist kulturtheoretischer Art. In den vergangen Jahren erfahren kulturwissenschaftliche Erkenntnisse breite theologische Rezeption. Ein besonders fruchtbares Konzept liegt mit der Theorie des kulturellen Gedächtnisses nach Jan Assmann vor. Hier soll dargestellt werden, inwiefern Sonntagsliturgie als Medium des kulturellen Gedächtnisses verstanden werden kann und welchen Beitrag sie damit zur Kultur von Gesellschaften leisten kann (Kapitel 5).

Der dritte Zugang erfolgt heortologisch (Kapitel 6). In der Arbeit wird davon ausgegangen, dass Feste Rahmen, Erzählungen und Orte symbolischer Kommunikation sind und Identität prägen. Das gilt auch, obwohl nur ein Teil der Europäer Christen ist oder diesem Kalender zur Gänze folgt67. Christliche Feste leben von der liturgischen Feier, für die Erinnerung eine zentrale Kategorie ist, in ihnen entsteht Gemeinschaft und wird gefeiert68. Christliche Festkultur in Westeuropa gestaltet sich heute dabei sehr komplex. Das Gottesdienstverhalten variiert in den Gesellschaften, in nahezu allen europäischen Ländern sind Traditionsumbrüche zu erkennen69. Hier werden klassische Zugänge zum Fest dargestellt und auf Entsprechungen im christlichen Fest am Beispiel des Sonntags hin überprüft. Zentral ist dabei die Frage, inwiefern der Sonntagsgottesdienst unter heutigen Voraussetzungen als sinn- und orientierungsstiftende Glaubensfeier zu verstehen ist.

Der vierte und letzte Teil der Arbeit (D) führt die Ergebnisse aus den ersten drei Teilen mit der Frage, welche Perspektiven die sonntägliche Liturgie für die christliche Spiritualität und das gesellschaftliche Leben in der Zukunft haben kann, zusammen (Kapitel 7). Die Erkenntnisse der einzelnen Kapitel sollen auf die Zukunft des christlichen Sonntagsgottesdienstes hin dargestellt werden. Das betrifft die gottesdienstliche Praxis, das kirchliche Handeln und gesellschaftliche Perspektiven. Schließlich geht es darum, auf die theologische Bedeutung des Sonntags unter den bestehenden Voraussetzungen hinzuweisen und zukünftige theologische Fragestellungen aufzuzeigen.
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A GRUNDLEGENDE VORÜBERLEGUNGEN

2. Zeitdiagnostische Aspekte

2.1 Beschreibungen religiöser Orientierung im Europa der Gegenwart

Die sozialwissenschaftliche Debatte über die Rolle von Religion in Europa wird seit einigen Jahren von der Diskussion über das sog. Säkularisierungsparadigma dominiert. Im Zentrum dieses Paradigmas steht die These, die Moderne hätte zur Abnahme der Bedeutung von Religion geführt. Je höher der Grad der Modernisierung einer Gesellschaft sei, desto geringer werde der Einfluss von Religion und Kirche70. Das würde sich auch auf die Sonntagsliturgie als Ausdruck kirchlichen Lebens auswirken. Die unterschiedlichen Präzisierungen der Säkularisierungsthese ermöglichen eine bessere Einordnung der Traditionsum- und -abbrüche kirchlicher Kultur in der Gegenwart. Sie stellen den Boden dar, auf dem Versuche, die theologische und gesellschaftliche Relevanz des sonntäglichen Gottesdienstes zu vermitteln, gedeihen können. Die Diskussion um das Säkularisierungsparadigma bzw. die -these umfasst in den Sozialwissenschaften eine Fülle an Literatur, hier können nur einige Stränge nachgezeichnet und die ambivalenten Einschätzungen aufgezeigt werden. Vier Ansätze, die den sozialwissenschaftlichen Diskurs maßgeblich prägen, sollen skizziert werden. Zunächst kommen die Überlegungen von José Casanova und Charles Taylor zur Sprache, die der Bedeutung von Religion in Säkularisierungsprozessen in Europa einen veränderten, aber hohen Stellenwert zuweisen. Im Gegensatz dazu argumentiert der deutsche Religionssoziologe Detlef Pollack, der von einer abnehmenden Bedeutung von Religion ausgeht. In einem zweiten Schritt sollen detaillierter als zuvor möglich die Beschreibungsmuster der britischen Religionssoziologin Grace Davie dargestellt werden. Davie deutet die Säkularisierung ebenfalls nicht als Niedergang von Religion. Ihre Modelle, mit denen sie versucht, religiöse Praxis im Europa der Gegenwart in ihrer Differenziertheit abzubilden, sind für liturgiewissenschaftliche Fragestellungen interessant.

Der Befund, der sich aus der Lektüre verschiedener Studien ergibt, ist für die liturgiewissenschaftliche Auseinandersetzung von Interesse, weil er das Vorverständnis des Gottesdienstes in der pluralen Gesellschaft prägt. Hier wie da ergeben sich wichtige Anhaltspunkte für den Sonntagsdiskurs und Anstöße für die liturgiewissenschaftliche Methode. Es geht also nicht in erster Linie um eine Klärung der Frage der Säkularisierung, sondern um die Kennzeichnung der Gesellschaft, wie sie von den jeweiligen Vertretern in den argumentativen Diskurs eingebracht wird. Der Blick auf religiöse Praktiken der Gegenwart weitet sich, die Liturgiewissenschaft kann auf diese Modelle hin ihre theologisch formulierten Theorien diskutieren und nach Kriterien für die Liturgiepastoral fragen.

2.1.1 Das Säkularisierungsparadigma in der sozialwissenschaftlichen Diskussion

Das religiöse Feld in Europa gestaltet sich heute plural. Es existieren verschiedene Ausprägungen des Christentums, auch die Formen außerkirchlicher Religiosität haben sich vervielfältigt. Diese Vielfalt wirkt sich nicht nur auf das Tun der religiösen Gemeinschaften, sondern auch auf das alltägliche Leben und die zwischenmenschliche Kommunikation aus. Mit ihr ist eine Vervielfältigung religiöser und kultureller Interessen und Ansprüche verbunden, die auch Konflikte in sich birgt71.

In der Literatur werden zwei Modelle des Säkularisierungsparadigmas einander gegenübergestellt, die mehr Gemeinsamkeiten in der Diagnose religiöser Entwicklungen aufweisen, als oft eingeräumt wird. Auf der einen Seite stehen die Befürworter des Säkularisierungsparadigmas, auf der anderen die Vertreter der Individualisierungstheorie. Beiden Theorien gemein ist in ihren unterschiedlichen Facetten die Feststellung enormer Veränderungen, die auf Religion und Kirchen einwirken. Es gibt verschiedene Indikatoren, die zur Einschätzung der Rolle institutionell verfasster Religion in Europa herangezogen werden können. Ein wichtiger Aspekt ist die Teilnahme an Gottesdiensten. Ein Blick auf die Statistiken zum Gottesdienstbesuch in den europäischen Gesellschaften seit den 1950er Jahren lässt zunächst eine abnehmende Bedeutung von Religion für Individuum und Gesellschaft vermuten. Der kontinuierliche Rückgang der Teilnehmerzahlen wird oft als Bestätigung der Säkularisierungstheorie interpretiert72. Die sinkende Teilnahme an Gottesdiensten wird dabei mit einem zurückgehenden gesellschaftspolitischen Einfluss der evangelischen und katholischen Kirche in Europa in Verbindung gebracht73.

Delef Pollack: Säkularisierung als Verlust der sozialen und individuellen Relevanz von Religion

Der Religionssoziologe Detlef Pollack gehört zu den Befürwortern des Säkularisierungsparadigmas. Während andere Sozialwissenschaftler Verschiebungen in der religiösen Praxis hin zum Individuum beobachten, geht Pollack von einer Abnahme von Religiosität in Gänze aus. Er verwahrt sich gegen die Interpretation, Säkularisierung wirke sich nur auf der Makroebene negativ auf Religion aus, so dass etwa die gesellschaftliche Autorität einzelner Religionsgemeinschaften zurückginge74. Als Vertreter der Säkularisierungsthese fühlt sich Pollack falsch verstanden:

„[…] die Kernthese der Säkularisierungstheoretiker besagt, dass Prozesse der Modernisierung einen letztlich negativen Einfluss auf die Stabilität und Vitalität von Religionsgemeinschaften, religiösen Praktiken und Übersetzungen ausüben. Die These lautet nicht, dass sich diese Entwicklung unausweichlich vollzieht und auch nicht, dass sie unumkehrbar ist […].“75

Fest steht für Pollack, dass Religion im pluralisierten Kontext ihren alltäglichen Bezug nur schwer bewahren kann. In kulturell geschlossenen Gesellschaften ist der Grad an Selbstverständlichkeit, mit der sie in das alltägliche Leben integriert wird, höher76. Für Pollack ist der Verlust der starken religiösen Autorität nicht gleichzeitig mit einer Verstärkung des individuellen Glaubens verbunden:

„Zu behaupten, Säkularisierung betreffe nur den Rückgang religiöser Autorität und habe mit dem religiösen Bewusstsein des Individuums nichts zu tun, ähnelt einer Immunisierungsstrategie, die die Bedeutung religiöser Gefühle und Vorstellungen herunterspielt, um die Säkularisierungsthese mit dem hohen Niveau religiösen Glaubens, den wir in angeblich säkularen Gesellschaften antreffen, vereinbaren zu können.“77

Pollack und die Vertreter der Individualisierungstheorie diagnostizieren das Gleiche: einen Wandel von Religiosität und konfessioneller Zugehörigkeit in den einst von den großen Kirchen geprägten Gesellschaften Europas. Dieser fällt zugunsten nicht institutionell angebundener spiritueller Ausprägungen von Religiosität aus. In der Deutung dieser Phänomene unterscheidet sich Pollack jedoch fundamental von den Individualisierungstheoretikern: „Dieser Wandel, der sich in einem Bedeutungsrückgang traditionaler institutionsgebundener Religiosität ausdrückt, ist aber selbst Bestandteil des Minorisierungsprozesses von Religion und Kirche.“78 Pollack sieht die Säkularisierung damit als bestätigt an. Aus seiner Sicht kennzeichnet die Individualisierung den religiösen Bedeutungsrückgang:

„So richtig es ist, dass ein Formenwandel des Religiösen stattfindet, so wichtig ist es doch auch zu betonen, dass dieser Formenwandel mit einem Bedeutungsrückgang des Religiösen einhergeht. Die Zustimmung zu Formen außerkirchlicher Religiosität bleibt gering, und die zunehmende Hinwendung zu ihnen kann die Verluste der traditionalen Religiosität nicht kompensieren. Außerdem stehen die nichtkirchlichen Formen der Religiosität nicht in einem Alternativverhältnis zu den traditionalen und können auch deshalb von dem Bedeutungsrückgang letzterer nicht profitieren.“79

Die Konsequenz, die er daraus zieht, steht in einem fundamentalen Widerspruch zur gesellschaftlichen Bedeutung von Religion, wie sie von den im Folgenden vorzustellenden Ansätzen wahrgenommen wird. Für den einzelnen hätte Religion weniger Bedeutung, die Veränderung des Formenwandels religiöser Praktiken sei mit der „Abnahme der sozialen Relevanz“80 von Religion verbunden. Pollack verweist auf die Ergebnisse seiner empirischen Erhebungen, die u.a. für den Gottesglauben eine abnehmende Tendenz zeigen. Er misst die religiöse Praxis am Rückgang der Häufigkeit des Kirchgangs und des Gottesglaubens in West- und Osteuropa81. Trotzdem gesteht Pollack ein: „[…] religiöse Traditionen hinterlassen einen prägenden Eindruck in ihren jeweiligen Gesellschaften, der selbst dann erhalten bleibt, wenn Säkularisierungsprozesse einsetzen.“82

Charles Taylor: Vervielfältigung der religiösen Optionen

Eine andere Perspektive nimmt der kanadische Philosoph und Politikwissenschaftler Charles Taylor ein. Ein wesentliches Kennzeichen der Säkularisierung ist Taylor zufolge die Entkoppelung sozialer Lebensbereiche von religiösen Einflüssen. Das schließt den Glauben an einen Gott und religiöse Praxis aber nicht aus. Nimmt man für die Einschätzung des Grades an Säkularisierung allein die Teilnehmerzahlen des Gottesdienstes als Indikator, dann kann man den Großteil der Länder Westeuropas als säkular bezeichnen. Für Taylor vollziehen sich die entscheidenden Veränderungen aber auf einer anderen Ebene. Die große Neuerung besteht in der Zunahme der religiösen Optionen. Das trifft auch auf religiöse Menschen zu. Während es früher undenkbar gewesen ist, nicht an einen Gott zu glauben, stellt sich der Glaube heute auch für die sich bekennenden Menschen als eine unter vielen Optionen dar. Diese Glaubensmöglichkeiten sind oft nicht mehr klar voneinander zu trennen, Entscheidungen dafür oder dagegen müssen jeweils neu getroffen werden.83 Taylor meldet dennoch Zweifel an der Interpretation eines starken Rückgangs religiöser Praxis an, er rät stattdessen zu einem relationalen Blick, der von einer romantischen Vorstellung eines „‚Zeitalter des Glaubens‘“84 abrückt, in der jeder religiös praktizierend gewesen sei. Taylor weist darauf hin, dass es sich jeweils um Deutungen handelt, die von einem entsprechenden Vorverständnis von Religiosität abhängig sind:

„Selbst in Zeiten des Glaubens war nicht jeder wirklich fromm. Wie verhielt es sich etwa mit jenen zögerlichen Gemeindemitgliedern, die nur selten in die Kirche gingen? Waren sie wirklich so verschieden von jenen, die sich heute für nichtreligiös erklären? Ich für meinen Teil bin überzeugt, daß die Säkularisierungsthese den meisten dieser Einwände standhalten kann. […] Vielmehr gibt es uns die Möglichkeit, die eigene Darstellung des eigentlichen Geschehens präziser zu erfassen.“85

Taylor beschreibt die Veränderungen in der religiösen Orientierung in Europa als Veränderung von einer ‚heißen‘ zu einer ‚kalten‘ Form. Der ehemals religiöse Bezug existiert in der Gegenwart z.B. in der Form der Erinnerung weiter, das Christentum verliert dabei seine herausgehobene Rolle als moralische Autorität. Die kalte Form ermöglicht einen offeneren Umgang mit religiösen Bezügen. Das berührt die geschichtliche Identität der Gesellschaft. Religiöse Dimensionen werden dabei nicht eliminiert, treten aber in den Hintergrund86. Die Zwischenstufen haben sich vermehrt sowie die Glaubensvorstellungen, die außerhalb dessen angesiedelt sind, was man als dogmatisch formuliert bezeichnen würde87. Religiöse Orientierung hat unter Umständen dann nicht mehr einen solch hohen Wert an Stabilität. Taylor hält fest: „[…], es fällt immer schwerer, eine Nische zu finden, in der Glaube oder Unglaube unwidersprochen in Geltung stehen.“88 In der religiösen Pluralität stehen verschiedenen Formen des Glaubens und Nichtglaubens nebeneinander und beeinflussen sich. Der Glaube hat dabei viel von seiner Verankerung im sozialen Leben verloren89. Das stellt kirchliches und theologisches Handeln vor neue Herausforderungen, weil moralische, ethische oder spirituelle Einstellungen jeweils neu getroffen werden und den jeweiligen Ansprüchen standhalten müssen. Der Verweis auf Traditionen kann dabei hilfreich sein, ist als alleinige Argumentation jedoch nicht ausreichend, weil die Individualisierung in den letzten Jahrzehnten ein vorher unbekanntes Maß erreicht hat90.

José Casanova: Zunehmender Einfluss von Religion in der Öffentlichkeit

Der Einschätzung des US-amerikanischen Religionssoziologen José Casanova zufolge gewinnt Religion in den europäischen Gesellschaften wieder an Einfluss. Die Erweiterung der Europäischen Union, Globalisierungs- und Migrationsprozesse und Terrorangriffe haben zu einer verstärkten Diskussion über die Identität Europas und den Einfluss der Religion in der Gesellschaft geführt91. Die christlichen Kirchen sind entsprechend herausgefordert.

Casanova erachtet es als schwierig, die Rolle von Religion in einem religiös sehr unterschiedlich geprägten Europa mit dem Säkularisierungsparadigma zu kennzeichnen. Das Säkularisierungstheorem versucht, eine komplexe Situation vereinfacht darzustellen und reduziert dabei die Komplexität der Bedeutung von Religion. Casanova misst eine zunehmende Relevanz von Religion in der europäischen Öffentlichkeit92. Er führt sie nicht nur auf die Bedrohung durch den Terrorismus, sondern auch auf Globalisierungs- und Migrationsprozesse und die Erweiterung der EU zurück, die v.a. Fragen nach dem Zusammenhalt Europas und der Rolle des Christentums neu gestellt haben93. Für ihn lässt sich in den meisten europäischen Ländern für die Mehrheit der Bevölkerung eine unbestimmte Art von Glauben an einen Gott feststellen. Ausnahmen bilden hier historisch bedingt Ostdeutschland und Tschechien als die wohl am meisten säkularisierten Gebiete der Welt. Der Grad der individuellen religiösen Praxis ist dabei aber stark gesunken. Der Glaube an einen personalen Gott, regelmäßiges Beten und das Bekennen von religiösen Erfahrungen trifft in der Mehrzahl der europäischen Staaten nur noch auf eine Minderheit zu. Der Glaube an ein Leben nach dem Tod ist für eine Mehrzahl der Befragten wichtig94. Statistisch lässt sich nachweisen, dass die Zustimmung dazu gerade unter den Jüngeren gestiegen ist. Casanova deutet das als „[…] deutliches Anzeichen für eine starke Hoffnung auf Transzendenz sogar im säkularisierten Europa“95. Umso problematischer erscheint in einer globalen Sichtweise der europäische Hang, das Säkularisierungsparadigma als Zukunftsentwurf anzunehmen. Casanova spricht von „sich selbst erfüllende[n; A. B.] Prophezeiungen“96. Dahinter steht die Annahme, je moderner Gesellschaften wurden, desto stärker müsste die Säkularisierung vorangetrieben werden. Die Abnahme religiöser Praxis war die Konsequenz. Casanova erachtet den Versuch Europas, säkulare Neutralität zum obersten Prinzip zu ernennen, als problematisch:

„Das erzwungene Stillschweigen sagt etwas über den Versuch, nicht nur das Christentum und jede andere Religion aus dem öffentlichen kollektiven Gedächtnis auszulöschen, sondern auch eine zentrale Komponente der persönlichen Identität vieler Europäer aus der Öffentlichkeit auszuschließen.“97

Die geschichtliche Bedeutung der christlichen Identität für Europa würde damit preisgegeben – obwohl sie wesentliches Element der kulturellen Einheit Europas sei98.

2.1.2 Grace Davie: Modelle religiöser Praxis

Die Modelle der britischen Religionssoziologin Grace Davie dienen als Ansatz, den „Erosionsprozess“ sonntäglicher Kultur in einen größeren Zusammenhang einzuordnen und theologisch weiterzudenken. Davie lehrt in Exeter und gehört zu den führenden Religionssoziologinnen in Westeuropa. Ausgangspunkt der von ihr entwickelten Konzepte ist eine differenzierte Wahrnehmung von Säkularisierung in Europa. Sie wurden liturgiewissenschaftlich bisher noch nicht besprochen. Davies einzelne Fragmente erscheinen plausibel und können dieser Arbeit als Scharnier bei der Vermittlung zwischen gesellschaftlicher und kirchlicher Sonntagskultur und der Theologie dienen. Deshalb sollen sie gesondert vorgestellt werden. Mit Blick auf die Fragestellung der Arbeit sind drei Beschreibungsmuster, die Davie für die Situation in Europa nutzt, von Bedeutung: „believing without belonging“, „from obligation to consumption“ und insbesondere „vicarious religion“. Davie selbst versteht diese Konzepte als Grundlage für weiterführende Fragen99. Sie sind ein Versuch, die gegenwärtige und die zukünftige Rolle von Religion in Europa zu beschreiben100.

2.1.2.1 „Believing without belonging“

Es stellt sich die Frage, wie sich Menschen in Kulturen, die in ihrer Geschichte über viele Jahrhunderte jüdisch-christlich geprägt wurden, in einer für sie zunehmenden Minderheitensituation, die politisch-kulturell anders gestaltet ist, verhalten101. Mit Blick auf Westeuropa ist oft von der Privatisierung der Religion die Rede. Gemeint ist damit der Rückzug ins Private. Davie plädiert dafür, die Veränderungen, welche die religiöse Praxis betreffen, nicht als Abnahme oder Verschlechterung, sondern als Veränderung zu deuten. Statt von Säkularisierung sei besser von Entkirchlichung zu sprechen102. Demnach sei mit mehr Sympathisanten der institutionalisierten Form von Religion zu rechnen als es formale Mitglieder gebe103. Entsprechend treten Veränderungen in der Zuschreibung von Religiosität auf, die sich auf den Glaubensbegriff auswirken. Davie plädiert dafür, diesen entsprechend weit zu fassen und weist auf die entscheidende Prägung des Glaubens hin:

„Belief is not self-generated nor does it exists in a vacuum, both form and content […] which are shaped as much by the surrounding culture as by the individual believer.”104

„Glaube” ist dabei in einer möglichst weiten Form zu verstehen und nicht auf einzelne Glaubensvorstellungen festzulegen105. Ausgehend von der empirisch belegten religiösen Praxis in Großbritannien zeigt Davie, dass durchschnittlich 15% der Bevölkerung im organisierten Sinn als religiös praktizierend bezeichnet werden können. Von Bedeutung müsse aber sein, dass zwei Drittel bis drei Viertel der britischen Bevölkerung angeben, dass sie an irgendeinen Gott glauben. Die Ergebnisse lassen sich auf das vom westlichen Christentum geprägte Gebiet Europas übertragen106. Menschen, die nicht zur Kirche gehen, bezeichnen sich als religiös und geben an, oft zu beten. Hier ist von believing without belonging zu sprechen. Sowohl „believing“ als auch „belonging“ dürften dabei als Begrifflichkeiten nicht zu streng gesehen werden. Wie alle Modelle Davies ist dieses Modell ein Versuch, etwas grundsätzlich zu beschreiben, ohne dabei alle Details in Gänze zu erfassen oder gar als unveränderlich zu erachten107. Das Modell hat einen „Disziplinierungsverlust“ der Kirchen bei ihren Mitgliedern zur Folge:

„[…], the historic churches – despite their continuing presence – are quite clearly losing their capacity to discipline the religious thinking of large sections of the population, especially among the young. And to the extent that future generations have relatively little exposure to conventional Christian ideas or rituals, they will be less likely to maintain expections about the church’s role in either their individual or collective lives.”108

Das Modell gilt mit Ausnahme der skandinavischen Staaten, bei denen eher von „belonging without believing“ zu sprechen ist. Man greift als Kirchenmitglied auf die ehemaligen Nationalkirchen zurück, häufig allerdings nur an den Lebenswenden. Die Auseinandersetzung mit religiösen Fragen spielt dabei weniger eine Rolle. Die Kirche bleibt für beide Formen wichtiges Element der kulturellen Identität109.

2.1.2.2 „From obligation to consumption“

Deutlich werde Davie zufolge, dass die Inhalte des christlichen Glaubens und der Wunsch nach Teilnahme am christlichen Gottesdienst nicht mehr in Breite geteilt werden. Die Gründe zur Kirche zu gehen seien unterschiedlich, man kann aber sagen: Sie liegen weniger in Tradition und Brauchtum, sondern vielmehr in der individuellen Entscheidung begründet110.

Gleichzeitig wird das religiöse Angebot durch viele Formen von Religion, die in Europa Fuß fassen, größer111. Die Entscheidung für eine Religion komme weniger durch Verpflichtung oder Übernahme zustande, stattdessen werde frei „gewählt“112. Davie bezeichnet dies als from obligation to consumption. „Consumption“ und „consum“ sind in einer deutschen Übersetzung mit „Konsum“ bzw. „konsumieren“ wenig glücklich, weil sie das Moment der Freiwilligkeit und Verantwortung des religiösen Subjekts nicht adäquat wiedergeben. Die Maxime für religiöses Handeln sei Freiwilligkeit:

“I go to church (or to another religious organisation) because I want to, maybe for a short period or maybe for longer, to fulfil a particular rather than a general need in my life and where I will continue my attachment so long as it provides what I want, but I have no obligation either to attend in the first place or to continue if I don’t want to.”113

Eine gewisse „Versorgungsmentalität“ kann dabei aber auch nicht abgestritten werden: Man nimmt Angebote der Kirche wahr, wenn man das Bedürfnis danach hat114.

Hier zeigt sich die Relevanz dieses Ansatzes für liturgiewissenschaftliche Reflexionen. Davie nennt die Beispiele von (Erwachsenen-)Taufe und Konfirmation, die in den vergangen Jahren als Akte, die besonders auf der Freiwilligkeit der Ritualteilnehmer beruhten, wiederentdeckt wurden. Die Kirchen hätten darauf unterschiedlich reagiert. Die Liturgien seien in unterschiedlichen Dimensionen entsprechend verändert worden115. Ein zweites von Davie hier aufgeführtes Beispiel bezieht sich auch auf die Liturgie. So zeigt sich, dass die Attraktivität der Feier des Gottesdienstes der Freikirchen in Großbritannien in den ästhetischen Erfahrungen, die möglich werden, begründet liege. Darin würden Sinn und Momente des Heiligen erfahrbar, die Menschen in ihrer Lebenswirklichkeit oft nur schwer zugänglich sind116.

2.1.2.3 „Vicarious religion”

Die dritte Prämisse ermöglicht es, die differenzierte und komplexe Verbindung zwischen believing und belonging zu beschreiben. Davie nennt sie vicarious religion – stellvertretenden Glauben. Sie geht davon aus, dass nur eine verhältnismäßig kleine Gruppe im „organisierten“ Verständnis praktizierend ist. Entscheidend sei vielmehr, dass eine viel größere Gruppe wenigstens implizit versteht, was diese kleine Gruppe tut und ihr Handeln befürwortet117. Das drückt sich vielfältig aus. Davie beschreibt verschiedene Formen stellvertretenden Glaubens, die sich auf rituelles Handeln, Spiritualität, Glaubensinhalte, moralische Überzeugungen und ethische Auseinandersetzungen beziehen:

„- Churches and church leaders perform ritual on behalf of others;

- Church leaders and churchgoers believe on behalf of others;

- Church leaders and churchgoers embody moral codes on behalf of others;

- Churches can offer space for the vicarious debate of unresolved issues in modern societies.”118

Davies Beispiele beziehen sich v.a. auf den englischen Kontext. So habe sich in Großbritannien in den vergangenen Jahren gezeigt, dass die Öffentlichkeit von den Bischöfen erwartet, dass diese überzeugt und entschieden auftreten. Das Äußern von Zweifeln in bestimmten Situationen stieß in der Öffentlichkeit auf Kritik. Weiter erwarte man von Vertretern der Kirche das Einhalten sozialer und moralischer Standards, die für die weite Bevölkerung bereits nicht mehr normierend sind119. Darüber hinaus zeige sich die Stellvertretung am Beispiel der Diskussion kontroverser Themen innerhalb der religiösen Gemeinschaft, die gesellschaftlich tabuisiert werden. Davie nennt hier die Diskussion über die gleichgeschlechtliche Ehe in der anglikanischen Kirche120.

Bei dieser Art der Definition von Glaubenszugehörigkeit und Religionsausübung ergibt sich jedoch ein methodisches Problem: stellvertretender Glaube ist nicht zählbar und muss sich so in gewisser Weise der Kritik unterziehen, zu idealisieren. Diese Kritik lässt sich anhand konkreter Beispiele entkräften. Die stärkste Ausprägung stellvertretenden Glaubens zeige sich bei der Nachfrage nach Ritualen zu Geburt, Hochzeit und Tod121. Als Beispiele, die über ihren nationalen Kontext hinaus Bedeutung gewannen, nennt Davie das Interesse an Feiern etwa nach dem Sinken der Fähre Estonia im Jahr 1994, dem Tod der britischen Prinzessin Diana im Jahr 1997 und den Terroranschlägen am 11. September im Jahr 2001122. Bei dem Estonia-Unglück im Jahr 1994, bei dem mehr als 800 Menschen ums Leben kamen, waren Kirchen vermehrt Anlaufpunkte für schwedische Bürger. Sie suchten nicht nur persönlichen Halt, sondern erwarteten auch, dass sich die Amtskirche stellvertretend für sie zu dieser menschlichen Tragödie äußerte. Sie sahen das klar als Aufgabe der Kirche und leiteten aus der Tatsache, dass sie die Kirche finanziell unterstützen, einen Anspruch auf diese Stellvertretung ab123.

Rituale sind dabei sowohl für die Identität des einzelnen als auch der Gemeinschaft prägend124. Hier zeigt sich, dass diese losen Formen religiöser Praxis nicht ohne kirchlich-rituelles Handeln existieren können. Die Kirche bietet den Rahmen für die Liturgien, die an den entscheidenden Stellen des Lebens Orientierung ermöglichen. Eine ablehnende Haltung der Kirche etwa gegenüber den sog. Kasualienfrommen würde deswegen als Enttäuschung wahrgenommen werden: „It is significant that a refusal to carry out these tasks would violate both individual and collective expectations.“125 Ein weiteres Beispiel sind Kirchenräume, die für die Gemeinschaft der Gläubigen und die weitere Öffentlichkeit zu wichtigen Symbolen werden126. Gemeinschaften, die in eine Minderheitensituation geraten, stehen unter einem anderen Druck, ihre Traditionen zu bewahren und Kontinuität zu gewährleisten: „[…] certain pressures on a community which derive from its minority status; a status which poses inevitable questions about identity about the maintenance of a tradition about the future of the group in question.”127

Mit Blick auf religiöse Tendenzen in der Gegenwart könnte aus christlicher Sicht leicht eine pessimistische Perspektive entstehen. Davie bleibt die Rolle der Religion in Europa betreffend zuversichtlich. Neben den genannten greift sie historische Beispiele wie die Bedeutung der Nikolaikirche in Leipzig und des dort gefeierten Friedensgebets für die sog. politische Wende und die Rolle der Kirche im sozialistischen Polen auf: „With this in mind, I’am convinced that vicariousness still resonates in Europe in the early years of the twenty-first century and will do for the foreseeable future.”128

Zusammengefasst lässt sich also sagen, dass Religion sehr wohl noch eine Bedeutung hat, sie nimmt aber andere Formen als die vorher bekannten an. Davie geht von einer Relevanz von Religion in der Zukunft aus: „[…] change does not imply that things are […] getting worse or better. They are simply changing.“129 Trotz des religiösen Traditions- und Praxisabbruchs kommt sie zu dem Schluss, kollektive Identität sei nach wie vor signifikant, nicht vollständig und endgültig privatisiert. Die Fortschreibung des religiösen Gedächtnisses ist im Fluss. Religion agiert nun auf der öffentlichen Ebene, ist ein Zeichen, Symbol und Marker der Geschichte, eine wichtige Quelle von Identität und dies sei – so Davie – in ganz Europa zu beobachten130. Für Kirchen und religiöse Institutionen wird es entscheidend sein, auf die Minderheit und die Mehrheit in angemessener Weise einzugehen. Wenn eine Minderheit in Stellvertretung für eine Mehrheit etwas tut, dann muss die Mehrheit verstehen, was die Minderheit tut. Auch, wenn die Mehrheit nicht im direkten Sinn am Tun der Minderheit teilhat, darf sie dem gegenüber nicht indifferent eingestellt sein131. Die Vorstellungen der Mehrheit über das Tun der Minderheit dürfen dabei jedoch nicht vollständig inkompatibel zueinander sein.

2.1.3 Schlussfolgerungen

Die Interpretation der Säkularisierungstendenzen ist entscheidend dafür, welchen Grad an Bedeutung man dem Gottesdienst in Gegenwart und Zukunft beimisst. Davie, Casanova und Taylor lehnen eine Überspannung des Verhältnisses von Modernisierung und Säkularisierung ab. Das am stärksten säkularisierte Gebiet Westeuropas, das heutige Ostdeutschland, müsste dann nämlich – im Vergleich mit dem westlichen Teil des Landes – als „moderner“ eingestuft werden, historisch lässt sich das kaum bestätigen. An diesem Beispiel wird erkennbar, dass nicht nur die Modernisierung, sondern auch die Einflüsse von Staat, Kirche und Nation eine Rolle spielten132. Die Modernisierung hat nicht in erster Linie zu einer Säkularisierung beigetragen, sondern religiöse Pluralität bewirkt. Diese führt zu einer marktähnlichen Situation im Bereich der Religionen, die sowohl Institutionen als auch Individuen betrifft. Religiöse Institutionen, insbesondere solche, die kulturell dominierten, sind nun dem Wettbewerb ausgesetzt und müssen sich behaupten133. Uneinigkeit besteht in der Interpretation des Rückgangs bestimmter Glaubenspraktiken. Statt darin eine „Bedrohung“ 134 zu sehen, die keinesfalls zu einer Revitalisierung des Glaubens beitragen kann (Pollack), sollte vorsichtiger und differenzierter nach dem Vergleichsrahmen gefragt werden und das jeweilige Verständnis von Religion berücksichtigt werden (Taylor, Casanova)135.

Religiöse Praxis ist heute grundsätzlich einem Formenwandel unterworfen. Dieser hat Auswirkungen auf das Tun der religiösen Gemeinschaften. Der Verlust der selbstverständlichen Verknüpfung von Alltag und religiöser Praxis und die Möglichkeiten der Wahl zwischen verschiedenen religiösen Optionen stellen die Kirchen vor große Herausforderungen, sind aber keineswegs als Grund zur Resignation zu verstehen. Die Entscheidung für die Gottesdienstteilnahme muss jeweils neu getroffen werden, das stellt einen hohen Anspruch an die gottesdienstliche Qualität. Das kirchliche Argument der Tradition mag theologisch richtig sein, als alleinige Begründung reicht es aber nicht mehr aus. Dass sich der Verlust des religiösen Bezugs einer Gemeinschaft auf ihre Identität auswirkt und sie damit im Kern ihrer Existenz trifft, scheint bisher zu wenig berücksichtigt.

Die Arbeiten Grace Davies animieren zu einer differenzierten Sichtweise des Zusammenhangs von Modernisierung und Religion. Einige Punkte sind aber kritisch anzumerken. Davies Perspektive ist stark von der Rolle amtskirchlicher Rollenträger geprägt und greift damit, insbesondere für liturgiewissenschaftliche Fragestellungen, zu kurz. Der zurückgehende Einfluss auf die „Disziplinierung“ der Gläubigen durch die Kirche ist sicher ein wesentlicher Aspekt, vielmehr ist allerdings nach dem Beitrag des Einzelnen für das Leben der religiösen Gemeinschaft zu fragen. Davies Perspektive scheint hier die der medialen Diskurse aufzunehmen, in denen nahezu ausschließlich amtskirchliche Vertreter erscheinen. Für theologische Fragestellungen ist diese Sichtweise aber unzureichend. Unklar bleibt, worauf sich das von Davie für das Modell der vicarious religion verwendete „churches“ bezieht. Für die Kirchgänger verwendet Davie ausdrücklich „churchgoers“. Kirche versteht Davie stark als Anbieterin von Ritualen. Die Rolle der Gottesdienstfeiernden als Glaubenssubjekte wird dabei vernachlässigt und auch der Selbstzweck der Liturgie, die nicht ausschließlich als Angebot verstanden werden kann, sondern zentrales Handeln der christlichen Gemeinschaft ist, gerät bei dieser Perspektive leicht aus dem Blick. Dennoch ergeben sich wichtige Ansatzpunkte für liturgiewissenschaftliche Fragestellungen.

Es wird Regionen geben, zu denen Davies Theoriekonzepte eher passen als zu anderen, weil sie volks- oder nationalkirchlich geprägt waren oder sind. Aber auch auf das Gebiet des heutigen Ostdeutschlands trifft das Modell der vicarious religion zu. So kann z.B. der Einsatz konfessionsloser Menschen für den Erhalt von Dorfkirchen genannt werden. Seit der sog. Politischen Wende haben der Deutschen Denkmalschutzstiftung zufolge viele konfessionslose Ostdeutsche zur Rettung der oft baufälligen Kirchen beigetragen. Die Zahl der Christen in den dazugehörigen Vereinen ist sehr gering. Die Dorfkirche aber bleibt für viele Bewohner der letzte Ort, an dem Kommunikation stattfindet, und die Mitte sozialen Lebens. Sie prägt die Identität der Dorfgemeinschaft und ist Symbol der gemeinsamen Geschichte. Mit ihrem Fortbestand wird die Hoffnung auf die Zukunft der Gemeinschaft verknüpft. Diese Hoffnung schließlich lebt aus dem liturgischen Vollzug des Gottesdienstes, der den Kirchenraum erst zu einem Raum mit symbolischer Bedeutung macht. Auch, wenn die Kirchenräume nun eher soziale Mittelpunkte sind, leitet sich diese aus ihrer Bedeutung als Orte des Glaubenslebens ab, auch, wenn Traditionsumbrüche zu verzeichnen sind136.

Davies Konzepte regen dazu an, die Kirche, die Gläubigen und einen weiten, nicht genau definierbaren Kreis interessierter Befürworter gemeinsam für den Fortbestand kirchlicher Traditionen ernstzunehmen – auch, wenn die Zahl der aktiven Kirchgänger in vielen deutschen Bistümern sinkt. Davies Analysen ergeben, dass es eine Vielzahl von Menschen gibt, die sich der Kirche gegenüber in einer distanzierten Haltung befinden, für die sie dennoch als Hort der Herkunft und Erinnerung von Bedeutung bleibt. Auch in Zukunft will man mit ihr verbunden bleiben137. Das gilt es bei allem theologischen Denken zu berücksichtigen. Grace Davies Analysen und Modellbildungen sind dabei niemals als statisch und abgeschlossen zu verstehen, darin liegt ihre große Stärke. Die Formen religiösen Handelns lassen sich als „Muster starker Identifikation bei schwacher Partizipation“138 beschreiben. Diese Perspektive ermöglicht, z.B. mit den Statistiken zu den Gottesdienstbesuchen differenziert umzugehen, weil konzeptuell hier eine Dynamik des religiösen Handelns berücksichtigt wird139. Ein Sinken der Teilnahme am Gottesdienstbesuch ist nicht als grundsätzliches Desinteresse zu interpretieren. Religiöse Einstellungen sind vielfach nicht mehr deckungsgleich mit den dogmatischen Vorgaben der Kirche. Es gibt heute eine größere Zahl an Möglichkeiten, den christlichen Glauben zu leben, die von kirchlichen Definitionen abweichen140. Diese kulturellen und lebensweltlichen Veränderungen bedürfen einer kirchlichen und theologischen Reaktion, die in bestimmten Fragen eine Neuausrichtung beinhalten, wie sie das Zweite Vatikanische Konzil angestoßen hat141. Theologische Ansätze dürfen nicht mehr von einer Uniformität ausgehen, als existiere eine geschlossene Gesellschaft, in der der Glauben praktiziert würde. Der Vorwurf der Funktionalität kann bei den von Davie analysierten Glaubenskonzepten entkräftet werden, weil eine gewisse Funktionalität in jeder religiösen Äußerung liegt, ohne dass dabei ihr theologischer Überschuss beschädigt würde. Primär ist die Feier der Liturgie Lebensäußerung der Gemeinschaft der Kirche und nicht Angebot. Theologisch wäre besser mit Begriffen wie Gastfreundschaft und Offenheit statt von Angebot zu sprechen. Zu berücksichtigen ist dabei allerdings, dass diese innerhalb der katholischen Liturgie durch die Exklusivität sakraler Vollzüge begrenzt werden.

„Consumption“ lässt sich nur schwer adäquat ins Deutsche übersetzen, „Konsum“ ist im Deutschen negativ konnotiert. Davies Perspektive ist dagegen eine andere. Hier ist das Recht gemeint, von etwas Gebrauch zu machen. Die Vorstellung der „vicarious religion“ kann nur funktionieren, wenn es einen Kern an Gläubigen gibt, der garantiert, dass religiöses Leben stattfindet. Die Beispiele aber zeigen – und das gilt gerade auch in besonders säkularisierten Gebieten wie in Ostdeutschland –, dass große Hoffnung existiert, dass es jemanden gibt, der glauben kann. Die damit verbundene christliche Verantwortung gilt es ernst zu nehmen. Vielfalt ist schließlich ein Konzept, dass gerade auch das Wesen der katholischen Praxis kennzeichnet.

Verschiedene amtskirchliche Dokumente beschäftigen sich mit der Deutung dieser Situation in Deutschland. Einen solchen Ansatz, der kulturell und gesellschaftlich veränderte Bedingungen aufnimmt und der auf der Grundlage der vorgestellten Konzepte als programmatisch bezeichnet werden kann, hat die französische Kirche mit dem Dialogprozess „Proposer la foi dans la societé actuelle“ (Den Glauben vorschlagen in der heutigen Gesellschaft) entwickelt. Das zentrale kirchliche Papier zu diesem Prozess – das in der deutschen Theologie wenig rezipiert wurde – richtet sich an die „Glieder der katholische Kirche in Frankreich“142. Es stellt einen wichtigen Ansatzpunkt für die kirchliche Dialog- und Strategiearbeit im Umgang mit religiöser Pluralität dar. Die deutschen Bischöfe hielten es für so bedeutend, dass es im Jahr 2000 in einer deutschen Übersetzung vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz herausgegeben wurde. Im Text „Proposer la foi“ wird grundsätzlich von einer wachsenden kulturellen, weltanschaulichen und religiösen Pluralität ausgegangen und das Anbieten des Glaubens als Angebot an alle Menschen als Ziel kirchlicher Arbeit formuliert143.

In dem Schreiben wird eine realistische Sicht auf die gesellschaftliche und religiöse Situation in Frankreich und eine entsprechende Sensibilität im Umgang damit deutlich144. Die französischen Bischöfe beschreiben die Situation in ihrem eigenen Land als krisenhaft und ungewiss, gehen dabei davon aus, dass diese Annahme auch für andere europäische Gesellschaften von Geltung ist – gleichwohl sind die staatskirchlichen Voraussetzungen mit dem in Frankreich existierenden Laizismus anderer Art145. Methodisch präferieren die französischen Bischöfe einen Dreischritt, der für kirchliches Handeln in der Gegenwart und theologische Reflexion vorbildhaft sein kann: Zunächst müssten die wirklichen Voraussetzungen, unter denen christliches Glaubensleben heute gestaltet wird, charakterisiert werden (1.). In einem zweiten Schritt sind „die Stärken und die Schwächen der christlichen Erfahrung hervorzuheben, wie sie sich aus diesem Bemühen um Verständnis ergeben: Es gilt, in das Herz des Glaubensgeheimnisses zu dringen.“146 (2.) Der dritte Schritt schließlich formuliert das Ziel: Es müssen Vorstellungen entwickelt werden, die es ermöglichen, das Evangelium in der Kirche und durch sie im jeweiligen Kontext anzubieten (3.). Methodisch sind dabei Reflexion und Dialog entscheidend147. Dieser Dreischritt wird im Dokument spirituell grundgelegt und ergibt sich aus der Freiheit der Gläubigen, ihre Vorstellungen von einem christlich-spirituellen Leben zu äußern. Sich unvoreingenommen mit den Glaubensbedingungen der Gegenwart auseinanderzusetzen, wird so zur kirchlichen Programmatik148.

Aus der Diagnose der Krise dürfen nicht Resignation oder Rückzug folgen149. Stattdessen ist nach „Proposer la foi“ in dieser Situation nach der Ermöglichung des Engagements aus dem Evangelium heraus zu fragen, der christliche Glaube und seine Praxis müssen deswegen selbstkritisch reflektiert werden. Das Dokument warnt ausdrücklich davor, die Ursachen für Schwierigkeiten des christlichen Glaubenslebens ausschließlich bei „Gegnern der Kirche“150 zu suchen. Die Gründe liegen dem Papier zufolge in einem ganzen ,„Bündel schneller und tiefgreifender sozialer wie kultureller Veränderungen von weltweiten Dimensionen, die sich in der Kirche selbst wie im Leben ihrer Glieder auswirken.“151 Christliches, kirchliches und theologisches Handeln greift dabei auf die Quellen des Glaubens zurück und versucht unter den jeweils gegenwärtigen Umständen Verantwortung zu übernehmen. Das setzt eine selbstkritische Perspektive voraus, die das kirchliche Handeln in der krisenhaften Situation hinterfragt (1.), die Auswüchse der Krise in ihrer Bedeutung für das konkrete vielfältige gemeindliche Leben buchstabiert (2.) und davon ausgehend nach „Prozessen der Umkehr“152 fragt, mit denen die Herausforderungen bewältigt werden können (3.). Ziel ist es, „als Bürger dieses Staates und als Glaubende einen Beitrag zur Lebendigkeit unserer Gesellschaft [zu; A.B.] leisten und aktiv in deren Mitte [zu; A.B.] zeigen, dass das Evangelium Christi im Dienste der Freiheit aller Kinder Gottes steht.“153

Für den Umgang mit sog. klassischen kirchlichen Institutionen folgert „Proposer la foi“ eine Änderung der kirchlichen Argumentationsweise. Selbstverständlichkeiten dürften nicht mehr als solche verstanden werden, sondern bedürfen der Verbesserung, Überprüfung und Wiederbelebung. Dafür ist eine Pastoral des Angebots nötig. Das Evangelium muss auf neue Art und Weise gelebt und verkündigt werden154. Alle Gläubigen als Glieder der Kirche tragen dabei Mitverantwortung für die Treue der kirchlichen Identität und ihre Sendung. „Die Identität eines Gliedes der Kirche macht die Art und Weise aus, wie es seinen Glauben lebt, wie es nach dem Geist handelt, ‚in Christus ist‘ und Christus in der Welt bezeugt.“155

Hier sind auch diejenigen im Blick, „[…] die den christlichen Glauben nicht teilen, die aber an der Situation des Glaubens und der Kirche in unserer Gesellschaft interessiert sind.“156 Die Bischöfe Frankreichs, die Herausgeber des Briefes sind, haben klar im Blick, dass Tradition und Brauchtum der persönlichen Auseinandersetzung bedürfen und in vielen Punkten nicht mehr innerhalb der Familie übernommen werden157. Der Brief fragt nach dem Einbezogensein der Kirche in die Erfahrungen des Bruchs, ihren Konsequenzen für das kirchliche Leben und den daraus abzuleitenden notwendigen Veränderungen158. In der Minderheitensituation will man nach den Grundlagen der katholischen Identität fragen, die als Referenzpunkte des Lebens und Handelns unverzichtbar sind159.

Der Brief an die französischen Katholiken ist von der Notwendigkeit einer differenzierten Sichtweise auf die gesellschaftlichen und theologischen Probleme geprägt, die auch für die zukünftige Bedeutung der Liturgie entscheidend sein wird. Zuschreibungen die religiöse Praxis betreffend dürfen danach nicht unausgewogen, sondern nur der Komplexität der Sachlage entsprechend vorgenommen werden, indem die religiöse Pluralität ernst genommen wird. Die vielfältigen Formen christlichen Lebens stellen einen großen Reichtum dar, der in einer religiös plural verfassten Gesellschaft zur Verfügung steht160. Die französischen Bischöfe zeigen sich selbstkritisch. Auch für die Liturgie und ihre Probleme ist kirchliche Selbstkritik notwendig. Der Dialog zwischen Kirche und Gesellschaft ist dafür unerlässlich. Es ist der Frage nachzugehen, wie eine Pastoral des Angebots bzw. der „Gastfreundschaft“161 für die Liturgie aussehen kann, die die theologische Rolle der Gläubigen in ihrer Verantwortung für die Stabilisierung der kirchlichen Identität ernstnimmt. Dafür ist es nötig, das Zusammenspiel von Liturgie, kirchlicher Identität und christlicher Lebenspraxis zu reflektieren. Erfahrungen des Bruches müssen wahrgenommen und in ihrer Bedeutung für die Liturgie bedacht werden.

2.2 Zeitstrukturen in der Gegenwart

Der nun folgende Punkt geht von der Annahme aus, dass Zeit die Identität von Individuum und Gesellschaft beeinflusst. Im folgenden Schritt werden die Ursachen der Pluralisierung der Sonntagskultur in der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts dargestellt, die zu einem veränderten Teilnahmeverhalten am katholischen Gottesdienst führten. Dies ist nur mit dem Blick auf das Wochenende als freie Zeiteinheit möglich, in die sich der Sonntag in gesellschaftlicher und kultureller Perspektive einfügt. Nur auf diesem Hintergrund können Überlegungen zur Bedeutung des Sonntags in der religiös pluralen Gesellschaft vorgenommen werden. Im Anschluss daran richtet sich der Blick noch einmal konkreter und speziell auf die sich daraus ergebenden Herausforderungen für das Individuum. Exemplarisch wird hier die Theorie der Beschleunigung von Hartmut Rosa untersucht, die liturgiewissenschaftlich bisher noch nicht rezipiert wurde und wichtige Erkenntnisse über das Verhältnis von Zeitstrukturen und Identität zur Verfügung stellt.

2.2.1 Zeit und Identität

Der Mensch ist ein grundsätzlich zeitgebundenes Wesen, Zeit bestimmt sein Leben und muss von ihm gestaltet werden. Zeit ist nicht nur linear geordnet, sondern hat einen bestimmten Rhythmus, „[…] sie wird zur Frage des Woher und Wohin und des Wozu.“162 Der Umgang mit Zeit ist darum sowohl für das Individuum als auch die Gesellschaft von elementarem Interesse163. Sie ist zunächst kosmisch und vegetativ geprägt, aber auch kulturelle Übereinkünfte spielen eine große Rolle; insbesondere die Zeitebene der Woche ist stark auf kulturelle Einflüsse zurückzuführen. Sie wird von Gesellschaft und Kultur beeinflusst und ist Ergebnis sozialer Prozesse. Auch Gesellschaften der Gegenwart sind maßgeblich durch die Akzentuierung eines besonderen Tages im Wochenlauf gekennzeichnet, so kennzeichnet der Sabbat die Woche im Judentum, der Sonntag das Christentum und im Islam spielt der Freitag eine ähnliche Rolle164. Zeit wird hier im Kalender symbolisch geordnet. Bestimmte Tage werden herausgehoben als Anfangs- oder Endpunkte. Sie markieren die Zeit und vermitteln ihr Sinn, Zeit wird auf diese Weise strukturiert und gedeutet. Lebensrelevante Erfahrungen und kulturelles Wissen gehen so in die Zeit ein. Voraussetzung dafür ist, dass die besondere Zeit in Absetzung zur übrigen Zeit erfahren wird165. Sozial vermittelte Rhythmen wie die Woche stellen Orientierungshilfen zur Verfügung, mit Veränderung und Vergehen als Grunderfahrungen des Zeitlichen zurechtzukommen und zwischen Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft zu differenzieren166. Die soziale und kulturelle Dimension von Taktgebern wie dem Sonntag oder dem Wochenende ist zweidimensional: Alltagspraktisch ermöglichen sie die Verwirklichung des Individuums und seiner Beziehungen. In der zweiten Dimension tragen sie zum sozialen und kulturellen Zusammenhang von Gesellschaften bei. Die Bedeutung, die eine Gesellschaft der Zeit bemisst, ist in gewisser Weise Ausdruck ihrer kulturellen Normen und Werte und trägt zu ihrer Identität bei. Regelmäßig wiederkehrende Ruhephasen gehören zur Kultur, die Ordnung der Zeit ermöglicht Selbsterfahrung und Identitätskonstruktion. Der Verlust oder die Transformation von Ruhephasen bleibt nicht ohne Folgen für die Kultur einer Gesellschaft, weil Rhythmen zur Sinnfindung beitragen167. Die Frage, wie Individuum und Gemeinschaft mit der Zeit umgehen, ist für beide von zentralem Interesse168. Mit dem Verlust dieses Rhythmus droht kulturelle Entgrenzung, weil die „Werthorizonte des Menschseins“169 einseitig reduziert werden.

Die Struktur der Woche, in die sich der Sonntag einpasst, ermöglicht die Strukturierung menschlicher Zeit und die Bewältigung der Herausforderungen der Zukunft. Die Gliederung der Woche stellt deswegen eine Entlastung dar und verleiht den einzelnen Tagen unterschiedliches Profil. Die Woche erhält einen Anfang und ein Ende, die dem Einzelnen in regelmäßiger Wiederkehr die Chance zu Rückschau und Neuanfang garantieren. Der Rhythmus der Woche in vielen Ländern der europäischen Tradition entstammt der christlichen Ordnung. Die herausragende Position nimmt darin der Sonntag ein, der nach kirchlicher Vorstellung nur als kollektiv begangener Tag Teil ihrer Identität sein kann170.

2.2.2 Der Sonntag als Teil des Wochenendes

Lange Zeit konnte der Sonntag als wichtiger Indikator für religiöse Praxis und kirchliche Identifikation genutzt werden. In ihm wurden religiöse, kulturelle und soziale Dimensionen des Lebens integriert. Seit den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts aber verliert der Sonntag an kulturellem Einfluss. Neben der kirchlichen Gestaltung des Tages nehmen Freizeitbezüge und das Wochenende als zu gestaltende Zeiteinheit eine zunehmend wichtigere Rolle ein171. Diese Entwicklung setzt mit der flächendeckenden Einführung des arbeitsfreien Samstags und damit der Fünf-Tage-Arbeitswoche in den 60er Jahren in der Bundesrepublik ein. Von den 70er bis zu den 90er Jahren hatte man auch in den Schulen die Fünf-Tage-Woche eingeführt. In der Folge wurden Samstag und Sonntag gesellschaftlich als zusammenhängende Zeiteinheit Wochenende wahrgenommen172. Die Unterscheidung zwischen Arbeitszeit und Freizeit prägt nun das menschliche Zeitverständnis. Der steigende Wohlstand und reduzierte Arbeitszeit führen zu steigendem Konsum und tragen zur Beschränkung des kirchlichen Einflusses auf die Gestaltung des Sonntags bei173. Für große Teile der Bevölkerung verlieren kirchliche Normen an Gültigkeit. In diesem Prozess wird der Sonntag zum Teil des Wochenendes und löst sich gesellschaftlich mehr und mehr aus kirchlicher Verankerung. Die Trennung in Arbeits- und Freizeit verstärkt sich, die Arbeitszeit wird von materiellen Interessen, die Freizeit von der Suche nach Steigerung der Qualität des Lebens dominiert. Die neuen Möglichkeiten der Mobilität erweitern den geographischen und sozialen Kontext und ermöglichen es, den Sonntag nach den eigenen Bedürfnissen und Ansprüchen zu gestalten174. Das Wochenende kombiniert zwei unterschiedliche Kategorien von peak periods (Wochenhöhepunkten) miteinander. Der Sonntag ist seinem Ursprung nach religiös bzw. religionspolitisch begründet, der freie Samstag ist eine soziale Errungenschaft175.

Der staatliche Sonntagsschutz hat die Säkularisierung des Sonntags in gewisser Weise verstärkt. Erholung und Selbstverwirklichung nahmen eine größere Bedeutung ein. Die Arbeitsruhe wurde dann konkret mit verschiedensten Freizeitaktivitäten gestaltet. Zu den religiösen Inhalten traten säkulare hinzu176. Die kirchliche Sonntagspolitik wurde nun von anderen Fragestellungen geleitet. Ging es zuvor um die Frage, welche Tätigkeiten am Sonntag verrichtet werden dürfen, verliert die Sonntagsheiligung nun auf dem Hintergrund der Freizeitgestaltung an Selbstverständlichkeit und muss neu begründet werden. Die Teilnahme am Sonntagsgottesdienst ist davon ebenfalls betroffen. Auch die Einführung der Samstagabendmessen in den 50er und 60er Jahren des 20. Jahrhunderts konnte diese Entwicklung nicht aufhalten. Die Pluralisierung der Sonntagskultur setzt im letzten Drittel des 20. Jahrhunderts mit einer fortschreitenden Flexibilisierung der Arbeitszeit ein. Im zunehmenden Maße entwickelt sich die Sonntagsarbeit im Zuge der Ausbreitung von Dienstleistungs-, Freizeit- und Mediensektor von der Ausnahme zur Regel für viele Arbeitnehmer. Pluralisierung und Individualisierung bedingen so die Flexibilisierung des Wochenendes. Der Bedeutungsverlust der Teilnahme am Sonntagsgottesdienst ist dabei in den weiten Kontext der Krise des katholischen Frömmigkeitslebens einzuordnen177. Die sich verstärkende Individualisierung entzieht dem katholischen Milieu den Boden, weil eine Vielfalt der Deutungsmöglichkeiten dem Individuum neue Entscheidungshorizonte eröffnet, die sich auf die Bindungen zur katholischen Gemeinschaft als soziales Gefüge auswirken178. Der Sonntagsgottesdienst als Ausdruck katholischer Frömmigkeit ist in doppelter Weise in diese Entwicklungen eingebunden, die Umbrüche im katholischen Milieu wirken sich auf ihn aus und beschleunigen den Verlust der sozialen Bindung. Der Sonntag unterliegt in dieser Zeit einem Wandel in Bedeutung und Funktion179. Um seine identitätsprägende Kraft muss in diesem Kontext neu gerungen werden:

„In dem Masse [sic!], in dem die Konfessions- bzw. Religionszugehörigkeit zu einer freien Entscheidung wurde und nicht mehr ein zentraler Faktor der Inklusion und Exklusion und der Identitätsbildung darstellt, verlor auch der Sonntag seine konstitutive Funktion.“180

Das hat auch Auswirkungen auf die Bedeutung des katholischen Gottesdienstes. Die Gottesdienstteilnahme als Ausdruck der Vergewisserung der Zugehörigkeit zur feiernden Gemeinschaft verliert damit an Selbstverständlichkeit. Die Teilnahme an der Sonntagsliturgie ist jetzt eine neben anderen Möglichkeiten der Identitätsbildung181.

Die Voraussetzungen für die Sonntagsheiligung in der Bundesrepublik unterschieden sich in der ehemaligen DDR grundlegend. Zum Ziel der Planerfüllung wurde hier zeitig die gleitende Arbeitswoche eingeführt, die z.T. dazu führte, dass der freie Tag für manche Arbeiter mehrere Wochen lang nicht auf den Sonntag fiel. Für christliches Leben insgesamt fehlte jede staatliche Unterstützung, Feste konnten oft nur mit Einschränkungen begangen werden182. Einige Übergangsriten versuchte man mit sozialistischen Ersatzriten zu ersetzen, den Sonntag erklärte man in den 50er Jahren zum „Aufbausonntag“. Der Bedeutungsrückgang des Sonntags in der DDR lässt sich in die europäischen Säkularisierungsprozesse einordnen, hebt sich aber durch die Intensivierung durch den Staat von ihnen ab183.

1971 wird von der zuständigen Unterorganisation der UNO eine Reform des Kalenders vorgenommen. In deren Folge wird der Sonntag seit 1976 im Kalendersystem in der Wochenübersicht als der letzte Tag der Woche aufgeführt. Die Kirchen bekundeten Protest und erreichten, dass der Sonntag in der Jahresübersicht zwischen Samstag und Montag gedruckt wird184.

Die christlichen Bedeutungen der einzelnen Tage werden heute den Ansprüchen der entkirchlichten Gesellschaft angepasst, die neue Deutungsmuster zur Verfügung stellen185. Die Zeitvorstellungen selbst haben sich pluralisiert. Neben denen der Individuen existieren nun diese größerer Organisationen und neben diesen der historische Gesamtrahmen, der die Gesellschaft als Lebensrhythmus prägt. Noch ist die Verschränkung dieser verschiedenen Zeitmuster stabil, es stellt sich aber die Frage, inwieweit sie noch größere Belastungen aushält, ohne dass sie ihre entlastende und orientierende Funktion verlieren186.

Diese Entwicklungen bleiben nicht ohne Auswirkungen auf die Feier der Liturgie. Die Deutungen des Sonntags etwa als erster Tag der Woche (biblisch) und letzter Tag der Woche (gesellschaftlich) stehen heute nebeneinander. Hier ist von „einem Auseinanderklaffen zwischen offizieller Liturgie und Alltag“187 zu sprechen, auf den liturgisch zu reagieren ist.

2.2.3 Gefährdung des arbeitsfreien Sonntags

Die Wahrnehmung des Wochenendes unterscheidet sich für arbeitende Menschen grundlegend von der Arbeitswoche. Das Wochenende bietet Gelegenheit, sich Dingen zu widmen, die für das eigene Leben Bedeutung besitzen und für die im Laufe der Arbeitswoche keine Zeit bleibt. Damit nimmt das Wochenende zwar in gewisser Weise den Charakter der Werktage an, trägt aber auch kulturelle und religiöse Dimensionen in sich, „[…] wie Erholung, Gemeinschaft, Kultur – und Gottesdienst.“188 Das Wochenende ist Element gemeinschaftlicher Zeit und geht über den religiösen Sinn des Sonntags hinaus. Während der Sonntag kirchlich als wöchentliches Osterfest gedeutet wird, ist das Wochenende gesamtgesellschaftlich als wöchentlich wiederkehrende Ruhephase zu verstehen, die entsprechend der eigenen Präferenzen gestaltet werden kann189.

Seit den 80er Jahren wird aber auch das freie Wochenende in seiner Existenz angefragt. Veränderte Arbeitszeiten und Ladenöffnungszeiten sind dafür die primären Ursachen. Für nicht wenige Menschen sind der Samstag und der Sonntag heute wieder mit Erwerbsarbeit verbunden190. Die gesetzliche Liberalisierung der Arbeitszeit- und Ladenschlussgesetzgebung seit Mitte der 1990er Jahre führte dazu, dass heute in Deutschland ca. 36% der Arbeitenden samstags und 20% sonntags tätig sein müssen191. Mit der Ermöglichung von Sonntagsarbeit kann die Sonntagsruhe gegen Lohnzahlung getauscht werden. Diese ausschließlich ökonomische Wertsetzung steht mit der Konzentration auf ständigen Fortschritt in Zusammenhang und tangiert den Sinn menschlichen Lebens192. Der soziale Konsens über die Zeitstruktur einer Gesellschaft wird dadurch beeinträchtigt und wirkt sich auf die verschiedenen Teilsysteme der Gesellschaft aus193. Die Gestaltung des Samstags steht dabei in einem engen Zusammenhang mit der Bedeutung des Sonntags. Jürgen P. Rinderspacher hat in diesem Kontext in seinem im Jahr 2000 veröffentlichten Buch zum Sonntag festgestellt: „Zwar wird die Herausgehobenheit des Sonntags noch akzeptiert, dagegen wird der Samstag als ganz normaler Wochentag reklamiert.“194 Rinderspacher spricht in diesem Zusammenhang von „sozialen Risiken“195, die sich auf die kulturelle und die soziale Identität der Gemeinschaft auswirken. Die Ermöglichung sozialer Bindungen ist von diesen Voraussetzungen strukturell am ehesten davon betroffen196.

Neuere Entwicklungen zeigen, dass auch von einer Akzeptanz des arbeitsfreien Sonntags immer weniger gesprochen werden kann und sich eine Verschärfung der Situation andeutet197. Eine ausschließlich biblische Begründung ist in einer entkirchlichten Zeit oft nur schwer nachvollziehbar. Der Anteil der Bevölkerung, der gar nicht oder anders religiös geprägt ist, nimmt zu. Der Anspruch des Sonntags muss deswegen auch außerhalb von Traditionen begründet werden198. Technologische Veränderungen und finanzielle Überlegungen haben den Verlust des sozialen Konsenses des arbeitsfreien Sonntags weiter vorangetrieben. Mitte der 90er Jahre des 20. Jahrhunderts erreichte man in der Textilindustrie Ausnahmegenehmigungen für Sonntagsarbeit mit dem Argument, die Konkurrenzfähigkeit mit dem Ausland müsse erhalten bleiben. Unterbrechungen der Produktionsabläufe und damit arbeitsfreie Zeit nahm man als „Störfall“199 wahr. Die technologischen Erneuerungen ermöglichten eigentlich eine Flexibilisierung der Arbeitszeit und deren Gestaltung durch die Arbeitnehmer, tangierten aber gleichzeitig den Sonntag als arbeitsfreien Tag200. Damit war ein „argumentativer Dammbruch“201 gegeben. Der Sonntag breitete sich als Arbeitstag über die sozialen und medizinischen Dienstleistungsbereiche hinaus mehr und mehr aus202. Unter dem Stichwort der ‚Konsumentensouveränität‘ und der individuellen Nutzung des Zeitwohlstands forderte man die Lockerung der Ladengesetzgebung für die Sonntage203. Auch die Ausweitung des Freizeit- und Medienbereichs förderte diese Entwicklung204. Die Sonntagsliturgie bietet hier wichtige Ansätze „[…] den Grundgedanken der regelmäßigen Unterbrechung als den Kerngedanken abendländischer Zeitkultur […]“205 weiterzudenken.

2.2.4 Gesellschaftliche Bedeutungsvielfalt des Sonntags

Mehrere Umfragen haben sich in den vergangenen Jahren mit der gesellschaftlichen Bedeutung freier Zeiten beschäftigt. Sie alle zeigen, dass der große Teil der deutschen Bevölkerung an einem arbeitsfreien Wochenende interessiert ist206. Wichtig ist im Blick zu behalten, dass mit der Diskussion über den arbeitsfreien Sonntag auch der Samstag und damit das gesamte Wochenende zur Disposition stehen207. Es geht dabei also nicht um rein innerkirchliche Interessen. Das Problem besteht im engen Zusammenhang wirtschaftlicher und zeitlicher Belange, denen soziale und kulturelle Interessen nachstehen müssen208. Der Sonntag als Bestandteil des Wochenendes erfüllt für das Zusammenleben einer Gesellschaft wichtige Funktionen, die ihn als sozio-kulturellen Schutzraum charakterisieren. Er schützt vor der Vereinnahmung arbeitsweltlicher Einflüsse und ermöglicht die persönliche Entfaltung (1). Er entlastet von Erwerbs- und Hausarbeit, weil Arbeitsruhe nicht sanktioniert wird (2). Er animiert zu sozialen Kontakten (3). Indem die Mitglieder der Gemeinschaft zur gleichen Zeit frei haben, werden diese erleichtert. Weil er zum gemeinsamen Rhythmus von Arbeits- und Ruhephasen beiträgt, können die sozialen Kontakte mit möglichst geringem Aufwand koordiniert werden, so dass auch spontane Kontakte möglich sind (4). In den gemeinsamen Ruhephasen findet sich die Gemeinschaft, der Sonntag wirkt hier integrierend (5). Seine regelmäßige Wiederkehr vermittelt ihren Mitgliedern das Gefühl von Sicherheit209. So ermöglicht das Wochenende „[…] in regelmäßiger Wiederkehr neue Kontingenz und Handlungskomplexität und bezieht seinen sozialen Wert u.a. aus der Gewissheit der regelmäßigen Wiederkehr der Chance, in einem (relativen) Freiraum eigene Handlungsentwürfe verwirklichen zu können.“210 Grundlegende Voraussetzung ist dafür aber die gesellschaftliche Ermöglichung dieses Freiraums und die Annahme, den Sonntag dafür nutzen zu können211. Für Rinderspacher ist eine „kooperative Strategie“ notwendig in Form einer „[…] intelligente[n; A.B.] Kombination traditioneller Elemente unserer Zeitordnung – zu denen auf je andere Weise sowohl der Sonntag als auch der Samstag gehören, letzterer als Bestandteil der ‚Tradition der Moderne‘ - mit innovativen Zeitmustern, die den Weg in eine zukunftsfähige Zeitordnung ebnen.“212

Die theoretische Reflexion über die soziale Bedeutung des Sonntags lässt die Frage nach der tatsächlichen Bedeutungszuschreibung aufkommen. Es existiert eine Handvoll Umfragen, welche die gesellschaftlichen Aktivitäten am Sonntag erfassen213. Sie zeigen eine ganze Spannbreite an sozialen und kulturellen Interessen, mit denen der Sonntag verbunden ist, auf. Sie machen aber auch deutlich, dass für viele Menschen der Sonntag heute ein unbeliebter Tag ist, der die Gefühle, auch die negativen steigert. Im Gegensatz zur Arbeitswoche lassen sich diese dann nur schwer durch Geschäftigkeit unterdrücken214.

Das Allensbacher Archiv hat im Jahr 2002 die zum christlichen Sonntag mit Kirchgang alternativen Bedeutungsbesetzungen für den Sonntag erhoben. Das Spektrum reicht von positiven bis zu negativen Assoziationen mit diesem Tag. Für 77 % und damit mehr als zwei Drittel der Bevölkerung ist der Sonntag ein „besonderer Tag“, für 76 % ein „Tag der Erholung und Entspannung“, für 64 % ein „Familientag“, 57 % genießen ihre „Freiheit“, 48 % haben Spaß, für 40 % stellt er einen Tag der Besinnung dar. 19 % der Befragten räumen ein, es gäbe am Sonntag durchaus auch „Spannungen“, und für jeweils 7 % ist der Sonntag mit Langeweile und Einsamkeit verbunden215. Die Mehrheit der Bevölkerung sucht am Sonntag Ruhe und Entspannung, nutzt ihn aber genauso gern für das Zusammenkommen mit Familie und Freunden216. Das Wochenende wird auch als wöchentlicher Urlaub interpretiert217. Das Wochenende als Zeitfenster, das Leben ohne permanenten Zeitdruck ermöglicht, wird damit in seiner wesentlichen Funktion eingeschränkt218. Umso mehr werden der Samstag und Sonntag nicht nur als Hort des Rückzuges zur gemeinsamen Erholung gesucht, sondern auch für gemeinschaftliche Interessen genutzt. Kommunikation, Unterhaltung und Kontakt stehen dabei im Vordergrund219. Daten für Österreich zeigen, dass der religiösen Gestaltung des Sonntags die geringste Zeit gewidmet wird, den größten Teil nehmen Tätigkeiten im Haushalt und Freizeitaktivitäten ein220.

Rinderspacher zeigt, dass sich die Interessen, denen man am Sonntag am liebsten nachgeht, in den vergangenen 30 Jahren in der Bundesrepublik nicht verändert haben. Sie sind konstant auf den sozialen Charakter des Wochenendes ausgerichtet; auf den Sonntag trifft das noch einmal mehr zu als auf den Samstag. Das gilt auch für Aktivitäten, die man auf den ersten Blick nicht als besonders sozial ausgerichtet deuten würde wie bspw. Fernsehkonsum. Eine genauere Untersuchung zeigt dagegen, dass selbst ein Großteil dieser Zeit in Gemeinschaft mit Familienmitgliedern verbracht wird. Das setzt sich bei einem traditionellen Ausdruck sonntäglicher Festkultur fort, der im Gegensatz etwa zur Kleidung, die sich kaum noch vom Alltag unterscheidet221, noch immer wichtig ist: das gemeinsame Mittagessen in der Familie. Die freie Zeit wird heute als eine Kombination aus unendlichen Optionen, aber auch Überbleibseln von Traditionen gestaltet222. Herrmann-Stojanov zeigt, dass es einerseits Tätigkeiten gibt, die durchgängig einem bestimmten Tag des Wochenendes zugeordnet werden, für den Sonntag trifft das auf den Gottesdienstbesuch und Familienbesuche zu; andererseits werden bestimmte Tätigkeiten, die der Erholung dienen, dem Wochenende als Ganzes zugeordnet223. Eine gewisse Spannung zur Hervorhebung des Sonntags als besonderen Gemeinschaftstag lässt eine Studie aus dem Jahr 1999 erkennen, laut der nur jeder achte Befragte den Sonntag als geselligsten Tag der Woche deutet224. Die Frage, ob die Sonntagsheiligung durch die Erlebniskultur abgelöst wird, kann verneint werden. Im Schnitt nehmen mehr Menschen am Sonntagsgottesdienst teil als an Sportveranstaltungen, Volksfesten oder auch Wochenendausflügen. Eine stärkere Bedeutung dürfte aber in der Gegenwart dem Wunsch nach Einkaufsmöglichkeiten am Sonntag zukommen225.

Parallel zu der noch breiten Akzeptanz der Sonderstellung des Wochenendes ist eine Derhythmisierung durch einen zunehmenden doppelten Differenzverlust zu verzeichnen. Sie äußert sich einerseits in einer Zunahme der alltäglichen freien Zeiten während der Werktage, die Ergebnis der Reduzierung der Wochenarbeitszeit ist. Durch die Zunahme der Berufstätigkeit von Frauen werden diese andererseits am Wochenende zusätzlich durch häusliche und familiäre Arbeit belastet, die an den Werktagen nicht mehr erledigt werden kann. Gleichzeitig ist eine passive Begehung des Tages zu beobachten. Viele Menschen sind orientierungslos, was die konkrete Gestaltung des Tages angeht. Ausschlafen, Fernsehen und Nichtstun gehören zu den beliebtesten Tätigkeiten. Die Freiheit, das zu tun, was man gerade möchte, erscheint als höchstes Gut. Zunehmend fällt es Menschen aber schwer, diese Freiräume produktiv zu nutzen. Langeweile und Einsamkeit breiten sich oftmals als Konsequenz aus und betreffen besonders Alleinstehende226.

Die Ergebnisse aus den Umfragen lassen erkennen, dass die Deutung von Sonntag und Wochenende mit dem traditionellen kirchlichen Verständnis des Sonntags nur schwer vereinbar ist. Inhalte traditioneller kirchlicher Sonntagskultur können kaum noch als allgemein verständlich und verbindlich betrachtet werden. Die Derhythmisierung erweist sich für die Gesellschaft als Herausforderung, weil sie mit einer Destabilisierung des sozialen Lebens einhergeht. Fehlende Zeiten der Unterbrechung und die Deutung von Ruhephasen als Defizit führen zu einer Entstrukturierung des Alltags und wirken sich auf den Charakter einer Gesellschaft aus.

Der drohende Verlust eines gesellschaftlichen Rhythmus erweist sich aber auch für die Kirche mit Blick auf die Gestaltung des Sonntags und seines Gottesdienstes als Herausforderung. Die Ausdehnung der Arbeitszeit und der Einkaufsmöglichkeiten auf das Wochenende setzen den Sonntagsgottesdienst verstärkt unter Druck. Es existiert eine Vielzahl an Freizeitangeboten im weitesten Sinne. Sie alle konkurrieren mit dem Besuch des Sonntagsgottesdienstes. Das gilt nicht nur für die Nicht-Christen, sondern auch für die Mitglieder der Kirche, sodass mit Guido Fuchs vom christlichen Sonntag als eine Art „Subkultur“227 gesprochen werden kann. Viele der Möglichkeiten erscheinen attraktiver als die Teilnahme am Gottesdienst228. Das hat einen erheblichen Einfluss auf die kirchliche Identität, weil kirchliche Angebote zunehmend unregelmäßiger wahrgenommen werden. Der kirchliche Kalender, der zwischen Wochentagen und Sonntag unterscheidet, verliert an Kontur229.

Die Umfragen zeigen aber auch, dass der Wunsch nach Gemeinschaft und regelmäßigen Ruhephasen von einem großen Teil der Bevölkerung getragen wird, er nimmt nur andere Formen an. Aber auch Langeweile und Einsamkeit als Assoziationen mit dem Sonntag und dem Wochenende müssen wahrgenommen werden. Kirchlich und theologisch wird das noch nicht in Breite rezipiert.

2.2.5 Hartmut Rosa: Beschleunigte Zeit

Wie zuvor gezeigt, wird die Rhythmisierung und Strukturierung des menschlichen Lebens durch den zunehmenden Verlust der Arbeitsruhe gefährdet. Um sich der daraus folgenden Konsequenzen bewusst zu werden, ist eine zeittheoretische Vertiefung hilfreich. Einen für die liturgiewissenschaftliche Forschung fruchtbaren Ansatz liefert der Soziologe Hartmut Rosa. Rosas phänomenologische Beobachtungen ermöglichen einen Blick auf Ursachen und Wirkungen der unbegrenzten Akzeleration in ihrer Bedeutung für das Individuum und die Gesellschaft230.

2.2.5.1 Soziale Beschleunigung und subjektive Identität

Rosa hat die in der Moderne einsetzende Beschleunigung, die Ende des 20. Jahrhunderts einen Höhepunkt erfährt, eingehend untersucht. Für die Moderne erwies sich die Annahme der ständigen Beschleunigung als charakteristische Zeitwahrnehmung. Zum Ende des 20. Jahrhunderts tritt dazu die Erfahrung des kulturellen und strukturellen Stillstands231. Rosa stimmt der Diagnose einer „,Zeitkrise‘ der gegenwärtigen Gesellschaft am Ende des zweiten Jahrtausends“232 zu, „die den doppelten Verlust einer referenzstiftenden Vergangenheit wie einer sinnstiftenden Zukunft mit sich zu bringen scheint […].“233. Diese Krisenerfahrung resultiert aus dem Mangel an Beständigkeit, die sich aus der jeweiligen Steigerung des technischen, sozialen und kulturellen Tempos ergibt234. Rosa spricht von der „Hyperdynamik spätmoderner Gesellschaften“235.

Beschleunigung und Stillstand schließen sich demnach nicht aus, sondern bilden ein komplementäres Paar. Sie betreffen sowohl die Lebensspanne eines Menschen als auch seinen Alltag und sind schwer zu bewältigen. Trotz der Erhöhung des Lebenstempos, das durch technische Errungenschaften die Möglichkeiten für ein verlangsamtes Leben verschafft, gelingt es nicht, die gewonnene Zeit zur Regeneration zu nutzen. Vielmehr ist man an einer ständigen Vermehrung der Optionen interessiert, um die Zeit ideal zu nutzen, „[…], daß das gute Leben das erfüllte Leben sei, das darin besteht, möglichst viel von dem, was die Welt zu bieten hat, auszukosten und auszuschöpfen, möglichst umfassend von ihren Möglichkeiten und Angeboten Gebrauch zu machen.“236 Die freien Zeiträume dienen nicht als Ruhephasen, sondern werden umgehend in neue Projekte investiert. Auch Rosa diagnostiziert eine Verwischung der Unterscheidung zwischen Arbeitszeit und Freizeit, die aus dem Versuch, die Feiertagsregelungen aufzulösen, resultiert und derhythmisierend wirkt237.

Besondere Anforderungen ergeben sich aus der Beschleunigung des sozialen Wandels für das Zusammenleben von Menschen. Sie wirkt sich auf Beziehungen aus, beeinflusst lebenswichtige Orientierungsmuster und berührt damit die kulturelle und strukturelle Grundlage der Gesellschaft. Das kulturelle Überleben und die Identität des Subjekts sind aber auf eine gewisse Stabilität des Sozialen angewiesen238. Die Bedingungen, eine bleibende und lebensprägende Beziehung einzugehen, sich an einen Partner oder einen Beruf langfristig zu binden, sind erheblich eingeschränkt. Entscheidungen gelten jeweils nur für eine begrenzte Zeit239.

Die Folge sind Desynchronisationsprozesse, die sich besonders negativ auf die sozialen und kulturellen Bereiche auswirken, weil sie in diese nicht ohne weiteres übersetzt werden können und zulasten des Individuums vollzogen werden. Die strukturellen und die individuellen Zeitmuster können nicht mehr miteinander verbunden werden.240 In der Folge entfernen sich die Zeithorizonte Alltag, biografische Zeit und Geschichte immer weiter voneinander und können vom Individuum nicht integrativ gedeutet werden241. Als eine dritte Form ist die Desynchronisation von Funktionssystemen und sozialen Subsystemen zu erwähnen. Die veränderten Zeitstrukturen wirken auf die Identität der Individuen ein, weil Beziehungen und Handlungen von den Akzelerationsprozessen betroffen sind:

„In jeder identitätsstiftenden, narrativ konstruierten Lebensgeschichte wird nicht nur die Vergangenheit rekonstruiert, sondern damit zugleich die Gegenwart gedeutet und eine mögliche Zukunft entworfen. Selbstverhältnisse sind daher immer auch Zeitverhältnisse, und diese können große kulturabhängige Variationen aufweisen: […] In einer Gesellschaft, in der die Vergangenheit ihre verpflichtende Kraft verloren hat, während die Zukunft als unvorhersehbar und unkontrollierbar konzipiert wird, mögen dagegen gegenwartsbezogene oder ‚situative‘ Identitätsmuster dominieren.“242

Alltägliche und biographische Erfahrungen wirken direkt auf die Identität des Subjekts ein. Das situative Muster erfordert es, Zeitbezüge absolut flexibel zu nutzen. Weil die Zeitebenen immer wieder neu zueinander ins Verhältnis gerückt werden müssen, ändert sich das Selbstbild, „[…], wer man war, ist und sein wird, stets aufs Neue“243 – die Identitätskonstruktion des Individuums muss damit unter großen Herausforderungen vollzogen werden.

2.2.5.2 „Entschleunigung“ als Entlastung

Ein von Akzelerationsprozessen freier Raum sind Rosa zufolge bestimmte „Nischen“244, die er auch „Entschleunigungsoase[n]“245 nennt. Die Beispiele, die er aufzählt, beziehen sich auf Fernsehwerbung und soziale Gemeinschaften, die sich vollends aus den gegenwärtigen Lebenszusammenhängen gelöst haben und als „anachronistisch“246 gelten. In der Spätmoderne können sie nur noch schwer den Kontakt zur beschleunigten Gesellschaft halten. Rosa spricht ihnen dennoch eine gewisse „Verheißungsqualität“247 zu. Er sieht in der Entschleunigung eine Art Korrektiv der Moderne, weil sie eine „[…] Revision nicht nur ihrer ökonomischen Basis, sondern auch ihrer kulturell-ideelen Grundlagen voraussetzte.“248 Die Entschleunigungsoasen geraten in der Spätmoderne typischerweise ins Abseits, weil der Graben zwischen ihnen und den beschleunigten Systembereichen immer größer wird. Das erhöht zugleich ihre Attraktivität. Wie groß die Sehnsucht nach solchen Entschleunigungsoasen ist, zeigen eigens zu diesem Zweck begründete „Zeit-Orte“, zu denen Rosa „Wellnessoasen“249. zählt Sie unterscheiden sich von den überkommenen Formen allerdings darin, dass sie im eigentlichen Sinn der Effektivitätssteigerung dienen, indem die in ihnen gewonnenen Kräfte zur weiteren Beschleunigung genutzt werden250.

2.2.6 Schlussfolgerungen

Für die Mehrheit der Gesellschaft ist die Teilnahme am Sonntagsgottesdienst nicht selbstverständlicher Bestandteil ihrer „Wochenenddramaturgie“251. Waren einst Normen, feste Überzeugungen, Gewohnheiten oder auch sozialer Druck Grundlage der Entscheidung für die Teilnahme, so nehmen jetzt Erfahrungs- und Erlebnislogik diese Rolle ein252. Die Entwicklungen der Sonntagskultur sollten nicht grundsätzlich als dramatisch eingeschätzt werden. Es liegt in der Natur von Institutionen, dass sie nicht von allen Mitgliedern der Gesellschaft in gleicher Weise getragen werden. Die Mehrheit der Bevölkerung aber spricht sich in Bezug auf die eigene Lebensgestaltung für den Sonntag als freien Tag aus253. Die Umwandlung von freier Zeit in Kultur kann nur unter der Voraussetzung der Freizeit mit anderen geschehen. Das Wochenende zeichnet sich durch bestimmte Verhaltensregeln und Normen aus, Handlungen und Symbolisierungen werden zur gleichen Zeit vollzogen und sind Ausdruck der Zugehörigkeit zu einer Gemeinschaft. Man tut etwas, weil es zum Wochenende dazugehört, so Rinderspacher254. Der Nutzen gemeinsamer freier Zeit ist nicht hoch genug einzuschätzen. Der Einzelne wird durch gleichzeitige Tätigkeiten, geteilte Symbole und die gleiche Bedeutungszuschreibung bestimmter Zeiten in die Gemeinschaft eingebunden255.

Der starke Einfluss der Beschleunigung auf die Identität des Subjektes rückt die Rolle der Gottesdienstfeiernden als Personen in herausfordernden Lebensbezügen in ein neues Licht. Die anthropologische Dimension der Liturgie als Gemeinschaftsfeier muss das entsprechend berücksichtigen. Der Mensch in seiner ganzen Existenz muss ernst genommen werden. Dazu gehört die Berücksichtigung des Drucks auf die Identität der Gottesdienstteilnehmer. Die identitätsbildende Kraft des Gottesdienstes wird dadurch einmal mehr angefragt. Eine besondere Bedeutung ergibt sich auch aus der Verschränkung der Zeitebenen Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, die für die Feier der Liturgie zentral ist, wenn Individuen unter erschwerten Bedingungen ihr eigenes Leben nur erschwert in den Kontext der Geschichte einordnen können.

Die Überlegungen zur Beschleunigung zeigen auch, dass die grundlegende Differenz zwischen Liturgie und Lebenswelt nicht mehr im Unterschied zwischen der agrarisch-kulturell geprägten Liturgie und dem Menschen der Industriegesellschaft liegt, sondern dass die Brüche die menschliche Identität viel tiefer betreffen. Es ist nicht mehr selbstverständlich, sich regelmäßig für einen Gottesdienst Zeit zu nehmen, der an sich zweckfrei ist. Je stärker die Beschleunigung greift, desto notwendiger werden in anthropologischer Perspektive dagegen feste Zeiten und Rhythmen. Während sich die Lebenswelt stetig verändert, hat sich die Gestalt der kirchlichen Institution des Sonntags kaum merklich weiter entwickelt. Hier gilt es, die Unterbrechungsfunktion des Sonntagsgottesdienstes verstärkt in den Blick zu nehmen und zu fragen, wie menschliches Leben im Gottesdienst gedeutet wird.

Die Mobilitätseffekte der Gesellschaft erschweren das Zusammenkommen einer festen (Lebens- und Gottesdienst-)Gemeinschaft und lassen den Anspruch einer wöchentlichen Gottesdienstversammlung in gewisser Weise als hoch ideal und z.T. im Gegensatz zu den Lebensbedingungen der Menschen erscheinen256. Die Paradoxie der beschleunigten Gesellschaft besteht darin, dass mit der permanenten Vervielfachung des sozialen Wandels die Notwendigkeit von Ruhepolen größer wird. Je seltener die Menschen innehalten, desto wichtiger werden solche Ruhe- und Besinnungsphasen257. Das Problem besteht auch in den Interessenskonflikten:

„Die Individuen sind mehr oder weniger gezwungen, eine ständige Güterabwägung und Definition von Prioritäten zu treffen, was bei der Gestaltung des Sonntags vorrangig und was nachgeordnet zu berücksichtigen ist. Dabei steht die Frage nach dem synergetischen Effekt, möglichst viele differierende Zeitgestaltungsinteressen in einer Aktivität zu bündeln und Erfolg versprechende Schnittmengen der Interessenlage zu suchen, vermutlich immer mehr im Vordergrund.“258

Ruhe als Erholungskategorie ist nicht nur durch Auslassen von Aktivitäten gekennzeichnet, sondern muss – damit sie für viele Menschen nicht zum Ort sozialer Isolation wird – mit Inhalt gefüllt werden. Es stellt sich die Frage, wie sich die Kirche hier als Gestalterin dieser Ruhe engagieren kann. Die Möglichkeiten der Sonntagkultur sind in der Gegenwart beliebig groß, der bloße Verweis auf das ursprünglich kirchliche Monopol des freien Sonntagvormittags und den Gottesdienst ist nicht mehr ausreichend259.

Die Befragungen zum Sonntag als gemeinsamen Ruhetag zeigen, dass es ein breites Interesse an gemeinsamer freier Zeit gibt. Nur, wenn die freie Zeiteinheit synchron zur Verfügung steht, kann der Sonntag seine Wirkung als soziokultureller Schutzraum entfalten. Er kann damit zum Gemeinwohl beitragen. Die Sozialwissenschaften machen hier zu Recht darauf aufmerksam, dass theologische Vorstöße, den Sonntag kirchlich in kleinen Gruppen auch an anderen Tagen zu begehen260, hier wenig zuträglich sind, weil der kollektive Rhythmus damit verloren geht261.
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B. KIRCHLICHES ENGAGEMENT FÜR DEN SONNTAG IN DER GEGENWART

3. Der Sonntag in der katholischen Kirche: theologisch und sozialpolitisch

3.1 Der Sonntag in den Dokumenten der katholischen Kirche

Die katholische Kirche äußert sich auf vielfältige Weise zu innerkirchlichen, gesellschaftlichen und politischen Themen. In diesen Texten wird das Selbstverständnis der Kirche theologisch formuliert und in den binnenkirchlichen wie öffentlichen Diskurs eingebracht. Zwei verschiedene Frageansätze sind für den Kontext der Arbeit interessant. Dabei wird vom Allgemeinen zum Besonderen vorgegangen: 1. Wie versteht sich die Kirche kulturell, welche theologische Begründungen nennt sie dabei? 2. Wie wird die Situation des Sonntags beschrieben und welche theologischen Linien werden genutzt, um seine Relevanz aufzuzeigen? Wie wird der Gottesdienst darin verortet? Es handelt sich dabei um eine systematische Darstellung, welche die Linien der Argumentation nachzeichnen soll. Es werden sowohl Dokumente für den europäischen Kontext (COMECE, CCEE), als auch Apostolische Verlautbarungen und Texte der Bischofssynoden mit universalkirchlicher Bedeutung, exemplarisch für das Gebiet Deutschlands Veröffentlichungen der Deutschen Bischofskonferenz und des Zentralkomitees der deutschen Katholiken und einige ökumenische (deutsche) Papiere besprochen. Vom Apostolischen Schreiben „Dies Domini“ abgesehen, werden die Dokumente im liturgiewissenschaftlichen Kontext bisher kaum rezipiert262.

Vor diesem Blick in die Dokumente soll noch einmal an die Widersprüche in der Praxis erinnert werden. Es gilt auf die Situation des Gottesdienstes hinzuweisen:

Der Gottesdienst ist tragende Säule des kirchlichen Lebens. Allein deswegen steht die Kirche in der Verantwortung, ihn kontinuierlich theologisch zu reflektieren und an seiner Qualität zu arbeiten, weil er der erste und am meisten wahrgenommene Ausdruck kirchlichen Handelns ist263.

Allerdings darf dabei nicht vergessen werden, dass das Gebot der Sonntagspflicht von der Breite der katholischen Kirchenmitglieder nicht mehr eingehalten wird. Der große Teil von ihnen nimmt nicht regelmäßig am Gottesdienst teil. Die durchschnittliche Teilnehmerzahl geht von Jahr zu Jahr zurück. Berücksichtigt man die demographischen Voraussetzungen und die Tatsache, dass im jungen Erwachsenenalter angewöhnte Teilnahmemuster einen hohen Grad an Stabilität aufweisen, dann ist dem Religionssoziologen Michael N. Ebertz zufolge davon auszugehen, dass die Teilnehmerzahl in Deutschland in den kommenden zehn bis zwanzig Jahren eine der heutigen evangelischen Teilnehmerquote vergleichbare Zahl erreichen wird. Ebertz geht zumindest für die Bevölkerung Westdeutschlands von einer Mehrheit aus, die sich wenigstens punktuell am gottesdienstlichen Leben beteiligen wird. Weiter vermutet er, dass die Erwartungen der Gottesdienstteilnehmer an den Gottesdienst nicht vollständig mit denen der Amtskirche übereinstimmen264. Es ist zu untersuchen, wie die katholische Kirche in ihren Dokumenten diese und die bereits angeführten Spannungen reflektiert und welche Rolle sie dem Sonntag in Gegenwart und Zukunft zuweist.

3.1.1 Der christliche Sonntag als Beitrag zur kulturellen Verantwortung der Kirche

Für die Gemeinschaft der Christen erhält der Sonntag seine gesellschaftliche Relevanz aus seiner genuinen theologischen Bedeutung heraus. Einige Dokumente, die sich auf den europäischen Kontext beziehen, betten den Sonntag in den größeren Rahmen der Wiedervereinigung Europas und der damit verbundenen kulturellen Leistung der Kirche ein. Die Veröffentlichungen sind von dem kirchlichen Verständnis geprägt, zur Gemeinschaft Europas einen gewichtigen Beitrag zu leisten. Sie haben dabei die gesellschaftspolitischen Strukturen Europas und deren Verwurzelung im christlichen Glauben im Blick. Es wird diagnostiziert, dass in Europa eine kulturelle Dynamik herrscht, die von der Suche nach Gemeinschaft auf der einen und nach Freiheit auf der anderen Seite bestimmt wird265. Carlo M. Martini, ehemaliger Erzbischof von Mailand, geht davon aus, dass

„[…] die Kirche viel besser imstande [ist; A.B.] als viele andere Institutionen in Europa, sich dafür einzusetzen, daß die Prinzipien der unverletzlichen Würde des Menschen, der Gerechtigkeit, der Solidarität, des richtigen Umgehens mit der Schöpfung besser geachtet werden.“266

Für Martini vermag sich die Kirche hier einzubringen, weil sie durch die Hingabe und Auferstehung Jesu Christi „[…] den Menschen des heutigen Europas einen Lebenssinn und eine Lebensorientierung geben kann, der auf die oft verzweifelte Suche der Europäer von heute eine Antwort gibt.“267 In den Dokumenten wird die Kultur Europas im Wesentlichen als von der christlichen Gemeinschaft geprägt bestimmt. Dabei wird der Versuch unternommen, die Bibel als kulturelle Norm zu etablieren.

Hier fügt sich auch das COMECE-Dokument „Das Werden der Europäischen Union und die Verantwortung der Katholiken“ ein268. Es gehört zu einer Reihe von Erklärungen, die von der Kommission der Bischofskonferenzen der Europäischen Gemeinschaft (COMECE) herausgegeben wurde. Es reflektiert die Rolle der katholischen Kirche für die Einigung Europas. In der Argumentation ist eine starke ethische Linie zu erkennen. Die katholischen Christen als Glieder ihrer Kirche werden als „Erben einer alten Tradition, die den europäischen Kontinent besonders stark geprägt hat“269, bezeichnet. Den Katholiken wird eine große Verantwortung am Aufbau des zukünftigen Europa zugeschrieben, weil die EU zu einem nicht unbedeutenden Teil „privilegierte Erbin des Christentums ist“270. Sie können drängende Fragen, die die Gemeinschaft betreffen, aus ihrer Tradition heraus zu beantworten versuchen. Zugleich wird auf die religiöse und kulturelle Vielfalt Europas verwiesen und diese als Zeichen des Friedens verstanden271.

Mit dem Verweis auf die Geschichte Europas werden die kulturellen Grundlagen der Gemeinschaft als dezidiert christliche beschrieben und als für die Zukunft bedeutsam dargestellt. Dabei argumentiert man mit der Heiligen Schrift. Die christliche Gestalt Europas ist deswegen nicht als Ausdruck einer verblassenden Tradition zu sehen. Aus dem christlichen Anspruch, Jünger des Jesus von Nazareth zu sein, wird eine spirituell-geistliche Mitwirkung in den Gesellschaften Europas abgeleitet. Das geschieht, indem man sich auf vielfältige Art und Weise in das Kultur- und Geistesleben der Europäischen Union einbringt. Als ethische Grundlage dienen dafür die biblischen Seligpreisungen272. Ihre Wirkung entfalten sie auf der Grundlage der geistlichen Erschließung, zu denen rituelle Vollzüge zu zählen sind: „Wir können nämlich auch feststellen, dass unser Bürgerengagement nicht das wäre, was es ist, wenn es sich nicht aus einer lebendigen spirituellen Erfahrung speiste.“273 Hier ergeben sich Bezüge zum christlichen Gottesdienst, der nach theologischem Ideal Quelle christlicher Spiritualität ist. Das Engagement der Christen in Europa wird ferner soteriologisch begründet. Alle Mitglieder dieser Gemeinschaft sind durch den Tod Jesu Christi erlöst. Weil die Heilszusage allen Mitgliedern der Gesellschaft gilt, können sich die Christen ihrer Umwelt nicht verschließen, sondern müssen im Modus des Dialogs agieren274. Der Blick auf den Beitrag der Kirche zum kulturellen Zusammenleben dürfe dabei aber nicht den Eigenwert der christlichen Identität verdecken. Sie ist sakramentalen Ursprungs und nicht politisch begründet275. Das Dokument verweist deswegen auf den Beitrag der christlichen Gemeinschaft zum alltäglichen Leben der europäischen Gesellschaft:

„Allen, die es wünschen, bieten sie [die christlichen Gemeinschaften; A.B.] eine Lebensform an, die auf das Gleichgewicht zwischen Aktion und Kontemplation, zwischen der Zeit des Engagements und der Zeit des Gebets ausgerichtet ist. Sie vermitteln der gesamten Gesellschaft einen Atemrhythmus, indem sie auf der Bedeutung des Sonntags beharren.“276

Neben der Fähigkeit des Sonntags, eine Alternative innerhalb der Gesellschaft aufzuzeigen, stellen die Dokumente die Vergewisserung christlicher Identität aus der Versammlung der Gemeinde zur Liturgie in den Mittelpunkt. Ungeachtet gesellschaftlicher Gegenwart sehen die Bischöfe im Zusammenkommen zur Liturgie die Voraussetzung und die Zusammenfassung für das christliche Leben. Christliche Identität und kulturelle Identität Europas werden dabei in einem direkten Verhältnis zueinander gesehen.

Die untersuchten Publikationen deuten christliche Identität als Teil der kulturellen Identität Europas. Dass Sonntag für Sonntag mehrere Millionen Menschen am Gottesdienst teilnehmen, versteht man als Erbe missionarischen Handelns. Die Evangelisierung Europas bleibe dennoch das dringlichste Ziel. Diese soll dazu dienen, die „verlorengegangene kulturelle Einheit“277 Europas wiederzuentdecken. Gut 17 Jahre später wird auf der Synode der europäischen Bischöfe aufgrund der Existenz der zahlreichen Kulturen und Religionen die kulturelle Einheit Europas nicht ausschließlich christlich gedacht. Das Interesse des verabschiedeten Textes der „Zweiten Sonderversammlung für Europa“ konzentriert sich auf das Zusammenspiel der verschiedenen Kulturen in Europa zu „einer größeren Wirklichkeit“278. Man ist darum bemüht, „[…] eine kulturelle Einheit anzustreben, die heute nicht mehr ‚ausschließlich christlich‘, sondern ,im Dialog und in der Zusammenarbeit pluralistisch‘ denkbar ist, bei dem die Christen eine unabdingbare Aufgabe haben.“279 Das nachsynodale Apostolische Schreiben Sacramentum Caritatis (2007) hebt in diesem Zusammenhang den interkulturellen Bezug des Sonntags hervor. Das Leben aus dem eucharistischen Geheimnis macht den Dialog mit den anderen Kulturen möglich, fordert diese aber heraus:

„Die Gegenwart Jesu Christi und die Ausgießung des Heiligen Geistes sind Ereignisse, die beständig mit jeglicher kulturellen Wirklichkeit den Vergleich aufnehmen können, um sie nach Art des Evangeliums zu fermentieren.“280

Damit wird in dem Schreiben zum Ausdruck gebracht, dass die Teilnahme an der Eucharistie und der daraus ableitbare „logiké latreia“ (geistige Gottesdienst) dazu verpflichten, sich für die Evangelisierung der Kulturen einzusetzen. Die Wahrheit Jesu Christi und das Evangelium werden dadurch zum kulturellen Ideal erhoben, an dem alle anderen Kulturen zu messen und möglicherweise zu bewerten seien281.

3.1.2 Die gesellschaftliche Situation des Sonntags, kirchliche Form und Handlungsimplikationen

Der vorhergehende Abschnitt hat gezeigt, dass die katholische Kirche von dem kulturellen Beitrag, den der Sonntag zum Zusammenleben der europäischen Gesellschaft leisten kann, überzeugt ist und dies auch in den öffentlichen Diskurs einbringt. Im Anschluss stellt sich nicht nur die Frage, wie sie die gesellschaftliche Situation des Sonntags wahrnimmt, sondern auch, welchen Blick sie auf die kirchliche Praxis hat und welche Handlungsnotwendigkeit sie daraus ableitet. Neben äußeren Bedingungen werden in den Dokumenten auch innerkirchliche Probleme besprochen. Die Autoren der Dokumente benennen zum römischkatholischen Verständnis konkurrierende Sinnangebote und bewerten sie. Die Dokumente erheben den Anspruch, die pastorale und liturgische Wirklichkeit wiederzugeben, und sehen ihre Aufgabe auch im Aufzeigen von Lösungsansätzen zur Veränderungen der Situation.

Der Blick auf die gegenwärtige Situation in Europa führt zu der Einschätzung, dass das Zusammenleben von „schwerwiegenden Ungewissheiten auf kultureller, anthropologischer, ethischer und geistlich-religiöser Ebene“282 gekennzeichnet ist, die die Verkündigung des Evangeliums behindern. Diese Situationsbeschreibung erfolgt im nachsynodalen apostolischen Schreiben Ecclesia in Europa und damit als Ergebnis einer Synode der europäischen Bischöfe, die sich mit der religiösen Lage auf dem Kontinent beschäftigt haben. Auf dieser Linie liegt auch das Schreiben „Sacramentum Caritatis“: Lange Zeit habe man den christlichen Glauben an den Rand gedrängt, weil er für das konkrete Leben der Menschen keine Bedeutung zu haben schien, diese Vorstellung sei nun gescheitert283. Für die „Lebenskrise der Gesellschaft“284 sei die Krise des Sonntags indes nur ein Indiz.

Man beobachtet, dass das kirchliche Verständnis des Sonntags von einer zunehmenden „Aushöhlung“285 betroffen sei, nur schwer könne er als der „Tag der Begegnung mit dem Herrn in seiner Fülle“286 gelebt werden. Eine solche Gestaltung findet in der Gesellschaft kaum noch Unterstützung. Auch in Ländern mit großer christlicher Tradition ist die Heiligung des Sonntags in Form von gesetzlich geregelter Arbeitsruhe nicht mehr garantiert287. Das hat zur Folge, dass ebenso vielen Christen der religiöse und kulturelle Sinngehalt des Sonntags aufgrund religiöser Indifferenz nicht mehr bewusst ist288. Der damit verbundene Verlust der Bedeutung christlicher Freiheit gilt als symptomatisch für die säkulare Gesellschaft289.

Der Zustand des Sonntags wird in den Dokumenten primär auf technologische, wirtschaftliche und soziale Entwicklungen zurückgeführt. Diese haben zu einem Primat sozioökonomischer Interessen beigetragen und damit „tiefgreifende[n] Veränderungen des kollektiven Verhaltens“290 und der Gestalt des Sonntags eingeleitet291, die auch in den Gemeinden zu spüren sind. Das Apostolische Schreiben Dies Domini (1998) weist auf die Folgen für die pastorale Praxis hin: Gegenwärtig existieren Gemeinden, deren Sonntagskultur von den erschwerten gesellschaftlichen Bedingungen kaum beeinflusst wird. In anderen Gemeinden sind die Folgen bei der Teilnahme an der Sonntagsmesse dagegen deutlich negativ zu spüren292. Man attestiert, dass zum einen das Bewusstsein für die zentrale Bedeutung der Eucharistie als Zentrum der Pfarrgemeinschaft und zum anderen das Wissen über die Verpflichtung zur Danksagung und zum gemeinschaftlichen Gebet abnähmen. Durch Mangel an Priesternachwuchs werde die Problemlage zusätzlich erschwert. Nicht in allen Gemeinden ist es deswegen möglich, am Sonntag Eucharistie zu feiern293. Mit dieser Beurteilung der Lage wird in den Dokumenten keine Einteilung in „gute“ und „schlechte“ Gemeinden vorgenommen, sondern versucht, aufzuzeigen, wie ambivalent die Situation ist.

Außerdem wird festgestellt, dass der Sonntag oft auf den Begriff „Wochenende“ reduziert und als Flucht aus dem Alltag verstanden wird294. Das bedeutet Entspannung von der Arbeit und die Möglichkeit kultureller, politischer und sportlicher Aktivitäten, die unter Umständen auch von kirchlichen Vereinen am Sonntag offeriert werden295. Die Dokumente gehen vorsichtig mit diesen alternativen Deutungen um, verurteilen sie nicht voreilig. Ihnen wird zugestanden, dass sie eine „Achtung echter Werte“296 mit sich bringen und damit einen Beitrag zum sozialen Leben leisten. Außerdem sind sie von Elementen der Ruhe und des Feierns geprägt. In den Dokumenten wird jedoch deutlich formuliert, dass der Sinn des Sonntags nicht bloß in Unterhaltung besteht. Zwischen dem ersten Tag der Woche und dem Wochenende gibt es eine qualitative Unterscheidung297. Im Hintergrund stehen hier das jüdische und das christliche Verständnis des Sabbats. Durch die besondere Bedeutung dieses Tages kann für die ganze Gesellschaft eine „Relativierung der Arbeit“298 abgeleitet werden. In der gesellschaftlichen Auseinandersetzung werden oft betriebswirtschaftliche Gründe für die Notwendigkeit der Sonntagsarbeit eingebracht. Die Dokumente arbeiten darauf hin, ein solches Verständnis von Arbeit und Zeit (z. B. Diskussionen über den Beitrag zur Pflegeversicherung) zu überwinden299. Ökonomische Begründungen, die für die Sonntagsarbeit sprechen, sind mit dem Verweis auf frühere Jahrhunderte nicht ausreichend. Bernhard Laux führt in „Kultur des Sonntags für die Familie“ an, dass es zumindest im deutschen Sprachgebiet in vergangenen Jahrhunderten trotz größerer wirtschaftlicher Probleme möglich gewesen ist, mehr Feiertage im Jahr arbeitsfrei zu begehen300. In Absetzung zu einem theologischen Verständnis des Sonntags werden die „säkularen“ Besetzungen mit dem Verweis auf die Gefahr einer Verengung des Horizontes menschlichen Lebens abgelehnt301.

Welche Handlungsimplikationen leiten sich aus diesen gesellschaftlichen Bedingungen ab? Nicht nur das nachsynodale Schreiben Ecclesia in Europa betont die Notwendigkeit „einer gut gegliederten pastoralen Aktion auf erzieherischer, geistlicher und gesellschaftlich-sozialer Ebene, die hilft, die wahre Bedeutung des Sonntags zu leben“302. Der Sonntag soll als Tag des Herrn und Tag der Kirche neu entdeckt und voll begangen werden303. Vor einer bloßen Reanimation einer vergangenen Sonntagskultur wird allerdings gewarnt. Vorsicht sei geboten, weil es vorschnell zu einer Idealisierung ehemaliger Zeiten und damit zu Problemen kommen kann. In der Erinnerung dieser Kultur sieht man jedoch eine Chance für die Erneuerung und Pflege gegenwärtiger Sonntagskultur304. Die Dokumente mahnen zu kritischer Reflexion. Nur wenn die Christen dem Sonntag ein hohes Maß an Bedeutung einräumen, kann es gelingen, ihm Zukunft zu schenken. Die Sonntagskultur muss erneuert und nicht unüberlegt glorifiziert werden:

„Sie wird nur Bestand haben, wenn sie aus den tiefen Wurzeln unserer Geschichte entwickelt wird, aus der gewachsenen Kultur unseres Kontinents, die maßgeblich von der biblisch-christlichen Tradition geprägt ist, einschließlich des wissenschaftlich-technischen Fortschritts, der nicht zufällig in unserem Kulturkreis seinen Anfang nahm. Sich das Erbe der Kultur möglichst tief aneignen und es zugleich schöpferisch und kritisch weiterentwickeln, gehört untrennbar zusammen.“305

Die Maßgaben der Erneuerung, die auf die Liturgie zielen, lauten noch immer gleich und lehnen sich an das Zweite Vatikanische Konzil an. Die Inkulturation des Evangeliums in den jeweiligen soziokulturellen und gesellschaftlichen Kontext ist dafür Voraussetzung. Damit in den Menschen der Sinn für das Mysterium, das in der Liturgie gefeiert wird, neu erweckt werden kann, sollen liturgische Feiern für die Gegenwart zugänglich gemacht werden306. So müssen z. B. die Texte der Eucharistiefeier am Sonntag in Übereinstimmung mit der Lehre der Kirche stehen, gleichzeitig aber das Leben des Einzelnen und der Familien betreffen307. Sonst – so wird angenommen – kann aus der Liturgie keine Frucht für das Leben entstehen308.

Weil die Christen im dritten Jahrtausend in vielen Gebieten der Welt eine Minderheit darstellen, nehme die Bedeutung des Sonntags für das kirchliche Selbstverständnis weiter zu. Er ermögliche es, „die besonderen Züge der eigenen Identität“309 zu betonen. Für jeden Getauften müsse die Teilnahme an der Eucharistie das „Herz des Sonntags“310 sein. Als Gottes Gemeinschaft versammeln sich die Christen zum Wortgottesdienst und zur Eucharistie. In Situationen der Zerstreuung biete sie eine große Hilfe, weil sie die Pflege der Gemeinschaft garantiere und das Wirken der Kirche als „Sakrament der Einheit“311 verdeutliche. Eine gemeinsame Zeit des Festes, die in Form einer festen Zeit garantiert werde, wird für die Glieder einer Gemeinschaft als notwendig angenommen, um sich ihres Ursprungs, der Traditionen und Ereignisse zu vergewissern, aus denen sie ihre Identität ableite312.

Das Zentralkomitee der deutschen Katholiken hat dagegen schon Ende der 80er Jahre des 20. Jahrhunderts eine neue „Sonntagsbewegung“ gefordert. Vereine, katholische Verbände, Kommunen, Pfarrgemeinden und geistliche Gemeinschaften müssen sich für eine Bedeutung des Sonntags engagieren, die ihn als besonderen Tag und nicht ersetzbar herausstellt313.

Wenn aber – davon wird ausgegangen – „die Krise Europas und seiner Menschen Krisen und Versuchungen des Christentums und der Kirche in Europa sind“314, dann ist in der Logik der Dokumente als erster Schritt die Selbstevangelisierung der Kirche bzw. die Neuevangelisierung Europas von Nöten. Der Liturgie schreibt man neben der Heiligen Schrift dabei die Funktion zu, Theologie und Spiritualität neu dafür einzusetzen, dem „Säkularismus“315 entgegenzutreten.

Als Multiplikatoren des Erhalts der christlichen Sonntagskultur hatten sowohl Johannes Paul II. als auch Benedikt XVI. besonders die Familien im Blick. In der Feier des „Sakramentes der Einheit der Kirche“, welches die Versammelten begehen, erfahren besonders Familien „eine der gelungensten Äußerungen ihrer Identität und ihres ‚Auftrags‘ als ‚Hauskirchen‘, wenn die Eltern zusammen mit ihren Kindern an dem einen Mahl des Wortes und des Brotes des Lebens teilnehmen.“316 Benedikt XVI. bittet die Familien deswegen um die regelmäßige Teilnahme an der sonntäglichen Eucharistiefeier317.

Wie die Dokumente deutlich machen, besitzt der Sonntag nicht nur für Familien eine elementare Bedeutung, sondern ist für jeden Gläubigen Zusammenfassung des Lebens als Christ und Voraussetzung für das richtige Leben in der Nachfolge Jesu. Die sonntägliche Eucharistie, so wird beschrieben, ist „ewige sakramentale Quelle der Erlösung“318. Dadurch wird eine Erneuerung des menschlichen Lebens und der Geschichte realisierbar319. Die Teilnahme daran wird „Dies Domini“ zufolge durch das Sonntagsgebot geregelt. Die Dokumente sehen den Sinn der kirchenrechtlichen Bestimmungen in ihrer stabilisierenden Funktion. Das Gebot hebt die Eucharistie am Sonntag gegenüber der Eucharistie an den anderen Tagen hervor, weil der Sonntag Tag der Gemeinschaft mit der ganzen Kirche ist, an dem sie die Auferstehung feiert320. In der Eucharistie haben die Christen teil an der „Erfahrung, die von den versammelten Aposteln am Abend des ersten Tages der Woche gemacht wurde, als sich ihnen der Auferstandene zeigte (vgl. Joh 20,19).“321 Damit weiß man sich in der Tradition der alten Kirche verwurzelt. Das Sonntagsgebot soll verhindern, dass der Gottesdienstbesuch aus einer spontanen Entscheidung resultiert oder als ein Freizeitangebot gesehen wird322.

In den Stellungnahmen und Verlautbarungen der katholischen Kirche wird zudem die zentrale Bedeutung der sonntäglichen Eucharistiefeiern hervorgehoben. Diese kann nicht durch die Teilnahme an anderen liturgischen Feiern, Gottesdiensten anderer christlicher Konfessionen oder ökumenischen Wortgottesdiensten ersetzt werden. Diese besitzen – so die Dokumente – auf die Eucharistiefeier vorbereitenden Charakter, ermöglichen den Mitfeiernden aber keine volle Gemeinschaft mit der Kirche323.

Weil der Sonntag der Tag der Gemeinschaft aller Christen ist - so gibt die Enzyklika „Ecclesia in Europa“ zu bedenken -, muss dem gemeinschaftlichen Gebet Vorrang vor dem persönlichen Gebet des einzelnen Christen zukommen. Speziell genannt werden neben der Eucharistiefeier Möglichkeiten der außereucharistischen Verehrung, wie auch die Feier des Stundengebetes und verschiedene Formen von Volksfrömmigkeit324. Einzelne Gruppen, die in den Gemeinden existieren, werden angehalten, am Sonntag keine Gruppenmesse zu feiern. Einerseits ergibt sich das aus einer pastoralen Notwendigkeit, oft gäbe es dafür zu wenig Priester. Andererseits ist der Sonntag nur als Tag der Einheit der ganzen Kirche in Gemeinschaft zu verstehen325. Wie die Gläubigen zur Teilnahme an der sonntäglichen Eucharistiefeier verpflichtet sind, müssen die Bischöfe der Kirche dafür einstehen, dass allen Gläubigen die Möglichkeit eingeräumt wird, an einer Eucharistiefeier teilzunehmen. Der „Tag des Herrn“ wird dann zum „Tag der Kirche“, die die Funktion des Sakraments der Einheit übernimmt326.

In Form von Arbeitshilfen werden jährlich die statistischen Zahlen der katholischen Kirche in Deutschland veröffentlicht. Bis vor einigen Jahren gab die Deutsche Bischofskonferenz jeweils den prozentualen Rückgang des Gottesdienstbesuchs im Vergleich zu vorhergehenden Jahren an: Für das Jahr 2003 konnten durchschnittlich ca. 3,69 Millionen Teilnehmer am sonntäglichen Gottesdienst gezählt werden. Im Vergleich zum Vorjahr bedeutet das einen Rückgang der Besucher um 4,2%. Besorgnis erregend wird die sinkende Teilnahme im Vergleich zum Jahr 1990 dargestellt. So haben sich 2005 2,5 Millionen Menschen und damit 40,4% weniger als 1990 zum Gottesdienst zusammengefunden327. Die Tendenz der Teilnahme ist weiter sinkend. Im Jahr 2016 haben durchschnittlich 10,2% der Katholiken am sonntäglichen Gottesdienst teilgenommen (2,4 Mill.)328, das bedeutet einen Rückgang um 0,2% im Vergleich zu 2015. Neben dieser Entwicklung zeigen sich außerdem noch immer regionale Unterschiede beim Besuch des Gottesdienstes. Zwei Beobachtungen fallen auf: Zum einen weisen stark volkskirchlich geprägte Bistümer eine vergleichsweise überdurchschnittliche Teilnahme auf (z.B. Eichstätt: 15,2%, Regensburg 15,6%). Zum anderen zeigt sich in Diasporagebieten eine deutliche höher Teilnehmerquote (Dresden-Meißen 16,5%, Erfurt 17,9%, Görlitz 19,3%)329.

In den Verlautbarungen wird dem Sonntag eine zukunftsweisende Funktion zugeschrieben. Seit zweitausend Jahren ist der Sonntag Teil der kirchlichen Tradition und prägt damit die Gesellschaft. Dass er auch in Zukunft als „Zentrum der ganzen Gottesverehrung“330 Gewicht haben wird, weil er unaufhörlich das ewige Leben ankündige, wird nicht bezweifelt. Man fordert die katholischen Christen auf, den Sonntag vehement zu verteidigen und auf seine Garantie als arbeitsfreien Tag zu beharren. Schließlich bestehe er zum Vorteil für die ganze Gesellschaft. Gäbe man ihn auf, verlöre der Mensch seine Fähigkeit zum Feiern und einen Hort der Hoffnung331. Deswegen erscheint es wichtig, „die tiefen Lehrbegründungen zurückzugewinnen, die dem kirchlichen Gebot zugrunde liegen, damit allen Gläubigen wirklich klar wird, daß der Sonntag im christlichen Leben ein unverzichtbarer Wert ist.“332

3.1.3 Theologie des Sonntags

In die Diskussion über die Bewahrung des Sonntags als Feiertag bringen die Dokumente mit der Theologie Sondergut in Form spezifischer Argumentation ein. Die theologischen Entwürfe rekurrieren dabei auf die vom Zweiten Vatikanischen Konzil formulierten Deutungen. Sie sollen an dieser Stelle nur in aller Kürze aufgenommen werden, weil sie an späterer Stelle vertieft vorgestellt werden. Zwei Punkte werden dabei zusammengeführt: die Wurzeln des christlichen Sonntags im jüdischen Sabbat und das spezifisch christliche Profil des Tages. Als dessen zentrale Aspekte werden „Schöpfung und Neuschöpfung“, „Gedächtnis des Heilsgeschehens“, „Theologie der Gemeinschaft“ und „Antizipation des Gottesreiches“ hervorgehoben.

Die Dokumente greifen oft auf die epigenetische Verwandtschaft des christlichen Sonntags mit dem jüdischen Sabbat zurück. Kritisch anzumerken ist, dass wiederholt vereinnahmende Tendenzen zu erkennen sind. Im Apostolischen Schreiben „Dies Domini“ wird das Erste Testament als Zeugnis der Bedeutung des Sabbats als Zeichen des Bundes zwischen Gott und seinem Volk herausgestellt. Im Sabbatgebot des ersten Bundes, den Gott mit dem Volk Israel eingeht (Gen 2-3), ist der Sonntag des neuen und ewigen Bundes vorbereitet. Hinter dem Sabbat steht der Ausdruck einer tiefen Beziehung zwischen Mensch und Gott, zwischen Geschöpf und Schöpfer: Von den sieben Tagen hebt Gott einen hervor, an dem er ruht und an dem auch der Mensch, als sein Ebenbild geschaffen, ausruhen soll. Dieses Innehalten ist heilig und notwendig, damit sich der Mensch auf Gott, den Schöpfer der Welt besinnt. „Er erinnert ihn daran, daß Zeit und Geschichte in Gottes Händen liegen […].“333 Dass das Sabbatgebot in den Dekalog als Grundlage sittlichen Lebens Eingang gefunden hat, stellt für die kirchliche Vergewisserung, „einen bedeutsamen und unverzichtbaren Ausdruck der Beziehung zu Gott, wie sie von der biblischen Offenbarung verkündet und vorgeschrieben wird“334, dar.

Als „Tag der Neuschöpfung“ und „Tag des Herrn“ kennzeichnen die Dokumente die Absetzung des Sonntags vom jüdischen Sabbat. Die Auferstehung am ersten Tag der Woche wird dabei in Verbindung mit dem ersten Tag der Schöpfungsgeschichte gesetzt, an dem Gott das Licht schuf (Gen 1,1-2,4). In der Auferstehung Jesu Christi wird die Schöpfung vollendet und findet in der „Neuschöpfung“335 ihren Neubeginn. Der Sonntag ist in der christlichen Tradition das Symbol für die Heilswirklichkeit, die in ihm begonnen hat und die im Gedächtnis von Tod und Auferstehung je neu vergegenwärtigt wird. Die Bezeichnung des Sonntags als „Herrentag“ (Offb 1,10) profiliert diesen gegenüber dem jüdischen Sabbat. Die Sabbatruhe wird für den Sonntag übernommen und der christliche Gottesdienst tritt hinzu336.

In das Zentrum stellen die theologischen Ausführungen die Feier der „heiligen Geheimnisse“. In der Eucharistiefeier haben die Gläubigen Anteil am neuen und ewigen von Christus geschlossenen Bund und der Erlösung von den Sünden durch seinen Tod. Die Eucharistie wird als Paschamahl gedeutet, in dem Christus selbst zur Speise wird. In der frühen Kirche wurde das Gedächtnis von Tod und Auferstehung Jesu Christi nicht nur in der Liturgie, sondern auch in einer gemeinsamen Feier des Brotbrechens vollzogen (Apg 20,7).337 Mit dem Rückgriff auf die Zeit der Apostel wollen die Dokumente die Authentizität der Feier bezeugen.

Die theologischen Ausführungen weisen Gemeinschaft als zentrale Kategorie des Verständnisses des Sonntags in zwei Dimensionen aus. Zum einen existiert die Gemeinschaft der Christen mit Gott („Tag des Herrn“). Die Gegenwart des auferstandenen Herrn bildet aus christlicher Perspektive das Zentrum der Eucharistie und des christlichen Lebens. Zum anderen besteht die Gemeinschaft der zur Liturgie Versammelten („Tag der Gemeinde“). Die Gemeinde tritt vor Gott zusammen, um ihn zu bekennen und zu ihm zu beten, und wird dezidiert als Gemeinschaft Gottes gestärkt. Die Menschen, die sich jeweils zusammenfinden, dürfen sich als Teil einer weltumspannenden Gemeinschaft der Kirche verstehen338. Als Glieder Christi gehören sie zusammen (1 Kor 12,27) und bilden eine Wirklichkeit, die in der Taufe Begründung und in der sonntäglichen Feier der Eucharistie Vertiefung findet339.

Schon für das Volk Israel ist der Sabbat der Tag der Erwartung gewesen, an dem sich das Heil erfüllt und Gottes Reich anbricht. Tod und Auferstehung Jesu Christi bilden das neutestamentliche Urereignis, das auf den letzten Tag verweist. Die wiederkehrende, wöchentliche Feier des Ostereignisses zeugt vom Gedanken der christlichen Pilgerschaft und der eschatologischen Prägung christlichen Lebens. Am Sonntag wird die bevorstehende Wirklichkeit des himmlischen Jerusalems und die Wiederkunft Jesu Christi antizipiert. Der Sonntag imitiert den „Tag der Tage“, indem er den Tag der Parusie vorwegnimmt und die Welt schon Anteil haben lässt an der Endzeit. Die Erfüllung aber steht noch aus340.

Das neueste amtskirchliche Dokument, das von verschiedenen Kirchen in Deutschland verantwortet wurde, beschäftigt sich mit der Rolle des Sonntags aus ökumenischer Perspektive, es wurde von der Gemeinsamen Kommission der Deutschen Bischofskonferenz und der Orthodoxen Kirche in Deutschland herausgegeben. Theologisch scheint hier die orthodoxe Prägung stark, das Dokument beruft sich auf biblische Traditionen, daneben wird vor allem versucht, die Bedeutung des Sonntags aus der Tradition der Kirchenväter abzuleiten. In einer Akzentuierung unterscheidet sich das Dokument von anderen, weil es den Sonntag ausgehend von der starken orthodoxen Tradition als Tag der „Allerheiligste[n] Dreifaltigkeit“341 deutet.

3.1.4 Sonntäglich leben: Die Eucharistie als Paradigma christlichen Lebens

In den Dokumenten werden schließlich anhand einer Theologie der Eucharistiefeier Bedingungen für die Gestaltung des christlichen Alltags entwickelt. Prägend für das alltägliche Leben, so die Texte, soll die Gegenwart Jesu Christi in der Eucharistie sein. Das Angenommensein des einzelnen Gläubigen in der Liturgie und seine Antwort in Form der Bestätigung dieser Annahme durch Jesus sind nur in Verbindung mit einer Lebensgestaltung zu denken, in der sich der einzelne persönlich und gesellschaftlich einsetzt. Die Heiligung des Sonntags, so wird immer wieder betont, dürfe sich von daher nicht nur auf die Eucharistie beziehen. Weil die Dokumente diese Konsequenz für die christliche Lebenspraxis so stark machen, ist noch einmal näher darauf einzugehen.

In dem Schreiben „Dies Domini“ spricht Johannes Paul II. davon, dass der Sonntag „vom dankbaren und aktiven Gedächtnis der Werke Gottes“342 geprägt sein müsse, die eucharistische Spiritualität sollte sich aber nicht nur auf die Messfeier oder der Verehrung des Altarsakramentes konzentrieren, sondern müsse das ganze Leben beeinflussen343.

In den Dokumenten wird insbesondere auf die prophetische Dimension der Texte des Gottesdienstes hingewiesen344. Diese prophetische Dimension besteht darin, dass die Gläubigen gleichsam in die Schule Jesu Christi gehen, der der Welt den Frieden gebracht hat (Lk 4,18-19), und selbst danach streben, zu „Baumeistern des Friedens“345 zu werden. In den Lesungen und Orationen wird deutlich, dass die Glieder der christlichen Gemeinde Verantwortung für die eigene Gemeinschaft und die gesamte Gesellschaft tragen, in der alle Menschen vor Gott gleich sind. Deswegen müssen sie sich in der Nachfolge Jesu Christi für die Kranken, Armen und Entrechteten einsetzen. In der Feier der Sonntagsliturgie findet schließlich eine Gerechtigkeit Ausdruck, in der die Rangordnung des Alltags aufgehoben wird. Die Bedeutung des Sonntags erschöpft sich damit nicht in einem Geschenk an den Menschen. Vielmehr müssen sich daraus Konsequenzen für das tägliche Leben ergeben. Barmherzigkeit, Nächstenliebe und Apostolat als grundlegende Elemente christlicher Lebenspraxis werden hier aufgenommen346.

„Sacramentum Caritatis“ weist darauf hin, dass aus dem Gedächtnis des Geheimnisses von Ostern, das in jeder Eucharistiefeier begangen wird, die Verpflichtung zu solidarischem Handeln hervorgeht. In der Teilhabe an Leib und Blut Christi, die die Gläubigen in der Kommunion empfangen, partizipieren sie an der Wirklichkeit Gottes. Das Aufscheinen dieser Wirklichkeit müsse jeder – so das Dokument – in seinem Leben erhalten und entsprechend handeln. Wirkliche Auferstehungsfreude könne nur in Gemeinschaft empfunden werden und sei an das Gebot der Liebe auf biblischem Hintergrund gekoppelt347:

„Wenn ihr meine Gebote haltet, werdet ihr in meiner Liebe bleiben, so wie ich die Gebote meines Vaters gehalten habe und in seiner Liebe bleibe. Dies habe ich euch gesagt, damit meine Freude in euch ist und damit eure Freude vollkommen wird. Das ist mein Gebot: Liebt einander, so wie ich euch geliebt habe.“ (Joh 15,10-12).

Papst Benedikt XVI. verweist in seinem Schreiben auf Röm 12,1. Damit hebt er den lebensverändernden und befreienden Charakter der Eucharistie hervor. Weil Christus den ganzen Menschen verwandelt, erhalte das ganze Leben den Status eines geistigen Gottesdienstes. Benedikt XVI. greift den Terminus „sonntäglich leben“ von Ignatius von Antiochien auf, mit dem „die Verbindung zwischen der eucharistischen Realität und der christlichen Existenz in ihrer Alltäglichkeit“348 ausgedrückt wird. In der Feier der sonntäglichen Eucharistie begegnen die Gläubigen demzufolge Christus jeweils neu und richten ihr Leben danach aus. Dem Sonntag kommt so die Rolle eines Paradigmas zu, das auf die persönliche Lebensgestaltung der ganzen Woche ausstrahlt349:

„‚Sonntäglich leben‘ heißt, im Bewusstsein der von Christus gebrachten Befreiung zu leben und das eigene Dasein zu entfalten als Selbsthingabe an Gott, damit sein Sieg durch ein von innen her erneuertes Verhalten aller Menschen gänzlich offenbar werde.“350

Den vorrangigen Ort für eine solche von der Eucharistie her bestimmte von Gerechtigkeit geprägte Gemeinschaft stellt nach „Ecclesia in Europa“ die Pfarrei als Gemeinde der Getauften dar. Damit sie „Raum für eine wirklich christliche Lebensführung“ und „Ort echter Humanisierung und Sozialisation“351 sein kann, braucht es eine ständige Erneuerung des Lebens vom Geist des Evangeliums her. Das Dokument „Sacramentum Caritatis“ empfiehlt deswegen, neben der Feier des Gottesdienstes am Sonntag auch andere Aktivitäten durchzuführen. Vorgeschlagen werden etwa „freundschaftliches Beisammensein, Initiativen zur Erziehung von Kindern, Jugendlichen und Erwachsenen im Glauben, Wallfahrten, Werke der Nächstenliebe und verschiedene Zeiten des Gebetes.“352 Besonders die Familien werden in den Blick genommen. Aus der Fähigkeit der Eucharistie „das Leben zu verwandeln und zur Sinnfülle zu führen“353, so „Sacramentum Caritatis“, können Ehepartner Kraft gewinnen, einander als Mann und Frau, das Leben und die Aufgabe der Erziehung anzunehmen. Deshalb sollen Möglichkeiten geschaffen werden, die Familien zusammenbringen, „[…], daß Gemeinde nicht nur liturgische Gemeinschaft bleibt, sondern ein kommunikatives Netz entsteht“354, das vom Austausch lebt. Die Gläubigen werden ebenso aufgerufen, die Last der Menschen mitzutragen, denen aus sozialen Gründen (Pflege etc.) keine freien Stunden am Sonntag zur Verfügung stehen355.

Mit diesen Bedeutungszuschreibungen präferieren die Dokumente ein territoriales Verständnis von Pfarrei, das im Hinblick auf die pastorale Praxis überprüft werden muss. Auch der Blick auf die Liturgiefeiernden, die hier exklusiv als Mitglieder einer Familie verstanden werden, bedarf einer Überprüfung.

Die in ökumenischer Verantwortung von EKD und DBK herausgegebenen Dokumente sehen in einer lebendigen Sonntagskultur Auswege aus menschlicher Isolation und einen Beitrag zum „humanen“ Charakter der Gesellschaft356. Deswegen ist „der Sonntag nicht allein um der Minderheit der Kirchgänger willen zu schützen und mit dem Leben zu erfüllen […], sondern ebenso zugunsten aller Bürger der Gesellschaft und des Staates“357.

Die Enzyklika „Laudato si“ Papst Franzikus’ bettet das Thema Sonntag in den Kontext ökologischer Fragestellungen. Im Fokus steht hier neben der ökologischen Programmatik die diakonale Dimension. Durch die Feier der Eucharistie am Sonntag werde die Beziehung des Einzelnen zu Gott und zu den Mitmenschen beeinflusst. Franziskus spricht von „Muße“358, „Fest“359 und kontemplativer Ruhe, die dem Tun des Menschen Sinn gebe. So könne er gestärkt werden, den Blick auf „die Rechte der anderen“ zu legen. Die sonntägliche gottesdienstliche Feier ermögliche es so, sich der „Sorge für die Natur und die Armen“360 zuzuwenden.

3.1.5 Theologische Bewertung

In den Dokumenten werden Bemühungen kirchlichen Engagements für den Erhalt der Sonntagskultur nach zwei Seiten erkennbar: Zum einen versucht man seine Bedeutung innerhalb der Kirche neu zu stärken, zum anderen will man den gesellschaftlichen Vorteil, den die Bewahrung des Sonntags bedeute, aufzeigen.

Der Sonntag wird eingebettet in die Vorstellung eines kulturellen „Erbes“ Europas, das im Wesentlichen auf den Einfluss des Christentums zurückzuführen ist. Dabei wird in den Dokumenten auf religiöser Ebene argumentiert und die Bestätigung des „christlichen Vermächtnisses“ auf politischer Ebene eingefordert. Dies widerspricht jedoch dem Einsatz der Dokumente für die faktische Anerkennung und Garantie der Pluralität von Religion in Europa. In den untersuchten Veröffentlichungen spiegelt sich das Selbstverständnis der römischkatholischen Kirche als einer kulturell bestimmenden Größe wider. Der Sonntag wird dabei als Teil eines christlichen Leitbildes dargestellt, das am Evangelium orientiert ist. Für den Aufbau einer gerechten Gesellschaft bietet er einen Orientierungsrahmen.

Die Darstellung der gegenwärtigen Situation des Sonntags geschieht in einer dialogischen Form, die die Interessen des nicht-katholischen Teils der Gesellschaft berücksichtigt. Einzelne Elemente der vielgestaltigen Sonntagskultur werden dabei als Unzulänglichkeiten beschrieben. Grundsätzlich wird die Kollision des kirchlichen Sonntagsverständnisses mit der gesellschaftlichen Bedeutungsbesetzung diagnostiziert. Historisch gesehen scheinen dagegen beispielsweise für die kleine Zahl der Katholiken in der DDR die Spannungen zwischen diesen beiden Polen nicht zu einer Veränderung der Gewohnheiten des Gottesdienstbesuches geführt zu haben. Für die Bundesrepublik belegen die statistischen Erhebungen seit 1960 einen kontinuierlichen Rückgang der Teilnahme am Gottesdienst. Als Gründe dafür werden religiöse Indifferenz und ein verändertes Freizeit- und Arbeitsverständnisses genannt. Die dargestellte Krise des Sonntags in der Gegenwart wird zu einem Teil als von den gesellschaftlichen Bedingungen verursacht beschrieben. Es wird aber auch ersichtlich, dass es sich dabei zu einem mindestens ebenso großen Teil um eine Krise der katholischen Kirche handelt; z.T. wird dies in den Dokumenten auch selbstkritisch beleuchtet.

Die Einsicht in die Dokumente lässt eine Spannung zwischen der theologischen Bedeutung des Sonntags und der kirchlichen wie auch gesellschaftlichen Praxis erkennen. Die Kennzeichen der religiösen Situation und der religiösen Pluralität, wie sie im ersten Teil der Arbeit dargestellt werden, die Veränderung der Sonntagskultur und zeittheoretische Überlegungen werden in den Dokumenten nur grob, nicht aber in einer differenzierten Form aufgenommen. Das theologische Proprium des Sonntags wird zu Recht gestärkt und in seiner theologischen und kulturellen Relevanz hervorgehoben; die Umstände, unter denen sich Sonntagskultur heute behaupten muss, kommen aber nur knapp in den Blick. Einige Vorschläge zur Erneuerung der gemeindlichen Sonntagskultur wirken sprachlich schwierig, weil sie suggerieren, der Sonntag sei Allheilmittel zur Lösung gesellschaftlicher und zwischenmenschlicher Probleme.

Die Dokumente der bischöflichen Vereinigungen für Europa lassen eine Entwicklung in der Wahrnehmung der religiösen Pluralität Europas hin zur faktischen Anerkennung erkennen. Die Apostolischen Verlautbarungen erwecken dagegen an einzelnen Stellen einen gegenteiligen Eindruck.

Aus theologischen Gründen steht der Sonntag für die katholische Kirche nicht zur Disposition. Die Dokumente arbeiten deswegen darauf hin, den Sonntag als „soziale Errungenschaft“361, die nicht aufgegeben werden darf, herauszustellen. Dafür nutzen sie theologische und sozialwissenschaftliche Argumente362. Als zentrale Aspekte, die sich aus der Theologie des Sonntags ableiten, ergibt sich der beispielhafte Charakter des Sonntags für das Leben der Christen. Er stellt für sie eine soziale Norm für das Zusammenleben in einer Gesellschaft dar und ermöglicht die Vergewisserung christlicher Identität in der notwendigen liturgischen Versammlung. Darüber hinaus wird versucht, die Schöpfungstheologie, das Gedächtnis des Heilsgeschehens, die Antizipation des Gottesreiches, die Theologie der Versammlung und die diakonische Dimension der Liturgie als Kumulation von „humanen“ Werten in das Zusammenleben einer pluralistischen Gesellschaft einzubringen. Weil sie aber aus einer spezifisch christlichen Gottesbegegnung abgeleitet werden, können sich in religiös pluraler Gesellschaft Spannungen im Gespräch mit Anders- und Nichtgläubigen ergeben.

Liturgie wird in den Dokumenten fast ausschließlich im Kontext der Eucharistiefeier als zentrale Versammlung der Kirche besprochen. Damit begründen die Dokumente den Eindruck einer „Monokultur“, die mit dem Sonntag verbunden wäre. Die Vielfalt an liturgischen Feiern, bestehend u. a. aus Wortgottesfeiern, nicht-eucharistischen Andachten und Elementen der Tagzeitenliturgie, wird lediglich genannt, ihre theologische Relevanz für die Akzentuierung des Sonntags aber nicht genutzt.

In den Dokumenten wird eine Strategie der „doppelten Erneuerung“ angeführt: Die Krise, in der sich der Sonntag befindet, wird mit dem Zustand des Christentums in Europa ins Verhältnis gesetzt. Um diese zu überwinden, wird konzeptionell die „Neuevangelisierung“ Europas angestrebt. Johannes Paul II. hat in seinem Pontifikat den biblisch fundierten Auftrag zur Evangelisierung als Mitwirken am göttlichen Heilsplan speziell als Lösungsansatz für die Situation der Kirche in Europa immer wieder gestärkt363. Nach dem Apostolischen Schreiben Catechesi Tradendae im Jahr 1979 zieht sich der Versuch, die Neuevangelisierung als Konzept christlicher Lebenspraxis zu etablieren, wie ein roter Faden durch die kirchlichen Verlautbarungen. Neuevangelisierung meint dabei die Befähigung der Menschen, sich bewusst für Gott zu entscheiden. Aus den Kennzeichen der religiösen Situation in Europa wird dabei die Notwendigkeit einer erneuten Evangelisierung auch der Christen abgeleitet, die alle Lebensbereiche umfassen soll364. Die Wertschätzung der Sonntagskultur in den Dokumenten erscheint zugleich als Bedingung und als Folge einer Neuevangelisierung Europas. Das setzt die Erneuerung der bestehenden christlichen Sonntagskultur voraus, welche die Zeugnisse der Bibel, die Tradition, systematisch-theologische Ansätze und gesellschaftliche Gegebenheiten integriert. Eine innerkirchliche Stabilisierung des Sonntags stellt in jedem Fall die Voraussetzung für die gesellschaftliche Akzeptanz des kirchlichen Sonntagsverständnisses dar. Ob diese mit den in den Dokumenten aufgestellten Maßstäben möglich ist, gilt es zu prüfen.

3.2 Der Einsatz kirchlicher Organisationen für den Erhalt des arbeitsfreien Sonntags

Im vorhergehenden Schritt wurden die in den Verlautbarungen für die Kirche zentralen theologischen Aspekte des Sonntags dargestellt und analysiert. Weil die Praxis des Sonntags nicht losgelöst vom kulturellen Leben der Gegenwart gedacht werden kann, wurde auch die Selbstverortung der Kirche in dem bestehenden kulturellen Kontext berücksichtigt. Aus dem theologischen Verständnis des Sonntags, der in diesen Veröffentlichungen grundlegend mit dem arbeitsfreien Tag verbunden ist, ergeben sich Grundsätze für kirchliches Handeln. Zwei unterschiedliche Aktionen zum Sonntag und der Arbeitsruhe sollen im Folgenden vorgestellt werden, weil sie jeweils auf ihre Art in Kirche und Öffentlichkeit besonders hineinwirken: Das „Bonifatiuswerk der deutschen Katholiken e.V.“ ist auf die Unterstützung der Katholiken in Minderheitensituationen spezialisiert und hat zwei Aktionen zum Sonntag durchgeführt. Für das Gebiet Deutschlands ist die Aktion der einzige zentrale Versuch der Kirche, den Sonntag programmatisch zu stärken. Die „Allianzen für den freien Sonntag“, die mittlerweile in vielen Ländern Europas existieren, wurden ausgewählt, weil sich die katholische Kirche hier ökumenisch und gemeinsam mit Partnern aus der Politik auf der politischen Ebene Europas für den Sonntag einsetzt.

3.2.1 Das Engagement des „Bonifatiuswerks der deutschen Katholiken e. V.“

Im Jahr 2007 initiierte das Bonifatiuswerk die Unterschriften-Aktion „Sonntags nie!“, die sich gegen die Erweiterung der Ladenöffnungszeiten an Sonn- und Festtagen richtete. Es handelt sich dabei um eine zentral organisierte Kampagne eines Hilfswerkes, die den Kern der christlichen Identität berührt.

3.2.1.1 Das Anliegen des Bonifatiuswerks

Am 4.10.1849 wurde das heutige Bonifatiuswerk bei der dritten Generalversammlung des Katholischen Vereins Deutschlands in Regensburg als „Missionsverein für Deutschland mit dem Namen Bonifatius-Verein“ gegründet365. Heute nennt es sich „Bonifatiuswerk der deutschen Katholiken e.V.“. Die Deutsche Bischofskonferenz hat das Bonifatiuswerk mit der Unterstützung der Diasporaseelsorge betraut366. Historisch stellten die Ereignisse des Zweiten Weltkrieges das Bonifatiuswerk vor besondere Herausforderungen, weil die Diaspora Mittel- und Ostdeutschlands mit einer großen Zahl von Katholiken konfrontiert wurde. In den letzten Jahren hat das Bonifatiuswerk seinen Wirkungskreis auch auf die katholischen Diasporagebiete Nordeuropas ausgeweitet367. Das Hauptaugenmerk der deutschen Arbeit gilt dem Osten des Landes, materiell und ideell. Zentrales Anliegen des Bonifatiuswerkes ist es, dazu beizutragen, „dem Verkündigungsauftrag unter Anders- und Nichtgläubigen nachkommen zu können“368 und Gläubige zu befähigen, den eigenen Glauben in einer glaubensfremden – zunehmend ungläubigen Umgebung zu leben und weiterzugeben369. Die Struktur des Bonifatiuswerkes reicht bis in die einzelnen Bistümer, in denen es Diözesanwerke gibt. Der Verein finanziert seine Anliegen aus Kollekten, Spenden und Mitgliedsbeiträgen370.

3.2.1.2 „Sonntags nie!“ und „Sonntag. Zeit zum Auftanken“

Wie in 2.2 gezeigt, wirken vielfältige Faktoren auf den Umgang mit der Zeit ein. Ganz wesentlich sind sie ökonomisch orientiert. Das Bonifatiuswerk versucht sich gegen diese Entwicklung zu engagieren. In deutschen katholischen Pfarrgemeinden wurden zunächst 357.000 Unterschriften zum Erhalt des arbeitsfreien Sonntags gesammelt wurden. Damit sah man den Sonntag „von mehr als einer Drittel Million Menschen als ein schutzwürdiges Gut aktiv bestätigt“371. Die Unterschriften wurden dem damaligen Vorsitzenden der Ministerpräsidentenkonferenz übergeben. Hier wird die politische Dimension der Aktion des Bonifatiuswerk erkennbar, die der Stärkung des christlichen Glaubenslebens, das unter Druck gerät, dienen will. Erklärtes Ziel der Aktion war es, dass „die Sonntagskultur getragen und gefördert wird“, um „den Gläubigen und Gemeinden in den schwierigen Situationen der Diaspora die christliche Feier des Sonntags zu erleichtern und zu ermöglichen.“372 Das Bonifatiuswerk hatte dafür rund 11.500 Pfarrgemeinden angeschrieben und mit Material zur Aktion versorgt373.

Das Bonifatiuswerk beurteilte die Unterschriftenaktion aus dem Jahr 2007 als erfolgreich und wollte das Thema der Sonntagsgestaltung inhaltlich vertiefen. Zu diesem Zweck lief die Nachfolgeaktion „Sonntag - Zeit zum Auftanken“. Sie war stärker inhaltlich ausgerichtet und sollte helfen, den Sonntag als Tag der Ruhe und Besinnung neu ins christliche Bewusstsein zu holen374. Dafür standen unterschiedliche Werbematerialien, die z.B. für gemeindliche Schaukästen gedacht waren, und Arbeitsmaterial zur Verfügung, mit denen pastorale Arbeit zum Thema Sonntag gestaltet werden konnte. Als zentrale Arbeitshilfe hat das Bonifatiuswerk dazu ein Heft mit dem Titel „Sonntag. Zeit zum Auftanken“ herausgegeben. Außerdem widmete sich eine Ausgabe des regelmäßig herausgegebenen „Bonifatiusblatts“375 ausschließlich der Aktion. Mit diesem Material wurde eine große Zahl von Multiplikatoren in den katholischen Pfarrgemeinden erreicht, zudem war es auf der Homepage des Bonifatiuswerkes frei zugänglich – es ist also in gewisser Weise ein Aushängeschild der katholischen Kirche für den Sonntag, das eine gewisse Öffentlichkeit erreicht. In einer Presseerklärung sagte der damalige Generalsekretär des Hilfswerkes: „Mit diesen Anregungen sollen die Menschen motiviert werden, nicht nur den Sonntagsgottesdienst mitzufeiern, sondern den Sonntag wieder bewusster für sich und die eigene Familie aktiv zu gestalten.“376 Adressaten sind hier also Katholiken – einzelne Christen und Familien –, die am sonntäglichen Gottesdienst teilnehmen. Die Inhalte liegen auf einer Linie mit den im vorangegangen Abschnitt analysierten kirchlichen Dokumenten. So heißt es etwa: „Der Sonntag bildet das Herz des christlichen Lebens. Man versteht ihn nur richtig, wenn man ihn durch die Teilnahme an die Eucharistiefeier würdigt und ihn durch eine von christlicher Freude und Brüderlichkeit erfüllte Ruhe heiligt.“377 Die Sprache ist apologetisch geprägt. Die Leserinnen und Leser werden als „Verteidigerinnen und Verteidiger“378 des Sonntags angesprochen. Die Argumentationsstrukturen „Über die Heiligung des Sonntags“ beziehen die Verbindung von jüdischem Sabbat und christlichem Sonntag ein, nutzen aber mit Rückgriff auf ein Hieronymus-Zitat ein Verheißungs-Erfüllungs-Schema, das theologisch heute nicht mehr zu halten ist: „So hat der jüdische Sabbat für die Christen schließlich seine Erfüllung im Sonntag gefunden […].“379

In der Ausgabe des „Bonifatiusblattes“ zur Aktion kommen verschiedene Gläubige, denen der Sonntagsgottesdienst wichtig ist, zu Wort. Der Text beschreibt, wie sie den Sonntag verbringen. In den Textbeiträgen argumentieren Vertreter der älteren Generation, für die die Sonntagsheiligung und -spiritualität selbstverständlich mit dem „Sonntagsstaat“ verbunden ist. Den Gottesdienst per Fernsehübertragung mitzufeiern, stellt für sie eine unzureichende Form dar, mit der die Sonntagspflicht nicht erfüllt werden könne, weil die zentrale Gemeinschaftsdimension fehle: „Gemeinsam schauten beide die Fernseh-Gottesdienste an. Doch so etwas kann allenfalls eine Ersatzlösung sein, […]. Er vermisse die Gemeinschaft der Gläubigen.“380 Im gleichen Kontext wird der Gottesdienst noch einmal aufgegriffen. „Der Schritt zurück zum römischen Ritus – nein, das wäre nicht in seinem Sinn.“381 Gemeint ist hier wohl der sog. Alte Ritus, der hier fälschlicherweise als „römischer Ritus“ bezeichnet wird. Liturgie, näherhin die sonntägliche Eucharistiefeier, wird hier als Sinnmitte der Sonntagsheiligung definiert. Man setzt sich klar von kommerziellen Interessen des Wochenendes ab, indem man sich auf die Notwendigkeit des Festes für gelingendes menschliches Leben beruft. Der Gottesdienst ist dafür zentrale Voraussetzung: „Diese Form des ‚Wochenendes‘ verstellt den Blick auf den Himmel, weil sie den Menschen nicht aus seinen Zwängen entlässt und ihn in seinem engen Horizont einsperrt. Er wird unfähig zu feiern, selbst wenn er ein Festtagsgewand trägt.“382

Weiter werden Beispiele aus einer ländlichen Region383, einer Großstadtfamilie, die von Schichtarbeit betroffen ist384, Caritas-Aktionen mit Suppenküche und Lebensmittelausgabe in einer Diaspora-Gemeinde385 und ein Interview mit einem Großtstadtseelsorger386 präsentiert. Sie vermitteln ein breites Bild kirchlicher Sonntagskultur, wenngleich die Porträts auf die Teilnehmerinnen und Teilnehmer des Gottesdienstes begrenzt bleiben. Nach Motiven, warum Menschen, auch Christen, nur selten am Gottesdienst teilnehmen oder den Sonntag als Tag nicht wertschätzen, wird nicht konkret gefragt. Die Zahl derer, die nicht kommen, ist dennoch im Blick: „Ich finde, dass 5% [Gottesdienstteilnehmer unter Katholiken; A.B.] eine gute Zahl ist, die wir nicht kleinreden sollten. Die 95% [die nicht teilnehmen; A.B.], die Sie anführen, müssen von uns erkannt werden als unsere Lehrer, die uns anfragen. Wenn wir sie ernst nehmen, nehmen auch sie uns ernst.“387

Die Aktionen zum Sonntag reihen sich inhaltlich in die Arbeit des Bonifatiuswerkes ein, das um die „Verdeutlichung der […] christlichen Glaubensgrundsätze für die Zukunft“388 bemüht ist. Ein Schwerpunkt der Arbeit des Hilfswerkes liegt in der Ermöglichung des Zusammenkommens von Gemeindemitgliedern in weit verstreuten Gemeindegebieten, insbesondere zu den Gottesdiensten389, dem Erhalt des „Kirchengebäude[s; A.B.] als Wahrzeichen der christlichen Sonntagskultur“390 und der Förderung „der Ministrantenarbeit, damit dieses zentrale Element der Sonntagsmesse und der Sonntagskultur erhalten bleibt.“391

Problematisch erscheint dagegen ein zur Aktion gehörender kurzer Film, der eine Gottesdienstsituation aufgreift und Menschen zeigt, die zur Gabenprozession Einkaufskörbe zum Altar schieben. Im Anschluss ist die Inzension des Altares zu sehen, bei der die Einkaufskörbe zu Boden kippen und das Logo „Sonntags nie!“ (mit Einkaufswagen) erscheint392. Die ironische Note hinterlässt einen negativen Geschmack, weil hier ein tiefer Graben zwischen Gottesdienstfeiernden und Einkaufenden aufgemacht wird. Als Argumentations- und Diskussionsgrundlage mit Nicht-Christen und Kirchendistanzierten ist der Film deswegen wohl weniger geeignet und verspielt das mit den übrigen Aktionen erreichte Potential. Die übrigen Argumentationen für den Sonntag als Tag der Arbeitsruhe liegen ganz auf der Linie der kirchlichen Verlautbarungen393, was stringent erscheint, weil das Bonifatiuswerk in bischöflicher Verantwortung arbeitet.

Das Material des Bonifatiuswerkes zeichnet durchaus ein vielgestaltiges Bild kirchlicher Sonntagskultur. Alle Argumentationslinien führen zum Gottesdienst als Zentrum des Tages. Das Bonifatiuswerk zeigt damit aber auch, dass sich kirchliche Sonntagspraxis nicht in der Feier des Gottesdienstes erschöpft, sondern eine Sonntagskultur begründet werden muss. Die sonntägliche liturgische Versammlung hat eine ethische Dimension, die Folgen haben muss für das alltägliche Leben der Christen. Der Bezug zur Lebenswelt der potenziell Liturgie Feiernden ist bei den Aktionen nur begrenzt im Blick. Im Fokus sind Mitglieder der gottesdienstlichen Kerngemeinde, die regelmäßig am Gottesdienst teilnehmen. Die soziologischen Perspektiven aus dem vorhergehenden Kapitel zeigen, dass davon immer weniger ausgegangen werden kann. Gerade im Hinblick auf die Diasporasituation wären Anfragen an den Sonntagsgottesdienst, die sich aus dem Gespräch mit Nicht-Christen oder Kirchendistanzierten ergäben, interessant. Das Bonifatiuswerk orientiert sich verständlicherweise sehr stark an kirchlichen und theologischen Idealen. Liturgisch ist die Aktion auf die Eucharistiefeier konzentriert, andere gottesdienstliche Feierformen werden nicht thematisiert. Das ist erstaunlich, weil das Bonifatiuswerk insbesondere auf die Diaspora fokussiert ist, in der von Laien geleitete Gottesdienste vergleichsweise zeitig verbreitet gewesen sind394. Die Bedeutungsbreite des Sonntags als „Zeit zum Auftanken“ findet sich in vielfältigen Bezügen auch in liturgiewissenschaftlichen Paradigmen wie Gedächtnis und gottesdienstlichen Dimensionen wie Unterbrechung, Sammlung, Gemeinschaft, Rekreation u.a., auf die das Kapitel C näher eingeht.

3.2.2 „Allianzen für den freien Sonntag“

Die Auseinandersetzung mit den Bedingungen der Glaubenspraxis in Europa und die Analyse der Zeitstrukturen in der jüngeren Vergangenheit hat gezeigt, unter welchem Druck kulturelle und religiöse Institutionen wie der Sonntag in der Gegenwart stehen. Zwar gibt es noch einen Konsens über die Notwendigkeit eines gemeinsamen gesellschaftlichen Rhythmus von Arbeitszeit und Freizeit; die jüngsten Entwicklungen bei den Ladenöffnungs- und Arbeitszeitgesetzgebungen zeugen aber von einem beginnenden Verlust dieses Konsenses. Diese Entwicklung ist in unterschiedlicher Ausprägung in den Staaten der EU zu verzeichnen. Der Sonntag als religiöser und weltlicher Feier- und Ruhetag ist davon betroffen. Im Kontext der zunehmenden rechtlichen Befugnisse der EU werden auch arbeitsrechtliche Fragestellungen auf europäischer Ebene verhandelt. Die Kirchen haben das zum Anlass genommen, sich dort in den politischen Diskurs zum Sonntag einzubringen.

3.2.2.1 Engagement kirchlicher Verbände und Gewerkschaften im 21. Jahrhundert

Die Arbeit der sog. Allianzen für den freien Sonntag ist auf die europäische Politik ausgerichtet. Im Folgenden soll darauf eingegangen werden, welche Motive und Inhalte dabei im Vordergrund stehen und welche Partner dabei zusammenfinden. Exemplarisch wird hier auf den deutschen Kontext hingewiesen, bevor mit der „European Sunday Alliance“ kurz auf den europäischen Zusammenschluss eingegangen wird. Die Bemühungen der Allianzen verdeutlichen einmal mehr, dass es sich beim Sonntag um ein Thema handelt, das nicht auf den kirchlichen Kontext beschränkt ist, sondern für das Zusammenleben von Gesellschaften relevant ist.

Berthold Simeon Nuß weist in seiner grundlegenden sozialethischen Studie zum Sonntag darauf hin, dass es kirchlichen Einsatz für den Sonntag fast schon so lange wie den Sonntag selbst gibt395. Das konzentrierte und organisierte Engagement kirchlicher Verbände seit 2001 nimmt allerdings eine Dimension an, die neu ist.

Die erste „Allianz für den freien Sonntag“ wurde 2001 in Österreich gegründet. Im September 2006 schloss man sich symbolträchtig an der Gedächtniskirche in Berlin zur „Allianz für den freien Sonntag“ auf deutscher Ebene zusammen. Anfänge ließen sich hier zuvor auf regionaler Ebene bzw. der Ebene einzelner Bundesländer feststellen396. Bei der „Allianz für den freien Sonntag“ handelt es sich um eine breite Koalition unter Federführung der katholischen und evangelischen Kirchen und der Gewerkschaften. Die Interessen der Kirchen werden von katholischen und evangelischen Arbeitnehmerbewegungen artikuliert. Zudem unterstützen zahlreiche Verbände und Einrichtungen aus verschiedenen gesellschaftlichen und kirchlichen Bereichen die Arbeit der Allianz397. Die Allianzen geben regelmäßig Erklärungen zu aktuellen Themen ab und organisieren Aktionen und sog. „Zeitkonferenzen“. Letztere dienen der Vernetzung der unterschiedlichen Partner und der Abstimmung des gemeinsamen Handelns398. Die Allianz setzt sich für die Stärkung der Sonntagskultur ein, um „den Sonntag als Grundlage für eine humane Gesellschaft zu erhalten“399, für eine bessere Kontrolle der Ausnahmeregelungen, die Sonntagsarbeit ermöglichen und für eine bundesweit einheitliche Gesetzgebung für die Sonn- und Feiertage ein400.

Um die Aktionen der Allianz zu verstehen, ist ein Blick auf ihr Verständnis der gegenwärtigen Situation nötig. Die Akteure der Allianz sehen den arbeitsfreien Tag eindeutig bedroht. Für sie lässt sich das daran ablesen, dass in Deutschland vier von zehn Arbeitnehmern auch an Sonn- und Feiertagen arbeiten müssen. Das leistet der Idee einer Rund-um-die-Uhr-Gesellschaft, in der alles jederzeit zur Verfügung steht, Vorschub. Eine Ausweitung der Sonntagsarbeit wird als Dammbruch interpretiert. Samstags-, Abend- und Nachtarbeit könnten dann noch leichter vorangetrieben werden401.

Die Vertreter der Allianz verstehen den arbeitsfreien Sonntag als einen wichtigen Beitrag zur Kultur einer menschlichen Gesellschaft und damit als „Kulturgut“402. Darüber hinaus wollen ihre Mitglieder die Sonntagskultur bewahren und erneuern, hier stimmen sie mit den in den kirchlichen Dokumenten veröffentlichten Stellungnahmen zum Sonntag überein403. Die nationalen Allianzen arbeiten zudem stark mit sozialen Argumenten. Dafür werden Studien herangezogen, die negative Auswirkungen auf die Gesundheit und das soziale Gleichgewicht nachweisen404.

Im Jahr 2011 formierten sich schließlich zahlreiche nationale Allianzen, Gewerkschaften, zivile Organisationen und religiöse Gruppierungen zur „European Sunday Alliance“405. Gemeinsam stehen sie in der Allianz auf der Ebene der EU für das Recht auf angemessene Arbeitszeiten ein, die auch den Sonntag betreffen. In der Gründungserklärung werden diese als eine Frage von Gesundheit, Sicherheit und Würde der Bürgerinnen und Bürger behandelt. Sie seien notwendig, um berufliches und persönliches Leben miteinander in Einklang zu bringen406. Der Sonntag wird als Tag der Erholung, als Tag der Familie und als gemeinsamer Zeitrahmen, der soziale Kontakte ermöglicht, gekennzeichnet. Die Teilnehmer des Verbundes setzen sich dafür ein, damit kulturelle Tätigkeiten und gesellschaftliches Engagement leichter aufrechterhalten werden können. Die European Sunday Alliance wendet sich an europäische Institutionen und die Regierungen der Mitgliedsstaaten der EU und fordert diese zur „Durchsetzung und Verbesserung der bestehenden Rechtslage und Praktiken und zur Achtung der Tarifverträge“407 auf. Die Initiative richtet sich aber genauso an alle Mitglieder der Zivilgesellschaft und die demokratischen Parteien408. Recherchen haben ein buntes Bild der Aktivitäten der jeweiligen Allianzen in den europäischen Ländern ergeben.

3.2.2.2 Sonntagsgebet

Ähnlich wie das Bonifatiuswerk werden auch von den Partnern der „Allianz für den Sonntag“ Materialien zur Verwendung in Betrieben, aber auch Pfarrgemeinden herausgegeben. In einer von der Katholischen Arbeitnehmer-Bewegung (KAB) Deutschland e.V. anlässlich des „Internationalen Tags des freien Sonntags“ herausgegebenen Broschüre werden Aktionen und „Vorschläge für einen Sonntagsgottesdienst um den 3. März“409 gemacht. Verantwortet wurden die darin veröffentlichten Beispiele für Gestaltungselemente des Gottesdienstes von katholischen und evangelischen Betriebsseelsorgern. Die einzelnen Teile sind in den Formulierungen vollends auf den Sonntag ausgerichtet410.

Das Gebet entspricht der Form C des Allgemeinen Schuldbekenntnisses in der Form der Kyrie-Litanei411. Theologisch betrachtet ruft die Gemeinde im Kyrie Christus in der Form von Christusprädikationen an und bekennt sich nach biblischem Ursprung zu ihrem Herrn412. Die christologische Rückbindung erfolgt durch die Anrede „Herr Jesus Christus“ und wird im Gebet folgend nur indirekt entfaltet, indem z.B. die Hoffnung auf ein erfülltes Leben formuliert wird. Der Sonntag wird als unterscheidender Tag innerhalb der Woche markiert, der dem menschlichen Leben Struktur und Freiheit verschafft. Das Gebet schreibt der gemeinschaftlich verbrachten Zeit eine andere Qualität zu, die inhaltlich gestaltet wird, nimmt aber auch den ambivalenten Charakter der Ruhe auf, die in „Einsamkeit“ und „Leere“ münden kann. Die abschließende Form des Schuldbekenntnisses bezieht sich noch einmal ausdrücklich auf den Sonntag und die anderen Tage.

Das Gebet erscheint liturgiewissenschaftlich schwierig, weil es zu einer Funktionalisierung von Liturgie kommt. Es zeigt aber die selbstverständliche Verbindung der Anliegen mit der sonntäglichen Kultur des Gottesdienstes an. Die Konkretisierungen tragen einen stark weltlichen Bezug und stellen die sozialethische Funktion des Tages zu Ungunsten der spirituell-geistlichen Tiefe in den Vordergrund. Die eigentliche Intention des Kyrie, Christus als den Barmherzigen anzurufen, der das Leben der Gläubigen bestimmt413, gerät in den Hintergrund. Der Text weist aber gleichzeitig auf ein Desiderat hin: Innerhalb der katholischen Eucharistiefeier am Sonntag fehlt es – von einem Einschub ins Eucharistische Hochgebet abgesehen414 – an konkreten Textelementen, welche die vieldimensionale Bedeutung des Tages für die christliche Gemeinschaft und das menschliche Leben explizit benennen. Eine Ausnahme bildet die Wort-Gottes-Feier mit dem „Sonntäglichen Lobpreis“, in dem eine explizite Sonntagstheologie entfaltet wird und auf die deswegen an späterer Stelle genauer eingegangen wird415.

Der kirchliche Einsatz für die Sonntagsallianzen mag aus liturgiewissenschaftlicher Perspektive nicht befriedigend sein, weil die Stärke des sonntäglichen gottesdienstlichen Zusammenkommens nicht einmal annähernd eingebracht wird. Kritik dieser Art hat es an bereits in früheren Jahren durchgeführten kirchlichen Programmen gegeben. Ihnen wurde „christlicher Minimalismus“416 vorgeworfen, weil es ihnen nur darum ginge, die Bedeutung des Sonntags für den kulturellen Takt der Gesellschaft herauszustellen und sich an diesem kleinsten möglichen gemeinsamen Nenner zu erfreuen. Seine Relevanz für die Lebensführung ginge dabei aber verloren, was gleichzeitig zum Rückzug des Christentums als „Sonntagsgesellschaft“ führe und dem Kern der Sache genau entgegengesetzt wäre417. An anderer Stelle ist davon die Rede, man begnüge sich bei diesen Einsätzen lediglich mit sekundären Bedeutungen des Sonntags und beschränke diesen auf das Element der Arbeitsruhe. Damit argumentiere man nur gewerkschaftlich, aber nicht ausreichend kirchlich418. Die Einwände sind berechtigt. Bei aller Kritik sollte die Arbeit der Sonntagsallianzen wertgeschätzt werden. Es ist zu erkennen, wie stark das Thema Sonntag und der mit ihm verbundene Rhythmus von Arbeitszeit und Lebenszeit für eine Gesellschaft von existenziellem Interesse ist. Die Kirche bringt sich hier in den gesellschaftspolitischen und wirtschaftlichen Diskurs ein und versucht, ihre eigenen Interessen zu artikulieren. Sie fungiert dabei als Anwältin der Arbeitnehmer. Die mediale und gesellschaftliche Aufmerksamkeit ist groß. Die Kirchen treten als Stellvertreterinnen für die benachteiligten Arbeitnehmer auf und versuchen, deren Recht auf Teilhabe am gesellschaftlichen und religiösen Leben einzufordern. Darüber hinaus kann man diesen Protest als amtskirchlichen Einsatz für eine Gesellschaft verstehen, in der möglichst viele Menschen an einem Tag gemeinsam arbeitsfrei haben, zur Ruhe kommen und miteinander in Kontakt bleiben können.

3.3 „Zwecksonntage“ – Liturgie zwischen Theologie und Gesellschaft

Im Folgenden soll die gesellschaftliche Bedeutung des Sonntagsgottesdienstes dargestellt werden, indem auf ein spezifisch liturgisches Phänomen der Gestaltung des katholischen Sonntagsgottesdienstes eingegangen wird, das in der Literatur häufig als „Zwecksonntag“ bezeichnet wird. Die „Zwecksonntage“ haben in der deutschsprachigen Liturgiewissenschaft eine breite Rezeption erfahren, in Deutschland, Österreich und der Schweiz sind gleiche Inhalte festzustellen419, aus diesem Grund wurden für diese Länder Direktorien und liturgisches Arbeitsmaterial gesichtet. Von der Existenz der „Zwecksonntage“ ausgehend ist nach Hintergründen der Einführung und liturgietheologischen Schwierigkeiten, die sich daraus ergeben, zu fragen.

3.3.1 Die kulturelle Kraft der Liturgie

Die Bedeutung, die eine Gesellschaft der Religion beimisst, wird stets von zahlreichen kulturellen, sozialen und wirtschaftlichen Faktoren beeinflusst420. Diese wirken sich wiederum auf die individuelle Religionsausübung und die Praxis des Gottesdienstes aus421. Für das Beispiel Sonntag ist das z. B. daran erkennbar, dass sich wirtschaftliche Prämissen gegenüber rechtlichen Regelungen zu Sonntags- und Feiertagsschutz durchsetzen. Wie ist nun aber die Wirkung von Religion auf die Kultur zu denken?

Im Kontext der im religionssoziologischen Teil der Arbeit gewonnenen Erkenntnisse stellt Religion einen Teilbereich von Kultur dar, Liturgie wird deswegen als kulturelle Ressource verstanden. In Form von biblischen Texten, symbolischen Handlungen und Riten wird in der Feier der Liturgie ein Deutungsrahmen zur Verfügung gestellt. In diesem Sinn kann die Liturgie Kultur prägen und transformieren422.

Zunächst gilt es, die theologischen und liturgiewissenschaftlichen Gründe für die Einführung der meisten Zwecksonntage in den Jahren nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil (1962-65) nachzuzeichnen. Eine wesentliche Rolle spielen dabei die sog. anthropologische Wende in der Theologie, aber auch die Einflüsse der Neuen Politischen Theologie auf die liturgiewissenschaftliche Forschung.

3.3.2 „Anthropologische Wende“ und Neue Politische Theologie als liturgietheologischer Hintergrund

Der Blick in die liturgiewissenschaftliche Literatur zum Thema „Zwecksonntage“ macht deutlich, wie relevant das Thema Ende der 60er / Anfang der 70er Jahre des 20. Jahrhunderts im deutschsprachigen Raum war. Seit den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts sind hier in Breite Veränderungen der sozialen und kulturellen Bedeutung des Sonntags zu verzeichnen. Die Liturgiekonstitution „Sacrosanctum Concilium“, die das Zweite Vatikanische Konzil 1963 verabschiedet, nimmt in dieser Zeit wesentliche Veränderungen in Bezug auf die Feier der Liturgie vor. Die davon ausgehende Liturgiereform ermöglicht die Etablierung des Phänomens „Zwecksonntage“. Sie bildet die liturgietheologische Grundlage423. Um die aktive Teilnahme aller Gläubigen an der Feier der Liturgie zu ermöglichen, erlaubte das Konzil beispielsweise die Verwendung der Muttersprache und nahm damit auch für die Liturgie das Paradigma „anthropologische Wende“ auf424.

Die gesellschaftliche Anschlussfähigkeit und die Aufnahme gesellschaftlicher Fragestellungen werden nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil zu wichtigen Kriterien theologischen und liturgischen Tuns425. Die ersten Jahre nach dem Konzil sind durch Erproben der neuen Liturgie geprägt; neue Lieder, Texte, Hochgebete und Orationen entstehen, Kreativität findet Eingang426. Prägend für die Liturgiewissenschaft dieser Zeit ist die Neue Politische Theologie unter maßgeblichem Einfluss von Johann Baptist Metz. Sie fordert, die christliche Botschaft über das Privatleben hinaus in Orientierung an den Herausforderungen der Lebenswelt mit dem Maßstab kritisch-praktischer Vernunft zu verkünden. Die Kirche nimmt in diesem Entwurf eine gesellschaftskritische Position ein, christliche Spiritualität wird als Einheit von Mystik und Politik gedeutet. Vertreter der Politischen Theologie gehen davon aus, dass gesellschaftspolitische Themen der Zeit die christliche Gemeinde tangieren und im Gottesdienst aufgegriffen werden müssen. Die befreiende Botschaft des Evangeliums müsse im Gottesdienst jeweils neu buchstabiert und entprivatisiert werden427. Die Neue Politische Theologie geht davon aus, dass die Bedingungen menschlichen Lebens nicht von der Gottesdienstgemeinde losgelöst existieren. Das christliche Leben muss durch das im Gottesdienst verkündete Evangelium jeweils neu Korrektur und Konkretisierung erfahren. Zentrale Kategorien dafür sind Erinnerung, Erzählung und Solidarität428.

Ein Schwerpunkt liturgiewissenschaftlicher Forschung liegt in dieser Zeit auf der Frage nach der kulturell-gesellschaftlichen Bedeutung des Gottesdienstes. Hier wird die Bedeutung des Gottesdienstes in seinen Bezügen zur Gesellschaft hin untersucht. Das betrifft neben anderen Festen im Jahreskreis auch den Sonntag429. Einen besonderen Fixpunkt stellt dabei das Konzil von Trient (1545-1563) dar. Seit dem Tridentinum hatten sich gottesdienstliche Feier und gesellschaftliche Anliegen in vielen Punkten voneinander entfernt. Erst die Liturgiereform, die von der Liturgischen Bewegung Anfang des 20. Jahrhunderts angestoßen wurde und der mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil der entscheidende Durchbruch gelang, hatte diese neue Annäherung von Liturgie und Gesellschaft ermöglicht430. Die Entwicklung thematisch ausgerichteter Gottesdienste fügt sich hier ein. Die Gemeinde, die am Sonntag zum Gottesdienst zusammenkommt, wird nun nicht nur als Träger, sondern auch als Subjekt des Glaubens verstanden und bildet die Kirche, die sich vor Ort konstituiert. Im Verständnis eines gesellschaftspolitisch ausgerichteten Gottesdienstes tut sie dies in Gemeinschaft mit der Weltkirche, zugleich aber auch inmitten eines gesellschaftlichen Kontexts. Dabei entsteht eine Wechselwirkung zwischen Liturgie und Gesellschaft, durch die die Liturgie eine außerkirchlich-gesellschaftliche Dimension erhält.

Mit der anthropologischen Wende werden die Gläubigen und deren persönliche und gesellschaftliche Fragen in der Liturgie in neuer Weise wahrgenommen. Gefordert wird eine Theologie mit Welt verändernder Wirkung. Das in Jesus Christus angebrochene Heil müsse gegen die strukturelle Sünde der Welt angehen. Das dahinter stehende Verständnis der Kirche als von gesellschaftlichen Strukturen unabhängige Institution folgt aus der Kirchenkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils „Lumen gentium“ mit dem Bild einer Kirche in der Welt und dem eschatologischen Vorbehalt des Christentums.

3.3.3 Das Verhältnis von Liturgie und Gesellschaft in deutschsprachigen Synodentexten

In den folgenden beiden Unterpunkten wird mit Hilfe von Synodentexten die pastoralliturgische Situation zum Zeitpunkt der Etablierung der Zwecksonntage Ende der 60er Jahre / Mitte der 70er Jahre des 20. Jahrhunderts in Deutschland, der Schweiz und Österreich näher beleuchtet. Damit werden die Länder aufgegriffen, für die eine sich im Anhang der Arbeit befindliche Synopse der „Zwecksonntage“ erstellt wurde. Die Synodentexte gehen unterschiedlich konkret auf die liturgische Situation ein und zeigen Strategien im Umgang mit dem Verhältnis von Liturgie und Gesellschaft auf. Für das heutige Deutschland werden paradigmatisch die Texte der Synoden auf dem Gebiet der ehemaligen DDR und die „Gemeinsame Synode der Bistümer der Bundesrepublik Deutschland“, für Österreich die Diözesansynode von Wien und ein Grundsatzpapier der Österreichischen Bischofskonferenz und für die Schweiz die „Synode 72“ herangezogen. Diese Auswahl ermöglicht es, Tendenzen in der Verhältnisbestimmung von Liturgie und Gesellschaft aufzuzeigen, die den Hintergrund bilden.

3.3.3.1 „Meißner Synode“ (DDR), „Pastoralsynode“ (DDR) und „Gemeinsame Synode“ (Bundesrepublik Deutschland)

Auf dem Gebiet der ehemaligen DDR fanden nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil zwei Synoden statt: die „Meißner Synode“ (1968-71) und die „Pastoralsynode aller Jurisdiktionsbezirke“ (1973-75)431. Beide Synoden hatten zum Ziel, zur Erneuerung der Kirche im Geist des II. Vatikanischen Konzils beizutragen und dem Heil der Menschen in der Welt von heute zu dienen432. Die Synoden sind kaum rezipiert worden, weil ihre Durchführung als „Problemgeschichte“ eingeschätzt wird433. Dennoch ermöglichen sie einen begrenzten Einblick in die damalige Gestaltung des Sonntags und seines Gottesdienstes.

Beide Synoden haben den Sonntag im Blick, auch wenn er sowohl bei der Synode des Bistums Meißen als auch bei der Pastoralsynode keinen Schwerpunkt der inhaltlichen Auseinandersetzung darstellt. Für die Christen im Gebiet der ehemaligen DDR standen andere Fragestellungen als der Sonntag in der Auseinandersetzung mit der Gesellschaft im Mittelpunkt. Die Meißner Synode weist nicht auf eine problematische oder gefährdete Situation des Sonntags hin. Sie macht aber deutlich, dass der Sonntag für Christen als Orientierung in zahlreichen Lebensfragen dienen sollte. Deswegen sollen am Sonntag „die persönlichen Probleme und die gesellschaftlichen Fragen unseres Lebens bewußt gemacht werden […], damit der Gottesdienst nicht beziehungslos zum Alltagsleben steht.“434 Die Beschlüsse der Meißner Synode nehmen die gesellschaftlichen Entwicklungen als Herausforderung für die Kirche wahr: „Auch die Kirche, die mitten in der Welt lebt, hat teil an diesem Entwicklungsprozeß. Sie befindet sich überall in der Diaspora, hier mehr, dort weniger spürbar.“435 Gerade in Zeiten staatlicher Repressalien gegenüber Christen verdeutlichte die Synode den lebensweltlichen Bezug des Sonntags. Als Voraussetzung dafür sah die Synode eine Gestaltung der Liturgie, die den Menschen entgegenkommt; die Synode formuliert diese als Richtlinie für die liturgischen Entscheidungsgremien im Bistum436.

Die Pastoralsynode setzt in Bezug auf den Sonntag soteriologisch und anthropologisch an. Sie behandelt ihn unter dem Oberthema „Der Christ in der Arbeitswelt“ und stellt die Erlösung durch Gott und den Aspekt der Freiheit des Menschen als grundlegende Motive heraus:

„Der Sonntag ist als der Tag des Herrn der Tag des freien Menschen geworden und soll erleben lassen, daß Freizeit Zeit für Freiheit ist und daß die endgültige ‚Freiheit der Kinder Gottes‘ im Kommen ist.“437

Die Formulierungen müssen auf dem Hintergrund gedeutet werden, dass die kirchlichen Möglichkeiten zur gesellschaftlichen Mitgestaltung in der DDR stark begrenzt waren. Es kann angenommen werden, dass die Sonntagsliturgie hier insbesondere für die Bestätigung kirchlicher Identität in politisch schwieriger Zeit diente.

Die „Gemeinsame Synode der Bistümer der Bundesrepublik Deutschland“ (1971-75), auch „Würzburger Synode“ genannt, verstand ihre Arbeit selbst als kirchliche Selbstreflexion, Christsein unter veränderten gesellschaftlichen Bedingungen zu buchstabieren438. Die Umsetzung der Synode fällt zusammen mit den hoffnungsvollen Umsetzungsversuchen des Konzils und dem Abbruch volkskirchlicher Frömmigkeitspraxis439. Diese Spannung prägte die Suche nach einer angemessenen Gestalt der gottesdienstlichen Formen, die in der Tradition der Kirche standen und den damaligen Herausforderungen entsprachen440. Auch die Texte der Gemeinsamen Synode sind davon geprägt. Der Beschluss zum Gottesdienst wird wenig rezipiert441, gibt aber Aufschluss über damals drängende Fragestellungen zur Liturgie. In seiner Bedeutung ist er zwar nicht mit Sacrosanctum Concilium zu vergleichen, ist aus liturgiehistorischer Perspektive aber dennoch interessant. Direkte Verweise auf die Liturgiekonstitution existieren im Beschluss nicht442. Die Synode ging in ihrem bekanntesten Beschluss „Unsere Hoffnung“ davon aus, dass es nur gelingen könne, das christliche Zeugnis der Hoffnung lebendig zu erhalten, wenn sich die Kirche öffentlich der pastoralen Realität stellt443. Die Synode nimmt wahr, dass sich die gesellschaftliche Situation, in der die Christen ihre Hoffnung auf die Wiederkehr Jesu Christi bezeugen müssen, nicht mehr selbstverständlich christlich geprägt ist und schlussfolgert einen Handlungsbedarf als Reaktion auf gesellschaftliche Veränderungen444. Der Beschluss konstatiert eine Diskrepanz zwischen Lebenswelt, gesellschaftlichen Herausforderungen und christlicher Glaubenspraxis445. Das kirchliche Wirken müsse deshalb einen Mittelweg zwischen der Abschottung vom gesellschaftlichen Leben und der profillosen Anpassung an gesellschaftliche Tendenzen, unter Berücksichtigung der Lebenswelt, finden. Verantwortung und Bedeutung des Christentums müssten sich dabei an den Ausdrucksformen dieser christlichen Hoffnung messen lassen446. Selbstkritisch hinterfragt Kirche hier ihr eigenes Handeln, ob es in der Lage ist, die Rolle als „Hoffnungsgemeinschaft“ zu erfüllen, die immer wieder neues Leben hervorbringen und Gemeinschaft stiften kann, in einer Gesellschaft, die von zunehmender Entfremdung geprägt ist447. Gleichzeitig beschreibt die Synode die Liturgie als Gedächtnis des Christusmysteriums, das die Gemeinschaft der Liturgie Feiernden begeht in der Hoffnung der Wiederkehr ihres Herrn als „gefährliche[n] Erinnerung unserer Vorläufigkeit“448.

In der Einleitung zum Beschluss „Gottesdienst“ werden die religiösen Herausforderungen für den Gottesdienst nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil zwischen der Umsetzung der liturgischen Reformen und der sich veränderten Glaubenswelt beschrieben, die zu „Verunsicherung und Bedrohung des Glaubens vieler“449 führten und Rückwirkungen auf die Feier der Liturgie hätten.

Dem Abschnitt zum Sonntag vorangestellt wurde die Verhältnisbestimmung der Liturgie als Versammlung von Menschen, die aber jeweils nur durch Gottes Wirken möglich ist. Der Beschluss geht auch für die Liturgie von einer Wechselbeziehung zwischen Liturgie, Lebenswelt und christlicher Lebensführung aus, die einander bedingen: „Sie [die Christen; A.B.] feiern nicht, um dem Alltag zu entfliehen, sondern um ihn in der Kraft Gottes zu bestehen im Dienst am Nächsten.“450 Den Sonntag erwähnt der Beschluss dann als erstes Thema und begründet das theologisch mit seiner Bedeutung als Tag der Neuschöpfung und wöchentlichen Feiertag451. Einen Schwerpunkt legte der Synodenbeschluss auf die Rolle des Sonntags unter den Voraussetzungen der Zeit. Vor dem Hintergrund sinkender „Zahlen der Gottesdienstbesucher, der Situation des Wochenendes in unserer Gesellschaft“ sieht die Synode, dass der Sonntag „,unterzugehen‘ droht“452, weil die Lebensumstände seine christliche Begehung erschweren453. Neben grundlegenden theologischen Überlegungen zum Sonntag formuliert sie pastorale Richtlinien für die Feier des Gottesdienstes. Die Perspektive der Gottesdienstteilnehmer ist dabei theologisch konstitutiv. Die Gestaltung der liturgischen Feiern müsse daraufhin überprüft werden, „ob sie den Glauben der Kirche besser zum Ausdruck bringen und die in der Gemeinschaft der Kirche Glaubenden in der Nachfolge ihres Herrn stärken.“454 Grundsätzlich wird die Pluralität der Glaubenswege angenommen und aus ihr die Notwendigkeit vielgestaltiger Liturgien abgeleitet. Der sich verändernde Glaube wird im Beschluss einerseits als Ausdruck von Lebendigkeit, anderseits aber auch mit seinen Gefahren reflektiert455.

Die Synode deutet den Sonntag als religiösen Feiertag, der als eine Art kritisches Korrektiv „aus vielfältigen Zwängen“456 der gesellschaftlichen Umstände fungiert. Das geschieht schon im Jahr der Synode unter veränderten Voraussetzungen, „da die Gesellschaft durch ihren Lebensstil die christliche Feier des Sonntags weithin nicht mehr stützt und der Gottesdienstbesuch nicht mehr wie früher eine selbstverständliche Sitte ist.“457 Die Synode geht relativ ausführlich auf die Erfüllung der sog. Sonntagspflicht ein, was auf Schwierigkeiten mit ihrer Einhaltung hinweist458. Das Sonntagsgebot wird dabei aber nicht rein kirchenrechtlich begründet, die Argumentation erfolgt liturgietheologisch, anthropologisch und pastoral459. Die Synode empfiehlt für Gläubige, die am Sonntag arbeiten müssen, ein Angebot sonntäglicher Gottesdienste an einem Werktag zu schaffen460. Für die sonntäglichen Feiern gilt damals wie heute, dass ihre Gestaltung die gemeinschaftsstiftende Dimension so zum Ausdruck bringen muss, dass sie „vom heutigen Menschen verstanden werden kann“461. Die Synode sieht dabei insbesondere für junge Menschen, die im Gottesdienst eine lebensferne Tradition sehen, ein Problem, weil Sprache und Zeichenhaftigkeit der Liturgie nicht mehr zugänglich seien und die gesellschaftlichen Probleme und menschlichen Fragen nicht aufgenommen wurden. Der persönliche Mitvollzug der gottesdienstlichen Handlungen wurde auf diese Weise erschwert462. Neben der Eucharistiefeier hat die Synode auch andere gottesdienstliche Formen im Blick. Dazu zählt sie auch gottesdienstliche Angebote für distanzierte Christen, die durch nicht-eucharistische Formen zur Mitfeier der Eucharistie hingeführt werden sollen. Die kontinuierliche Teilnahme an der Eucharistiefeier wurde schon zur Zeit der Synode durch den Priestermangel erschwert463.

3.3.3.2 Die „Synode 72“ (Schweiz)

Für die Situation in der Schweiz sind die „Synode 72“ bzw. die damit einhergehenden Diözesansynoden maßgebend gewesen. 1969 beschloss die Schweizer Bischofskonferenz zur Umsetzung des Zweiten Vatikanischen Konzils, dass in allen Bistümern und in der Abtei St.-Maurice Diözesansynoden stattfinden sollten. Zwischen 1972 und 1975 tagten schließlich sieben Synoden, die sich auch mit Verkündigung, Gottesdienst und Seelsorge beschäftigten. Zum Teil erfolgten die Beschlüsse auf den gesamtschweizerischen Delegiertenversammlungen464. Zu diesem Zeitpunkt ist auch für einen großen Teil der Katholiken in der Schweiz die Teilnahme an der sonntäglichen Eucharistiefeier schon nicht mehr selbstverständlich465. Im Sinne des Konzils verstehen sich die Synoden als Impuls für die „Verheutigung“ (Aggiornamento) des Glaubens für die Menschen. Die Eucharistiefeier sei keine Privatangelegenheit, sondern Ausdruck der Begegnung zwischen Gott, Mensch, Gemeinde und Welt. Daraus wird eine Aufforderung zu Spontaneität und zugleich Würde abgeleitet, unter der Voraussetzung, dass die Einheit der Kirche und der feiernden Gemeinschaft gewahrt bleibe466. Jene Bistümer fordern auch ein, darauf zu achten, dass den „verschiedenen Ausdrucksformen in der Liturgie ein Platz eingeräumt wird, damit sich so auch das Fühlen und Denken der Bevölkerung ausdrücken kann.“467 Damit rekurriert die Synode auf die verschiedenen Möglichkeiten der Partizipation der Laien am Gottesdienst, die sich z.B. in Sprache, Gesang und Schweigen ausdrücken kann und die durch die Liturgiekonstitution gestärkt wurde. Der Text für das Bistum Chur greift die Notwendigkeit eines themenorientierten Gottesdienstes unter dem Aspekt „Die Feier der Eucharistie: Sendung in die Welt“ auf:

„Der Gottesdienst ist Sendung zum Dienst am Mitmenschen. Daher soll er die drängenden Fragen und Erwartungen unserer Zeit aufgreifen und versuchen, sie aus dem Glauben heraus zu beantworten. Die Ereignisse rings um uns und das grosse [sic!] Weltgeschehen haben einen Platz im Gottesdienst.“468

Die Texte der Interdiözesanen Sachkommission und der Bistümer Basel und Lugano belegen, dass der Gottesdienst vielerorts eine neue Aufmerksamkeit erlangte, die sich auf seine Gestaltung auswirkte. Dafür wurden aber Elemente der Liturgie von ihrer eigentlichen Bedeutung her verändert469. Es ist davon auszugehen, dass die Synode deswegen einen Schritt weiter geht und Maßstäbe für die liturgische Gestaltung des Gottesdienstes formuliert. Besondere Beachtung soll gottesdienstlichen Elementen zukommen, die den Alltagsbezug der Liturgie zum Leben der Menschen besonders auszudrücken vermögen. Genannt werden Eröffnung, Fürbitten, gewisse Teile im Hochgebet und die Entlassung470. Weiter sollte der Gottesdienst nur von einem Thema her gestaltet werden, die liturgische Leseordnung sei einzuhalten. Die Synode verweist auf die Akzentuierungen des Kirchenjahrs, in dem die Heilsmysterien Jesu Christi entfaltet werden, als kritisches Korrektiv gegen einseitige Verschiebung zugunsten gesellschaftlicher Themen471. Diese Festlegungen hätten für die Gestaltung von liturgischen Arbeitshilfen, die von Organisationen bischöflichen Rechtes zu Zwecksonntagen herausgegeben werden, zur Konsequenz gehabt, dass sie sich an der Leseordnung des Kirchenjahres hätten orientieren müssen und die Gestaltung liturgischer Texte von einem Zweck her auf bestimmte gottesdienstliche Elemente hätte beschränkt bleiben müssen. Eine Durchsicht verschiedener Arbeitshilfen hat gezeigt, dass diese Maßstäbe in den ersten Jahren nach dem Konzil oft nicht berücksichtigt wurden. Das zeigt, dass mit den Zwecksonntagen die Möglichkeit eines Konflikts zwischen theologischem Programm der Liturgiereform und liturgischer Praxis vorhanden gewesen ist.

3.3.3.3 Die Wiener Diözesansynode (Österreich)

Für das Gebiet Österreichs soll hier die Synode der Erzdiözese Wien herangezogen werden, die von 1969 bis 1971 stattfand. Im Zentrum des Synodentextes steht, die Welt in ihrem sozialen Wandel ernst zu nehmen. Der Synodentext lässt erkennen, dass im Jahr 1969 auch in Österreich bereits verschiedene Zwecksonntage existieren:

„Zu besonderen Gelegenheiten (Lichtmeß, Caritassonntag, Missionssonntag, Erntedankfest u. a.) könnte ein Opfergang in der Weise gehalten werden, daß die betreffenden Gaben (Kerzen und andere Sachspenden) vom Priester und seinen Helfern in Empfang genommen und zum Altar gelegt werden.“472

Der Beschluss zum Gottesdienst nimmt auch die konkrete liturgische Gestaltung in den Blick und hebt dabei nur die Bedeutung der Fürbitten hervor, in denen Anliegen eingebracht werden können. Gleichzeitig wird darauf hingewiesen, dass eine unangemessene Häufung an Gebetsanliegen zu vermeiden ist473. Nach dem heutigen Verständnis der Fürbitten als Allgemeines Gebet der Gemeinde verwundert diese Einschränkung. Die Fürbitten sind Ausdruck der priesterlichen Würde einer Gemeinde – an der alle Gläubigen durch die Taufe Anteil haben –, die sich durch Form und Inhalte als Stellvertreterin der Welt vor Gott versteht. Die Grundordnung des Römischen Messbuchs kennt für die Bitten von daher ein viergliedriges Schema: Kirche – Regierende/ Welt – Notleidende – eigene Gemeinde474.

Dass das Leben der Gläubigen in die Feier der Liturgie Eingang finden muss, ist für die Synode im Sinne eines dialogischen Verständnisses von Liturgie unverzichtbar, die Synode präferiert dafür den Verkündigungsteil der Liturgie: „Die Verkündigung muss bei Lebensfragen ansetzen und die unverkürzte Heilsbotschaft Jesu in ihrer daseinserhellenden Funktion anbieten.“475 Die Feier der Liturgie müsse deswegen mit dem sozialen und politischen Handeln verbunden werden476.

In den folgenden Jahren wuchsen die theologischen Bedenken in Bezug auf eine einseitige Verschiebung des Verhältnisses von Liturgie und Gesellschaft. Die Österreichische Bischofskonferenz verabschiedete infolge dessen im Jahr 1979 Grundsätze zum Thema Sonntag. Die Bedeutung des Sonntags als „Tag des Herrn“ – die erste Erwähnung des Sonntag im Neuen Testament als Tag, an dem man das Herrenmahl feiert – dürfe demnach auf keinen Fall zugunsten eines gesellschaftlichen Themas umgewidmet werden. Außerdem sei die dreijährige Leseordnung einzuhalten, die darauf abziele, den Gläubigen die Bibel im Gottesdienst zu erschließen. An Hochfesten und an Sonntagen in der Advents-, Fasten- und Osterzeit dürften die liturgischen Texte und die Lesungen nicht ausgewechselt werden. In Ausnahmen kann der Bischof an den Sonntagen im Jahreskreis die Feier der Messe mit einem bestimmten Anliegen genehmigen. Die Bischofskonferenz verfügte, dass immer das liturgische Formular des Sonntags zu verwenden sei. Die Ausrichtung verschiedener Elemente des Gottesdienstes auf das Thema wird nun jedoch über die Fürbitten hinaus erlaubt. Hier werden Begrüßung, Einladung zum Schuldbekenntnis, Anpassung der Orationen, Einführung zu den Lesungen, Homilie, Fürbitten und Entlassung genannt. Zusätzlich beschließt die Synode eine liturgierechtliche Regelung: Verbände, die eine liturgische Arbeitshilfe herausgeben wollen, müssen diese zuvor vom Liturgiereferenten der Österreichischen Bischofskonferenz genehmigen lassen477. Daraus lässt sich schließen, dass die liturgischen Texte für die Zwecksonntage vor 1979 ohne Zustimmung einer kirchlichen Autorität auf das besondere Anliegen hin verändert werden durften.

3.3.3.4 Die unterschiedliche Wahrnehmung gesellschaftlicher Herausforderungen durch die Synoden

Zentrales Anliegen der hier wiedergegeben Synodentexte ist die Stärkung der Versammlung der Gottesdienstgemeinde und ihrer Verantwortung für das gesellschaftliche Leben. Die Synodentexte übersetzen die Bedeutung der Liturgiekonstitution „Sacrosanctum Concilium“ für ihr jeweiliges Territorium. Die untersuchten Texte nehmen die gesellschaftlichen Entwicklungen, die auf die Kirche und den Gottesdienst wirken, wahr, bleiben aber auf Fragen konzentriert, die sich mittlerweile zugespitzt haben. Die Gemeinsame Synode etwa konzentriert sich auf das Sonntagsgebot und die Möglichkeiten, an der Eucharistiefeier teilzunehmen. Eine wirklich plurale kirchliche Sonntagskultur, die den theologischen Facettenreichtum des Sonntags berücksichtigt, kommt nicht in den Blick. Deutlich wird aber, dass die Anschlussfähigkeit der Liturgie an das menschliche Leben zentrales Kriterium der gottesdienstlichen Feier ist478. Die religiös plurale Situation sieht sie als Herausforderung für Glauben und Gottesdienst. Im Zentrum steht dabei die Verbindung zwischen der Feier der Liturgie und der Gesellschaft. Weil die Christen im Gottesdienst in die Welt gesendet werden, solle die Liturgie gegenwärtige gesellschaftliche Fragen aufgreifen. Die Texte zeigen aber auch, dass bereits wenige Jahre nach dem Ende des Zweiten Vatikanischen Konzils sowohl auf regionaler diözesaner als auch auf europäischer Ebene Verschiebungen stattfinden, die die Bedeutung der Liturgie tangieren. Seit den sechziger Jahren unterliegt die Gestaltung der Liturgie einem Mentalitätswechsel, der oft mit einem gestalterischen Egoismus und der Ablehnung objektiver Gestaltungskriterien verbunden war. Statt kirchliche Leitlinien zu beachten, ist man um Kreativität bemüht, die in liturgischen Experimenten Ausdruck findet. Die Einführung vieler Zwecksonntage, die bis heute begangen werden, ist verbunden mit einer Zeit, in der sich das Rollenverständnis der Liturgie Feiernden, ausgehend von einem neuen Selbstverständnis der Gläubigen als Getaufte, ändert479. Vor diesem Hintergrund grenzen die Synoden die Gestaltung des Gottesdienstes von einem bestimmten Anliegen her – wie sie bei den Zwecksonntagen vorliegt – dezidiert auf bestimmte Elemente ein, um die Gefahr der Funktionalisierung von Religion durch die Schwerpunktverlagerung vom eigentlichen Grund liturgischer Versammlung hin zu anderen Interessen zu vermeiden. Darin reiht sich auch die liturgierechtliche Reaktion der Kongregation für die Sakramente und den Gottesdienst mit der Instruktion Inaestimabile donum im Jahr 1980 ein, die auf die mit der Rezeption gesellschaftlicher Zustände in der Liturgie verbundene Sorge eingeht und von Missbräuchen liturgischer Texte zugunsten sozialer und politischer Intentionen spricht. Die Instruktion mahnt an, dass man damit „den kirchlichen Charakter der Liturgie“480, also die Einheit des Gottesdienstes, der in Gemeinschaft mit der ganzen Kirche gefeiert wird, gefährde.

3.3.4 „Zwecksonntage“ als liturgisches Phänomen

„Zwecksonntage“ müssen als liturgisches Phänomen klar umrissen werden; das schließt eine Begriffsbestimmung und deren Kritik ein. Eine Übersicht über die zahlreichen derzeit bekannten „Zwecksonntage“ im deutschsprachigen Raum deutet darauf hin, dass hier ein breites Spektrum an Themen vorliegt481.

Christliche Liturgie lebt aus der Erfahrung von Ostern, deshalb ist das zentrale Thema jedes christlichen Gottesdienstes die Feier des Paschamysteriums, Jesu Leiden, Tod und Auferstehung. Es bestimmt das Wesen der Liturgie und prägt ihre Feiergestalt482. Besonders die Feier der Liturgie am Sonntag als dem ersten Tag der Woche ist durch das Gedächtnis des Paschamysteriums geprägt. Von daher erhält der Sonntag den Status eines wöchentlichen Paschafestes und wird als „Wochenostern“ bezeichnet. Seit dem 2. Jahrhundert versammelt sich die Gemeinde am Sonntag in der Erwartung der Wiederkunft Jesu Christi zu Wortgottesdienst und Eucharistiefeier483.

Einige Sonntage im Kirchenjahr weisen zusätzlich eine weitere Prägung auf, mit der bestimmte Aspekte des Heilsmysteriums Jesu Christi in den Fokus rücken. Hervorgehoben sind beispielsweise die Sonntage der geprägten Zeiten – der Fastenzeit (vorösterliche Bußzeit, Vorbereitung auf Ostern), der Osterzeit (Tag der Auferstehung Jesu Christi) oder des Advents (vorweihnachtliche Bußzeit, Vorbereitung auf die Ankunft Christi)484. Der jeweilige theologische Akzent findet dabei in der Auswahl der biblischen Lesungen, in Orationen und Gesängen der Liturgie Ausdruck.

Die sog. Zwecksonntage beschäftigen sich außerdem mit anderen, gesellschaftlichen und kirchlichen Themen. Viele Autoren deuten diese Fragestellungen als „Zweck“ und leiten daraus den Begriff der „Zwecksonntage“485 ab. Der Name des jeweiligen Sonntags wird von dem bestimmten Anliegen her geprägt („Tag des ausländischen Mitbürgers“, „Weltfriedenstag“ etc.). Der Blick in die Geschichte der Zwecksonntage zeigt, dass die Mehrzahl von ihnen von bischöflichen Hilfswerken eingebracht wurden, die – das gilt für das Gebiet Deutschlands – von der Deutschen Bischofskonferenz initiiert bzw. gegründet wurden. Sie sind Ausdruck der weltkirchlichen Verantwortung486. Zunächst ging es dabei um die Sammlung von Kollekten für ein bestimmtes Anliegen und das zuständige Hilfswerk, später wurden die Themen zu Gottesdienstvorschlägen entfaltet. Daneben existieren in Deutschland einige „bewegliche“ „Zwecksonntage“, deren Begehung terminlich flexibel ist. Das gilt z.B. für den sog. Welttag der Migranten (der Aufmerksamkeit auf Migranten und die gemeinsame Verantwortung für die Integration richtet, Januar)487, den Tag der Flüchtlinge, den Sonntag des Sports (initiiert vom katholischen DJK-Sportverband, seit 1984488) und den „Sonntag des Straßenverkehrs“.

Zusätzlich gibt es Anliegen, die nur regional oder in einer Diözese begangen werden, wie für die Schweiz z.B. die Caritas-Opferwoche (Ende Januar, Kanton Zürich) oder die Priesterseminarkollekte (Dreifaltigkeitssonntag, Bistum Chur). Außerdem werden vermehrt auch Brauchtümer wie Fasching / Karneval und der Muttertag thematisch im Sonntagsgottesdienst aufgegriffen489.

In der liturgiewissenschaftlichen Forschung wurden „Zwecksonntage“ erstmals im Jahr 1955 von Alfons Beil thematisiert. Dieser stellte damals fest: „Mehr und mehr Sonntage werden verschiedensten Zwecken dienstbar gemacht.“ Beil spricht in diesem Zusammenhang sogar von einer „tödlichen Gefahr, vor lauter Zweck Sinn und Seele zu verlieren“490. Weitere Publikationen zum Thema „Zwecksonntage“ sind erst nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil (1963-1965) nachweisbar. Hansjörg Auf der Maur hat sich zu den „Zwecksonntagen“ im Jahr 1983, als die Problematik einen Höhepunkt zu erlangen schien, folgendermaßen geäußert:

„Andrerseits droht der Sonntagsmesse eine zunehmende Verzweckung: Sie wird zum Aufhänger für alle möglichen Motivationen für verschiedene Anliegen (und Kollekten). Eine Folge davon ist die zunehmende Zahl von Motiv- und Themenmessen, bei denen nicht mehr das heilsgeschichtliche Geschehen, die Anamnese, im Zentrum steht, sondern Ideen meist praktischer Lebensgestaltung. Die klassischen Ideenfeste mit anderen Inhalten feiern fröhlich Urständ. Freilich besteht das Problem: Können die 34 Sonntagsformulare mit den entsprechenden Perikopen genügen für einen Gottesdienst mit vollem Bezug zum Leben, oder sollten nicht umgekehrt Geschehnisse des täglichen Lebens in den Sonntagsgottesdienst integriert werden, ohne diesen gleich zu einer Motivmesse zu pervertieren?“491

In Deutschland finden heute verschiedene dieser Themen liturgisch Berücksichtigung. Im Jahr 2007 veröffentlichte die pastoralliturgische Zeitschrift „Gottesdienst“, die von den Liturgischen Instituten der Schweiz, Österreichs und Deutschland herausgegeben wird, einen für die Liturgie im Monat Januar zu berücksichtigenden Plan, der auf folgende „Zwecksonntage“ hinweist: „Berücksichtigung des Familiensonntags“, die „Berücksichtigung des Afrikatags“, die „Weltgebetswoche ‚Einheit der Christen‘ (18.-25. Januar)“ und die „Berücksichtigung des Bibelsonntags“492. Diese Auflistung kann als Indiz gedeutet werden, dass „Zwecksonntage“ in der liturgischen Praxis durchaus ihren Platz haben.

Die liturgierechtliche Einordnung der „Zwecksonntage“ erweist sich als schwierig. Einige Zwecksonntage wurden mit universalkirchlicher Wirkung vom Apostolischen Stuhl eingeführt und können damit in der ganzen Welt begangen werden. Andere wurden von der jeweiligen nationalen Bischofskonferenz verantwortet und werden nur in dem jeweiligen Gebiet begangen, außerdem existieren „Zwecksonntage“, die nur regional begangen werden493. Aufgrund der Vielzahl der „Zwecksonntage“ und der damit verbundenen thematischen Breite lässt sich nur schwer eine Kriteriologie für die Einführung der besonderen Anliegen feststellen.

Heinrich Rennings benannte im Jahr 1981 zwei Kriterien als Voraussetzung für die Einführung eines Zwecksonntags: zum einen das „Vorhandensein eines als wichtig angesehenen Anliegens“ und zweitens „die Einsicht […], dass dieses Anliegen alle Christen betrifft und sie sich damit befassen […] müssen, einen eigenen ‚Sonntag‘ dafür zu schaffen.“494 Die christliche Gemeinde stellt sich damit in den Bereich gesellschaftlicher Verantwortung. Jene Anliegen betreffen verschiedene gesellschaftliche (Caritas, Bildung, Familie, Minderheiten, Umweltschutz, Frieden, etc.) wie auch kirchliche (Diaspora, Mission, Berufungen, etc.) Themenfelder. Diesen Themen kommt eine gesellschaftspolitische Relevanz zu, die nicht auf den binnenkirchlichen Raum beschränkt bleibt, sondern die Gottesdienst feiernde Gemeinde zu einem kritischen Engagement in der Welt motiviert.

Das Verhältnis zwischen der Prägung des Sonntags im Kirchenjahr und dem „Zwecksonntag“ sowie zwischen den einzelnen „Zwecksonntagen“ ist nicht klar. Ein besonderes Beispiel stellt hier der siebte Sonntag der Osterzeit dar. In Deutschland steht an diesem Tag das Anliegen des Hilfswerkes „Renovabis“ für die pastorale, soziale und gesellschaftliche Erneuerung der ehemals kommunistischen Länder in Mittel-, Ost- und Südosteuropa495 im Mittelpunkt. In Österreich und der Schweiz aber werden Anliegen anlässlich des „Welttags der sozialen Kommunikationsmittel“ bedacht. Dieser Sonntag wird seit 1966 begangen und hat seinen Ursprung im Dekret über die sozialen Kommunikationsmittel „Inter mirifica“ des Zweiten Vatikanischen Konzils. Weil dieser Sonntag für die gesamte Kirche Gültigkeit besitzt, hat sich Papst Benedikt XVI. anlässlich des 40jährigen Bestehens dieses Tages im Jahr 2008 öffentlich geäußert: Ziel dieses Sonntags sei es, „zu einer konstruktive[n] Rolle und einer positiven Wahrnehmung der Medien in der Gesellschaft zu ermutigen.“496 Benedikt XVI. verbindet damit die Hoffnung auf eine Erziehung zu einem verantwortungsvollen und reflektierten Umgang mit den Medien. Die Kirche setzt sich mit diesem Tag dafür ein, dass Medien für alle Menschen zugänglich gemacht werden sollen. Sie werden hier in den größeren Kontext der weltweiten Zivilisation gestellt, um einen Beitrag zu Solidarität und Frieden zu leisten497.

Erkennbar wird an dieser Stelle, dass spezielle Anliegen aufgegriffen werden, mit denen die Kirche versucht, die gesellschaftspolitische und kulturelle Entwicklung in einem konkreten Umfeld programmatisch zu beeinflussen. Damit schärft sie gleichzeitig ihr Profil.

Wie bereits angedeutet, ist mit der Einschätzung der „Zwecksonntage“ eine Verhältnisbestimmung von Liturgie und Gesellschaft verbunden. Politischgesellschaftliche Entwicklungen wirken sich auch auf den persönlichen Glauben und seine Ausdrucksformen in Gebet und Gottesdienst aus498. Dabei werden zwei Pole sichtbar, die in den Argumentationsweisen gegen oder für die „Zwecksonntage“ Verwendung finden.

3.3.4.1 Funktionalisierung des Gottesdienstes?

Die liturgietheologischen Bedenken, die in Bezug auf die „Zwecksonntage“ immer wieder geäußert werden, liegen in der Veröffentlichung liturgischer Arbeitshilfen begründet. Hilfswerke und kirchliche Organisationen geben sie zu bestimmten „Zwecksonntagen“ jährlich heraus. Die liturgiewissenschaftliche Diskussion über diese Prägungen des Sonntagsgottesdienstes wird Ende der 70er / Anfang der 80er Jahre des 20. Jahrhunderts durch den Einfluss der Arbeitshilfen auf die konkrete Feier der Liturgie gefördert. Alternative Orationen, Lesungen und gottesdienstliche „Aktionen“ fanden hier Eingang und überlagerten die Prägung des Sonntags im Kirchenjahr. Zahlreiche Kritiker weisen diesbezüglich auf die Gefahr hin, die gottesdienstlichen Vollzüge könnten auf diese Weise für kirchliche und gesellschaftspolitische Interessen funktionalisiert werden. Gottesdienstbeispiele, die die bischöflichen Hilfswerke in Deutschland heute herausgeben, und die sich an die Liturgieverantwortlichen richten, gehen i.d.R. von den in der Leseordnung vorgesehen Lesungen und Gebete aus. Die liturgische Arbeitshilfe für den „Adveniat-Sonntag“ – ein besonders prominentes Beispiel – im Jahr 2008 nimmt konkrete Veränderungen nur in der Einführung des Gottesdienstes und den Fürbitten vor und bezieht sich damit auf Elemente des Gottesdienstes, die in jedem Gottesdienst gestaltet werden können499. Im gleichen Jahr ist in der Veröffentlichung des für den vom Bonifatiuswerk verantworteten Diasporasonntags erstmalig zu lesen gewesen:

„Die Vorschläge für den Gottesdienst haben der Liturgiekommission der Deutschen Bischofskonferenz vorgelegen; sie widersprechen nicht den liturgischen Vorschriften.“500

Im Vordergrund der kritischen Auseinandersetzung mit den „Zwecksonntagen“ steht das Argument, das Gedächtnis des Paschamysteriums Jesu Christi, das die Sinnmitte des sonntäglichen Gottesdienstes bildet, rücke zu Gunsten bestimmter Anliegen in den Hintergrund. Die eigentliche Bedeutung des Sonntags für das Kirchenjahr werde dadurch überformt. Weiter wird eine mögliche Instrumentalisierung des Gottesdienstes zur Lösung innerkirchlicher und gesellschaftlicher Probleme angesprochen und die Gefahr gesehen, politische Systeme könnten dadurch religiös bestätigt werden. Die Attraktivität dieser Liturgie sorge dafür, dass kirchliche Verbände oder Gruppierungen den Gottesdienst als Informationsveranstaltung für ihre eigenen Anliegen nutzen könnten501. Die thematischen Gottesdienste werden stets auch für Kollekten genutzt, die wesentlich dazu beitragen, caritative und diakonische Projekte zu unterstützen502. Kritisch ist hier von einem daraus entstehenden Lobbyismus die Rede. Organisationen mit größerem Einfluss könnten so leichter neue „Zwecksonntage“ einführen503. Die oft hohen Kollekten würden die Verbreitung der „Zwecksonntage“ so fördern. Liturgie werde hier zum Austragungsort politischer Interessen: Wer eine Lobby habe, könne sich für die Durchsetzung eines Anliegens auf teilkirchlicher, nationaler oder universalkirchlicher Ebene einsetzen504. In aller Schärfe nennt Eduard Nagel diese Möglichkeit einen Missbrauch der Liturgie zu „Propagandazwecken“505.

Die aktuellen Themen des Kirchenjahres werden bei den „Zwecksonntagen“ mit Anliegen verbunden, welche die Gemeinde beschäftigen. In der negativen Ausprägung rücken die Akzentuierungen des Kirchenjahres dabei in den Hintergrund506. Richter und Rennings sprechen von einer „Verdunkelung des Sonntags als Tag des Herrn“507. Hier muss ganz auf der Linie des Pastoralen Schreibens „Mitte und Höhepunkt des ganzen Lebens der christlichen Gemeinde“ aus dem Jahr 2003 argumentiert werden, welches festhält, dass der Gottesdienst keine persönlichen Bedürfnisse oder gar Wünsche erfüllen kann508. Der sonntägliche Gottesdienst ist in erster Linie Versammlung der Gemeinde zu Lobpreis und Dank für Gottes Taten in der Heilsgeschichte, die in Jesus Christus ihren Höhepunkt findet. Sie werden erinnert und vergegenwärtigt, die Gemeinde bittet um Gottes Beistand in der Gegenwart und für die Zukunft. Aus dieser Spannung der Teilhabe am Gottesreich, das noch nicht endgültig angebrochen ist, lebt die christliche Gemeinde. Aus ihr ergibt sich ein Aufruf, an der Vollendung des Gottesreiches mitzuwirken509. Mitte des gottesdienstlichen Geschehens bildet die Begegnung mit Jesus Christus, zu dem sich die Gemeinschaft der Christen als ihren Retter und Befreier bekennt. Gesellschaftliche und kirchliche Probleme können darüber Eingang in die Liturgie finden, sind aber nie erster Grund oder Anlass für das Zusammenkommen der gottesdienstlichen Gemeinschaft510.

Ein lebensweltlich orientiertes Argument stellt der Hinweis dar, „Zwecksonntage“ würden die „Fragmentierung des Lebens“511, unter der Menschen leiden, verstärken. Themen, die eigentlich in einen größeren und komplexeren Gesamtzusammenhang gehören, würden verkürzt dargestellt und in den Mittelpunkt gerückt. Weiter würde das Leistungsdenken, das die Gesellschaft prägt und menschliches Leben unter Druck setzt, durch die „Zwecksonntage“ vorangetrieben. Die Aktionen und Kollekten, die den Gottesdienst bestimmten, zielten auf ein bestimmtes Ergebnis ab. Die festliche Dimension des Sonntagsgottesdienstes und sein befreiender Charakter, der aus dem Pascha Jesu Christi hervorgeht und der den Gottesdienst über die eigenen Lebenswirklichkeit hinaus entgrenzt, könnten sich dagegen nicht entfalten512. Der Sonntagsgottesdienst aber entzieht das menschliche Leben gerade dieser Leistungsmentalität, weil sich der Mensch nach christlicher Vorstellung hier in die Hand Gottes begibt. Im Gottesdienst drückt sich aus, dass das Reich Gottes in Christus bereits angebrochen ist. Dazu die deutschen Bischöfe:

„Der Gottesdienst verweist uns immer neu auf das Reich Gottes, das angebrochen ist und zu dem wir schon gehören. Denn der Gottesdienst ist nicht primär unser Werk, sondern Gottes Handeln für uns. Das Entscheidende ist hier nicht unsere Leistung, sondern das, was Gott für uns getan hat und uns jetzt schenken will.“513

Eine „Verzweckung“ der Sonntagsliturgie, die viele liturgiewissenschaftliche Autoren mit den Themen in Verbindung bringen, kontrastiert diesen tragenden Grund des Gottesdienstes514. Die Feier des Gottesdienstes steht jeweils in Beziehung zur Lebenssituation der Gemeinde, bleibt jedoch zweckfreies Tun515. Das Paschamysterium mit einem menschlichen Anliegen oder Zweck in Verbindung zu bringen, widerspricht zutiefst dem Wesen der Liturgie, wie es auch das Konzil bestimmt hat516. Von wenigen Ausnahmen abgesehen, darf kein anderes Fest auf den Sonntag fallen. Genauso, meinen Kritiker der „Zwecksonntage“, müsste auch mit den Anliegen verfahren werden517.

Die jeweilige Gemeinde vergewissert sich im Gottesdienst ihrer Identität, dafür müssen auch aktuelle Themen, die sie berühren, berücksichtigt werden518. Für die Teilnahme am Gottesdienst ist es Voraussetzung, dass sich Menschen in ihrer Herkunft und mit allen ihren Sorgen ernst genommen wissen. Problematisch ist dies nur, wenn sich ein Ungleichgewicht ergibt, sodass die Gestaltung der liturgischen Versammlung vor dem Hintergrund eines Aktionismus’, einer Selbstdarstellung oder gar als Angst einflößende Moralisierung geschieht519.

3.4.4.2 „Zwecksonntage“ als Ausdruck christlicher Verantwortung für die Welt

Nachdem auf die mit der Einführung verschiedener „Zwecksonntage“ verbundenen Gefahren hingewiesen wurde, sind positive Aspekte zu nennen.

Die Feier der Liturgie ist Ausdruck des christlichen Bekenntnisses. Die Texte und Handlungen rufen die Gemeinschaft der Feiernden zur Umkehr auf, die in der Erwartung der Nähe des Gottesreiches begründet ist. Die Gläubigen partizipieren im sonntäglichen Gottesdienst an der Vollendung der Welt, die sie mit der Wiederkehr Jesu Christi erbitten. Die Hoffnung auf Gottes Heilshandeln resultiert aus der Vergegenwärtigung der Geschichte Gottes mit seinem Volk. Die Erinnerung an das Leiden Jesu wird in der Liturgie als Mahnung an das Leiden dieser Welt gedeutet, aus ihm leitet sich die Aufforderung zu solidarischem Handeln ab. Der Zusammenhang von gottesdienstlicher Feier und mitmenschlichem Handeln ist biblisch begründet und findet in die Liturgie in den Lesungen des Ersten und Neuen Testaments Eingang. Gottesdienstliche Feier, die diesen Zusammenhang von Gottes-Dienst und Handeln am den Mitmenschen negiert, beschneidet die Liturgie in einem ihrer wichtigsten Grundzüge520. Die liturgische Feier macht deutlich, dass sich der Christ schon in dieser Welt für Gerechtigkeit einsetzen muss521.

Aus diesem Zusammenhang zwischen liturgischer Feier und der christlichen Lebensgestaltung wird erkennbar, dass die Themen der „Zwecksonntage“ nicht nur für die christliche Gemeinde und das kirchliche Leben von Interesse sind, sondern auch eine gesellschaftliche Bedeutung haben. Sie sind in unterschiedlichen Abstufungen mit dem Alltag der Christen verbunden, weil der christliche Gottesdienst in und für die Welt gefeiert wird und so aus dem Wissen der Nähe Gottes zu einer menschlichen Gestaltung des Alltags beitragen kann. Die christliche Gemeinschaft steht dabei in einem positiven, aber auch kritischen Verhältnis zur Welt, hier drückt sich stellvertretendes Handeln für die Welt in der Liturgie aus522.

Die gottesdienstlichen Vollzüge verweisen auf die dahinterliegende nichtsichtbare Wirklichkeit. Die „Zwecksonntage“ markieren den Kontrast zwischen Gottes Verheißung und dem Zustand der Welt sehr deutlich. Dieser Widerspruch wird in der liturgischen Feier als Handlungsaufforderung gedeutet, die für das Leben produktiv genutzt werden kann. Ein für die sonntägliche Gemeinschaft der Gottesdienst Feiernden zentrales Element, in dem das besonders zum Ausdruck kommt, ist das Fürbittgebet, das sog. Allgemeine Gebet, in dem die Gemeinschaft stellvertretend für die ganze Gemeinschaft der Kirche, aber auch alle in Not Geratenen betet523. Die Anliegen der „Zwecksonntage“ bringen die stellvertretende und ethische Dimension, die genuin zum Sonntagsgottesdienst gehört, noch einmal neu in Erinnerung. Über die eigene Perspektive hinaus wird der Blick für menschliche Nöte geschärft. Die Wahrnehmung der realen Situation und deren Aufsprengung im Horizont des Glaubens gehören grundlegend zu den Kennzeichen christlicher Glaubenspraxis. Die Sonntagsliturgie hat deswegen eine gleichermaßen utopische wie wirkliche Dimension, weil sie Herausforderungen der Gegenwart nicht ausblendet. Freiheit und Freude, die aus der Auferstehung Jesu folgen, prägen den Alltag, lassen dabei aber genügend Raum, um sich des Leidens in der Welt anzunehmen524. Der jeweilige lebensweltliche und -geschichtliche Kontext wird berücksichtigt, steht aber nicht im Zentrum der gottesdienstlichen Feier525.

Die Themen der „Zwecksonntage“ können zwischen den Inhalten des Evangeliums und der Lebenswirklichkeit der Gottesdienstteilnehmer vermitteln. Gerade mit Blick auf die sinkenden Teilnehmerzahlen und die zunehmende Minderheitensituation, in der sich Christen befinden, kann das von Bedeutung sein, die Relevanz des Sonntagsgottesdienstes aufzuzeigen. Gottesdienstformen, die einen bestimmten Anlass haben und nicht all(sonn-) täglich sind, erfreuen sich größter Beliebtheit526.

Eine praktische Erwägung bestünde in einer klareren Verbindung von Anliegen und geprägter Zeit im Kirchenjahr, dass die biblischen Lesungen mit den Anliegen korrespondieren. Bei einigen „Zwecksonntagen“ ist das bereits der Fall, bei anderen gestaltet sich das schwieriger. Andererseits ist es unstimmig, wenn für ein bestimmtes Gebiet ein Thema festgelegt und angekündigt wird, dann aber in Verkündigung und liturgischer Gestalt keine Erwähnung findet527.

Das bewusste Begehen eines „Zwecksonntags“ dagegen kann durch die Verstärkung des Verhältnisses von Liturgie und Leben eine „Aktualisierung der Sonntagsliturgie“528 bedeuten, welche die Verantwortung der Gemeinschaft und jedes einzelnen Gläubigen für das kirchliche und gesellschaftliche Leben hervorhebt529. Leiturgia (Liturgie) gehört neben martyria (Zeugnis) und diakonia (Dienst) zu den drei Grundvollzügen von Kirche, die sich gegenseitig durchdringen und bereichern530. Liturgie lebt von der wechselseitigen Verwiesenheit dieser drei Dimensionen. Deswegen muss auch die Lebenssituation der Menschen in die Liturgie aufgenommen werden531. Dann besteht die Chance, dass die Anliegen, die heute mit Zwecksonntagen besetzt sind, als so wichtig erachtet werden, dass sie auf das sonn- und werktägliche Zusammenkommen der Gemeinde außerhalb des Gottesdienstes ausgedehnt werden532. Schließlich sind die (gesellschafts-) politischen Anliegen der „Zwecksonntage“ durchaus von allgemein menschlichem Interesse und stellen eine Möglichkeit dar, Wertorientierungen und Sinnbesetzungen zu überdenken.

Der Großteil der Anliegen gibt Impulse, die Rolle des Sonntagsgottesdienstes in spätmoderner Zeit neu in den Blick zu nehmen und einzelne Aspekte als Ansatz für eine Erneuerung der christlichen Sonntagskultur zu reflektieren. Der gesellschaftliche Kontext ist in der Liturgie immer präsent, sie greift auf die Ausdrucksformen der Kultur zurück. Der Konsens gesellschaftlicher Ordnungen und Wertvorstellungen wie auch Konflikte werden in die Feier eingebracht. In der Liturgie wird eine kritische Distanz zur gesellschaftlichen Realität erzeugt, die Herrschafts- und Machtdiskurse aufbricht533. Der transzendente Charakter des Gottesdienstes verweist auf eine Wirklichkeit, die außerhalb der existierenden Unterschiede liegt. In den biblischen Erzählungen der jesuanischen Mähler wird erkennbar, dass alle zur Feier des gemeinsamen Mahles eingeladen sind: auch die Alten, Kranken und Entrechteten. Von daher leitet sich für Bieritz zugleich ein sogenannter gegengesellschaftlicher Charakter der Liturgie ab534.

„Zwecksonntage“ spielen in der liturgischen Praxis eine Rolle. Allein diese Tatsache erfordert eine liturgiewissenschaftliche Beschäftigung mit ihnen. Im Mittelpunkt des liturgiewissenschaftlichen Interesses stehen die Bedingungen der Ermöglichung der Beziehung zwischen Gott und Mensch unter den Vorzeichen einer kirchlich und religiös veränderten Gesellschaft535, auf die „Zwecksonntage“ eine mögliche Antwort darstellen. Kritische Punkte bleiben bestehen, dennoch stellen „Zwecksonntage“ eine Möglichkeit der Aktualisierung des Evangeliums für die Gegenwart dar536, um bestimmte Anliegen mit dem Paschamysterium in Verbindung zu setzen. „Zwecksonntage“ sensibilisieren die Gemeinschaft der Christen für die Notwendigkeit des Engagements und Zeugnisses aus dem Evangelium heraus537. Eine Theologie, die den Menschen unterstützt „auf der Suche nach Koordinaten, die ihr Leben verorten, ihnen das Gefühl von Halt und Bestand und damit Sinn [zu; A.B.] vermitteln“538 muss Phänomene wie diese Sonntage ernstnehmen. Sie leisten ihren Beitrag zu dieser Orientierung, weil sie die personal-dynamische Dimension der Liturgie und den Gottesdienst als dialogisches und kommunikatives Handlungsgeschehen besonders ernstnehmen539. Der Mensch als Dialogpartner in der Liturgie ist nicht nur darauf angewiesen, die liturgischen Handlungen begreifen zu können, sondern muss sich auch einbringen können. Er ist nicht Objekt, an dem etwas vollzogen wird, sondern aktiver Teilnehmer, der in seinem Menschsein mit seinen Sorgen und Hoffnungen ernstgenommen wird540. Das geht nur, wenn er in seinem Personsein in der Liturgie angesprochen wird. Das geschieht in einer Sonntagsliturgie, die vom Paschamysterium als Sinnmitte durchdrungen ist. Die Berücksichtigung des fundamentalen gesellschaftlichen Rahmens des menschlichen Lebens, aus dem heraus der Mensch in der Liturgie um die Zuwendung Gottes bittet, ermöglicht seine Menschwerdung im sonntäglichen Gottesdienst. Voraussetzung dafür bleibt die Annahme des Heilsgeschehens in Christus durch den Einzelnen541.

Gottesdienstliche Versammlung am Sonntag entsteht durch die Begegnung der Gläubigen an einem bestimmten Ort, die nach christlichem Verständnis Kirche sind. Gottesdienst ist auf dieser Linie als ‚Begegnungsereignis‘ von Personen zu beschreiben, die als Versammlung von Christusgläubigen an einem Ort Kirche sind und die ihre Lebensbezüge – verstärkt in Form der „Zwecksonntage“ – in diesen Gottesdienst einbringen. Wenn Liturgie dialogisches Geschehen sein soll, dann sind die Anliegen der Gemeinde für die Liturgie ebenso konstitutiv wie der Gottesbezug542. Der Gottesdienst lebt aus der Spannung von Gottes- und Nächstenliebe, dem Gottesbezug und dem Lebenskontext des Menschen, die die Gestaltung des Gottesdienstes prägen. Verliert der sonntägliche Gottesdienst einen dieser Bezüge, verliert er auch an Bedeutung543. Die mit den „Zwecksonntagen“ in den Gottesdienst eingebrachten gesellschaftspolitischen Themen verdeutlichen einmal mehr, dass der Sonntagsgottesdienst keine Feier einer von der Gesellschaft abgeschotteten Gemeinschaft ist.

Die Bezeichnung „Zwecksonntag“ ist in der Liturgiewissenschaft pejorativ mit Funktionalisierung besetzt. Die Verwendung von „Themensonntag“ oder „Motivsonntag“ gehen in die gleiche Richtung. Die Suche nach einem neutralen Begriff bleibt ergebnislos.

Die Gestaltung von „Zwecksonntagen“ stellt Bemühungen der Kirche dar, die Liturgie an gesellschaftliche Entwicklungen rückzubinden. Die Gefahr, das Paschamysterium als Sinnmitte christlicher Liturgie zu verdecken, lässt sich nicht ausblenden. Die Voraussetzungen des menschlichen Lebens bleiben konstitutiv für den Gottesdienst – dennoch, und das gilt es immer wieder zu sagen – Liturgie darf nicht auf einen Zweck hin ausgerichtet sein544. Die Tatsache, dass „Zwecksonntage“ begangen werden und im Leben der Gemeinden z.T. eine große Rolle spielen, weist auf Desiderate hin. Zum einen wird der Zusammenhang zwischen Liturgie und Ethik, zwischen Sonntagsliturgie und christlicher Lebensführung in der konkreten liturgischen Gestaltung möglicherweise nicht bewusst. Zum anderen stellt sich die Frage, ob bestimmte Themen auch ohne diese institutionalisierte Form organisch in den Gottesdienst eingebunden werden können. Hier ist beispielsweise auf die Rolle der Predigt hinzuweisen. Außerdem ist zu überlegen, welche Kriterien entscheidend dafür sind, ein bestimmtes Thema im Gottesdienst aufzugreifen545. Die Bedeutung des Sonntags für die christliche Gemeinschaft muss sich dabei aus der Liturgie selbst erschließen. Ist das nicht der Fall, wird er schließlich von der praktizierenden Minderheit zunehmend als Teil der Freizeitkultur wahrgenommen werden und in die Defensive geraten546.

Gottesdienstliche Versammlung am Sonntag entsteht durch die Begegnung der Gläubigen an einem bestimmten Ort, die nach christlichem Verständnis Kirche sind. Gottesdienst ist auf dieser Linie als ‚Begegnungsereignis‘ von Personen zu beschreiben, die als Versammlung von Christusgläubigen an einem Ort Kirche sind und die ihre Lebensbezüge – verstärkt in Form der „Zwecksonntage“ – in diesen Gottesdienst einbringen. Für das gottesdienstliche Geschehen sind Gottes- und Nächstenliebe, der Gottesbezug und die konkreten Lebensumstände der Menschen entscheidend. Wird diese Spannung aufgehoben oder negiert, hat das Auswirkungen auf den Kern der Liturgie547.

Die Liturgiewissenschaft bemüht sich als theologische Disziplin um die Reflexion der Beziehung zwischen Gott und Mensch in einer sich wandelnden und kirchlich veränderten Gesellschaft548. Sonntage mit speziellen Anliegen ermutigen die Gemeinschaft der Christen zu christlichem Zeugnis und gesellschaftlichem Engagement aus dem Evangelium heraus549. Die gesellschaftliche Bedeutung des sonntäglichen Gottesdienstes wird auf diese Art einmal mehr sichtbar, die „Zwecksonntage“ können als liturgischer Ausdruck kirchlichen Selbstverständnisses verstanden werden, das auf Gemeinwohl ausgerichtet ist. Die Kirche nimmt Themen auf, die sie für wichtig erachtet, integriert diese in den Gottesdienst und regt damit zum Weiterdenken bestimmter Probleme in christlicher Perspektive an. Über die verschiedenen Themen erscheint Liturgie nicht als Feier einer isolierten Gemeinschaft. Wirklichkeit und Geschichte werden in pluralistischer Zeit anamnetisch und eschatologisch gedeutet. Der gesellschaftliche Sinndiskurs wird aufgenommen und unterbrochen, durch eine Perspektivenerweiterung können wichtige Impulse für das Zusammenleben einer Gesellschaft hervorgehen550.

Schließlich ist festzuhalten, dass mit dem Anliegen der „Zwecksonntage“ gerade in heutiger Zeit positive Aspekte für eine Neubetonung der Bedeutung der christlichen Prägung des Sonntags verbunden sein können551. Dies kann dazu beitragen, die spirituelle und lebenspraktische Kraft des Sonntags unter den Lebensvoraussetzungen der Gegenwart deutlich hervorzuheben, und können von daher als ein Versuch gedeutet werden, zur Erneuerung der Sonntagskultur beizutragen.
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C. CHRISTLICHE IDENTITÄT AUS DER FEIER DES SONNTAGS

4. Liturgiehistorischer Zugang: Theologie des Sonntags im 20. Jahrhundert

4.1 Neubewertung des Sonntags durch die Liturgische Bewegung

Nach dem Blick auf die Religionssoziologie, die kirchlichen Dokumente und die Aktionen der Kirche für den Erhalt des Sonntags als religiösen Feier- und Ruhetag wendet sich die Arbeit mit Hilfe verschiedener Ansätze dem theologischen Programm des Sonntags zu, um die Rolle des Sonntags für die christliche Identität darzustellen und daraus ableitend abschließend theologisch begründete Perspektiven aufzeigen zu können. Der Einstieg in diesen letzten großen Hauptteil der Arbeit erfolgt liturgiehistorisch. Die entscheidende theologische Neuausrichtung des Sonntags setzt in der Zeit der Liturgischen Bewegung in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts ein. Hier steht die Frage nach dem theologischen Grundprogramm des Sonntags im Mittelpunkt. Die von der Bewegung angestrebten Neuerungen werden in der Liturgiekonstitution des 2. Vatikanischen Konzils, „Sacrosanctum Concilium“, bestätigt, die die grundlegende Theologie des Sonntags zusammenfasst. Ihre Linien begegnen immer wieder in kirchlichen und liturgischen Texten und werden entsprechend facettenreich entfaltet.

Die Liturgische Bewegung hat den Zusammenhang zwischen Liturgie und Leben neu zu ergründen gesucht, indem sie die Feier der Liturgie in ihrer Bedeutung für die Spiritualität und Identität des christlichen Lebens reflektierte. Mit Blick auf den Sonntag nehmen die Autoren die theologische und anthropologische Bedeutung des Tages und seiner Liturgie in den Blick und besprechen seine Relevanz für Kirche und Gesellschaft.

Das Wirken der Liturgischen Bewegung ist stark benediktinisch geprägt gewesen. Wissenschaftlich standen hier besonders liturgiehistorische Fragestellungen im Mittelpunkt, auf einer zweiten Ebene verfolgte man die lebendige Teilnahme der Gläubigen an der Liturgie552. Liturgie sollte „Quelle der Spiritualität und des geistlichen Lebens“ werden und „nicht weltfremdes Handeln im Kirchenraum, sondern Fundament des Alltags in den Familien“553. Die Liturgische Bewegung hatte sich dem Ziel der Erneuerung der Gesellschaft und der Kirche aus der Liturgie heraus verschrieben554. Im folgenden Abschnitt wird der Frage nachgegangen, welche theologische, spirituelle und lebensgestaltende Rolle dem Sonntag dabei zugeschrieben wurde.

Die Theologie des Sonntags in der Zeit Liturgischen Bewegung ist in den größeren Zusammenhang kirchlicher und theologischer Entwicklungen in dieser Zeit einzuordnen. Aus diesem Grund sind einige Vorbemerkungen zur Bewegung selbst erforderlich.

In Bezug auf die katholische Liturgie lässt sich die Bezeichnung „Liturgische Bewegung“ erstmals 1894 bei Anselm Schott (1843-1896) im Vorwort des „Vesperales“ nachweisen. Liturgische Bewegung im engeren Sinn meinte alle Bestrebungen, „deren Ziel darin besteht, Verständnis u[nd] Bedeutung der Liturgie tiefer zu erschließen, um geistlich aus ihr mit der Kirche zu leben.“555 Die Liturgische Bewegung des 20. Jahrhunderts verfolgte theologisch insbesondere folgende Anliegen: die Etablierung eines neuen Liturgieverständnisses im Anschluss an die Mysterientheologie Odo Casels, die Prägung eines neuen Kirchenverständnisses, das bei der Liturgie ansetzt; die Betonung des Gemeinschaftscharakters des Gottesdienstes, die aktive Teilnahme der Gläubigen, die österliche Prägung des Kirchenjahres und die Einführung der Muttersprache in der Liturgie556. Die Liturgie wird so zur Mittlerin zentraler Glaubensinhalte, die sie gleichzeitig zusammenfasst. Für die Liturgische Bewegung stellte die Liturgie das prägende Gestaltungsprinzip christlichen Lebens dar557. Auch wenn mit Blick auf die Liturgische Bewegung Namen, Gruppierungen und Zentren immer wieder begegnen, wurde sie nicht geplant herbeigeführt und beschränkte sich nicht auf diese Zentren. Sie ist aufgrund der zeit- und theologiegeschichtlichen Umstände aus der Mitte der Kirche heraus gewachsen und eine Bewegung gewesen, die stark an der gemeindlichen Basis wirkte558. Im Jahr 1909 setzte mit dem sog. Mechelner Ereignis die „pastorale Phase“ der Liturgischen Bewegung ein559. Die aufkommende Begeisterung für die liturgische Erneuerung wurde durch den Ersten Weltkrieg (1914-1918) gehemmt, brach danach aber umso stärker aus. Die Umstände der Zeit waren dafür entscheidend. Die neue soziale, kulturelle und religiöse Situation war geprägt von einer kulturellen Wende oder gar Krise und korrelierte mit einer Situation des emotionalen Zusammenbruchs. Das neue religiöse Suchen, das zum Vorschein kam, war erfüllt von der Enttäuschung über verloren gegangene Ideale und der Sehnsucht nach Orientierung am Objektiven, an Gemeinschaft und Transzendenz560. In Deutschland fand das Programm der Liturgischen Bewegung insbesondere ausgehend von der Benediktinerabtei Maria Laach Verbreitung, die mit ihrem Abt Ildefons Herwegen besonders junge Akademiker anzog. Andere Zentren waren z.B. auf die Jugend (der „Quickborn“ um Romano Guardini auf Burg Rothenfels) oder auf pfarrgemeindliche Arbeit (Pius Parsch, Klosterneuburg / Österreich, Leipziger Oratorium) konzentriert561.

Die Zeit der Liturgischen Bewegung kann in Bezug auf den Sonntag als eine „theologische Neubesinnung“562 beschrieben werden. Die „lebendige“ Feier des Sonntagsgottesdienstes ist als eines der wichtigsten, wenn nicht sogar das wichtigste Ziel der Liturgischen Bewegung zu verstehen:

„[…] vielmehr ist es der erste Zweck dieser Bewegung, am Sonntag die hl. Messe liturgisch zu feiern, d. h. die hl. Messe im engsten Anschluß mit der Kirche zu beten, um das Opfer lebendig in Gemeinschaft der Gläubigen zu feiern. Wenn dieser Zweck erreicht wird, so würde die liturgische Bewegung beinahe ihr Endziel vor sich haben.“563

Die Veröffentlichungen zum Sonntag sind v.a. pastoralliturgisch und liturgiehistorisch ausgerichtet gewesen. Die meisten Publikationen beschäftigen sich mit dem Verhältnis von jüdischem Sabbat und christlichem Sonntag sowie der Geschichte des Sonntags, neben der Zeit nach der sog. Konstantinischen Wende und dem Mittelalter wird insbesondere die Frühzeit der Kirche in den Blick genommen564. Eine andere Tendenz, die auszumachen ist, besteht in detailgenauen Beschreibungen und Begründungen einzelner Gestaltungselemente der Messfeier, die auf den verstehenden Mitvollzug des Gottesdienstes zielen565. Das Ernstnehmen der theologisch begründeten Verantwortung des einzelnen Gläubigen für und in der Liturgie gilt in der Liturgischen Bewegung als Voraussetzung für eine lebendige Liturgie. In seiner Klosterneuburger Gemeinde hat Pius Parsch beobachtet:

„Der heutige Mensch sucht mitzutun, er will nicht bloß dastehen. Er will mitverstehen, mithandeln, vielleicht werktätig, sonst hat er kein Interesse. Ja, man kann sagen, wenn wir nicht wieder das Volk in die Handlung hineinziehen, so werden wir die Massen immer mehr verlieren.“566

Der Versuch, die Gläubigen aktiv in das Gottesdienstgeschehen einzubinden, verläuft parallel zu den damals „sich gesellschaftlich vollziehenden funktionalen Demokratisierungsprozesse[n]“567. Im Mitvollzug schließlich lag der Schlüssel für ein erneuertes Liturgiebewusstsein.

Die Bemühungen um die Vertiefung und Reform der Liturgie münden in der späteren Phase der Liturgischen Bewegung in die Organisation sog. internationaler Liturgischer Kongresse, die nach dem Zweiten Weltkrieg von Frankreich und Deutschland ausgehend stattfanden und die Internationalisierung der Bewegung anzeigen. Das Thema Sonntag kam verschiedentlich in den Blick568. Daneben gab es nationale Zusammenkünfte. So widmete sich der erste deutsche Liturgische Kongress in Frankfurt (1950) Fragen nach der Bedeutung der sonntäglichen Liturgie als Versammlung der Gemeinde und „nach dem vollen ursprünglichen Sinn von Sonntag und Sonntagsmesse und nach den besten Mitteln und Wegen, diesen vollen Sinn zu heben, ihn im Gottesdienst sichtbar und für das Volk fruchtbar zu machen.“569 Die Themen der Kongresse spiegeln die Fragen, die von zentralem Interesse waren, sie betreffen die Rolle der liturgischen Feier für die konkrete Lebensgestaltung der Gläubigen. Es wird der Versuch unternommen, Liturgie als Mitte des christlichen Lebens neu zu akzentuieren und die Rolle der Gemeinde und des Einzelnen in diesem Prozess zu vermitteln.

Grundlegend für die von der Liturgischen Bewegung angestoßene Reform sind zwei kirchenamtliche Texte, auf die sich die Liturgische Bewegung immer wieder bezieht und die für die Liturgiegeschichte des 20. Jahrhunderts insgesamt einen großen Stellenwert einnehmen. Pius X. (1903-1914) sprach 1903 im Motu proprio über die Erneuerung der Kirchenmusik „Tra le sollecitudini“ zum ersten Mal von der „actuosa participatio fidelium“. Die Gläubigen sollten „[…] am kirchlichen Gottesdienst wieder tätigeren Anteil nehmen, so wie es früher der Fall war.“570 Zeit seines Lebens setzte sich der Papst besonders für die Pflege der Kirchenmusik ein. Neben dem Motu proprio, in dem er die aktive Teilnahme an den Mysterien propagierte und dem Gebet als erste Quelle christlichen Lebens Bedeutung zukommen ließ, reformierte Pius X. auch das Brevier. Außerdem veröffentlichte er 1905 ein Dekret über die heilige Eucharistie, das die tägliche Teilnahme an der Kommunion bekräftigte. Das Kirchenjahr erfuhr eine Korrektur, indem Pius X. aus pastoralem Interesse das Herrenjahr gegenüber den Heiligenfesten betonte571. Das wurde von der Liturgischen Bewegung theologisch und praktisch weitergedacht. In der von Pius‘ XII. im Jahr 1947 veröffentlichten, die Liturgische Bewegung anerkennenden Enzyklika „Mediator Dei“ wird die tätige Teilnahme der Gläubigen in der Eucharistiefeier breiter entfaltet572. Zwischen den beiden Dokumenten liegt eine lange Zeitspanne, in der sich die Liturgische Bewegung theologisch v.a. auf die Zeit des Frühen Christentums als Referenzpunkt bezieht. Das gilt auch für den Sonntag:„In den ältesten Zeiten des Christentums war die Feier der heiligen Eucharistie am Tage des Herrn ein Geschehen, von dessen aktiver Teilnahme sich keiner der Getauften ausschloß.“573

Die Liturgische Bewegung bemängelte die „bloß passive und stumme Teilnahme der Gläubigen am sonntäglichen Opfer“574, die aus der Verschiebung zugunsten einer Höherbewertung der individuellen Frömmigkeitspraxis resultierte575.

4.1.1 Biblisch-theologische Bedeutungszuschreibungen

Im Wesentlichen hat die Zeit der Liturgischen Bewegung dazu beigetragen, die Bezeichnungen und Bedeutungsbesetzungen des Sonntags, die heute theologisch selbstverständlich erscheinen, neu ins Bewusstsein von Kirche und Theologie zu rufen. In Breite werden dem Sonntag Namen zugeordnet, die unterschiedliche Deutungen implizieren. Dabei ist ein klarer Vorrang biblisch-theologischer Bedeutungszuschreibungen zu erkennen. An erster Stelle ist hier der Sonntag als Tag der Auferstehung Jesu Christi zu nennen. Nach 1 Kor 16,2 und Apg 20,7 wird er als der erster Wochentag bezeichnet. Im Anschluss an Apg 1,10 wird der „Tag des Herrn“ als Name gestärkt. Johannes Pinsk deutet den Herrentag nach der paulinischen Christologie als Zeichen der Herrschaft Jesu Christi:

„So ist der Auferstehungstag recht eigentlich der Herrentag Christi in dem Sinne, daß Christus, befreit von allen einengenden Schranken des erniedrigten Menschentums, auch als Mensch, ja gerade als Mensch, zur Souveränität des Herrschers über alle Geschöpfe erhoben wird. Herrentag als nicht im Sinne eines Tages für den Herrn, sondern in dem Sinne, daß Christus an ihm zum Herrn wird, um von nun an als Herr zu herrschen.“576

Auch Josef Andreas Jungmann hat mit seinen liturgiegeschichtlichen Forschungen dazu beigetragen, den Sonntag für die damalige Theologie neu zu erschließen. Der im Barnabasbrief verwendete Name „achter Tag“ setzt sich von der jüdischen Wochenzählweise ab. Hier wird auf die z.T. antijüdische Verwendung als Tag, der „den Anfang einer neuen Welt begründet“, hingewiesen, die bis ins Mittelalter sehr gebräuchlich gewesen ist577. Jungmann zeigt, dass gerade für die Deutung des Sonntags als achter Tag im ersten christlichen Jahrtausend immer wieder neue biblische Motive aufgespürt wurden. Sie weisen darauf hin, dass der Sonntag im ersten christlichen Jahrtausend liturgisch eher als Abschluss der Woche gedeutet wurde, den man aus dem Auferstehungsgedächtnis und dem Vollendungscharakter ableitete, ohne den Charakter des Wochenhöhepunktes zu negieren578.

Die verschiedenen von der Liturgischen Bewegung wieder ins Bewusstsein gebrachten Bezeichnungen sind Ausdruck des besonderen Charakters, der dem Sonntag in der Theologie und im Leben der Kirche zukommt; sie „liegen […] in einer Linie, illustrieren die hohe Bedeutung und Wertung des Sonntags. Es kommt noch ein hochbedeutsamer, alle diese Benennungen wie in einem Brennpunkte vereinender, wenngleich sehr schlicht klingender Name hinzu“579, der des Osterfesttages. Die österliche und christologische Prägung des Tages ist schließlich zentral580. Theologisch ist die Auferstehung Jesu Christi „einzig möglicher Erklärungs- und Ursprungsgrund des Sonntags“581 und der spirituellen Vertiefung des christlichen Lebens582. Die Identität der gottesdienstlichen Gemeinde wird hier ganz wesentlich durch die biblisch-urchristliche Tradition des gemeinsamen Brotbrechens bestimmt:

„Und wie die Erlösung selbst einmündete in die Auferstehung und Verherrlichung des Herrn, so schloß sich auch die Erinnerungsfeier an den Gedächtnistag der Auferstehung, den Sonntag, ,den 1. Tag der Woche‘, an, an dem die Christen schon in den ersten Jahren nach Christi Auferstehung, wie uns die Apostegeschichte [sic!] berichtet, zur Feier ‚des Brotbrechens‘ zusammenkamen.“583

Der Sonntag wird dabei als Tag des Gedächtnisses des Leidens, Sterbens und der Auferstehung Jesu Christi markiert. Wichtig erscheint hier das Berufen auf den Ursprung der Kirche: „Demnach ist die Feier des Sonntags als eine Gedächtnisfeier des Brotbrechens mit der subjektiven und objektiven Erinnerung an Christi Opfer und Auferstehung von den ersten Zeiten an verbürgt.“584

Die Liturgische Bewegung setzt sich auch dafür ein, den Tag, an dem die christliche Gemeinschaft nach dem biblischen Zeugnis und der Weisung Jesu Christi das Herrenmahl begeht, als „Herrentag“ zu bennen und zu verstehen585. Wesentliche Aufgabe der Kirche sei es, das Bewusstsein für Ostern und daraus abgeleitet auch für den Sonntag bei den Gläubigen zu wecken. Jeder Sonntag wird aus liturgischer Perspektive als kleines Osterfest hervorgehoben586. Der ersttestamentliche Auszug aus Ägypten und der Durchzug durch das Rote Meer werden auf die Taufe gedeutet. Die Liturgische Bewegung erinnert an die seit dem Mittelalter tradierte Besprengung der sonntäglichen Gemeinde mit Weihwasser als Kommemoration der Taufe587. Die Aspersion mit geweihtem Wasser im Sonntagsgottesdienst ist „lebendige Erinnerung an das Wasser, das den Christen zu einem neuen Leben hat auferstehen lassen.“588 Nach christlichem Verständnis sind die Christen auf den Tod Jesu getauft und durch seinen Tod erlöst589. Der Sonntag ist von jeher deshalb auch ein ausgezeichneter Tauftag und Tauferneuerungstag: „Der Sonntag – ein Ostertag, ein Erlösungstag – wie könnte das sinniger zum Ausdruck kommen als durch eine würdige, herausgestrichene Tauffeier.“590 Pius Parsch fasst es so zusammen: „Um aber das Tauflicht auch durch den Alltag zu tragen, feiert die Kirche jeden Sonntag ein kleines Osterfest und somit ein Tauffest.“591 Die Taufe erinnert an die tragende Rolle Jesu Christi für die Gemeinschaft und trägt zu deren Erneuerung, Verlebendigung und Vertiefung bei. Weil der Sonntag Tag des Gedächtnisses von Auferstehung und Taufe ist, soll er vom Fasten und vom Knien ausgenommen sein. Hier orientiert sich die Liturgische Bewegung an der Alten Kirche. Joseph Kramp verweist auf Tertullian und auf biblische Zusammenhänge: Die Taufe und das Gedächtnis der Auferstehung Jesu Christi werden schon bei Paulus in Röm 6,2ff miteinander in Verbindung gebracht. In der Taufe auf Christi Tod wird der Christ zum neuen Leben berufen. Das Gedächtnis der Auferstehung Jesu Christi ist immer auch Gedächtnis der eigenen Taufe592.

Das unterscheidet den Sonntag von den anderen Wochentagen. Der Tag der Erinnerung an die Auferstehung Jesu Christi soll von daher lebendig und belebend begangen werden, weil er in der Auferstehung Jesu Christi wurzelt und die Erneuerung des christlichen Lebens mit sich bringt. Für Johannes Pinsk, einen Vordenker der Liturgischen Bewegung, ist der Sonntag von daher der alles überragende Tag, der die Auferstehung Jesu Christi als zentrales Datum der Christenheit immer neu ins Gedächtnis ruft und die Erneuerung christlicher Spiritualität garantiert. Dabei steht nicht die Einhaltung des Sonntags als Ruhetag im Vordergrund, sondern das seit urchristlicher Zeit spezifische Gepräge aus dem Vollzug der Heilstat in Christus593.

Für Bopp ist wie für Pinsk der Sonntag als Tag des Herrn insgesamt das Werk des dreifaltigen Gottes, das schließt die Herabkunft des Heiligen Geistes ein594. In der Kraft der Geistsendung am ersten Tag der Woche konnten die Apostel als erste christliche Gemeinschaft wirken. Mit dem Pfingstpneuma wird „das Herrentum Christi zum Herrentum Seiner Gemeinde […]. Und Zeichen und Bestätigung dieses Herrentums war immer wieder der Sonntag.“595 So ist jede sonntägliche liturgische Feier auf das Wirken des Heiligen Geistes angewiesen596. Der Sonntag ist für Pinsk von zentraler Bedeutung für die Identität der christlichen Gemeinschaft:

„Die urchristliche Gemeinde glaubte an die Auferstehung des Herrn, das heißt, sie machte dieses Ereignis zum Fundament ihres gesamten Lebens. So gewann sie das Herren-Bewußtsein. Vor allem aber war es die wöchentliche Begehung des Herrentages, der ihr in der Eucharistiefeier die Teilnahme am Werk des Herrn ermöglichte und sie dadurch im Bewußtsein ihres königlichen Priestertums, ihres Herrentums stärkte.“597

Dem Sonntag als erstem Tag der Woche kommt schließlich eine schöpfungstheologische Bedeutung zu. Nach der ersttestamentlichen Schöpfungsgeschichte schuf Gott am ersten Tag das Licht. Analog dazu wird Jesus Christus als das Licht verstanden. Dem Schöpfungsgedenken wird hier mit Verweis auf die Kirchenväter Bekenntnischarakter zugeschrieben:

„Justin der Märtyrer bringt in seiner um 150 geschriebenen Apologie des Christentums als ersten Grund der liturgischen Sonntagsfeier bei den Christen die Erinnerung an den Schöpfungsmorgen. Gott der Herr sprach das erste ‚Fiat‘ am ersten Wochentage des Schöpfungsberichtes. Und so ist die Feier der Erinnerung ein öffentliches Bekenntnis zu dem einen Gott, der Himmel und Erde geschaffen und als Herr des Weltalls und des Menschen im besonderen unbedingtes Recht und absolute Forderung der Anerkennung und Anbetung hat, auch in Anspruch nimmt und nehmen muß.“598

Die dargestellten bibeltheologischen Bezüge des Sonntags begründen die ekklesiologische Relevanz der Teilnahme am Sonntagsgottesdienst, die zur Zeit der Liturgischen Bewegung kasuistisch behandelt wird. Die Gemeinde, die Gottesdienst feiert, bekennt sich zu Christus: Weil sich in der Teilnahme an der sonntäglichen Messfeier Kirche bildet, legt man auf deren Einhaltung besonderen Wert. Darin liegt die strenge Observanz der Sonntagsruhe begründet599. Dahinter steht die Vorstellung der Zusammenkunft als Gemeinschaft des „heiligen Volkes“ der auf Christus Getauften und von daher als „Auserwählte“. Die aktive Teilhabe an der Eucharistiefeier und am Opfer Jesu Christi heilige die ganze Woche600. Für die Gemeinschaft ist der Sonntagsgottesdienst verpflichtend, sie feiert dabei nicht nur für sich selbst, sondern weiß sich als von Gott berufen inmitten ihrer Lebenszusammenhänge auch als Stellvertreterin für diejenigen, die nicht am Gottesdienst teilnehmen:

„Nur am ersten Wochentag wird wie in apostolischer Zeit die Gemeinde offiziell versammelt, wird der Anspruch erhoben, daß alle zusammenkommen als plebs sancta. Der Kyrios versammelt Sein Volk, die Ekklesia als die Herausgerufene. Es ist nicht eine Zusammenkunft von einzelnen, die Erbauung suchen, sondern es ist die Kirche dieser Stadt, dieses Ortes, die sich versammelt, die die Feier der Erlösung begeht und ihrem Herrn begegnet, auch im Namen dieser Stadt, dieses Landes, auch im Namen derer und für die, die nichts davon wissen.“601

4.1.2 Zentrale Prägung des Kirchenjahres durch den Sonntag

Die Liturgische Bewegung legt den Sonntag als „Kristallisationsmitte aller kultischen Feiern“ und „Herzmitte des Kirchenjahres selbst“602 frei. In den Jahrhunderten zuvor war der Sonntag oft von Heiligengedenken in seiner ursprünglichen Bedeutung überlagert. Pius Parsch beschreibt den Tag als „‘Traggerüst des Kirchenjahres‘“603, in dem „‘das Drama des Kirchenjahres‘“ je neu wirklich wird und die Sonntagseucharistie als „Zentrum der Woche“604. Petrus Tschinkel nennt den Sonntag „Herzmitte aller christlichen Feier“ und „Urzelle des Kirchenjahres“605. Der Sonntag wird hier als Mittelpunkt des christlichen Lebensryhthmus gedeutet, der der Woche ein spezifisches Profil verleiht, das an den Gottesdienst gebunden ist. Deshalb forderte Parsch wenigstens „eine[r] ideale Gemeinschaftsfeier der Pfarrgemeinde“606 am Sonntag. Im Artikel zum Sonntag im Lexikon für Theologie und Kirche aus dem Jahr 1937 heißt es:„Als Tag des Sieges Christi ist der Sonntag Ur- u. Vorbild aller christlichen Festfeier, seine wöchentlich wiederkehrende Liturgie das Rückgrat für die Feier des gesamten Kirchenjahres.“607 Die Rolle der Eucharistie für diese Rückgratfunktion steht folglich dann auch im Mittelpunkt des ersten deutschen Liturgischen Kongresses:

„Das Generalthema des Kongresses war die Eucharistiefeier am Sonntag. Diese recht zu gestalten und die Schätze des Gnadenlebens, die in ihr verborgen bereit liegen, für den Aufbau der Gemeinden immer mehr zu nutzen, Priestern und Laien zu zeigen, wie das geschehen kann, das war das Ziel des Kongresses.“608

Die Sprache zeugt davon, welchen Beitrag man der sonntäglichen Eucharistiefeier für die Bildung der Gemeinden nach dem Zweiten Weltkrieg beimaß. Die Memoria des Ostergeschehens am Sonntag wird von der Liturgischen Bewegung als „[…] die älteste und alles andere tragende Schicht des ganzen Kirchenjahres“609 freigelegt.

Die sonntägliche Feier der Eucharistie bildet die Mitte des im Kirchenjahr entfalteten Mysteriums Jesu Christi. Mit der Wiederentdeckung der zentralen Bedeutung des Sonntags erfolgt beispielsweise auch eine Neubelebung der geprägten Zeiten wie der Adventszeit mit den Adventssonntagen, die mit ihrem je spezifischen Gepräge auf die im Weihnachtsfest begangene Ankunft Jesu Christi vorbereiten610.

Die Mysterientheologie Odo Casels, der für die Zeit der Liturgischen Bewegung wohl bedeutendste Entwurf einer theologischen Gesamtkonzeption, akzentuiert das Heilsgeschehen in Christus als Paschamysterium, für dessen Vollzug im Kirchenjahr der Sonntag zentral ist. Das Kirchenjahr dient unter dem eschatologischen Vorbehalt dem Vollzug des Christusmysteriums, das Leiden, Tod, Auferstehung und Himmelfahrt Jesu Christi umfasst. Für Casel ist das Kirchenjahr „[…] ein einheitliches Mysterium. Es gipfelt daher in dem Mysterium im höchsten Sinne, dem sacramentum paschale, dem Ostermysterium, das jeden Sonntag eine Wiederaufführung gewissermaßen im kleinen hat. Da wird die im Kreuzesopfer gipfelnde Erlösung und die von der Auferstehung ausgehende Verklärung der Kirche mystisch begangen und den Gläubigen zugeleitet.“611

4.1.3 Eckpfeiler christlichen Lebens

Der identitätsstiftende Charakter des sonntäglichen Gottesdienstes fußt für die Liturgische Bewegung nicht nur auf dem theologischen Kern des Sonntags als Auferstehungstag und der Entlastung von Zwängen der Arbeitswelt sowie der Ausrichtung auf Gott, sondern wird darüber hinaus als für die christliche Lebensgestaltung zentrales Moment gekennzeichnet. Josef Gülden beschreibt die Bedeutung des sonntäglichen Gottesdienstes auf dem Ersten deutschen liturgischen Kongress mit damals gängiger Metaphorik:

„Solche Heimkehr müßte heute unser Gotteshaus und unser Gottesdienst unseren Gläubigen bereiten, jedesmal nach der sechstägigen Gefangenschaft, in der sie sitzen in der Sorge und Hetze des Lebens.“612

Der Sonntagsgottesdienst wird hier als lang ersehnte Heimat gedeutet, zu der der Christ nach der „Gefangenschaft“ in der Arbeitswoche findet. Das Leben wird als beschwerlich wahrgenommen, der Sonntag dagegen dient der Befreiung von den Sorgen; erkennbar ist hier die Suche nach einem Gottesdienst, der die Seele der Gläubigen berührt, und ihr Leben verwandelt. Ein ähnliches Bild hat Klemens Tilmann auf dem gleichen Kongress geprägt, er spricht vom Erwachen des Gemeindelebens in einem würdig gestalteten Sonntagsgottesdienst, „dort fühlen sich auch die Fremden wie in einer heiligen Heimat geborgen, dort erwacht die Bruderliebe, der lebendige Glaube, das Leben mit Gott.“613

Nach 1 Petr 2,9 ist der Sonntag als Tag des Herrn vom Königtum Gottes geprägt, das Christen auf den ganzen Sonntag beziehen sollten. Die Teilhabe am königlichen Priestertum wird in der sonntäglichen Eucharistiefeier vollzogen. Ein isoliertes Gedenken des Sonntags ohne rituelle Begehung ist nicht möglich, weil dem Volk Gottes die königliche Priesterschaft nur durch das gemeinschaftliche Opfer zugänglich wird, das Heil in Christus ist an das Opfer der Kirche gebunden614.

Sonntägliche Liturgie wird hier als Wurzel christlicher Identität gedeutet. Nicht nur in der christlichen Diaspora, sondern grundsätzlich wird er damit „Zeichen der Entscheidung und Unterscheidung“615 und markiert christliche Lebenspraxis. Für Jungmann, wie wohl für die Liturgische Bewegung insgesamt, ist die Übereinstimmung mit dem kirchlichen Amt zentrale Voraussetzung für die liturgischen Erneuerungsbestrebungen. Neben der Legitimation durch die von Papst Pius X. angestoßenen Reformen der Liturgie ist die Bedeutung des Sonntags in der Frühen und Alten Kirche autoritätsstiftend. Sie gilt als Ideal, so schreibt er in der Dokumentation des liturgischen Kongresses:

„Aus alledem können wir ermessen, in welchem Umfang vom Sonntag und näherhin von der Sonntagsmesse eine leben-bestimmende [sic!], umwandelnde Kraft ausgegangen sein muß.“616

In dem Sinne, in dem die Zeit der frühen Christen Vorbildcharakter hat, strebt die Liturgische Bewegung einen solchen Gottesdienst an, der das Leben des Christen als einzelnen und in der Gemeinschaft der Kirche prägt und verändert.

Der Sonntag wird als christliche „Lebensschule“617 verstanden, weil alle Sakramente und das christliche Leben aus dem Gedächtnis des Paschamysteriums ihre „Neubelebung“618 erhalten. Petrus Tschinkel lehnt sich hier an Pius Parsch an, der den Sonntag „als die große Lebensnotwendigkeit und als die große Lebensschule des Christen“ definierte und die Einsicht dazu als Voraussetzung für die Erneuerung des Sonntags erklärte619.

Jede Gemeinschaft bedarf wiederkehrender Momente, an denen sie zusammenkommt, um ihr Selbstverständnis und ihren Lebenssinn zu definieren, zu bestätigen und gegebenenfalls zu modifizieren. Die Liturgische Bewegung will bei den Laien das Bewusstsein dafür stärken, dass das für die Gemeinschaft der Christen der sonntägliche Gottesdienst mit der Feier der Eucharistie, die ihre Zusammengehörigkeit je aktualisiert, ist:

„So sind die Sonntage die Stützpunkte der christlichen Existenz; das Brot des Wortes und des Sakramentes ist die Ernährung und Stärkung der bleibenden communio der Glieder mit dem Haupte, der Zweige mit dem Weinstock. […] Die Sinnerfüllung des christlichen Alltags kann und muß vom Sonntag her geschehen – oder sie geschieht nicht.“620

Für die Gemeinde St. Gertrud in Klosterneuburg schreibt Parsch, dass die Gläubigen nach der sonntäglichen Eucharistiefeier „zum gemeinsamen Liebesmahl im liturgischen Heim“621 zusammenkommen.

In der theologischen Deutung wird dem Sonntagsgottesdienst eine diakonale und spirituelle Kraft zugeschrieben, Gemeinschaftsbildung wird motiviert. Die Wiederentdeckung der Verbindung von Diakonie und Liturgie lässt sich auch außerhalb der liturgischen Zentren entdecken, so beschreibt z.B. Theodor Maas-Ewerd für eine Pfarrgemeinde: „Das reiche und vielgestaltige liturgische Leben dieser Frankfurter Pfarrgemeinde weitet sich aus in außerliturgischen Feiern; sie hält nach der Kommunionfeier im Pfarrsaal eine Agape; […].“622 Christliche Identität und Kraft zur Lebensbewältigung erwächst aus einer gemeinschaftlich gefeierten Liturgie, an der alle aktiv teilnehmen. Das vollzieht sich zu allererst im sonntäglichen Gottesdienst. Die Gemeinde wächst in und an der Liturgie, die Liturgie wird in gleichem Maße von der Gemeinde geprägt. Sie trägt damit zur Verwurzelung des Einzelnen in der christlichen Gemeinschaft bei623. Voraussetzung dafür ist die wöchentliche Teilnahme der Gläubigen an der Kommunion: „‘Wir müssen dazu kommen, daß die Sonntagskommunion Eckstein christlichen Lebens wird!‘“624 Die Liturgische Bewegung hat wesentlich dazu beigetragen, die Vorstellung zu überwinden, die häufige Kommunion behindere die Ehrfurcht der Gläubigen vor dem Sakrament.

4.1.4 Heiligung des menschlichen Lebens

Auf einer anderen Ebene wird der Sonntag in Veröffentlichungen der Liturgischen Bewegung als Tag mit anthropologischer Bedeutung beschrieben, die sich aus seiner Theologie ableitet. Die Argumentationen und Begründungen des Einsatzes für den sonntäglichen Gottesdienstbesuch nennen das Erlangen göttlicher Gnade durch die Teilnahme an der sonntäglichen Eucharistiefeier als ersten Grund. Menschliches Leben wird auf diese Weise transzendiert und erhält einen Selbstwert unabhängig von weltlichem Leistungsdenken:

„Indem der Mensch sich selbst, Ding, Raum und Zeit in der Weise feiernden Gottesdienstes auf Gott hinordnet, wird der Mensch selbst und mit ihm seine Welt grundsätzlich der restlosen Aus- und Abnützung, dem Verbrauch entzogen.“625 Bei Johannes Pinsk findet sich der Gedanke in ähnlicher Form. Hier wird die Rekreation akzentuiert, die den Menschen als leib-geistiges Wesen ernstnimmt:

„Im Sonntag den Tag Gottes sehen und begehen, als einzelner ihn zum Heile der Seele und zur Wohlfahrt des Leibes verwenden, ist für den religiösen Menschen ein Akt der Selbstheiligung.“626

Einer umfassenden Sonntagskultur schreibt man einen regenerativen Beitrag zu, der das menschliche Leben von alltäglichen Zwängen entlastet, weil er freie Zeit und die Besinnung auf Gott und damit schöpferische Leere ermöglicht:

„Deshalb seufzt der Mensch unter dem Druck, der auf ihm lastet, und sehnt sich danach, frei zu sein und Zeit zu haben, um zu sich zu kommen. Es geht ihm nicht um bloße Erholung und Unterhaltung oder um flache Zerstreuung und ein Sichgehen-lassen, sondern um das Feiern, Freisein und Leersein, das Raum schafft für die letzte, eigene Wirklichkeit.“627

Die Würde des Menschen wird hier wesentlich von seiner Beziehung zu Gott her bestimmt, für die der Sonntag regelmäßig wiederkehrender Ermöglichungsgrund ist. So können Werte bewahrt werden, die für das Menschsein eine glückbringende Bedeutung haben, einmal mehr geht die Bedeutung des Tages dabei weit über die Definition von Arbeitsruhe hinaus628.

Der Sonntag als herausgehobener Tag dient deswegen auch dem seelischen und körperlichen Wohlergehen des Menschen629. Menschliches Leben erscheint dadurch als geheiligt. Die Liturgische Bewegung setzt sich für ein grundlegendes Verständnis der Feier der Liturgie als gemeinschaftliches Geschehen ein, gleichwohl bietet die Eucharistiefeier für den einzelnen Gläubigen die zentrale Form der Hingabe an Gott. Dabei muss der Mensch sich mit seiner Lebenswirklichkeit ernstgenommen fühlen630. Auch bestimmt sie das Verhältnis von Gottesdienst und Welt auf eine neue Weise. Für Pinsk war es selbstverständlich, dass die sonntägliche Messe nicht in Abgeschiedenheit von der Welt gefeiert werden kann:

„Es ist also keineswegs so, daß der Christ, der die Messe feiert, die Welt draußen läßt; in Brot und Wein nimmt er sie in diese Feier mit hinein und gestaltet sie in einer sehr einfachen, von Unsicherheit und Schwere unbelasteten Form zur Herrlichkeit des Leibes Christi.“ 631

Die eigenen Lebensfragen müssen in der Liturgie einen Platz finden, so „[…] ist die heilige Messe am Sonntag für jeden einzelnen persönlich der höchste Akt der eigenen Hingabe. Es muß also dabei der Raum der inneren Freiheit gewahrt bleiben, auch die Stille zum Horchen und Gehorchen. In der Feier muß das eigene Leben und Schicksal seinen Ort haben.“632

Die Anordnung der menschlichen Zeit als Kreislauf von Kirchenjahr, Woche sich wiederholendem Sonntag stellt dabei eine wichtige Stütze des gemeinschaftlichen Lebens dar633. Menschliche Lebenszeit wird hier als von Gott getragene und gute Zeit erfahren. In der liturgischen Feier ist der ewige Gott gegenwärtig, er heiligt die Zeit und erfüllt sie mit seiner Nähe634.

4.1.5 Erweiterung des Blicks auf den gesamtgesellschaftlichen Kontext

Zu den wichtigen Protagonisten der Liturgischen Bewegung gehört der Religionsphilosoph Romano Guardini, der als geistlicher Leiter auf der Burg Rothenfels, dem Zentrum der Jugendvereinigung „Quickborn“ und einem der liturgischen Zentren, wirkte635. Guardinis wissenschaftlicher Ansatz geht von Liturgie als kulturellem Gebilde aus und ist sowohl historisch als auch systematisch ausgerichtet. Seine Methode ist wesentlich von Soziologie, Kulturtheorie und Philosophie geprägt und konzentriert sich auf den Zusammenhang von Individuum und Gemeinschaft auf der Grundlage der Bestimmung des Verhältnisses zwischen Liturgie und Gesellschaft636. Guardinis Reflexionen können in gewisser Weise als Zusammenfassung der von der Liturgischen Bewegung hervorgehobenen kulturellen Bedeutung des Sonntags gelten.

Die Bedeutung des Sonntags ist für Guardini nicht als ausschließlich innerchristlich, sondern als von allgemeinem menschlichen Interesse zu verstehen, der Sonntag gewährleistet für ihn einen „kulturellen Rhythmus“637 mit dem „eine durch die rhythmischen Bedürfnisse des Lebens verlangte Zeit der Entspannung“638 verbunden sei. Darin zeigt sich der gesellschaftliche Wert des Sonntags für das menschliche Zusammenleben, dessen Wegfall mit humanitären Verlusten verbunden wäre:

„Jedenfalls zeigt sich, daß der Ruhetag von grundlegender Bedeutung für die Gesundheit des Körpers, die Leistungsfähigkeit des Geistes und das Gleichgewicht des ganzen Lebens ist. Es handelt sich hier um eine Ordnung, welche ohne verhängnisvolle Folgen für den Einzelnen wie für die Gesellschaft nicht verletzt werden kann.“639

Menschliches Leben und menschliches Tun erhalten aus der Ruhe des Sonntags heraus eine neue Qualität. Zu Ruhe und Entspannung von der Arbeit und dem damit verbundenen Freisein für Gott kommt in der Zeit der Liturgischen Bewegung das Bewusstsein für den Sonntag als Feier des Gedächtnisses der Auferstehung Jesu Christi dazu. Von der Feier der Erlösung in Jesus Christus leitet Guardini eine Neubestimmung menschlicher Arbeit ab. Sie wird nicht als Selbstzweck verstanden, sondern als Möglichkeit der Entfaltung des nach Gottes Ebenbild geschaffenen Menschen. Menschliche Tätigkeit erhält einen neuen Wert und wird in den großen Lebenszusammenhang eingebettet. Die Diskussion um den arbeitsfreien Sonntag spielt auch in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts eine Rolle. Guardini sieht mit dem nachlassenden Schutz der Sonntagsruhe die Möglichkeit zur notwendigen Rekreation gefährdet, weil die Möglichkeit, sich von Produktionszwängen zu lösen, dadurch erschwert wird. Konsequenzen für das menschliche Leben und die Arbeit wären zu erwarten640. Hier wird herausgestellt, dass der Sonntag nicht nur für den Einzelnen, sondern auch für die Stabilität einer Gesellschaft von großem Interesse ist. Guardini zeigt damit auf, dass der Sonntag nicht nur für Christen, sondern auch „für jene, die seinen christlichen Inhalt nicht mehr anerkennen“641, von elementarer Bedeutung ist. Der Sonntag ermöglicht eine „absichtslose, frei in sich ruhende Existenz“, weil er nicht nur Ruhe und Erholung verheißt, sondern auch Fest und Feier ist, in denen sich die Freiheit des Menschen in Gott spiegelt642. Guardini übt aber gleichzeitig Kritik an der Theologie seiner eigenen Zeit, indem er fragt, ob es gelingt, den Sonntag als Herrentag in Verbindung mit dem menschlichen Leben der Gegenwart zu setzen oder ob das Sonntagsgebot nicht als der Vergangenheit angehörend empfunden und nicht als Ausdruck der menschlichen von Gott geschenkten Freiheit vermittelt würde643.

4.1.6 Schlussfolgerungen

Der Blick auf die Stellung des Sonntags in der Zeit der Liturgischen Bewegung lässt den Versuch einer Manifestation idealer Liturgie erkennen, deren Legitimation sich aus ihrer Ursprünglichkeit speist. Es handelt sich dabei einerseits um die Orientierung an liturgischen Ausdrucksformen und theologischen Deutungen der Frühen Kirche. Andererseits sind die Bemühungen der Liturgischen Bewegung für den Nachweis der kulturellen und gesellschaftlichen Bedeutung der Liturgie für den zeitlichen Kontext erkennbar, weil hier eine Spiritualität aus dem Verständnis der tätigen Teilnahme des Individuums an der Sonntagsliturgie entwickelt wird, für die die Lebenswelt der Gläubigen eine entscheidende Rolle spielt. Die Akzentsetzungen der Liturgischen Bewegung haben aber zugleich überzeitlichen Charakter. Die Liturgische Bewegung versucht, den Sonntagsgottesdienst in seiner spirituellen Bedeutung für das christliche Leben neu zu erschließen. Die Kirche, die das Mysterium Christi begeht, verweist den Menschen auf das Leben, das sich aus der Christusbegegnung in der Liturgie ergibt644. Ein wechselseitiges, dynamisches Verhältnis von Liturgie und Gesellschaft ist dabei in Anfängen zu erkennen. Das religiöse Individuum erhält aus der Mitfeier des Sonntags als Tag der Auferstehung Jesu Christi Impulse für die Gestaltung des Lebens. Damit wird der Sonntag in seiner zentralen Stellung als Mitte christlicher Identität durch die Liturgische Bewegung rehabilitiert. Fragen von Liturgie und Lebenswelt, das Verhältnis von Liturgie und Diakonie und die Bedeutung des sonntäglichen Gottesdienstes für das Gemeindebewusstsein werden hier diskutiert, die von bleibender Aktualität erscheinen. Sonntagsliturgie, aus der sich keine Konsequenzen für die Lebensgestaltung ergeben, wird in ihrem Kern missverstanden. Dieser prinzipiellen Aufwertung folgt die Diskussion der liturgischen Gestaltung des Sonntags. Der Fokus richtet sich hier auf die Feier der Eucharistie. In Bezug auf die theologischen, kirchlichen und gesellschaftlichen Bedeutungsbesetzungen sind Divergenzen zu erkennen, die heute in zugespitzter Form diskutiert werden. In den Argumentationen sind Parallelen zur Gegenwart nachweisbar, der Gewinn christlicher Sonntagsliturgie muss über die Grenzen der religiösen Gemeinschaft heraus plausibel erklärt werden.

Aus heutiger Perspektive ist auch der von Gunkel dargestellte stellvertretende Charakter der Zusammenkunft der Christen für Menschen, die den Sonntag nicht in seiner christlichen Bedeutung leben, von Interesse. Hier sind Entsprechungen zu spätmodernen religionssoziologischen Konzeptionen wie der „vicarious religion“ von Grace Davie erkennbar645. Die christliche Gemeinschaft begeht den Sonntag und seinen Gottesdienst in erster Linie, um des auferstandenen Christus zu gedenken, von der Theologie her bleibt sie dabei aber nicht auf sich selbst konzentriert, sondern sieht sich in der Verantwortung für die jeweilige Gesellschaft, die sich heute religiös plural gestaltet.

4.2 Der Sonntag in der Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils „Sacrosanctum Concilium“

Die einführenden soziologischen Kapitel der Arbeit haben gezeigt, dass sich die veränderten Zeitstrukturen auf das Leben von Individuen und Gemeinschaften auswirken und religiöse Orientierung heute stark von Freiwilligkeit und Wahl geprägt ist. Die Voraussetzungen, sich langfristig zu binden, sind dabei sowohl im sozialen als auch im religiösen Bereich erschwert. Gleichzeitig sind die Erwartungen an religiöse Gemeinschaften, auch, wenn man sich nicht zu ihrem praktizierenden Teil zählt, groß und facettenreich. Sie betreffen auch das rituelle Handeln der Kirchen.

Die katholische Kirche selbst hat mit der Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils „Sacrosanctum Concilium“ die in der Liturgischen Bewegung vorhergegangen Reformbemühungen weitergeführt. Die Reform des Konzils ging mit einem Paradigmenwechsel in der Liturgie einher, der dabei auch vom gesellschaftlichen Paradigmenwechsel in der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts beeinflusst wurde. Die Veränderungen, die in den vergangenen Jahren bis hin zur Gegenwart auf die religiöse Praxis einwirken, können in diesem Sinn als ein erneuter Paradigmenwechsel gedeutet werden, der auch für die Feier der Liturgie nicht ohne Konsequenzen bleiben wird. Die Theologie der Liturgie, wie sie in SC grundgelegt wird, ist der Maßstab einer möglichen Reform der Sonntagsliturgie. Die Liturgiekonstitution leistet einen eigenen Beitrag zur theologischen Klärung der Rolle des Sonntagsgottesdienstes646. Sie ist die Basis, auf der die liturgische Erneuerung in der gesamten Weltkirche gestaltet wird647. Auch, wenn seit ihrer Promulgation mittlerweile 50 Jahre vergangen sind und sich die gesellschaftlichen und innerkirchlichen Strukturen stark verändert haben, prägt sie damit die Liturgie und das Leben der Kirche.

Die Liturgiekonstitution ist als Dokument mit kirchenrechtlicher Verbindlichkeit sprachlich besonders geprägt. Sie zielt auf die geistliche Erschließung der Liturgie als Glaubens- und Lebensausdruck der Gemeinschaft der Christen. „Sacrosanctum Concilium“ ist ein Lehrdokument mit pastoralem Duktus, das in einigen Fragestellungen disziplinären Charakter aufweist648. Es richtet sich an alle katholischen Gläubigen und in einem zweiten Schritt an alle Christen und Angehörige anderer Konfessionen und schließlich an alle Menschen649.

4.2.1 Der Stellenwert der Liturgiekonstitution für die Liturgiereform

Auf die Verlaufs- und Textgeschichte des Konzils und der Liturgiereform kann hier nicht näher eingegangen werden. Nur an einigen Stellen sind kurze Verweise darauf möglich. Um den Stellenwert der Liturgiereform einschätzen zu können, sind einige Einblick in ihre Vorgeschichte erkenntnisreich. Nach Einberufung des Zweiten Vatikanischen Konzils durch Johannes XXIII. am 25. Januar 1959 wurden der Weltepiskopat, Ordensobere, theologische Fakultäten und Kuriendikasterien nach Themen für die Konzilssitzungen befragt. Ein Viertel der eingegangenen Vorschläge bezogen sich auf die Feier der Liturgie und ließen großen Reformbedarf erkennen650. Die Liturgiereform profitierte von den Vorarbeiten der verschiedenen Erneuerungsbewegungen in Theologie und Kirche, insbesondere der Liturgischen Bewegung, die in Europa und den anderen Kontinenten Verbreitung gefunden hatten651.

Die Liturgiekonstitution „Sacrosanctum Concilium“ (SC) wurde am 4. Dezember 1963 als erstes Dokument des Zweiten Vatikanischen Konzils promulgiert. Darin kommt die Relevanz der Liturgie für das kirchliche Leben zum Ausdruck652. Die großen Linien des Konzils finden sich allesamt in der Liturgiekonstitution653. In der Konstitution wurden theologische Grundsätze entwickelt, die eine Brücke schlagen zwischen der Liturgie, die im Laufe der Geschichte entstanden ist und neuen gesellschaftlichen Umständen. Die Tatsache, dass bei der Einberufung des Konzils eine eigene Kommission für den Bereich „Liturgie“ eingerichtet wurde, zeugt zum Einen vom hohen Stellenwert, den die Liturgie im christlichen Leben innehat, zum Anderen von Schwierigkeiten, die mit ihrer Feiergestalt und dem theologischen Gehalt verbunden gewesen sind. „Reform“ ist hier nicht gleichbedeutend mit einer Absetzung von allem Vorherigen, sondern meint kritische Reflexion der Tradition und Neuerschließung der Liturgie auf Gegenwart und Zukunft hin654. Die Texte des Konzils bildeten die Grundlage für breit angelegte Reformen der Kirche655.

Die Liturgiekonstitution reflektiert das Wesen der Liturgie und ihre Rolle für das Leben der Kirche und leitet in einem zweiten Schritt Grundlagen für Reformen der Liturgie ab656. Den Fokus richtet die Konzilskonstitution auf die Theologie des Mysteriums Jesu Christi und seine Entfaltung in den liturgischen Feiern der Kirche657. Während der erste Teil von Sacrosanctum Concilium von der Liturgie im Kontext des Heilsgeschehens handelt, entfaltet der zweite eine Ekklesiologie der communio. Sie zielt auf die Gemeinschaft Gottes mit den Menschen und der Gläubigen untereinander658. SC baut die durch die Liturgische Bewegung gestärkten biblischen und patristischen Bezüge aus. Die grundlegende Neuakzentuierung besteht in der Einordnung der Liturgie in die Heilsökonomie und der Neubestimmung ihres ekklesiologischen Gedankens von der communio ausgehend659.

4.2.2 Erneuerung der Sonntagsliturgie heißt Erneuerung der Kirche

Leitlinie für die Arbeit des gesamten Zweiten Vatikanischen Konzils war das „Aggiornamento“, für das sich Johannes XXIII. eingesetzt hatte. „Aggiornamento“ übersteigt den Begriff „Reform“ inhaltlich, es zielt auf die Inkulturation des Offenbarungsgeschehens in einer veränderten Welt ab. Durch die Vertiefung des christlichen Glaubens sollen das christliche Leben und das Leben der Kirche erneuert werden, indem das Evangelium an die Menschen unter den Voraussetzungen der Zeit weitergegeben wird660. Die Liturgiekonstitution ist besonders davon geprägt661. Sie zielt auf die Verortung der Kirche in der Welt ab. Damit wollte die Kirche auf den gesellschaftlichen Paradigmenwechsel, der stattgefunden hat, reagieren. Die Liturgiereform ist damit keine ausschließlich innerkirchliche Angelegenheit. Die Kirche hat sich auf dem Konzil gerade nicht als Gesellschaft definiert, die mit der Welt außerhalb nichts zu tun hat. Mit diesem Paradigmenwechsel in der Theologie wird die Liturgiereform zur bleibenden Herausforderung für die Kirche662.

Die Fragen, die die Konzilsväter und -theologen im Vorfeld in Bezug auf den Sonntag diskutiert haben, geben Aufschluss über die damalige Problemlage und die Berücksichtigung des gesellschaftlichen Kontextes. So fragte z.B. die Gottesdienstkongregation ihre Mitglieder und Periti, ob für einen bestimmten Personenkreis die Pflicht zur Sonntagsheiligung auch auf einen anderen Tag verschoben werden könne. Ferner sollte besprochen werden, ob man überhaupt an einer Verpflichtung zur Sonntagsheiligung festhalten könne, ob (aufgrund des Priestermangels) die volle Sonntagspflicht nicht auch durch eine andere liturgische Feier als die Eucharistie erfüllt werden könne. Die Befragten sollten schließlich auch Erfahrungen und Probleme aus ihrem eigenen Umfeld einbringen663.

Das Konzil ist grundsätzlich ekklesiologisch ausgerichtet gewesen. Seine Systematik lässt einen Dreischritt erkennen: Die Kirchenkonstitution „Lumen Gentium“ bestimmt das Wesen der Kirche. In einem zweiten Schritt werden Reformen, die das Leben der Kirche betreffen, theologisch grundgelegt. Zu ihnen gehört an erster Stelle die Liturgiereform. In einem dritten Schritt wird die Sendung der Kirche in die Welt theologisch formuliert664. Wie die Anordnung verdeutlicht, ist die Erneuerung der Liturgie nur im Kontext einer Erneuerung des Bildes von Kirche zu denken665.

SC 1 ist das Initium des Konzils und formuliert die ekklesiologische Leitlinie der Liturgiereform und des Zweiten Vatikanischen Konzils. Die Ziele bestehen in der Vertiefung des christlichen Lebens, der notwendigen Anpassung an die Zeit, dem Einsatz für die Einheit der Christen und der Erfüllung des missionarischen Auftrags der Kirche. Sie gelten für die Liturgiekonstitution wie für das gesamte Konzil. Das Konzil leitet daraus die Notwendigkeit der Reform der Liturgie ab, die nur auf der Grundlage einer Neuausrichtung der Theologie der Liturgie möglich ist666. Für die Neuausrichtung der Liturgie erschien die Reform des Sonntagsgottesdienstes als eines der dringlichsten Anliegen667. Das erste Anliegen einer Liturgiereform musste in einer Reform der Messfeier bestehen und zuerst die Eucharistiefeier des Sonntags betreffen668. Zwischen der römisch geprägten Liturgie und der Gemeinde hatte sich ein tiefer Graben aufgetan. Er bestand insbesondere in der Überlagerung des Christusmysteriums durch Formen der Frömmigkeitspraxis, die heute als „sekundär“ bezeichnet werden669.

Die Liturgiekonstitution gibt eine Liturgietheologie vor, die zu interpretieren und in den konkreten Änderungen umzusetzen ist670. Hier sollen vier der theologischen Leitlinien, die für die Theologie des Sonntags eine entscheidende Rolle spielen, einer näheren Betrachtung unterzogen werden: das Gedächtnis des Paschamysteriums als Sinnmitte der Liturgie, die Deutung der Liturgie als Dialog zwischen Gott und Mensch, Liturgie als Quelle und Höhepunkt christlichen Lebens und die Rolle der tätigen Teilnahme aller Gläubigen.

4.2.2.1 Sonntagsliturgie ist Gedächtnis des Paschamysteriums

SC betont die herausragende Stellung des Sonntags im Kirchenjahr. Das zeigt sich auch in der Textstruktur des Kapitels zum Kirchenjahr. Der Sonntag ist der erste Feiertag, der darin aufgeführt wird und der einzige, dem ein ganzer Artikel gilt671. Das Gedächtnis des Paschamysteriums Jesu Christi gilt als das Leitmotiv der Liturgiekonstitution und bildet den Kern der Liturgie672. Insgesamt neun Artikel thematisieren das Paschamysterium explizit, in SC 5 wird es erstmals aufgegriffen: „Dieses Werk der Erlösung der Menschen und der vollendeten Verherrlichung Gottes, dessen Vorspiel die göttlichen Machterweise am Volk des Alten Bundes waren, hat Christus, der Herr, erfüllt, besonders durch das Pascha-Mysterium: sein seliges Leiden, seine Auferstehung von den Toten und seine glorreiche Himmelfahrt.“

Die Liturgie wird hier im Kontext der Heilsgeschichte verortet. Die Bezeichnung „Pascha“ rekurriert auf das jüdische Fest, bei dem die zentrale Heilstat Gottes im Ersten Testament, der Rettung des Volkes Israel aus Ägypten, gedacht wird. In Analogie dazu wird das christliche Pascha als Gedächtnis und Vergegenwärtigung des Heilswirken Gottes in Leiden, Tod und Auferstehung Jesu Christi verstanden, das mit der Wiederkunft Christi am Ende der Zeiten erfüllt werden wird. Zentrales Datum, an dem das Paschamysterium begangen wird, ist der Sonntag als erster Tag der Woche und Tag der Auferstehung Jesu Christi – das betont die Liturgiekonstitution und stellt damit die „Würde“673 des Tages neu heraus. Seine Normativität erhält der Sonntag für die christliche Gemeinde aus der biblischen Tradition, der apostolischen Überlieferung und dem Verweis auf die Väterzeit. Im fünften Kapitel, das mit „Das liturgische Jahr“ überschrieben ist, macht „Sacrosanctum Concilium“ grundlegende Aussagen zum Stellenwert des Sonntags für das christliche Leben. In SC 106, der zu den wichtigsten Artikeln zählt, die die Richtung des Konzils vorgegeben haben674, heißt es:

„Aus apostolischer Überlieferung, die ihren Ursprung auf den Auferstehungstag Christi zurückführt, feiert die Kirche Christi das Pascha-Mysterium jeweils am achten Tage, der deshalb mit Recht Tag des Herrn oder Herrentag genannt wird. An diesem Tag müssen die Christgläubigen zusammenkommen, um das Wort Gottes zu hören, an der Eucharistiefeier teilzunehmen und so des Leidens, der Auferstehung und der Herrlichkeit des Herrn Jesus zu gedenken und Gott dankzusagen, der sie ‘wiedergeboren hat zu lebendiger Hoffnung durch die Auferstehung Jesu Christi von den Toten‘ (1 Petr 1,3). Deshalb ist der Herrentag der Ur-Feiertag, den man der Frömmigkeit der Gläubigen eindringlich vor Augen stellen soll, auf daß er auch ein Tag der Freude und der Muße werde. Andere Feiern sollen ihm nicht vorgezogen werden, wenn sie nicht wirklich von höchster Bedeutung sind; denn der Herrentag ist Fundament und Kern des ganzen liturgischen Jahres.“

Die symbolischen Namen, die hier genannt werden, weisen auf diese Traditionen hin. Dort ist vom Sonntag als achtem Tag, Tag des Herrn, Herrentag und Tauftag die Rede675. Die Zahl Acht hat großen symbolischen Wert. Die Bezeichnung „achter Tag“ nimmt die Zählung der Sieben-Tage-Woche aus dem Judentum auf. Sie setzt sie in Verbindung mit Vorstellungen vom Ende der Geschichte, denen zufolge nach sieben Weltperioden die neue Endzeit beginnt676. In christlicher Perspektive stellt der Sonntag zugleich den Höhepunkt der Woche dar. Die Zahl Acht ist Ausdruck der Vollendung, die in Jesus Christus ihren Anfang gefunden hat. Damit wird die Siebentage-Zählung aufgenommen, die Bezeichnung als achter Tag geht aber zugleich darüber hinaus. Ihren theologischen Hintergrund findet sie in den biblisch begründeten Vorstellungen vom Gottesreich, das im Wirken Jesu Christi schon Wirklichkeit geworden ist, auf dessen Vollendung die Gemeinschaft der Christen aber noch hofft677. Der Name „Herrentag“ verweist auf den Tag, an dem sich die christliche Gemeinschaft zusammenfindet, um ihrem Herren im Herrenmahl bzw. der Eucharistie zu gedenken. Bereits für die frühen Christen gehören der Sonntag und die Feier des Herrenmahls zusammen678.

Alle genannten Namen zeigen die theologische Verbindung des Sonntags mit dem Christusereignis an. Die Liturgiekonstitution trägt damit dazu bei, die österlich-christologische Mitte des Sonntags freizulegen. Zu stark hatte sich die mittelalterliche Frömmigkeit mit dem Dreifaltigkeitsmotiv in der Liturgie manifestiert679. Die Reformen des Sonntags haben in diesem Artikel ihren Ursprung bzw. werden ihm folgend entfaltet. Die grundlegende Neuerung für eine Theologie des Sonntags besteht in der Akzentuierung des österlichen Charakters des Sonntags durch die Fokussierung auf das Gedächtnis des Paschamysteriums. Damit erhält der Sonntag seine ursprüngliche Vorrangstellung als „Fundament und Kern“ des Kirchenjahres zurück. SC 102 verortet den Sonntag noch einmal näher in Beziehung zum Kirchenjahr:

„In jeder Woche begeht sie an dem Tag, den sie Herrentag genannt hat, das Gedächtnis der Auferstehung des Herrn, und einmal im Jahr feiert sie diese Auferstehung zugleich mit dem seligen Leiden des Herrn an Ostern, ihrem höchsten Fest.“

Das Gedächtnis des Paschamysteriums wird im Kirchenjahr in drei Dimensionen begangen: an jedem Sonntag, an Ostern und im gesamten Kirchenjahr680. Das Erlösungsgeschehen, mit dem die Gläubigen je neu in Kontakt kommen müssen, findet in den liturgischen Feiern – insbesondere am Sonntag – die Fortsetzung681. Historisch betrachtet, erhält der Sonntag damit seine Vorrangstellung vor dem Osterfest wieder. Die Begehung des Herrentags und seine Bedeutung für das christliche Leben ist im Gegensatz zur Feier des Osterfestes bereits seit dem 2. Jahrhundert belegt682.

Der Schwerpunkt der Liturgietheologie des Sonntags nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil liegt auf seiner ekklesiologischen Dimension als Tag der Versammlung der Christengemeinde. Die Liturgiekonstitution hat aus diesem Grund in SC 106 festgehalten, dass die gottesdienstliche Zusammenkunft am Sonntag für die Christen unverzichtbar ist, wenn es dort heißt: „An diesem Tag müssen die Christgläubigen zusammenkommen.“ Darin wird ersichtlich, welche Bedeutung die Sonntagsliturgie für das Zusammenleben als Christen innehat. Der Sonntagsgottesdienst ist Versammlung der Gemeinde vor Ort, in dem „die zugehörige Gemeinde mit ihrem Seelsorger das heilige Opfer feiert. Auch hier wird die Kirche ‚Ereignis‘; es ist die gewöhnliche Form, in der Kirche sich selbst verwirklicht.“683 Für die Identität und Existenz der christlichen Gemeinde ist dies von zentraler Bedeutung. Christliches Leben lebt von der Gemeinschaft. Schon in der Frühen Kirche kamen Christen am Sonntag zur Feier des Gottesdienstes zusammen, um das Wort Gottes zu hören und die Eucharistie zu feiern. Dieses Tun ist für die Gemeinschaft spirituelle Nahrung für den verbleibenden Teil der Woche. Gottes- und Nächstenliebe sind die zentralen Gebote christlichen Glaubens, für die das gemeinsame Gebet von elementarer Bedeutung ist. In der Taufe wird der Mensch in die Gemeinschaft der Christen aufgenommen, die sich durch die Feier des Gottesdienstes ständig neu in der Nachfolge Jesu Christi auf den Dienst am Mitmenschen besinnt684. Indem das Wort Gottes verkündet, die Eucharistie gefeiert und für die Wiedergeburt in der Taufe gedankt wird, begeht die Gemeinde das Gedächtnis des Paschamysteriums. Der Sonntag ist deswegen aus christlicher Perspektive der Ur-Feiertag und Höhepunkt der Woche685. Menschliche Zeit wird hier als von Christus geheiligte Zeit neu qualifiziert686.

Jede liturgische Feier ist schließlich Gedächtnis des Paschamysteriums, in dem die Gläubigen Anteil haben an Gottes Heilshandeln687. Die Eucharistiefeier gilt als Ideal des sonntäglichen Gottesdienstes. In ihr bekennt sich die Gemeinde im Eucharistischen Hochgebet mit „Deinen Tod, o Herr, verkünden wir und deine Auferstehung preisen wir, bis du kommt in Herrlichkeit“ dazu688. Der Begriff „Mysterium“ hat altkirchliche Bezüge und meint die Fülle der gottesdienstlichen Handlungen. Paschamysterium umfasst „die Einheit des Erlösungsmysteriums“689 Gottes an den Menschen in Christi Leiden, Tod und Auferstehung690. Im Vordergrund steht nicht mehr wie vorkonziliar lange Zeit die Frage nach Gültigkeit und Form der Liturgie. Jeder Gottesdienst ist nun Feier des Paschamysteriums, in dem die Gemeinde Gott für seine Taten lobpreist, danksagt und das Gedächtnis des Paschamysteriums begeht691. Dem Sonntag räumt SC aber den Rang des höchsten Festes im ganzen Kirchenjahr ein. Er ist Grundlage und Mitte des Kirchenjahres. Hochfeste und Feste dürfen nur im Jahreskreis auf einen Sonntag fallen, nicht aber im Advent, der Quadragesima und der Osterzeit692. SC 108 legt den Vorrang des Herrenjahres fest, das Paschamysterium solle das Kirchenjahr prägen. Der Artikel setzt sich von der zu starken Akzentuierung der vorkonziliaren Liturgiefeier auf die Heiligenverehrung ab und verweist darauf, dass dadurch das Gedenken des Paschamysteriums als Zentrum christlicher Liturgie in den Hintergrund rücke. Später zeigte sich, dass sich die Volksfrömmigkeit nicht ohne weiteres von bestimmten Heiligenfesten trennen konnte693.

Als gottesdienstliches Geschehen ist die Sonntagsliturgie jeweils neues Gedächtnis des Paschamysteriums, aus dem christliches Leben motiviert wird, und für die Existenz der Kirche von zentraler Bedeutung694. Sonntag für Sonntag findet damit eine Aktualisierung des Grunddatums des christlichen Glaubens statt, in der die Gemeinde in Verbindung mit der Gemeinschaft des Ursprungs feiert695. Liturgie wird nun von der Heilsgeschichte her gesehen und nicht mehr aus der juridischen Perspektive, die nur die kultischen Handlungen als Liturgie erachtet. Das Heilswirken Gottes und sein Handeln in der Liturgie werden nun zusammengedacht. Liturgie ist „Vollzug des Priestertums Christi“ (SC 7), das Wirklichkeit wird in der von der Gemeinschaft der Gläubigen gefeierten erinnerten Vergegenwärtigung von Leiden, Tod und Auferstehung Jesu Christ (SC 6)696. Die vielen Neuerungen, die sich aus der Liturgiereform ergaben, zielten auf eine Änderung der liturgisch-spirituellen Mentalität, um das Paschamysterium wieder als Zentrum der Liturgie und des Lebens neu ins Bewusstsein zu bringen697.

4.2.2.2 Sonntagsliturgie als Dialog zwischen Gott und Mensch

Als theologischer Hintergrund der Liturgiekonstitution ist neben der Aktualisierung der Heilsgeschichte die Vorstellung von Liturgie als dialogischer Kommunikation zwischen Gott und Mensch zu denken698. In der Aktualisierung des Priestertums Jesu Christi wendet sich Gott in Wort und Sakrament dem Menschen zu und heiligt ihn. Diese Zuwendung ermöglicht die Antwort des Menschen, so dass „der Bund Gottes mit den Menschen in der Feier der Eucharistie neu bekräftigt wird“ und „die Gläubigen von der drängenden Liebe Christ angezogen und entzündet“ (SC 10) werden699. Die Heiligung des Menschen und das zu Gott aufsteigende Gebet sind nur miteinander denkbar. Die Heiligung des Menschen durch Gott ist Voraussetzung der Verherrlichung Gottes im Gebet700.

Primär Handelnder ist in der Liturgie der in der Messe, in den Sakramenten, im Wort und im Gebet stets anwesende Christus (SC 5)701. Er bietet sich selbst und sein Erlösungswerk den Gläubigen an und bezieht die Gemeinde damit in sein Handeln ein702. Der von Gott ausgehende Bundesschluss mit den Menschen im Ersten Testament wird in der liturgischen Feier aktualisiert. Der heilbringende und zu den Menschen herabsteigende Akt der Inkarnation ist Voraussetzung für die Hinwendung des Menschen in Gebet und Opfer. An dieser Stelle wird einmal mehr das biblische Fundament der Liturgie erkennbar, in Joh 4,19 heißt es: Wir wollen lieben, weil er uns zuerst geliebt hat (SC 5)703.

Daran schließt sich die Definition von Liturgie als Heiligung des Menschen durch Gott und antwortendes Gebet der Menschen an Gott in SC 7 an:

„Mit Recht gilt also die Liturgie als Vollzug des Priesteramtes Christi; durch sinnenfällige Zeichen wird in ihr sowohl die Heiligung des Menschen bezeichnet und in je eigener Weise bewirkt, als auch vom mystischen Leib Jesu Christi, d. h. dem Haupt und den Gliedern, der gesamte öffentliche Kult vollzogen.“

Die Feier des Gottesdienstes wird also nicht durch das Tun des Menschen ermöglicht, sondern durch das Handeln Gottes initiiert. Der Mensch als Glied des mystischen Leibes Christi antwortet darauf in der Feier der Liturgie und in seinem Leben. Erst durch die menschliche Antwort und den Dienst des Menschen an Gott wird die Feier der Liturgie zu einem dialogischen Geschehen704. Der Gottesdienst feiernde Mensch handelt dabei jeweils frei und wird vom Heiligen Geist befähigt, zu antworten705. Liturgie versteht sich folglich als Dialog zwischen den Partnern Gott und Mensch. Voraussetzung dafür ist die Annahme, dass Jesus Christus in seinem Heilswerk in der Liturgie realpräsent ist und die Teilhabe an seiner Erlösung anbietet. Grundlegendes liturgietheologisches Charakteristikum ist dabei die Notwendigkeit des tätigen Mitvollzugs der Gemeinde706. Gottes Handeln zielt auf die Heiligung des Menschen, aus der die menschliche Antwort durch den Heiligen Geist in Lob, Dank, Bitte und Sühne erfolgen kann. SC 102 zufolge sind alle Feste im Jahreskreis Feiern des „ganze[n; A.B.] Mysterium[s; A.B.] Christi“. In ihnen wird Gottes Heilswerk im Kult (katabatische Dimension der Liturgie) gefeiert und das Mysterium der Erlösung zur Lebenswirklichkeit der Gläubigen, in dem sie Gott verherrlichen (anabatische Dimension)707.

Damit setzt sich die Liturgiekonstitution von einem nachtridentinischen Denken von Liturgie ab und entwickelt ein dynamisches Liturgieverständnis708. Dafür hatte sich die Liturgische Bewegung seit ihren Anfängen eingesetzt, ihre Anhänger propagierten nicht mehr die Vorstellung der Eucharistiefeier als Kult, sondern eine gemeinschaftliche Feier der Liturgie709.

4.2.2.3 Sonntagsliturgie als Quelle und Höhepunkt kirchlichen Lebens

Die Feier des Gottesdienstes gehört neben der Martyria und der Diakonia zu den Grundfunktionen von Kirche. Die Liturgie ist für das christliche Leben von fundamentaler Bedeutung. SC 10 beschreibt Liturgie als „culmen et fons“ – als Höhepunkt und Quelle:

„Dennoch ist die Liturgie der Gipfel, dem das Tun der Kirche zustrebt und zugleich die Quelle, aus der all ihre Kraft strömt. Denn die apostolische Arbeit ist darauf hingeordnet, dass alle, die durch Glauben und Taufe Kinder Gottes geworden sind, sich versammeln, inmitten der Kirche Gott loben, am Opfer teilnehmen und das Herrenmahl genießen. […] Aus der Liturgie, besonders aus der Eucharistie, fließt uns wie aus einer Quelle die Gnade zu; in höchstem Maß werden in Christus die Heiligung der Menschen und die Verherrlichung Gottes verwirklicht, auf die alles Tun der Kirche als auf sein Ziel hinstrebt.“

Damit kommt der Feier der Liturgie eine enorme Bedeutung für das christliche Leben zu. Sie ist das heilige und zentrale Tun der Kirche. Wenn sich die sonntägliche Gemeinde zum Gottesdienst versammelt und gemeinsam Eucharistie feiert, dann entsteht Kirche. In der Feier der Liturgie erneuert sich die Kirche jeweils, sie antizipiert an der vollendeten Wirklichkeit. Kirchliches Leben zielt in allen Dimensionen auf diesen Höhepunkt zu und lebt aus dieser Quelle. Dahinter steht die Vorstellung der Teilhabe am Heil in Christus, die in der Liturgie im Gedächtnis seines Mysteriums vergegenwärtigt wird710. Deswegen beschreibt die Liturgiekonstitution die Liturgie als Höhepunkt, auf den christliches Tun hinwirken muss. Zugleich ist Liturgie der Konstitution zufolge die Quelle, aus der sich christliches Leben speist, sie kann als Zusammenfassung der gesamten kirchlichen Tätigkeit gedacht werden711. Der erlösende Gott wendet sich in der Feier der Liturgie im Gedächtnis des Leidens, Sterbens und der Auferstehung Jesu Christi dem Menschen zu. Die Gläubigen können diese Zuwendung in den Texten, rituellen Handlungen und Sakramenten erfahren. Über die Feier der Liturgie hinaus entfalten diese ihre Wirkung im christlichen Leben, das von der Mitte des Paschamysteriums her neu zu gestalten ist712. Unabhängig von den äußeren Einflüssen ist christliches Leben ohne gottesdienstliche Vollzüge sowohl für den Einzelnen als auch für die Gemeinden undenkbar, weil sich christliche Spiritualität aus ihnen speist713.

Die Metapher „Quelle und Höhepunkt“ ist auf den Konzilssitzungen zur Liturgiekonstitution kontrovers diskutiert worden. Mit dem Voranstellen von SC 9 wurde eine Einschränkung dieses Bildes vorgenommen. Der Codex Iuris Canonici von 1983 – das gültige Rechtsbuch der katholischen Kirche – verwendet in Can. 897 den gleichen Ausdruck zur Kennzeichnung der Zuordnung von Eucharistiefeier und christlichem Leben. Zwischen den beiden Verwendungsmöglichkeiten wird eine Spannung aufgebaut, die sich auf die Liturgietheologie auswirkt. Sie zeigt die Grenzen der metaphorischen Zuschreibungen auf714.

4.2.2.4 Tätige Teilnahme aller Gläubigen als Grundvoraussetzung für den Sonntagsgottesdienst

Im Jahr 1947 fand in der päpstlichen Enzyklika „Mediator Dei“ erstmals in einem lehramtlichen Schreiben die Vorstellung einer Kirche als Leib Christi, an dem alle teilhaben, Erwähnung715. Schließlich wurde der spirituelle Grundsatz von der aktiven Teilnahme der Gläubigen in der Liturgie im Jahr 1958 in der „Instructio de Musica sacra et sacra Liturgia“ aufgenommen716. Für Annibale Bugnini – erst Sekretär der Vorbereitungskommission des Konzils (1959-62), dann Sekretär des „Rates zur Durchführung der Konstitution über die heilige Liturgie“ (1964-69) – ist die volle, bewusste und tätige Teilnahme aller Gläubigen an der Liturgie, von der SC 14 spricht, „Hauptmotiv der zeitgenössischen Wiedergeburt der Liturgie sowie des entsprechenden Konzilsdokuments.“717 Das Konzept durchdringt die gesamte Liturgiekonstitution wie ein roter Faden und verleiht der Heiligung des Menschen in der Liturgie einen neuen Stellenwert718.

Die Liturgiekonstitution äußert sich auch implizit zur Sonntagspflicht (SC 56). Dem geht voraus, dass das Bewusstsein für die Teilnahme am Gottesdienst, zunächst einmal verstanden im Sinne von Anwesenheit, bei den Gläubigen weniger ausgeprägt gewesen ist. Das Konzil geht in seiner Argumentationsweise weg von einer Definition der Sonntagspflicht, die sich ausschließlich auf die Pflicht zur Teilnahme an der „Opfermesse“, also der Eucharistiefeier, konzentrierte. SC 56 stellt die beiden Hauptteile des Gottesdienstes, Eucharistiefeier und Wortgottesdienst, als verpflichtend heraus, weil „sie einen einzigen Kultakt ausmachen“. Aus diesem Grund sollen die Gläubigen „vor allem an Sonntagen und gebotenen Feiertagen“ (SC 56) an der ganzen Messfeier teilnehmen. Damit nimmt SC eine neue Wertschätzung des Verkündigungsteils der Liturgie vor719.

Die Konstitution begründet die Teilnahme der Gläubigen liturgietheologisch. Erster Handelnder der gottesdienstlichen Zusammenkunft ist Jesus Christus. Die Kirche, die den Leib Christi darstellt, muss somit als Trägerin der Liturgie verstanden werden. Die Gemeinde, die zum sonntäglichen Gottesdienst zusammenkommt, bildet jeweils die Kirche ab, sie ist Subjekt des Glaubens. Die Konstitution bestätigt damit die von der Liturgischen Bewegung angestoßene neue Rolle der Gemeinde. Aus dem erneuerten Verständnis von Liturgie folgt die Notwendigkeit der aktiven Teilhabe. Neben dem Wesen der Liturgie ergibt sich das durch die in der Taufe grundgelegte Teilhabe am allgemeinen Priestertum Jesu Christi720. SC rekurriert hier auf die neutestamentliche Quelle des ersten Petrusbriefes:

„Ihr aber seid ein auserwähltes Geschlecht, eine königliche Priesterschaft, ein heiliger Stamm, ein Volk, das sein besonderes Eigentum wurde, damit ihr die großen Taten dessen verkündet, der euch aus der Finsternis in sein wunderbares Licht gerufen hat.“ (1 Petr 2,9).

Der zentrale Bezug der aktiven Teilnahme zur Taufe kommt besonders im sonntäglichen Taufgedächtnis zum Ausdruck, das zugleich Auferstehungsgedächtnis ist721.

Die participatio actuosa ist keine zusätzliche Dimension, die mit der Liturgiereform zur Liturgie hinzugefügt wurde, sondern innerste Qualität der Liturgie, die sich aus dem für die Existenz der Kirche zentralen Sakrament der Taufe ableitet. Die Liturgiereform entzieht damit einer Klerikerliturgie den Boden, die participatio actuosa wird an die Mitfeier der Laien gebunden722. Diese gründet in der bedeutsamen Verschiebung des Kirchenbildes, wie sie in SC 26 und SC 7 beschrieben wird. In SC 26 heißt es:

„Die liturgischen Handlungen sind nicht privater Natur, sondern Feiern der Kirche, die das ‚Sakrament der Einheit‘ ist; sie ist nämlich das heilige Volk, geeint und geordnet unter den Bischöfen. Daher gehen diese Feiern den ganzen mystischen Leib der Kirche an, machen ihn sichtbar und wirken auf ihn ein; […].“

Von der „Vollgestalt“723 der Liturgie kann danach nur die Rede sein, wenn sie von der ganzen Gemeinschaft, also von allen Gliedern des Leibes, begangen wird724. In der Teilhabe am dreifachen Amt Christi als Priester, König und Prophet liegen Recht und Pflicht für die tätige Teilnahme begründet, zu der die Aktionen der Seelsorge hinführen sollen725. Dabei geht es nicht etwa um die Teilhabe an Strukturen und Ämtern, vielmehr steht dahinter die Vorstellung einer Kirche als ein Leib, an dem alle Gläubigen Anteil haben und der Gott, den Vater, verherrlicht726. Die Gläubigen sollen sich innerlich auf das Geschehen einlassen und es äußerlich mitvollziehen. Gegenüber der theologischen Lehre vor dem Konzil sind die geweihten Amtsträger unmittelbar mit dem Volk verbunden727. Dennoch erfüllen nicht alle Glieder des Leibes Christi in der Liturgie die gleichen Aufgaben, vielmehr gibt es eine Vielzahl an Aufgaben, Diensten und Rollen, wie SC 28 beschreibt:

„Bei den liturgischen Feiern soll jeder, sei er Liturge oder Gläubiger, in der Ausübung seiner Aufgabe nur das und all das tun, was ihm aus der Natur der Sache und gemäß den liturgischen Regeln zukommt.“

Die besondere Herausforderung für das Einlösen der aktiven Teilhabe ergibt sich aus dem eschatologisch begründeten Universalismus. Diana Günther hält fest, dass der Vollzug der aktiven Teilhabe in der Liturgie zunächst ein binnenkirchliches Geschehen ist, das aber im Dialog mit anderen Menschen, die sich außerhalb der Kirche befinden, vollzogen wird728. Wie das gesamte Konzil trifft die Liturgiekonstitution ekklesiologische Aussagen. In SC 1 heißt es: „[…] zu fördern, was immer zur Einheit aller, die an Christus glauben, beitragen kann, und zu stärken, was immer helfen kann, alle in den Schoß der Kirche zu rufen.“ Die Glaubensgemeinschaft, die erster Ort der Liturgiereform ist, wird hier theologisch auf die Lebenswelt, in der die Liturgie vollzogen wird, entgrenzt. Diese Erfüllung des Sendungsauftrags der Kirche setzt einen gleichberechtigten und ernsthaften Dialog mit allen Gliedern der Lebenswelt voraus, auch mit denen, die nicht der Kirche angehören. Die Liturgiereform ist dann nur durch Inkulturation in die jeweilig geprägte Lebenswelt möglich729. Als Folge dieses ekklesiologischen Programms kann die Trägerschaft in Bezug auf die Liturgie nur erweitert verstanden werden:

„Dieser Vollzug ist vielmehr ein Geschehen das sich im Dialog mit allen Menschen ereignet, d.h. auch in Bezug zu denen, die zwar heute kein Mitglied der katholischen Kirche sind, die aber morgen oder übermorgen Mitglied sein werden und denen deswegen eine vorweggenommene, erst zuwesende Mitgliedschaft zukommt.“730

Insofern sich die lebensweltlichen Bezüge ständig verändern, kann es keine endgültige oder abgeschlossene Erfüllung der participatio actuosa geben. Sie ist ihrem Wesen nach an die Subjekte gebunden und kann nur im Modus des Dialogs Gestalt annehmen731. Ziel der Liturgiereform ist „die Feier der Liturgie, die der Kirche des dritten nachchristlichen Jahrtausends angemessen ist.“732 Der geistgewirkte Dialog erweist sich als identitätsstabilisierend für die Kirche, indem er den Glauben der Kirche unter den besonderen Voraussetzungen und den Zugang zur Feier des Christusmysteriums ermöglicht. Daraus entsteht liturgische Pluralität, die der Vielfalt des Katholischen entspricht und gleichzeitig Einheit stiftet, die von Christus kommend auf ihn ausgerichtet ist733. Erinnerung und Vergegenwärtigung des Heilsgeheimnisses werden in jeder Feier durch die Gemeinde jeweils neu aus dem lebensweltlichen Kontext der Feiernden heraus vollzogen. Die tätige Teilhabe ist in doppelter Weise an das feiernde Subjekt gebunden: „Das Prinzip der participatio actuosa ermöglicht, garantiert, fordert und fördert diese Antwort des Menschen, in der er sich authentisch und konkret ins Gespräch bringt.“734 Die Liturgiereform, die auf die spirituelle Erneuerung der Kirche ausgerichtet ist, wird nicht in einem Vakuum vollzogen, sondern setzt notwendig das Gespräch mit den Glaubenssubjekten voraus, die sich nicht nur im Kreis der Kirche, sondern auch darüber hinaus, bewegen.

Als Voraussetzung für die aktive Teilnahme erkannte das Konzil die Muttersprache als dem Latein ebenbürtige Liturgiesprache an, wohl eine der prägendsten praktischen Veränderungen, die vom Konzil angestoßen wurden735. Nur auf diesem Weg war die Forderung nach der Beteiligung aller an die Liturgiefeier auf lange Sicht durchsetzbar. Für Bugnini sind die Teilnahme des Gottesvolkes an der Liturgie und seine aktive Teilhabe „letzter Zweck“736 der Liturgiereform. Deswegen bedarf für ihn die gemeinschaftliche Feier der Liturgie auch eines gemeinsamen Gesangs. Er erklärt deswegen die integrative Bedeutung des Gesangs für eine solche Feier folgendermaßen: „Eine innere Anteilnahme an diesem Geschehen kann man sich nicht ohne Freudenbezeugung durch Gesang vorstellen.“737

Indem die Gemeinde in Zeichen, Wort und Sakrament das Mysterium Gottes feiert, wirkt dieses in ihr selbst weiter (SC 7). Die Gemeinschaft der Gläubigen hat darin Anteil am Priestertum Christi, dass alle Kraft der Taufe zu Trägern der Liturgie macht (SC 14; 26-29)738. Dabei geht es nicht darum, an einem Vollzug dabei zu sein, den man nicht versteht, sondern „Teil der Wirklichkeit“ zu werden, „zu der man selber gehört.“739 Die Rolle der Gläubigen ist dabei fundamental, ändern sich die gesellschaftlichen und soziologischen Bedingungen, wirkt sich das auf die Liturgiefähigkeit der Teilnehmer aus740. Fehlt die tätige Teilhabe in innerer oder äußerer Form, berührt das das Wesen der Liturgie741.

Die Liturgiekonstitution hat den Sonntag als Tag gekennzeichnet, durch den sich die christliche Gemeinschaft als solche definiert. Er ist der allwöchentliche Sammelpunkt der Gemeinde, an dem sie innehält und sich des zentralen Heilsereignisses im Paschamysterium Jesu Christi erinnert. Aus der Würde der Taufe heraus ist jeder Christ theologisch zur tätigen Teilhabe, zum äußeren und inneren Vollzug der Sonntagsliturgie, heraus befähigt. In der Vergegenwärtigung des Paschamysteriums wird die christliche Gemeinschaft verlebendigt und vergewissert sich ihrer Herkunft und ihrer selbst. Das christliche Leben wird durch diese Vergewisserung in der Heilsgeschichte verortet und erfährt unverfügbare Sinnzuschreibung. Die Feier der Sonntagsliturgie ist dabei notwendiger Bezugspunkt christlicher Lebensgestaltung. Sie ermöglicht es, das eigene Leben auch in den gesellschaftlichen Kontext einzuordnen und prägt darüber Identität.
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5. Kulturtheoretischer Zugang: Kulturelles Gedächtnis und sonntägliche Liturgie

In den vorangegangenen Schritten der Arbeit wurden unterschiedliche Zugänge zur Bedeutung des Sonntags und seiner Liturgie gewählt. Die Befunde in der religiösen Praxis und die damit verbundenen gesellschaftlichen Umstände zeigen Veränderungsprozesse in der Gestaltung des Sonntags an. Ersichtlich ist somit eine veränderte Bedeutung dieses Tages und seiner rituellen Begehung. Die Studien von Hartmut Rosa zeigen, dass dort, wo die Zeitverhältnisse für den Menschen nur noch schwer zu bewältigen sind, seine Identität beschädigt wird. Zur Identität einer Gesellschaft leistet das kulturelle Gedächtnis einen wichtigen Beitrag. Grace Davies Konzept religiöser Praxis „believing without belonging“ kann nur funktionieren, wenn es eine Gruppe gibt, die das kulturelle Gedächtnis in Form von „vicarious memory“ weiterlebt. Viele amtskirchliche Dokumente gehen dagegen von einem nahezu unveränderten Einfluss des Christentums auf die europäische Identität aus. Von dem einen zentralen, die Kultur prägenden Gedächtnis kann dagegen aber nicht die Rede sein, auch das Gruppen-Gedächtnis gestaltet sich in der Gegenwart plural. Die christliche Gedächtnisgemeinschaft unterliegt der Schwierigkeit, dass die Inhalte christlicher Heilsgeschichte in der europäischen Gedächtnisgemeinschaft kaum noch eine Rolle spielen, weil ihre Lebensrelevanz nur schwer nachvollzogen werden kann742. Theologisch haben die Liturgische Bewegung und die Liturgiekonstitution eine Liturgietheologie entwickelt, die sich um das Gedächtnis des Paschamysteriums als Kern jeder liturgischen Feier, insbesondere des Sonntags, aufbaut. Diesem Gedenken kommt theologisch eine zentrale Bedeutung für das christliche Leben zu, die es anhand der Liturgie zu erschließen gilt.

Die Gedächtnis-Thematik spielt in den vergangenen Jahren auch außerhalb der Theologie eine wichtige Rolle. Sie hat die Theologie zur Reflexion ihres Propriums zu diesem Thema animiert. Vor allem die Theorie des kulturellen Gedächtnisses der Kulturwissenschaftler Jan und Aleida Assmann ist in den Geisteswissenschaften breit rezipiert worden. Sie schafft eine Verbindung zwischen Soziologie und Theologie. Die Liturgiewissenschaft hat den Dialog mit dieser Theorie aufgenommen und vermag dazu einen eigenen konstruktiven Beitrag zu leisten743. Die Theorie des kulturellen Gedächtnisses findet Entsprechungen in dem, was seit vielen Jahren unter dem Aspekt von Anamnese, Gedächtnis, Gedenken und Erinnerung in der Liturgiewissenschaft diskutiert wird. Die kulturelle und gesellschaftliche Bedeutung der Sonntagsliturgie kann mit Hilfe der Theorie des kulturellen Gedächtnisses reformuliert werden, ohne dass dabei ihr theologischer Eigenwert verloren geht744. Dabei wird ihre anthropologische Relevanz einmal mehr erkennbar. Im Folgenden soll dargestellt werden, was Assmann unter dem kulturellen Gedächtnis versteht und was die liturgischen Texte mit Blick auf die Gedächtnistheorie leisten können.

5.1 Jan Assmann: Die Theorie des kulturellen Gedächtnisses

In wesentlichen Punkten greift Jan Assmann mit seiner Theorie des kulturellen Gedächtnisses auf den französischen Soziologen Maurice Halbwachs und seine Überlegungen zum kollektiven Gedächtnis zurück. Der Mensch ist demnach aufgrund seiner Fähigkeit zur Erinnerung zweidimensional. Er erinnert dabei lediglich, was er im Sinnrahmen seines kulturellen Kontextes verorten und weiterleben kann745. Assmann unterscheidet zwei Modi des kollektiven Gedächtnisses, die zwei Gedächtnis-Rahmen sind und sich voneinander unterscheiden: das kommunikative und das kulturelle Gedächtnis746. Das kommunikative Gedächtnis bezieht sich auf die Alltagskommunikation der Menschen, es schafft Gleichzeitigkeit, stiftet Alltagsorientierung und ist dadurch gekennzeichnet, dass es nicht festgelegt und nicht organisiert sowie zeitlich begrenzt ist747. Es setzt sich aus biographischen Erinnerungen zusammen, die Menschen mit ihren Zeitgenossen teilen748. Jan Assmann geht davon aus, dass der Mensch von der Gesellschaft, in der er lebt, und ihrer Kultur geprägt wird. Dies geschieht durch Momente der Sozialisation und der Überlieferung. Die Zugehörigkeit zu einer bestimmten Gruppe und deren kulturelle Eigenschaften werden nicht von allein zwischen den Generationen weitergegeben, sie bedürfen der Reproduktion durch Sozialisation und Überlieferung. Diese Weitergabe erfolgt im Speicher des kulturellen Gedächtnisses749. Das kulturelle Gedächtnis umfasst Wissen, welches Handeln und Erleben der Gemeinschaft beeinflusst und zwischen den Generationen durch Wiederholung tradiert wird. Assmann nennt es das „Immunsystem der Gruppe“750. Das kulturelle Gedächtnis ist dabei für das Überleben der Gruppe zentrale Voraussetzung. Durch Riten wird der Bestand an gemeinsamen Werten, Erfahrungen, Erwartungen und Deutungen, der das kulturelle Gedächtnis der Gemeinschaft bildet, weitergegeben751. Die Teilnehmer des Rituals erhalten Anteil am identitätsrelevanten Wissen. Es wird deutlich, dass der Mensch Teil eines Ganzen ist, „das den Charakter sowohl des Sozialen als auch des Heiligen hat.“752 Das kulturelle Gedächtnis garantiert die Rückbesinnung auf das Ursprungsereignis einer Gemeinschaft, schafft Ungleichzeitigkeit und ist alltagstranszendent, seine Orientierungspunkte sind Ereignisse in der Vergangenheit, die als schicksalshaft bezeichnet werden können. Damit das Wissen darüber als gemeinsam geteiltes von Generation zu Generation weitergegeben werden kann, sind bestimmte Formungen wie Texte, Riten und Denkmäler oder „institutionalisierte Kommunikation“753 wie Rezitationen und Betrachtungen nötig. Durch sie wird das Wissen im Bewusstsein gehalten und mit der Gegenwart in Beziehung gesetzt. In ihnen drückt die Gruppe ihre Identität aus754. Assmann bezeichnet sie als „Zeitinseln“, die von einer vollkommen anderen Zeit zeugen bzw. der Zeit enthoben sind. Sie bilden Orte der Erinnerung, die der Gemeinschaft Rückbesinnung ermöglichen755.

Sechs Merkmale sind nach Jan Assmann in Bezug auf das kulturelle Gedächtnis von entscheidendem Interesse, sie beschreiben den Zusammenhang zwischen Gedächtnis, Kultur und Gemeinschaft. Das kulturelle Gedächtnis ist auf eine Gruppe bezogen. Es trägt wesentlich dazu bei, das Wissen einer Gruppe zu bewahren, aus dem sich ihr Selbstbewusstsein speist. Das kann durch positive oder negative Abgrenzung geschehen. Dabei werden die Elemente der Vergangenheit bewahrt, die für die gegenwärtige Gruppe in einer bestimmten Gesellschaft und einem bestimmten Bezugsrahmen rekonstruiert und reorganisiert werden. Neues kann in dieser Gruppe immer nur auf dem Hintergrund der rekonstruierten Vergangenheit integriert werden. Die Rekonstruktionsleistung bezieht sich dabei aber nie nur auf die Vergangenheit, sondern auch auf Gegenwart und Zukunft. Diese schließen sich nicht gegenseitig aus, sondern sind nur in Beziehung zueinander zu denken, ohne Erinnerung kann es keine Hoffnung geben756. Die Organisation des kulturellen Gedächtnisses erfolgt institutionell, es wird z.B. zeremoniell, symbolisch und inszeniert und durch die Spezialisierung seiner Träger, die das Fortbestehen ermöglicht, weitergegeben. Assmann hebt hervor, dass für das kulturelle Gedächtnis jeweils Experten nötig sind, er nennt hier Schamanen, Priester und andere, die wissensbevollmächtigt und aufgrund der Außeralltäglichkeit des Sinns, den das kulturelle Gedächtnis gewährleistet, auch des Alltags enthoben seien757. Sie geben das für die Identität der Gruppe entscheidende Wissen weiter, das sonst in Gefahr ist, verloren zu gehen758. Das kulturelle Gedächtnis schafft Verbindlichkeit; das Selbstbild, welches die Gruppe mit Hilfe des kulturellen Gedächtnisses konstruiert, prägt die Werthierarchie und die Präferenzen der Gemeinschaft. Symbole können, abhängig von ihrer Bedeutung für die Gruppe, von unterschiedlicher Relevanz sein759. Es hat für die Gruppe formativen Charakter in seinen „edukativen, zivilisierenden und humanisierenden Funktionen“760 und ist für sie normativ, weil es Handlungsorientierungen bereitstellt. Es erweist sich dabei als in hohem Maße reflexiv, weil es die Lebenspraxis anhand der eigenen Riten misst, sich auf sich selbst bezieht und das Selbstverständnis der Gruppe reflektiert wird761. Der Mensch ist auf das kulturelle Gedächtnis angewiesen, um Gruppenidentität ausbilden zu können und diese am Leben halten zu können762. Als Ur-Erfahrung der Entscheidung zwischen Bewahrung und Verlust zeigt Assmann den Tod auf. Er bedingt Vergangenheit, auf der Erinnerungskultur fußen kann. Das Andenken an die Verstorbenen wird durch das kulturelle Element der kollektiven Erinnerung ermöglicht. Die Erinnerung durch eine Gruppe lässt die Verstorbenen an der Gemeinschaft der Gegenwart und Zukunft in gewisser Weise teilhaben und ermöglicht der Gruppe Identitätsbildung und -vergewisserung763. Jan Assmann sieht in der Verschiebung des Religiösen in den privaten Bereich im Kontext der neuzeitlichen Modernisierung Schwierigkeiten für die Weitergabe relevanter Gedächtnisinhalte, weil die Religion ihre kulturprägende Kraft verloren habe764.

5.2 Sonntagsgedenken am Beispiel des „Sonntäglichen Lobpreises“ der Wort-Gottes-Feier

Wie eine Gemeinschaft ihr kulturelles Gedächtnis pflegt und tradiert, ist für ihr Bestehen existenziell. Das Verständnis von Erinnerung nach Assmann lässt sich auf den Sonntag und seine Liturgie übertragen. Erinnerung lebt im Ritual und trägt wesentlich von hierher zur Identität des Christen bei765. Für die christliche Gemeinschaft ist die Sonntagsliturgie wesentlicher Ort des kulturellen Gedächtnisses. Hier vergewissert sie sich ihrer selbst und prägt ihre Identität zugleich im Verhältnis zu anderen aus. Wie sie Vergangenheit deutet und welche Werte für sie zentral sind, macht einen großen Teil ihrer Selbstverständnisses und ihrer Identität aus. Sie tritt damit nach außen und verweist auf ihre letzte Absicht766.

Auf die besondere Stellung des Festes für die christliche Liturgie wird das nächste Kapitel genauer eingehen. Zuvor soll an dieser Stelle anhand eines Beispiels der Sonntagsliturgie gezeigt werden, wie kulturelles und liturgisches Gedächtnis im Verhältnis zueinander stehen.

Die Wort-Gottes-Feier ist eine angemessene und feierliche Form neben der Eucharistiefeier und stellt eine eigenständige gemeindliche Feier am Sonntag dar, in der das Wort Gottes das Zentrum der Liturgie bildet767. SC 7 spricht von der Gegenwart Jesu Christi „in seinem Wort, da er selbst spricht, wenn die heiligen Schriften in der Kirche gelesen werden.“ In diesem Sinn wird Christus in der Wort-Gottes-Feier als gegenwärtige Mitte erfahren, „auf daß den Gläubigen der Tisch des Gotteswortes reicher bereitet werde“ (SC 51). Strukturelle Wandlungsprozesse führen in der katholischen Kirche vermehrt zur Feier sog. Sonntäglicher Wort-Gottes-Feiern, denen Laien vorstehen. Die sonntägliche liturgische Feier bleibt theologisch an die Eucharistie gebunden. Die pastorale Realität sieht vielerorts dagegen anders aus, die Zahl der Gemeinden, die nicht nur in Deutschland auch am Sonntag aufgrund des Priestermangels keine Eucharistie feiern können, wächst768. Der Sonntag ist und bleibt dennoch der erste, älteste und prägendste christliche Feiertag769. Im Jahr 2004 wurde das entsprechende liturgische Buch von den Liturgischen Instituten Deutschlands und Österreichs im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz, des Erzbischofs von Luxemburg und des Bischofs von Bozen-Brixen herausgegeben770. Vergleichbare Feierformen existieren auch in anderen europäischen Ländern. Wort-Gottes-Feiern sind nichts Neues, Belege aus der Liturgiegeschichte zeigen, dass sie seit dem Mittelalter zum Reichtum liturgischer Feiern gehören771. Im deutschen Sprachgebiet sind besonders die sog. Stationsgottesdienste im Gebiet der ehemaligen DDR zu nennen. Ausgebildete Männer standen diesen Wortgottesdiensten, die entsprechend der Kirchenjahreszeit geprägt waren, vor772.

Die liturgietheologische Reflexion dieser Feier in der Gegenwart hat begonnen, bietet aber noch zahlreiche Untersuchungsmöglichkeiten. Gerade weil ihre Form und einzelne Gestaltungselemente stark diskutiert werden, ist eine genauere Betrachtungsweise erforderlich773. Ein besonderes Element, das die Wort-Gottes-Feier profiliert, stellt das „Sonntägliche Lob- und Dankgebet“ dar, das vom Vorsteher der Liturgie in Stellvertretung für die ganze Gemeinde gesprochen wird. Es ist ein eigenständiges Gebetselement774, schließt sich dem Tagesgebet an und ist Lobpreis der Taten Gottes. Dem Gebetstyp liegt ein Segensgebet über den Sabbat und den Sonntag aus den Apostolischen Konstitutionen zugrunde. Diese Gebetsgattung ist aus der irischen Sonntagsfrömmigkeit und der maronitischen Liturgie bekannt775. Das Lobpreisgebet bildet das Zentrum der Wort-Gottes-Feier und profiliert diese. In dieser Antwort auf das Wort Gottes kann sich der Mensch als von Gott selbst angenommen und gerettet erfahren776. Die Aufnahme des Lobpreises in das liturgische Buch ist Ergebnis einer Entwicklung weg von einer sehr engen gottesdienstlichen Orientierung am Aufbau der Eucharistiefeier hin zu einer Feierform, in der das Wort Gottes im Zentrum steht und die Gemeinde darauf antwortet777.

In der zunehmend veränderten pastoralen Situation wird die Wort-Gottes-Feier in dem entsprechenden liturgischen Buch als Feier verstanden, in der die Gemeinde in ihrer Identität gestärkt wird778. Die Texte sind Ausdruck gottesdienstlicher Spiritualität. Im Lobpreis als Textbasis eines performativen Geschehens wird die Bedeutung des Sonntags z.T. explizit theologisch und anthropologisch entwickelt. Der Lobpreis bildet die Mitte der Wort-Gottes-Feier zwischen Verkündigung und Bitte. Die Gemeinde hört das Wort Gottes und antwortet darauf. Der Lobpreis ist die höchste Form dieser Antwort und Voraussetzung dafür, dass die Gemeinde ihre Bitten vor Gott tragen kann779. Das Lobgebet erinnert Grunddaten der christlichen Heilsgeschichte und ermöglicht den Gläubigen „die Aktuierung ihres Gottesverhältnisses“780.

Das Gebet ist ein zentraler Vollzug der religiösen Praxis. Am Beispiel des gemeinschaftlichen Gebets ist zu untersuchen, welche Sicht auf den Menschen und die Welt darin zum Ausdruck kommen. Im Gebet realisiert sich die Kommunikation des Menschen und seiner Glaubensgemeinschaft mit Gott781. Darüber hinaus spielt es eine wichtige Rolle für die Konstituierung und den Erhalt der Glaubensgemeinschaft. Sie „sind nach innen wie nach außen Zeugen ihrer Identität und ihres Selbstverständnisses.“782

Das Gebet in der Liturgie ist Element der biblisch und traditionsfundierten Suche nach religiöser Identität, mit Rückwirkungen auf die Ekklesiologie, das Geschichtsbild der Gebetsgemeinschaft, ihre Weltdeutung und ihr politisches Verständnis. Neue Wirklichkeit wird im Gebet geschaffen und die Gemeinschaft der Glaubenden von Gott her bestimmt, neu gebildet und verändert783. Der glaubende Mensch, der Gott anruft, begibt sich in dessen ganze Macht und vertraut darauf, dass dieser die Bahnen seines Lebens lenkt. Das Gebet ist dabei Zwiegespräch zwischen Gott und dem Menschen, der auf Gottes Wort wartet und dessen Identität sich wesentlich aus dem Angerufensein durch Gott speist. Gottes Wirken steht dabei nicht in der Macht des Menschen, das Gebet wird grundlegend im Modus des Vertrauens des Menschen auf Gott vollzogen. Im Gebet wird das menschliche Leben transzendiert und die Identität des Glaubenden bestärkt, verändert und auf Gott hin ausgerichtet784.

Wie bereits erläutert ist der Lobpreis ein konstitutiver Teil der Wort-Gottes-Feier, Identität wird hier im Gedenken der Heilstaten Gottes geprägt. Der „Lobpreis und Dank für Schöpfung und Neuschöpfung“, gehört zu den Lobpreisgebeten der Wort-Gottes-Feier, die eine Theologie des Sonntags entwickeln785. Im Folgenden wird schwerpunktmäßig auf den ersten Teil des Gebets eingegangen, der sich auf Gott Vater (I) und Jesus Christus bezieht (II). Hier können dem Kirchenjahr entsprechende Einschübe ausgewählt werden. Der abschließende Teil des Gebetes ist Bitte um den Heiligen Geist und Ausdruck der Hoffnung auf die Wiederkehr Jesu Christi (III und IV).

Der Lobpreis ist anamnetisches Gedenken der Schöpfung Gottes und seiner Neuschöpfung in der Auferstehung Jesu Christi. Lobpreis und Dank Gottes sind die zentralen Momente des Gebetes, die Gemeindeakklamationen „Wir loben dich, wir preisen dich, wir beten dich an“, die zur Auswahl stehen, unterstreichen dies. Die Gemeinde nimmt sich selbst in Dank an und bekennt sich zu Gott786. Das Gebet schafft eine Wirklichkeit, die aus der Kommunikation zwischen Gott und Mensch resultiert. Die betende Gemeinde „steht im Gedächtnis“787, sie ist Teil der Geschichte, die hier erinnert wird788. Sie erfährt in der Feier Gottes heilbringende Gegenwart, Gottes-, Menschen- und Weltbild werden entfaltet789.

Das vorliegende Gebet lebt von einer Vielzahl biblischer Bilder, die verschiedene theologische Motive mit dem Sonntag in Verbindung bringen und thematisch weit über Schöpfung und Neuschöpfung hinausgehen. Das gesamte Gebet entfaltet die Sonntagstheologie facettenreich und setzt in den einzelnen Teilen verschiedene Akzente.

Das Gebet beginnt im Stil der jüdischen Berachah, in der Gott gepriesen wird. Die Berachah als Gebetstyp ist reine Lobpreisung oder Danksagung und besteht aus zwei Teilen: In der Anrede richtet sich der Beter an Gott, in einem zweiten Teil werden die Taten Gottes genannt, für die er gepriesen wird790. In der Namensanrufung „du“ und „Herr, unser Gott“ tritt der Beter in die Beziehung zu Gott ein. Der Sonntag wird im ersten Teil als „Gabe“ (I,2) Gottes an den Menschen, als unverfügbares Geschenk und als „erster Tag der Woche“ (I,2) eingeführt. Der erste Teil des Gebetes wird durch die Vergegenwärtigung des Heilsgeschehens im Heute und Handeln der Gemeinde durch die dreimalige Wiederkehr von „Dies ist der Tag“ strukturiert. Wie im „Hodie“ des Lobpreises in der Osternacht wird die Heilsgeschichte hier mit der Gegenwart verschränkt; Schöpfung, Auferstehung und Sinaigeschehen werden im Heute miteinander verbunden. Der Text greift hier auf Ps 118,24791 zurück, der den ersten Teil des Gebets gleichsam für das gesamte Gebet motivisch mit Dank und Lobpreis qualifiziert. Das Paschamysterium Jesu Christi wird hier nicht als historisch einmaliges Ereignis, sondern andauernd gegenwärtig in der Zeit gedeutet. Die Gottesdienstgemeinde drückt darin ihre Vorstellung aus, an der Schöpfung teilzuhaben und weiß Gott in der liturgischen Feier präsent, wenn es heißt: „Dies ist der Tag, an dem du das Werk der Schöpfung begonnen hast“ (I,3f.). Der erste Tag der Woche wird in diesem Bild mit dem ersten Tag der Schöpfungsgeschichte verglichen. In diesem ersten Teil des Gebetes werden ersttestamentliche Erzählungen mit der „Auferweckung deines Sohnes“ (I,7) als dem zentralen Punkt christlichen Gedächtnisses verknüpft. In ihr hat „die neue Schöpfung schon begonnen“ (I,9). Hier klingen Verheißungen der Heilsgeschichte an. Der in Jes 65,17 verheißene neue Himmel und die neue Erde werden in der Auferstehung Jesu Christi als Neuschöpfung gedeutet. Sie zeigen die Bedeutung des für die christliche Gemeinde identitätsstiftenden Gedächtnisses auf. Der Sonntag wird in diesem Gebet mit dem siebten Tag in Verbindung gesetzt, der als „unser“ Tag als Kennzeichen der Gemeinschaft qualifiziert wird. Guido Fuchs erachtet die Formulierung „durch dein Sabbatgebot geschenkt hast“ (I,13) als problematisch. Sabbat und Sonntag würden hier als kongruent erachtet. Offenbar ist man sich dieser Schwierigkeit bewusst gewesen, weil sich die Formulierung „Denn du hast uns deinem geliebten Volk Israel im Neuen Bunde zugesellt. So halten auch wir einen Tag der Woche für dich frei“ (I,14f.) anschließt und in gewisser Weise relativiert792. Stephan Wahle liest dieses Schöpfungsgedenken nicht als Erfüllungs-Verheißungs-Schema von Sabbat und Sonntag, sondern als „eine neue Interpretation des Vollendungswirkens Gottes, das für die Juden bereits am Sabbat greifbar wird. Für den Christen gilt jedoch der Glaube, dass im Ereignis der Auferstehung der universale Bund Gottes mit den Menschen seiner Schöpfung endgültig erneuert ist, […].“793 Die christliche Gemeinde hat hier Anteil an dem von Gott eröffneten Bund, der für die Identität des Volkes Israel entscheidend wird. Das Sonntagsgedächtnis bezieht hier die Ermöglichung der Ruhe durch Gott am siebten Tag ein, der Sonntag nimmt Züge des „neuen Sabbat“794 an. Zwar lässt sich kein biblischer Zusammenhang zwischen Sonntag und Ruhetag nachweisen, die Verbindung dieser beiden Aspekte wird von der Kirche aber nicht nur in liturgischen, sondern auch in amtlichen Texten aufgegriffen795. Schon in der Frühzeit des Christentums wurden der Sonntag und die Schöpfung aufeinander bezogen. Der Sonntag als erster Tag verbindet das Schöpfungsgedenken mit dem Auferstehungsgedächtnis796. Der Sonntag ist dabei unverfügbarer Tag, der Gott geweiht ist. Das Gedächtnis ist mit der Hoffnung auf die „Erfüllung deiner Verheißungen“ (I,18) verbunden.

Der zweite Teil des Gebetes geht auf weitere biblische Sonntagsmotive ein. Jesus Christus wird nach dem Johannesprolog als das fleischgewordene Wort Gottes, als „ewiges, nun sichtbares und lebensschaffendes Wort“ (II,3) bekannt, den Gott „als die Fülle der Zeit“ erfüllt war, „geschenkt“ (II, 1f.) hat. Hier wird nicht nur das Vergangene erinnernd vergegenwärtigt, die Gemeinde richtet sich aus auf die Zukunft hin auf die Vollendung der Schöpfung und der Gottesherrschaft in der Wiederkehr Jesu Christi (1 Kor 15,28)797. Das eschatologische Zeitverständnis aus Gal 4,4 verweist auf die Menschwerdung Jesu Christi „als das Ereignis, das die Menschengeschichte strukturiert.“798 Durch Christus wird diese Zeit zum Kairos, in dem sich Gott der Welt zuwendet und sein Heil ankündigt799. Die Metapher drückt die Hoffnung auf die Vollendung der vorangegangenen verheißenen Zeit aus800. Die christliche Gemeinde vollzieht die Erinnerung vor Gott und bittet um sein Handeln im Jetzt. Das Gedächtnis ist hier vom biblischen Zeitverständnis geprägt, das in der Sprache des Ersten Testamentes nicht zwischen Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft trennt. Die Erinnerung an Gottes Handeln in der Vergangenheit wird in der Feier des Sonntags als real erfahren. In gleicher Weise werden die Gläubigen von der Zukunft des vollendeten Gottesreiches in der Feier der Liturgie verwandelt801. Jesus Christus wird als Mitte des sonntäglichen Gedächtnisses herausgestellt, aus dem das christliche Leben wesentliche Züge seines Profils ableitet, wenn es heißt: „Seiner vor allem gedenken wir am Sonntag“ (II,4). Im Gedächtnis Jesu Christi haben die Gläubigen im Gebet Anteil an der österlichen Fülle der Zeit. Neben der christologischen Ausrichtung des Gebets, wird der Sonntag im Anschluss daran als Tag der Geistsendung und damit nicht nur als wöchentliches Ostern, sondern auch als Pfingstfest, charakterisiert (II,5ff.). Das Pfingstereignis ist für die Kirche von zentraler Bedeutung, weil es als ihr Gründungsdatum gilt. In der Gemeinde, die das Wort Gottes feiert, realisiert sich Kirche. Das Gebet drückt hier die Relevanz des Sonntags für das Bestehen der christlichen Gemeinschaft und die Gestaltung des christlichen Lebens aus. Das Pfingstgeschehen nach Apg 2 verändert das Leben der Gemeinschaft der Jünger, die von da an das Christusereignis verkündigen. Durch die Sendung des Geistes wird das Christusgeschehen in der fortlaufenden Geschichte Gottes mit seinem Volk realisiert802. Dass dieses Geschehen bis zur Gemeinde der Gegenwart andauert, wird darin erkennbar, dass der Tag der Geistsendung der Apostel parallel zum Tag der Versammlung der Gemeinde gedeutet wird, an dem die Gemeinde wie einst die Apostel Gottes Wort hören und ihm nachfolgen will (II,8ff.).

Der dritte Teil des Gebets versteht die Gemeinde als „aus der Zerstreuung und Vereinzelung“ befreit, die mit Christus unterwegs ist „auf seinem Weg durch die Zeit“. Die Gemeinschaft der Betenden bittet um den Heiligen Geist, der für sie „Tröster und Befreier, Atem und Wind“ ist. Dass sich die Versammlung von Gott her bestimmt, wird deutlich in der Einleitung für den wiederkehrenden Ruf der Gemeinde, in der es heißt: „Als deine heilige Versammlung rufen wir: […]“ (III, 12).

Im vierten und letzten Teil des Gebetes dankt die Gemeinde Gott für das von ihm ermöglichte Zusammenkommen und fasst die Hoffnung, aus der die Gemeinschaft lebt, zusammen: „Als seine Kirche halten wir Ausschau nach seinem endgültigen Kommen. Mit allen, die den Weg auf dein Reich hin gehen, geben wir dir, Gott, die Ehre.“ (IV,9ff.)

5.3 Sonntagsliturgie und kulturelles Gedächtnis

Das Beispiel des Lobpreisgebetes lässt Entsprechungen von Liturgie und kulturellem Gedächtnis erkennen. Die liturgische Feier ist aus anthropologischer Sicht notwendig. Christliche Feiern wie der Sonntag stellen Medien des kulturellen Gedächtnisses der christlichen Gemeinschaft dar. Ihr ganzer Sinn geht nicht darin auf, aber die Identität des Individuums wie auch der Gemeinschaft bedarf der Weitergabe des kulturellen Gedächtnisses.803 Das christliche Gedächtnis wird aus Momenten der Gottesbegegnung gebildet, die für die Identität der Glaubensgemeinschaft der Gegenwart relevant sind und nicht in Vergessenheit geraten dürfen804. In dem Beispiel des Sonntagslobes werden die Heilstaten Gottes nicht nur erinnert, sondern „auf eine objektive Weise vergegenwärtigt“805. Im Beispiel wird das besonders durch den Parallelismus „Dies ist der Tag“ deutlich. Das liturgische Gedenken des Sonntags kann zeittheoretisch als das Wirken Gottes im Heute verstanden werden. Die Gemeinde hat daran im Modus des Glaubens und des Lobpreises Anteil. Der Sonntag ist es, an dem dieses Verständnis im Kirchenjahr besonders deutlich wird806.

Die in der Liturgie für die Gemeinschaft der Christen zentralen Texte sorgen dafür, dass das kulturelle Gedächtnis am Leben gehalten wird. Sie handeln von Gottes Eingreifen in die Geschichte und sind deshalb bis heute identitätsstiftend807. Gedenken erweist sich als grundsätzliches Charakteristikum der christlichen Liturgie bis zur Wiederkehr des Auferstandenen. Christliches Gedenken ist immer mehrdimensional, das kommt auch in der Liturgie zum Ausdruck. Das Gedächtnis des Heilswerkes wird hier rituell vollzogen. Christliche Liturgie lebt nicht von der reinen Erinnerung, sondern hat eine anamnetische Dimension, die die Heilsgeschichte erinnert, auf ihre Bedeutung für die Gegenwart hinweist und zugleich proleptisch ist808. Die Struktur der sog. Lobpreisgebete ist von Lobpreis, Erinnerung und Bitte bestimmt. Der Lobpreis hat dankenden Charakter, der wiederum Gedenken voraussetzt. Gedenken wird hier in einem doppeltes Sinn vollzogen: Es ist menschliches Gedächtnis, weil die Betenden an die Geschichte Gottes mit seinem Volk von der Schöpfung bis zum Ende aller Zeiten erinnern und sie vergegenwärtigen; gleichzeitig ist es Gedächtnis vor Gott, die Feiernden bitten Gott um seine Heilszuwendung auch in der Zukunft809. Der epikletische Grundzug der Liturgie verhindert die Vorstellung der Liturgie als rein menschliches Gedenken. Die christliche Gemeinde gedenkt der Menschwerdung Gottes in Christus als dem Messias und erwartet seine Wiederkunft. Hieraus ergibt sich die besondere Zeitstruktur der Liturgie: „Im Gedenken und Erwarten durchbricht sie die Irreversibilität der Zeit, ohne alles in Gleichzeitigkeit aufzulösen.“810

Der Sonntagsgottesdienst aktualisiert den Bund Gottes im Gedächtnis des Paschamysteriums. Die Gläubigen erfahren die Nähe des Auferstandenen im Heiligen Geist personal. Die Gemeinschaft richtet ihr Gebet an Gott, sich im Heute barmherzig zu erweisen und bittet um die Vollendung der Gottesherrschaft811.

Gleichwohl lassen sich kulturelles Gedächtnis und liturgische Anamnese nicht als kongruent fassen, weil man damit den „theologischen Bedeutungsüberschuss“812 und die Spezifika der christlichen Liturgie außen vor lassen würde: Die Gläubigen partizipieren am Heilshandeln Gottes und sind persönlich davon betroffen. Gott ist es, der am Menschen durch seinen Heiligen Geist wirkt, er ist Initiator der Liturgie. In der Feier der Liturgie offenbart sich Gott als Schöpfer und Erlöser, darin ist die Bedingung für christliches Gedenken zu sehen. Die Vergegenwärtigung des Heilsgeschehens erwächst damit aus dem personal-dynamischen Verhältnis zwischen Gott und Mensch813. Lobpreis und Dank sind Antworten der von Gott zusammengerufenen Versammlung. Der Glaube ist Voraussetzung für das Gedächtnis, das identitätsbildend wirkt. Im Mitsprechen des Gebets identifiziert sich der Beter mit den Rollen der Heilsgeschichte. Angelus A. Häußling spricht davon, dass die Gläubigen „Zeitgenossen“814 des Heilshandeln Gottes werden. Das vorliegende Gebet nimmt zentrale Situationen des christlichen Gedächtnisrahmens auf und vermittelt „Zeitgenossenschaft“ mit verschiedenen Etappen der Heilsgeschichte. Der Beter wird im Gedenken zum „Zeitgenosse“ Israels, das auf die Vollendung des Gottesreiches wartet. Gleichzeitig versammelt er sich mit der christlichen Gemeinde, um wie die Apostel auf den von Gott gesandten „Sohn zu hören und ihm im Glauben zu folgen.“ Christlich-kulturelles Gedenken besteht hier in der Realisierung und Aktualisierung des Heilsgeschehens und ist damit konkret auf identitätsstiftende Momente der christlichen Gemeinschaft bezogen; sie grenzt sich damit gleichzeitig gegenüber anderen Formen des Gedächtnisses und der Identität ab815.

Von der anamnetischen Dimension der Liturgie gehen Handlungsimpulse aus, über die Bewahrung des Gedächtnisses hinaus wird Veränderung der Gegenwart am Maßstab des Evangeliums angestrebt. Die Liturgie wird dabei immer in dem Wissen gefeiert, dass die Vollendung des Gottesreiches noch aussteht. In der Tradition der jüdischen Berachah wird Gott Vater gelobt und gepriesen. Der Lobpreis bezieht sich auf den Sonntag als Tag der Hoffnung, die „lebendig“, also gegenwärtig ist und zu der die ganze Welt „berufen“ ist. Ihren Grund hat diese Hoffnung in der Auferstehung Jesu Christi, der nach christlichem Verständnis fundamentalen Voraussetzung für die Erlösung der Welt. Der Sonntag ist der zentrale Tag des Gedächtnisses der Auferstehung Jesu Christi (SC 102). Tod und Auferstehung sind zentral für das Heilsverständnis der Gemeinschaft der Christen, die mit Christus auf dem Weg zur Vollendung gehen. Christus wird in diesem Kontext des Gedenkens als der Kommende erwartet, ein zentraler Topos des christlichen Gottesdienstes816. Der Bogen wird von der Schöpfung als Anbeginn der Welt über das Sinaigeschehen zur Vorstellung der Neuschöpfung in Jesus Christus gespannt. Dabei werden nicht nur das Inkarnationsgeschehen und die Auferstehung eingeschlossen, der Blick des Gebetes richtet sich auf den Opfertod Jesu Christi und damit auch auf sein Leiden und seinen Tod, mit dem er diese gleichsam überwunden hat.

In der Liturgie werden verschiedene Wertpräferenzen ausgedrückt. Am Beispiel zeigt sich das etwa im Teilen der Sorgen und Nöte. Diese Wertpräferenzen können von Christen in die Suche nach einer zivilisierten und humanen Gesellschaft eingebracht werden. Dabei hat die Liturgie für das christliche Leben ein großes selbstkritisches Potential inne; im Gebet richtet sich die Gemeinschaft immer wieder neu auf Gott aus. Die Identität der Gottesdienstgemeinschaft wird im Gebet geprägt, verändert und verwandelt. Die christliche Liturgie ist kontrapräsentisch, sie weist auf den Widerspruch zwischen Welt und erhoffter Vollendung hin, aus ihr ergeben sich Handlungsaufforderungen. D. h., dass das Handeln der Gottesdienstgemeinschaft nicht auf die Feier der Liturgie beschränkt ist, sondern sich im Alltag bewähren muss817. SC 9 macht deutlich, dass die Christen in der Verantwortung der Nachfolge Jesu Christi leben und durch den Gottesdienst der Kirche dazu motiviert werden. SC 10 formuliert die notwendige Ausrichtung des christlichen Lebens am Geheimnis von Ostern, damit die Christen „‚im Leben festhalten, was sie im Glauben empfangen haben‘“ und „von der drängenden Liebe Christi angezogen und entzündet“ werden. Jesu Tod und Auferstehung sind die zentralen Bezüge des christlichen Gedächtnisses, aus ihnen entsteht die Zuversicht der Gemeinschaft. Der Vollzug des Gebetes lebt aus der Hoffnung, Gott handele auch in Zukunft an seinem Volk. In der Sprache des Gebetes wird Anteil an der Herrlichkeit Gottes erlangen, wer den Weg Jesu unter das Kreuz mitgeht818. Die Gebetsgemeinschaft erhofft die Gegenwart Gottes auch für die Zukunft und leitet daraus einen großen geschichtlichen Zusammenhang ab, in dem sie sich selbst verorten kann819.

Die von Assmann charakterisierte Ur-Erfahrung des Todes nimmt in der christlichen Liturgie eine spezifische und unterscheidende Gestalt an, weil sie durch die Auferstehung zum Status des Tot-Seins gegensätzlich ist:

„Der Auferstandene bricht den Seinen das Brot und stellt damit eine Kontinuität her zu den Mahlzeiten, die er zu Lebzeiten mit ihnen gehalten hatte und die einen Höhepunkt erreichen im letzten Mahl vor seinem Tod. Das Gedächtnis von Sterben und Auferstehen Jesu ist deshalb nicht zufällig eingeschrieben in eine Mahlgemeinschaft. Die ersten Christen sind am Sonntag als dem Tag der Auferstehung Jesu von den Toten zusammengekommen, um seiner zu gedenken.“820

Der Sonntag als Tag, an dem die Gemeinde das Herrenmahl begeht, begründet die christliche Gemeinschaft rituell und kulturell. Ob sie das historisch in Absetzung von der jüdischen Gemeinde tut, bleibt unklar821. In der Gegenwart erscheint die sonntägliche Zusammenkunft oft als Absetzung zu gewissen gesellschaftlichen Entwicklungen. Jeder Gottesdienst schließt in der Erinnerung und Vergegenwärtigung des Paschamysteriums dabei auch das Gedenken an die Verstorbenen ein. Diese Erinnerung bildet das, was Wahle als „konnektives Gedächtnis“822 bezeichnet, das zentrale Inhalte tradiert, die für die Gemeinschaft – in diesem Fall der Christen – Identität über alle Generationen hinweg ermöglicht823.

Mit Johannes B. Metz kann die memoria passionis, mortis et ressourectionis Christi als „gefährliche Erinnerung“ bezeichnet werden, die für die Liturgie fundierend ist. Die Feier der Liturgie ist gleichsam der erste Ort dieser memoria, die ganze Gemeinschaft der Gottesdienst Feiernden ist Trägerin dieses Gottesgedächtnisses824. Die Liturgie ist für die Kirche „gefährliche Erinnerung“ und die in der Liturgie begangene memoria folgenreich für die Erneuerung der Kirche825. Dadurch wird nicht nur das Handeln beeinflusst, sondern werden auch Erinnerungen kritisch neu ausgerichtet und die Gefährdung des kulturellen Gedächtnisses wird in einer von Ungerechtigkeit geprägten Gesellschaft ersichtlich, in diesem Sinne ist auch das christliche Gedächtnis als selbstreflexiv einzuordnen826.

In dem vorliegenden Gebet wird die christliche Gemeinschaft vom Christusgeschehen als Mitte her bestimmt. Parusieerwartung und eschatologisches Bewusstsein gehören dazu. In Jesus Christus hat der Zeitenwechsel begonnen, die zeitliche Nähe des Reiches Gottes prägt das christliche Leben827. Die Identität der Gemeinschaft bleibt hier auf die Zukunft hin durch Erwartung bestimmt. Darin besteht die „Paradoxie von Identitätsgewinn“828 in der Tradition des jüdischen und christlichen Gebets. Im Gebet wird Tradition gebildet, aber auch kritisch reflektiert, weil sie auf Gottes unverfügbare Zuwendung angewiesen bleibt. Das drückt sich hier in der pneumatischen Dimension aus, in der Bitte um die Kraft des Geistes, die formulierten Hoffnungen zu erfüllen829. Hierin besteht eine wichtige Differenz der christlichen Erinnerungsgemeinschaft zu anderen Trägern des kulturellen Gedächtnisses. Die Kontinuität des christlichen Gedenkens liegt allein im eschatologischen Wirken Gottes an den gekreuzigten Jesus begründet.830 Das christliche Gedächtnis erinnert das Heilswirken des dreifaltigen Gottes, der in der Zeit gegenwärtig ist. In seiner Gegenwart hat die Gemeinde Anteil an seinem Heilswirken, dessen Vollendung noch aussteht. Für die christliche Lebensgestaltung ist diese Wirklichkeit Gottes, die zugleich eine Spannung darstellt, bereits fundamental831. Mit dem Gottes-Gedenken ist die Hoffnung auf Gottes Handeln an den Menschen verbunden. Im Gebet wird an den mit den Menschen geschlossenen Bund erinnert und um Zuwendung gebeten832. Die Heilstaten Gottes finden im Paschamysterium ihren höchsten Ausdruck, in ihm erneuert Gott seinen Bund. Diese Realisierung des Bundesversprechens, das die Rettung des Gottesvolkes bedeutete, erhofft sich das Volk auch für den neuen Bund. Es bittet Gott um sein Eingreifen, damit sich sein Reich vollende833.

Im Gegensatz zu Assmanns Theorie ist aus theologischer Perspektive nicht von Mythen als Bezugspunkten des Gedenkens zu sprechen, sondern von Gottes Heilshandeln in der Geschichte, das mit konkreten Ereignissen verbunden ist und in die Gegenwart wirkt834. Von einer mythischen Urzeit kann für das Ereignis der Auferstehung nicht gesprochen werden, weil es im Kreuz als geschichtlichem Ereignis wurzelt835.

Der für das kulturelle Gedächtnis der christlichen Gemeinschaft wichtige „Wissensbestand“, der in der Sonntagsliturgie zirkuliert, wird stets vor dem Hintergrund der jeweiligen Situation vergegenwärtigt. Die Gegenwart wird von diesem Wissen, das u.a. aus Texten wie dem Sonntagslob und anderen gedächtnisrelevanten Texten, beeinflusst. Sie kann bestätigt und bewahrt, aber auch verändert werden836. Die Bedeutung des kulturellen Gedächtnisses für das Leben der Christen wird im Gottesdienst „durch den lebendigen Gebrauch jener Gedächtnismedien“837 immer wieder neu erzeugt. Dass der Sonntag für das kulturelle Gedächtnis der christlichen Gemeinschaft normativ ist, heben die amtskirchlichen Dokumente wie auch die Liturgiekonstitution hervor. Er ist dabei an die existenzstiftende Feier der Eucharistie gebunden, die für die Identität der Gemeinschaft von unübertrefflicher Bedeutung ist. Das Beispiel des Sonntagslobes zeigt, dass es darüber hinaus liturgische Texte gibt, die Grundlage für ein gemeinschaftliches gottesdienstliches Handeln sind und zur Identität beitragen, indem sie zentrale Erinnerungspunkte der christlichen Heilsgeschichte im Gedächtnis lebendig halten. In der anamnetischen Grundstruktur gottesdienstlicher Gebete lässt sich zeigen, „daß die Erinnerung im christlichen Gottesdienst geradezu heißläuft.“838 Der Sonntag ist und bleibt wie das kirchliche Festjahr „ein Erinnerungsspeicher mit geronnenen Erfahrungen aus zweitausend Jahren“839, der immer wieder neu erschlossen werden muss und kulturelle Orientierung bieten kann840.

Nicht zuletzt der mögliche Verlust der Erinnerung als tragendes gesellschaftliches Fundament fordert die Kirche heraus, über ihre Bedeutung als Erinnerungsgemeinschaft nachzudenken. Der Sonntag als tragende Stütze des christlichen Erinnerungsspeichers ermöglicht die regelmäßig wiederkehrende Erinnerung. Kulturell und religiös plurale Gesellschaften haben es schwerer, das kulturelle Gedächtnis zu pflegen, sind aber umso mehr auf seine Existenz angewiesen. Implizit wirkt die Feier der Sonntagsliturgie dabei auch in den Diskurs über Werte hinein. Dahinter steht die „Einsicht, dass ein Gemeinwesen auf einen Grundstock an gemeinsamer Identität und Orientierung angewiesen ist.“841 Der Sonntagsgottesdienst schafft Kontinuität, er ist lebendige Tradition, Überzeugungen werden erinnert und weitergegeben und wirken so auch in die Gesellschaft hinein842.

Kulturelles Gedächtnis und liturgisches Gedenken stehen dabei in einem wechselseitigen Verhältnis. Sich erinnern zu können, ist die Bedingung für die liturgische Feier. Gleichzeitig verhilft die anamnetische Dimension der Liturgie dem Menschen, der Erinnerung in seinem persönlichen Leben Raum zu geben843. Ein sinkendes Interesse am Sonntagsgottesdienst bedeutet folglich auf verschiedene Weise einen Verlust für die christliche Identität. Die gesellschaftlichen Herausforderungen gestalten sich für die Theologie doppelgesichtig: In Bezug auf den Sonntag bedeuten sie zwar einerseits eine Gefährdung, ermöglichen es aber andererseits, seine Existenz vor diesen her neu zu buchstabieren und möglicherweise kritisch auf kulturelle Entwicklungen hinzuweisen844.
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6. Heortologischer Zugang: Der Sonntag als Fest

Die soziologischen Analysen Hartmut Rosas haben gezeigt, dass menschliches Leben unter dauernder Anstrengung nicht möglich ist, es ist auf Phasen der Rekreation angewiesen. Der Druck, unter dem der Mensch steht, lässt sich nur durch eine stets wiederkehrende Unterbrechung aushalten. Davon zeugen auch die historischen Versuche, den Sieben-Tage-Rhythmus abzuschaffen, die allesamt gescheitert sind845. Der Einsatz der christlichen Kirchen für den Erhalt der Feiertage als kollektive Ruhetage ist vor diesem Hintergrund zu verstehen846. Das Fest stellt eine Möglichkeit der Regeneration menschlichen Lebens dar, es erschöpft sich aber nicht darin. Nach Sacrosanctum Concilium ist der Sonntag „Ur-Feiertag“, im Folgenden wird er deshalb als Fest verstanden.

Ritus und Fest sind bei Assmann dabei für die Aufrechterhaltung des kulturellen Gedächtnisses zentrale Elemente, das Fest bezeichnet Assmann als das ursprünglichste Medium des kulturellen Gedächtnisses, hier fallen Zeiterfahrung, Gemeinschaftsbildung, Ursprungs- und Geschichtsbewusstsein, Ästhetisches und das Heilige zusammen. Es ist gleichsam ein Kontrast zu den Zwängen des Alltags und damit Ort der Andersheit, der einer Inszenierung bedarf847. Fest und Alltag ergänzen sich dabei gegenseitig848.

Feste leben von der Teilnahme der Mitglieder einer Gemeinschaft, für die sie relevant sind. Indem sie wiederkehren, tragen sie zum Transport und zur Weitergabe des für die Identitätsstiftung der Gruppe wichtigen Wissens bei und garantieren das Aufrechterhalten ihrer kulturellen Identität. Dass Rituale immer wieder wiederholt werden, garantiert nach Assmann den Zusammenhalt der Gruppe, in Riten und Mythen wird ihr Sinn wiedergegeben. Damit haben sie nicht nur eine stützende Funktion für die jeweilige Gruppe, sondern helfen auch, die Welt in Gang zu halten849. Das Fest trägt damit zur Vergegenwärtigung der fundierenden Vergangenheit bei. „Fundierende Vergangenheit“ meint, dass die Identität der Gruppe durch entscheidende Momente ihrer Vergangenheit geprägt wird850. Dabei kommt dem kulturellen Gedächtnis aber auch eine kontrapräsentische Funktion zu, es weist auf das Potenzielle hin, das im Alltag ausgespart wird. Es hebt das, was fehlt, hervor und betont „den Bruch zwischen einst und jetzt […], der die Gegenwart weniger fundiert als relativiert.“851 Das Festliche und das Heilige wirken in Orientierung spendender Weise in den Alltag hinein. Menschliches Leben erscheint nicht auf das Hier und Jetzt begrenzt, sondern findet im Fest eine Ergänzung852.

Kirchliche Feste wie Weihnachten, Ostern und Pfingsten markieren das Zeitgefüge europäischer Gesellschaften. Für die christliche Gemeinde stellen sie das Zentrum der Sinngebung dar. Sie sind mit ihren liturgischen Feiern und Bräuchen Symbolisierungen des Glaubens853. Der Sonntag etwa ist seit dem Ende des 19. Jahrhunderts als Feiertag rechtlich geschützt. Feste sind aber auch seit jeher bestimmten Wandlungsprozessen unterworfen854. Das gilt – angestoßen von der Diskussion um die Arbeitsruhe – auch für den Sonntag in der Gegenwart. Für die Kirche ist der Sonntag wöchentliches Osterfest im Kleinen, das sie in allen liturgischen Vollzügen des Kirchenjahres vergegenwärtigt855. Die veränderte gesellschaftliche Wahrnehmung des Sonntags lädt dazu ein, neu über seinen Fest-Charakter nachzudenken. Bereits in den 1970er Jahren diagnostizierte man einen Bedeutungs- und Akzeptanzverlust religiöser Feste, hier setzt ein verstärktes wissenschaftliches Interesse am Thema ein, das bis heute anhält. Welche Fragestellungen dabei leitend sind und welche Akzente die theologische Forschung in Zusammenarbeit mit anderen Disziplinen setzen kann, soll in einem Überblick zu neueren Forschungen dargestellt werden.

Es ist zu überlegen, unter welchen Bedingungen Feiertage in der Gegenwart begangen werden und welche Auswirkungen das auf die Feier der Liturgie hat. Auf der liturgischen Ebene bietet die Arbeit an Gebetstexten die Möglichkeit, den Sonntag theologisch als Fest zu markieren. Die Bedeutung des Sonntags als Fest muss vor dem Hintergrund gegenwärtiger gesellschaftlicher Prozesse und Bedingungen des menschlichen Lebens kritisch reflektiert werden. Nur so kann es gelingen, seinen Beitrag zum gesellschaftlichen Leben neu zu erschließen856.

6.1 Feste als Grunddatum menschlichen Lebens – neuere Forschung im Überblick

Der Blick auf Veröffentlichungen zum Thema lässt ein zentrales Moment der Festforschung erkennen: Eine eindimensionale Beschäftigung mit dem Thema kann es nicht geben, weil Feste immer spezifischen kulturellen Einflüssen unterworfen sind und ihre Gestalt dadurch geprägt wird. Alle Untersuchungen haben ein gemeinsames Fundament, sie verstehen das Fest „als herausragendes Grunddatum“857 menschlichen Lebens. Seit es Menschen gibt, existieren Feste. Sie sind vielfältig und -gestaltig und können deswegen auch unterschiedlichen Deutungen unterliegen. Das Fest ist als besonderes Ereignis gekennzeichnet, das einmalig sein, aber auch wiederholt werden kann. Vom Fest kann als „‘anthropologische[r] Universalie‘“ gesprochen werden, es gehört zum Menschsein und findet sich in allen Gesellschaften und Kulturen858. Von daher ist es nicht nur Gegenstand der theologischen Reflexion, sondern zahlreicher wissenschaftlicher Disziplinen859. Veränderungen in der gesellschaftlichen Wahrnehmung von Festen scheinen das Interesse an ihrer wissenschaftlichen Erforschung gestärkt zu haben. Es bleibt zu diskutieren, ob tatsächlich nicht mehr von „einer Kultur der Feste, sondern eher“ von „einer Zeit der Rudimente und Substitute einer solchen Kultur“860 zu sprechen ist.

Eine Reihe einschlägiger Publikationen kann für die theologische Arbeit zum Thema Fest als Grundlagenliteratur gelten. Die Referenzautoren, die bis heute den Diskurs bestimmen, haben sich in den 1970er und 1980er Jahren mit philosophischen, theologischen und soziologischen Fragestellungen beschäftigt und sind unüberholt861. In dieser Zeit verlieren die Feste ihre Selbstverständlichkeit. Ausführliche Überblicke über für die Liturgiewissenschaft als grundlegend anzusehende Literatur, die bis zur Mitte der 90er Jahre des 20. Jahrhunderts veröffentlicht wurde, finden sich bei Arno Schilson und Benedikt Kranemann862. Der folgende Überblick setzt deswegen zeitlich danach an.

Arno Schilson hat im Jahr 1994 konstatiert, eine „neue und intensive Bemühung um eine spezifische Struktur und den Sinngehalt christlicher Feste“863 müsse als Forschungsdesiderat der Theologie gelten. In der theologischen Diskussion wurden Feste tatsächlich lange vernachlässigt und auf pastorale Fragen reduziert, die Bedeutung des Festes für gemeindliche Prozesse stand im Vordergrund864. Neuere liturgiewissenschaftliche und praktisch-theologische Studien beschäftigen sich dagegen zum einen mit der Rolle und den Veränderungen in den Deutungsprozessen bestimmter Feste an Lebenswenden wie der Hochzeit und zentralen Festen des Kirchenjahres wie etwa Epiphanie, Weihnachten, Himmelfahrt und Fronleichnam, aber auch mit Phänomenen säkularer Festkultur. Diese Feste und ihre Liturgie stehen mit den gesellschaftlichen Entwicklungen in einem dynamischen Wechselverhältnis865. Andere grundsätzliche Beiträge thematisieren die Bedeutung von Festen für die christliche Identität und als Chance, den humanen Charakter der Gesellschaft herauszustellen. Sie betonen das Charakteristikum des steten Widerspruches christlicher Feste zur Welt, das in der Katastrophe der Todes Jesu wurzelt. Sie berücksichtigen dabei grundsätzlich die Voraussetzungen kultureller und religiöser Pluralität und verweisen auf die Fähigkeit christlicher Feste, die Realität des Leides zu integrieren866. Daneben existieren Handbücher, die sich mit dem christlichen Kalender und seiner Entstehung befassen sowie auf die Spezifika christlicher Zeiterfahrung und gegenwärtige Herausforderungen eingehen867. Eine konzise und überblicksartige Zusammenfassung theologischer Festtheorien von Platon über Friedrich Schleiermacher bis zu Peter Cornehl findet sich bei Andreas Leipold868. Als Essenz der theoretischen Ansätze kristallisieren sich für die Rolle des liturgischen Festes drei Aspekte heraus, die immer wieder behandelt werden: das Verhältnis des Festes in Abgrenzung zum Alltag, Feste als Orte symbolischer Präsenz und christlicher Erinnerungskultur869. Neueste Publikationen stellen das Fest in den großen Kontext der Rituale und ihrer spezifischen Ausprägungen870.

In den vergangenen Jahren haben sich auch die alttestamentliche Bibelwissenschaft und Exegese im intra- und interdisziplinären Diskurs vermehrt mit dem biblischen und altorientalischen Verständnis von Zeit und von Festtraditionen theologisch, liturgisch und rechtlich auseinandergesetzt871. Ausgangspunkt dafür ist die Prägung der antiken Welt und der Kulturgeschichte des Abendlandes durch die Rhythmisierung der Zeit durch Judentum und Christentum. Friedrich Hartenstein deutet den Sabbat als „ein auf Gottes Souveränität und Freiheit verweisendes ‚Zeichen‘ und eine universale Geltung beanspruchende Grundfigur ‚heiliger Zeit‘“872, die zum distinktiven Bekenntnismerkmal Israels wird. Bernd Janowski und Erich Zenger zeigen, dass Alltag und Fest in Israel gegensätzlich wahrgenommen werden. Als Zeit der Arbeit und Zeit der Ruhe bzw. des Festes wird das Sabbatgebot für das Fortbestehen der Schöpfung existenziell873. Klar wird, dass das biblische Proprium der Feste bis in deren konkrete Gestalt der Gegenwart hineinwirkt. Die einzelnen Beiträge stellen heraus, dass zwischen den einzelnen Festen und den biblischen Festgeschichten, zwischen Fest und Text, ein unmittelbarer Zusammenhang besteht. Deutlich wird auch, dass im Falle der biblisch begründeten Feste nicht von einem Verfall ihrer Bedeutung in spätmoderner Zeit zu reden ist, sondern dass Veränderungsprozesse, die Inhalte und Symbolgehalt des Festes betreffen, seit jeher zum Fest dazugehörten874.

Neben theologischen Arbeiten ist eine Vielzahl an historisch-deskriptiven, empirischen und vergleichenden Studien zu verzeichnen875. Beispielsweise resultiert aus der Neuakzentuierung der Geschichtswissenschaften hin zu Fragen der Alltags- und Kulturgeschichte ein primäres Interesse an den Akteuren der Geschichte. Damit werden auch Feste als Ausdrucksformen subjektiver und kollektiver Identität für die Forschung interessant876. Dabei ist eine geographische und thematische Weite vorzufinden. Es geht um die Politisierung von Festen, um Machtdiskurse, die im Medium des Festes ausgetragen werden, um Jubiläen, Nationalfeiertage, um die Be- und Umdeutung christlicher und heidnischer Feste und die Verquickung von Liturgie und Politik877. Wie die Gestaltung eines festlichen Tages wie des Sonntags die Kultur einer Gesellschaft prägt, lässt sich auch anhand der bereits 1976 erschienen Arbeit von Walter Bruno Berg zum Sonntag in der französischsprachigen Literatur zeigen878.

6.2 Das Fest in seiner Bedeutung für menschliches Leben

Das Wort Fest leitet sich vom lateinischen festus (dies) ab. Es markiert einen von den übrigen Tagen unterschiedenen Tag, der durch Rituale gekennzeichnet wird. Die Gesamtheit der Feste formt den Lebensrhythmus und die Zeitkultur einer Gesellschaft und stellt auch in säkularisierten Gesellschaften deren „Herzstück“879 dar. Es gibt private, gruppenbezogene, offizielle und staatliche Feste880. Sie alle sind jeweils auf eine Gemeinschaft bezogen881. Das Fest steht in einem bestimmten Verhältnis zum Alltag, der in den theoretischen Zugängen verschieden gedeutet wird. Die unterschiedlichen Dimensionen weisen auf den Sinnüberschuss des Festes hin, dessen Bedeutung für das Zusammenleben von Menschen in religiös pluraler und beschleunigter Zeit nicht hoch genug einzuschätzen ist. Auf die Frage nach der Bedeutung des Sonntags als Fest auf dem Hintergrund der im ersten Kapitel dargestellten Kennzeichen spätmodernen Lebens sind drei elementare Charakteristika des Festes besonders hervorzuheben.

6.2.1 Affirmation des Lebens

Eine wesentliche Dimension der Bedeutungsbreite des Festes liegt in der grundsätzlichen Bejahung des menschlichen Lebens und der Bestätigung der Welt. Indem der Alltag transzendiert wird, kann sich der Mensch der diesen tragenden Grundlage vergewissern. Der Vollzug des Festes ermöglicht die Zustimmung zum Leben, in diesem Sinne ist in der Festtheorie von der affirmativen und stabilisierenden Bedeutung des Festes die Rede882.

Das Moment der Lebensbejahung grundlegend betont hat der katholische Festtheoretiker Josef Pieper in seiner Monographie „Zustimmung zur Welt“. Pieper versteht den Menschen als homo festivus und die Bejahung der Welt als für das Fest substanziell:

„Jeder am Konkreten sich entzündenden Festfreude liegt notwendig eine schlechthin universale Zustimmung voraus, sich erstreckend auf die Welt im ganzen, sowohl auf die Wirklichkeit der Dinge wie auf das Dasein des Menschen selbst. Natürlich muß diese Gutheißung nicht in reflektierter Bewußtheit geschehen; erst recht braucht sie nicht formuliert zu sein. Dennoch bleibt sie der einzig tragende Grund des Festes, was auch immer in concreto gefeiert werden mag.“883

Diese grundsätzliche Zustimmung zu Leben und Sein ist bei Pieper schöpfungstheologisch begründet „mit dem ‚sehr-gut‘-Urteil Gottes“884 am siebten Tag:

„Der ‚siebente Tag‘ aber ruft nicht allein die Vollendung, sondern auch die göttliche Gutheißung der Schöpfung in Erinnerung. Es ist der ‚siebente Tag‘, da das unerhörte Wort gesprochen wird, daß alle Dinge ‚sehr gut‘ seien. Eine radikalere, mehr an die Wurzel gehende Begründung der seinshaften Gutheit alles Wirklichen kann schlechterdings nicht ausgedacht werden als die, daß Gott selber, indem er die Dinge ins Sein bringt, ebendiese gleichen Dinge, und also ausnahmslos alle, bejaht und liebt.“885

Der Gottesdienst ist für Pieper dabei der genuine und herausragende Ort des Festes, die liturgische Feier des Sonntags von daher „Paradigma aller festlichen Begehung“886, weil an ihm der erschaffene Mensch die Zustimmung zur Schöpfung jeweils neu begeht.

Auch bei dem amerikanischen Theologen Harvey Cox findet sich, wenn auch weniger stark akzentuiert, die Affirmation des Lebens als Grundbedingung für das Fest. Cox bestimmt das Fest dabei als kulturgeschichtliche Konstante, die unmittelbar und untrennbar mit dem Dasein des Menschen verbunden ist. Menschliche Kultur ohne Feste ist für ihn nicht denkbar887. Ein Wesenselement des Festes ist für Cox die Bejahung des Lebens, aus dem sich eine unhintergehbare Freude ableitet888.

Gerhard M. Martin fasst den affirmativen Charakter des Festes im Anschluss an Paul Tillich und Erik H. Erikson unter den Topoi des „Urvertrauens und Mut zum Sein“889 in die Welt, die im Fest vermittelt werden. Urvertrauen meint die frühkindliche Erfahrung des grundsätzlichen Angenommenseins, aus dem das positive Verhältnis zu sich selbst und zur Welt abgeleitet wird. Der Mut zum Sein ist eine erwachsene Weiterentwicklung dieser kindlichen Erfahrung890: „Dieser Glaube hat keinen besonderen Inhalt, sondern meint die Erfahrung der Macht des Seins, die Erfahrung des Bejahtseins und die Erfahrung, daß das Nichtsein dem Sein untergeordnet ist.“891

An einigen Stellen findet sich Kritik an der Zustimmung zur Welt, wie sie Josef Pieper im Fest gegeben sieht, weil diese jegliche kritische Auseinandersetzung mit dem Alltag vermeide. Verbunden sei damit die Gefahr einer allzu harmonischen Integration von Leben und Welt, die nicht zur Veränderung ungerechter gesellschaftlicher Zustände motiviere. Das könne unterbunden werden, indem der Mensch im Fest aus dem Lauf der Zeit heraustritt und mit der Wirklichkeit des konkreten Lebens konfrontiert wird892. Die Fokussierung Piepers auf den Aspekt der Bejahung ist aber nicht als Ausschluss der kritischen Dimensionen zu sehen, die Affirmation bleibt ihre Basis und Voraussetzung893. Die Bejahung des Lebens im Fest ist wichtige Stütze für die Bewältigung des Alltäglichen. Dahinter steht die christliche Vorstellung, dass sich das menschliche Leben nicht im Irdischen erschöpft, sondern von Gott geschaffen und getragen wird und sich dessen regelmäßig vergewissern muss. Nur so ist eine Revitalisierung des menschlichen Lebens möglich894.

6.2.2 Steigerung des Lebens und kritische Dimension

Im Fest werden Grenzen des Alltags überwunden und erweitert, Raum, Zeit und Endlichkeit werden neu erfahren. Das Fest ermöglicht, das als defizitär und belastend wahrgenommene Leben in einen großen Sinnzusammenhang einzuordnen, indem es der Welt grundsätzlich zustimmt. Das bedeutet gleichzeitig eine gewisse Distanzierung vom Alltag. Menschliches Sein wird in einen unbeschädigten Zustand zurückversetzt und geheiligt. Wo Routine es erschwert, im Alltag einen Sinn zu erkennen, füllt das Fest diesen mit Bedeutung895. Die Welt und das menschliche Leben werden einander zugeordnet, Gerhard Martin nennt das „Horizonterweiterung“896. Das Fest hebt menschliches Leben aus der Zeit heraus und wird durch die Ruhe von menschlicher Arbeit und der Zuwendung zu Gott qualifiziert. Die irdische Existenz des Menschen wird dabei auf die darüber hinaus gedachte Existenz hin gedeutet und erfährt darin eine Stärkung897. Feste erweitern und sprengen Sein und Bewusstsein ihrer Teilnehmer und tragen damit zur Steigerung des Lebensgefühls bei898. Dieser Ansatz findet sich liturgiewissenschaftlich und transzendental gedeutet schon in der Zeit der Liturgischen Bewegung in den 20er Jahren des 20. Jahrhunderts bei Odo Casel, der für das christliche Fest von dem „Sichergehen des Geistes in einem höheren Reiche gesteigerten Lebensgefühls“899 sprach. Weiter heißt es bei ihm:

„Es [das Fest; A.B.] schenkt wie dieses freudevolle Lebenssteigerung und lustvolle Betätigung; […]. Innerstes Wesen des christlichen Festes ist eine Epiphanie des Göttlichen, eine Offenbarung göttlicher Kraft und Gnade mit dem Zwecke, sich mitzuteilen und den mithandelnden, mitfeiernden Menschen übernatürliches Leben zu schenken.“900

Eine deutliche Ausrichtung des Festes hin zu seiner entgrenzenden und politischen Dimension findet sich bei dem Politischen Theologen Jürgen Moltmann. Dieser greift auf die Rede vom Fest als Spiel zurück. Die Bejahung des Lebens als einzige Dimension des festlichen Vollzugs lässt Moltmann nicht zu, weil das Fest dann seine Bedeutung verlieren würde. Für ihn ist das störende Moment des Festes zentral. Nur, wenn das Fest kritisch Alternativen aufzeigt, hat es seine Berechtigung, die wesentlich auf Zukunft hin ausgerichtet ist. Das Fest ist nicht darauf ausgelegt, dem Menschen eine Flucht aus dem Alltag zu ermöglichen und gegenüber den Problemen zu resignieren. Vielmehr wird hier eine andere Welt erprobt, die eine Alternative aufzeigt901: „Man findet Freude an der Freiheit, wenn man spielend vorwegnimmt, was anders sein kann und anders werden soll, und damit den Bann der Unveränderlichkeit dessen, was ist, sprengt.“902

Im Modus der Erinnerung wird die Vergangenheit genutzt, um Potenziale der Zukunft aufzuzeigen. Das Fest bietet die Möglichkeit „[…] zu den alltäglichen und gewöhnlichen Umgebungen des Menschen ‚Anti-Umgebungen‘ und ‚Gegenbemühungen‘ […] aufzubauen und durch bewußte Konfrontation schöpferische Freiheit und Alternativen für die Zukunft zu ermöglichen. Man spielt dann nicht mit den irrealen Möglichkeiten, sondern mit den realen Möglichkeiten.“903

6.2.3 Selbstvergewisserung und Wertorientierung

Im Fest vergewissert sich die Gemeinschaft der Gläubigen ihrer religiösen und sozialen Existenz, diese wird erneuert und vergegenwärtigt904. In den Festen werden Geschichten erzählt, die für die Gemeinschaft identitätsprägend sind und in denen sich der einzelne immer wieder mit den zentralen Fragen des Lebens nach dem Woher und dem Wohin auseinandersetzen kann.905. Jedes Ritual steht dabei in sozialen Zusammenhängen und ermöglicht es seinen Teilnehmern, darin zu kommunizieren, soziale Zusammengehörigkeit zu entwickeln und sich der eigenen Identität zu vergewissern906. Durch das Verschränken der Zeitebenen Vergangenheit – Gegenwart – Zukunft kann das eigene Leben im Kontext der Begehung des Festes gedeutet werden.

In der Feier wird die alltägliche Wirklichkeit reflektiert, indem sie mit den Erzählungen, die für die Festgemeinschaft bedeutend sind, konfrontiert werden. Die personale Identität wird stabilisiert und gestärkt, Störungen, Fragmentierungen und Schwierigkeiten können kompensiert und zu einer integrativen Identität zusammengeführt werden907:

„Die Aufsplitterung der menschlichen Identität in unterschiedliche Rollen und Positionen, die für das alltägliche Leben typisch ist, wird im Fest überwunden. Indem im Fest die alltägliche Wirklichkeit an Bedeutung verliert, kann sich der einzelne als das erfahren, was er im Alltag nicht zeigen kann: als eine über alle sozialen Rollen und Positionen hinausreichende Persönlichkeit.“908

Menschliches Leben wird als ganzheitlich erlebt, der Mensch, der im Alltag verschiedene Probleme zu bewältigen hat, erfährt sich als einzigartige Persönlichkeit von unvergleichlichem Wert und gewinnt Selbstbewusstsein. Das Leben in neuen Zusammenhängen zu entdecken, lässt neue Möglichkeiten und Grenzen aufscheinen909.

Das Fest ermöglicht dem Menschen auf diese Weise eine Begegnung mit sich selbst und die Prägung seiner eigenen und der Gruppenidentität. Die Erweiterung des Erfahrungs- und Denkhorizontes über das eigene Leben hinaus, die im Fest erlebt werden können, können dazu beitragen, das Gefühl von Beunruhigung und Hast, das menschliches Leben auf der Suche nach dem Lebenssinn oft prägt, zu mildern910. Gleichzeitig wird in der Feier ein bestimmtes Weltbild präsentiert und aktualisiert, das mit bestimmten Werten verbunden ist. Der Einzelne kann sich dazu verhalten, er kann sich entsprechend der präsentierten Präferenzen der Gruppe anschließen, er kann aber auch aus ihr ausbrechen. Die Gemeinschaft als solche hält im Fest für sich zentrale Traditionen aufrecht, die für die Gegenwart fruchtbar gemacht und in ihrer Bedeutung für die Zukunft der Gemeinschaft hervorgehoben werden911. Im Ritual bildet sie ihre Identität und schafft Zusammenhänge, aus denen sie lebt. Dabei produziert sie kulturellen Sinn, der in Form von „Modelle[n] für zukünftige kollektive Identität“912 für die Feiernden einen Handlungs- und Orientierungsrahmen zur Verfügung stellt. Das gemeinsam Begangene wird zum Gegenstand der Identifikation, dem über Vergangenheit und Gegenwart hinaus für die Gemeinschaft Bedeutung zukommt913. Das Fest wird so zum prägenden Ereignis für den einzelnen und die Gemeinschaft der Feiernden914. Als wesentliches Medium zur Vergewisserung des gemeinsamen Sinns ist seine Begehung deshalb nicht als „bloßer Anachronismus“915 zu verstehen. Die gemeinsame begangene Zeit ist für die Gemeinschaft heilige Zeit, durch die Gemeinschaft erst möglich wird916. Die Selbstvergewisserung der feiernden Gemeinde hat dabei zwei Dimensionen: Identität und Profil einer Gemeinschaft können nach innen gestärkt und gegenüber anderen Gemeinschaften abgegrenzt werden917. Sie erfährt sich dabei als zusammengehörig und demonstriert ihre Verbundenheit nach außen. Die Zusammengehörigkeit der Gruppe wird in der festlichen Begehung neu qualifiziert und vertieft. Das Fest ist Symbol der Gemeinschaft918.

6.3 Herausforderungen veränderter Festkultur in der Gegenwart

Das Verhältnis von Arbeit und freier Zeit sowie der Feiertage ist im 19. und 20. Jahrhundert neu definiert worden. Mit der Abnahme traditioneller Kirchlichkeit und der Vermehrung nichtreligiöser Freizeitangebote haben sich die Voraussetzungen für die Gestaltung der Sonntagskultur grundlegend geändert. Im Zuge veränderter Arbeitsbedingungen gewinnt der Aspekt der Erholung von der schweren körperlichen Arbeit an Relevanz. Spätestens im 20. Jahrhundert ersetzt die Freizeit die freie Zeit. Die christliche Bedeutung der Feiertage ist Veränderungen ausgesetzt und ihre Einhaltung als Gebot wird in Frage gestellt919. Oft wird ein Verfall der Feste in der Moderne konstatiert, diese Diagnose ist jedoch zu verifizieren. Es kommt vielmehr zu einer Verschiebung der Hochschätzung des Festes überwiegend in den privaten Lebensbereich920. Kirchliche Feste, deren Einfluss auf den Kalender und das Leben der Menschen eine Rolle spielten, geraten aus dem gesellschaftlichen Blickfeld oder – darauf weisen regelmäßig Umfragen in den Medien hin – sind in ihrer ursprünglichen Bedeutung nicht mehr bekannt921. In der Gegenwart gestaltet sich christliche Festkultur entsprechend plural. In dem Moment, in dem Werte und Überzeugungen immer weniger von allen geteilt werden können, erschwert das eine gemeinsame Feier, die gemeinsamen Glauben und das Teilen von Werten voraussetzt. Damit verliert das Fest an entscheidender inhaltlichen Prägung – es unterbricht zwar den Alltag, das Leben verändert sich aber nicht922.

Die Untersuchungen im ersten Kapitel haben die Zeitverhältnisse der Gegenwart, die erheblichen Einfluss auf Leben und Identität der Individuen haben, ausführlich dargestellt. Die wachsende Diskussion um die gesetzliche Regelung der Arbeitszeit am Sonntag geht mit einer breiten Diskussion seiner gesellschaftlichen Akzeptanz einher923. Die Festteilnehmer befinden sich inmitten der gesellschaftlichen Wandlungsprozesse. Das hat Auswirkungen auf ihr Rollenverständnis und ihr religiöses Teilnahmeverhalten924. Die Festkultur gestaltet sich dementsprechend plural wie die Gesellschaft, sie spiegelt die Formen des Zusammenlebens. Je höher der Grad an Individualisierung in einer Gesellschaft ist, desto schwieriger können bestimmte Feste begangen werden925. Christliche Feste, die als Kirchenjahr die Grundlage europäischer Festkultur darstellen, haben es überwiegend schwer, sich außerhalb kirchlicher Diskurse zu behaupten. Einige gesellschaftlich besonders anschlussfähige Feste dagegen werden gern in Markt- und Medienkreisläufe integriert. Folglich ist nicht mit einer grundsätzlichen Abkehr von Festen zu reden, vielmehr ändern sich die Formen und Rahmen von Festen. Zeiträume, die den Festen zuzuordnen sind, werden individuell gestaltet. Das schließt die Möglichkeit des Verzichts der festlichen Begehung ein, mit dem Alltag und Arbeit unterschiedslos zur Lebensmitte erklärt werden926. Das führt dazu, „[…], daß sich die Unterscheidung von ‚Alltag und Fest‘, die für vor- oder nicht-moderne Gesellschaften charakteristisch erscheint, zu einem sehr viel unschärferen Gegenüber von ,Alltag‘ und ,Nicht-Alltäglichem‘ hin verschoben hat. Dem Alltag steht ein nicht bezeichnetes ‚Anderes‘ gegenüber, das nicht nur für sich genommen unbestimmt ist, sondern das auch in seinen Rückwirkungen auf die Alltagswelt unklar bleibt.“927

Hier gilt es, diese Entwicklung nicht ausschließlich negativ zu deuten. Sie bedeutet andererseits, dass Freiräume für neue Verständigungsmuster gefunden werden können. Die Schwierigkeit, die Bedeutung verschiedener Feste in der Gegenwart zu vermitteln, wird dabei allerdings durch die Erlebnistiefe, mit der der Alltag oft verbunden wird, erschwert. Damit werden intensive Kontrapunkte schon innerhalb des Alltags gesetzt, die Dimension der Unterbrechung und Steigerung, die das Fest von ihm unterscheidet, können an Bedeutung verlieren. Die Konzentration auf den Alltag und seine Bewältigung erscheint auf dem Hintergrund der vielfältigen Anforderungen, die dieser an die Individuen stellt, eine wichtige Aufgabe928.

Festzuhalten ist, dass es häufig wiederkehrende Feste wie der Sonntag, die theologisch eine kontinuierliche Teilnahme voraussetzen, schwer haben. Die christlichen Kirchen versuchen ihren Traditionen entsprechend darauf zu reagieren. Das zeigt sich besonders deutlich in der Sorge um den Sonntag929. Seine gemeinsame Feier muss sich im Kontext vielfältiger Freizeitangebote behaupten, ist aber umso wichtiger, je mehr gemeinsame Zeiten in einer Gesellschaft fehlen und je mehr die Identität des Subjektes durch institutionelle Beschleunigung beschädigt wird930. Traditionen und Gewohnheiten werden nicht mehr selbstverständlich innerhalb der Familie weitergegeben, das Begehen kirchlicher Feste oder des Gottesdienstes ist keine Konvention mehr. Die „offizielle“, dogmatisch-theologische Begründung für Feste wie den Sonntag reicht nicht mehr aus. Die Existenz etwa der kirchenrechtlich formulierten Sonntagspflicht ist in der Gegenwart nur noch schwer zu vermitteln. Gegenwärtig divergieren die Erwartungen und Intentionen der einzelnen Mitfeiernden von der innerkirchlichen und theologischen Bedeutung von Festen oft stark. Der Sinn, der Festen zugemessen wird, ergibt sich aus den vielfältigen Deutungen. Eine allen Teilnehmern gemeinsame exklusive Vorstellung der Bedeutung des Sonntags etwa als „natürlichen Ruhepunkt im fortschreitenden Gang unseres Lebens“931 gibt es nicht mehr. Vielmehr ist von einer Adaption des theologischen Sinns durch die Festteilnehmer auszugehen. Empirische Arbeiten weisen auf komplexe und differenzierte Teilnahmemuster hin. Feste, die durch die christliche Tradition wesentlich geprägt wurden, werden weiter begangen, ihr religiöser Inhalt spielt dabei aber eine andere Rolle. Weitere Inhalte und Motivationen (individuelle, familiäre, persönliche, gemeinschaftliche, anlassbezogene) gewinnen für den Gottesdienstbesuch an größerer Bedeutung932. Diese Verschiebung lässt sich am Beispiel des Sonntags in der Gesellschaft gut ablesen933. Den Sonntag assoziieren Menschen z.B. mit Erholung, Familie, Langeweile, Einsamkeit, Musizieren und sportlicher Betätigung934. Diese parallelen Besetzungen gelten auch für Christen. Für einen großen Teil von ihnen folgt daraus eine unregelmäßige Teilnahme am Gottesdienst. Das Kirchenjahr mit seinen Festzeiten wird so nur ausschnitthaft wahrgenommen935. Außerhalb des kirchlichen Kontextes ist dagegen eine wachsende Festkultur zu beobachten. So spielen öffentliche Feste eine zunehmend größere Rolle936.

Die veränderte Wahrnehmung des Kalenders bedingt, dass Inhalte christlicher Feste gesellschaftlich strittig sind und im gesellschaftlichen Diskurs bestehen müssen. Die zunehmende Ästhetisierung und Verfestlichung des Alltags, die als Charakteristikum der Spätmoderne gelten, und Zwischenmodi wie Freizeit, Urlaub und Wochenende führen dazu, dass die Grenzen zwischen Alltag und Fest zunehmend unscharf werden. Feste und Feiern erfreuen sich auch in der Gegenwart großer Beliebtheit. Steht dabei aber das Ereignis als solches im Vordergrund, ist eine grundlegende Unterscheidung zum christlichen Fest als Ausdruck von Erinnerungskultur festzustellen937. Unter diesen Voraussetzungen gewinnen Feste als Spiegel kirchlichen und gesellschaftlichen Selbstverständnisses noch einmal an Relevanz. An ihnen ist ablesbar, wie sich die Kirche unter den veränderten gesellschaftlichen Bedingungen darstellt, welche Rolle dabei Traditionen einnehmen können und inwiefern sie die Möglichkeiten der Wandlungsprozesse zu nutzen weiß938.

6.4 Festliche Begehung des Sonntags

Zentraler Ort für die Begehung des christlichen Festes ist die Feier der Liturgie939. Christliche Identität aus der Feier der Liturgie muss als wesentlich anamnetisch bestimmt werden. Das christliche Fest wurzelt in der zentralen Erfahrung des Handeln Gottes, das in jeder liturgischen Feier vergegenwärtigt wird940. Der Alltag wird im Kontext dieses für die christliche Identität zentralen Moments gedeutet. Er wird damit nicht in seiner Bedeutung relativiert oder gar für nichtig erklärt. Aus der Teilhabe an der irdischen Liturgie und dem Verständnis des eschatologischen Vorbehalts, der verbunden ist mit der Erfahrung, dass die Vollendung des Gottesreiches noch aussteht, leitet sich eine kritische Dimension des Festes ab, die Impulse für eine Veränderung defizitärer Zustände des Alltags im Sinne der in der Liturgie präsentierten und gefeierten Werte freisetzt941. Im liturgischen Vollzug motiviert das christliche Fest den Alltag aus der Gottesbegegnung, die außerhalb seiner Verfügbarkeit liegt. In der liturgischen Festfeier hat die Gemeinschaft schon Teil an der Heilszusage Gottes, stellt sich über das Fest hinaus aber „in den Horizont der Hoffnung auf die Vollendung. In diesem Sinne wirkt das Fest auch dann weiter, wenn aktuell nicht gefeiert wird. Die im Fest erfahrende Heilszusage Gottes gilt auch und gerade im Un-Heil des Alltags.“942 Von daher ist eine Begrenzung des christlichen Festes auf den liturgischen Vollzug nicht denkbar. Die Zusage Gottes an den Menschen, die im Fest freudig begangen wird, motiviert darüber hinaus gerade auch den Alltag943. Das Fest hat den Charakter der Befreiung, der theologisch im Leiden und der Auferstehung Jesu Christi wurzelt. Durch sie wird der Christ zum Leben befreit, dieser Tatsache vergewissert er sich in jeder liturgischen Feier. Das Fest erzeugt darin eine gewisse Spannung zum alltäglichen Leben. Aus Leiden und Sterben Jesu Christi ergibt sich die Verantwortung für die Beseitigung ungerechter Verhältnisse. Christliche Liturgie ist das Fest der Auferstehung mit dem Auferstandenen, sie lässt die Hoffnung aufscheinen, dass es Alternativen gibt zu einem Leben unter ständigem Druck944. Dem Feiernden wird die Identifikation mit den gefeierten Glaubensinhalten ermöglicht, Herkunft und Bestimmung des Menschen werden christlich gedeutet und dem Leben von dorther Sinn zugeschrieben945.

Das Bekenntnis der christlichen Gemeinschaft hat sich von Beginn an in ihrem wöchentlichen Zusammenkommen zu Schriftlesung und eucharistischem Mahl ausgedrückt946. Wichtige Quelle für die Bedeutung nachkonziliarer Liturgie ist die Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils. Sie stellt ein theologisches Idealprogramm zur Verfügung, an dem die römisch-katholische Kirche ihre liturgische Praxis misst. Im fünften Kapitel der Konstitution wird der Sonntag als „Ur-Feiertag“ theologisch und als von herausgehobener Stellung für die Gemeinschaft der Christen gedeutet. Es ist zu fragen, wie der Begriff des „Ur-Feiertages“ in der Konstitution inhaltlich gefasst wird. Die Wort-Gottes-Feier entfaltet im „Sonntäglichen Lobpreis“ ein komplexes Verständnis des Sonntags als Fest, das auf dem Hintergrund der dargestellten Dimensionen zu analysieren ist.

6.4.1 Christusbegegnung und Regeneration der christlichen Gemeinschaft im „Ur-Feiertag“ Sonntag (Sacrosanctum Concilium)

Rituale sorgen für Kontinuität, sie tragen zur Ordnung von Zukunft bei, indem sie dafür zentrale Ereignisse erinnern. Das Aufrechterhalten von Traditionen ist notwendig an Rituale gebunden, ohne sie kann Identität weder ausgeprägt noch aufrechterhalten oder weiterentwickelt werden947. Fragt man nach der Rolle des Sonntags für die christliche Identität, richtet sich der Blick auf die dazugehörige gottesdienstlich-rituelle Versammlung. Der Sonntag besitzt exemplarischen Charakter für die christlichen Feste. Am Sonntag begeht die Gemeinschaft der Christen wöchentlich das Osterfest, auf diese beiden Grunddaten christlichen Glaubens muss jede christliche Festfeier hingeordnet sein948.

An dieser Stelle ist noch einmal auf die Liturgiekonstitution zurückzugreifen: Das Zweite Vatikanische Konzil hat die theologische Bedeutung des Sonntags wesentlich neu gestärkt, als einziger Tag des liturgischen Jahres wird der Sonntag in einem eigenen Artikel behandelt (SC 106), im Kapitel über das liturgische Jahr wird er als erstes genannt (SC 102). In den verschiedenen Übersetzungen der Liturgiekonstitution ist vom Sonntag als „Ur-Fest“, „Ur-Feiertag“ oder „the original feast day“949 die Rede (SC 106)950.

SC 106 bietet eine Vielzahl theologischer Akzente und Motive, die in ihrer Gesamtheit die Bedeutung des Tages als „Ur-Feier“ bilden. Die Deutung des Sonntags als „Ur-Feiertag“ ist auf mehreren Ebenen möglich. Die neubetonte Vorrangstellung des Sonntags ist nur auf dem Hintergrund der durch die Liturgische Bewegung angestoßenen Reform der Liturgie und des Kirchenjahres zu verstehen. Die Liturgische Bewegung orientierte sich an der Liturgie der ersten Christen, die Authentizität und Kontinuität in der Liturgie vermittelten. Die Liturgiekonstitution nimmt das in SC 106 auf und rekurriert auf die liturgiegeschichtlichen Quellen der frühchristlichen Zeit. Nach den Zeugnissen des Neuen Testaments gilt der Sonntag als erster Tag der Woche und Tag der Auferstehung als ursprünglicher Tag der Christusbegegnungen wie in Mt 28,9ff., Joh 20,1ff., Lk 24,33ff., Lk 24,13 und Joh 20,24 bezeugt951. Am ersten Tag der Woche kommen die Christen der frühen Kirche zur gottesdienstlichen Feier zusammen (Apg 20,7ff; 1 Kor 16,2)952. Die Gemeinde begeht die Feier des Sonntags in Kontinuität mit den ersten Christen. In der Versammlung der Gläubigen zum Gottesdienst wird so christliche Identität geprägt953.

Die Formulierung „Fundament und Kern des ganzen liturgischen Jahres“ verweist auf die für den christlichen Festkalender prägende Kraft954. Indem der Sonntag den Status des Festes erhält, wird er als wesentlicher Referenzpunkt und zentrale Koordinate christlichen Selbstverständnisses und christlicher Spiritualität gedeutet. Die Rückkehr zur ursprünglichen Zeit trägt zur Regeneration der Gemeinschaft bei. In diesem Ursprung wurde die Realität geschaffen, welche die Gemeinschaft als christliche markiert. Das gottesdienstliche Zusammenkommen am Sonntag ist für sie „Ausdruck der neuen Zeit ist, die Christus schenkt.“955 Die Vergegenwärtigung des Ursprungs ermöglicht nach Eliade die Regeneration einer Gemeinschaft:

„Da die heilige und starke Zeit die Zeit des Ursprungs ist, der wunderbare Augenblick, in dem eine Realität geschaffen wurde und sich zum ersten Mal vollkommen manifestierte, bemüht sich der Mensch, periodisch in diese ursprüngliche Zeit wiedereinzutreten.“956

Die Vergegenwärtigung des Ursprungs ermöglicht die „Erscheinung der heiligen Zeit“957, wie sie in diesem angebrochen ist. Die Gemeinschaft hofft, durch das regelmäßige rituelle Gedächtnis, an der „Vollkommenheit des Anfangs“958 teilhaben zu können und diesen jeweils neu zu erschließen959. Die Ursprungszeit erhält durch die Veränderung zur neuen Realität exemplarischen Charakter. Auf den Sonntag angewendet ist das die Auferstehung Jesu Christi, die für das Christentum eine Neuschöpfung bedeutet und die die Begegnung mit ihm ermöglicht. Deswegen müssen die Gläubigen an diesem Tag zum Gottesdienst zusammenkommen (SC 106).

6.4.2 Die festliche Dimension sonntäglicher Liturgie am Beispiel der Wort-Gottes-Feier

Im Fest finden Erzählungen Verwendung, die für die Gruppe von existentieller Bedeutung sind. Vielfältige theologische Bezüge finden sich auch in einem weiteren „Sonntäglichen Lobpreis“ des deutschsprachigen Werkbuchs für die Wort-Gottes-Feier aus dem Jahr 2004, das mit „Lobpreis und Dank für das Geschenk des Sonntags“ überschrieben ist960. Das vorliegende Gebet thematisiert die Schöpfungsgeschichte (I), das Paschamysterium Jesu Christi (II) und leitet daraus den für die Gemeinschaft der Christen konstitutiven Sinn des Sonntags ab (III-IV). Das lebensbejahende Moment des Festes wird hier schöpfungstheologisch, christologisch und eschatologisch begründet. Das Gebet ist mit der Eröffnung „Gepriesen bist du, […]“ im Gegensatz zu den übrigen Lobpreisgebeten in diesem liturgischen Buch durchgängig in der Form der jüdischen Berachah formuliert. Das vorliegende Gebet ist in seinen einzelnen Teilen anamnetisch strukturiert. Durch das vergegenwärtigende Gedenken von Schöpfung, Auferstehung und dem Ende der Zeiten in der Gegenwart werden die verschiedenen Zeitebenen miteinander verschränkt. Die Verkündung des Christusgeschehens wird in diesem Gebet in doppelter Ausrichtung vollzogen: Es ist anabatisch, indem es Gott anruft, ihn lobt und danksagt. Seine katabatische Dimension besteht im Bekenntnis der Großtaten Gottes, der Schöpfung der Welt und der Auferstehung Jesu Christi961.

Gott wird im ersten Teil des Gebetes als Schöpfer angesprochen und damit das zentrale Motiv des schöpfungstheologischen Gedenkens eröffnet, aus dem das Moment der Ruhe vom Alltag abgeleitet wird. Der Text rekurriert auf den Schöpfungsbericht (Gen 1,1-2,4) und schlägt den Bogen hin zur Erlösung und Neuschöpfung in Jesus Christus. Gott, der „Himmel und Erde erschaffen“ (Gen 1,1) hat, wird als „Ursprung allen Lebens“ (I,4) gepriesen, er hat sich als der Gütige erwiesen. In der zweiten Sinneinheit des ersten Teils wird eine Verbindung vom Sonntag zum „siebten Tag“, an dem Gott ruhte, geschaffen (Gen 2,2f.). Der Ruhetag wird hier als Gottes Gebot und Geschenk eingeführt: „Du willst, dass wir das Leben feiern, das du uns immerfort schenkst.“ Die Feier des Lebens ist dabei gebunden an das Moment der Ruhe, das aus der Gottebenbildlichkeit (Gen 1,26f.) des Menschen resultiert. Der Mensch ist eingeladen an der „schöpferischen Ruhe teilzuhaben“ und sich auszuruhen von „Mühe und Hast“ (I,10). Indem der Sonntag als Fest das Leben unterbricht, steigert er es962. Hier wird deutlich: Der Mensch ist zur Freiheit Gottes berufen. Weil er das Ebenbild Gottes ist, hat er einen Selbstwert, hinter den es kein Zurück gibt963. Der erlöste und befreite Mensch nimmt sein Dasein im Fest an und schöpft Kraft zur Befreiung. Sein Leben wird neu freigesetzt. Der Sinnüberschuss, der in der Feier entsteht, führt zu einer überschwänglichen Annahme des Lebens, das eine neue Tiefendimension erfährt964.

Der zweite Teil des Gebetes ist christologisch pointiert. Der Sonntag wird als Tag gedeutet, an dem Gott Christus von den Toten erweckt hat und zur „Sonne des Heils“ (II,3) gemacht hat. Hier wird die im deutschen Sprachraum geläufige Bezeichnung des Tages aufgenommen, wie sie in etwa bei Justin vorzufinden ist. Sie leitet sich aus dem heidnischen Kontext ab. „Sonntag“ verweist auf die Verehrung der Sonne und kosmische Bezüge und stammt aus der römischgriechischen Planetenwoche, die im ersten Jahrhundert n. Chr. entstanden ist. Die Vorstellung des Sonnengottes wird typologisch auf Christus, der die „wahre Sonne“ ist, ausgelegt965. Am Sonntag versammelt sich die Gemeinde Gottes mit und um Christus und erneuert Gott seinen „Bund der Treue“ mit den Menschen, den er in Tod und Auferstehung Christi mit ihnen geschlossen hat. Zentrales Moment ist die Christusgegenwart als „Mitte“ der Versammlung. Christus ermöglicht Frieden und Versöhnung, die über die Feier hinaus in den Alltag reichen.

Die dritte Einheit des Gebetes ist insbesondere eschatologisch geprägt, das Motiv der Hoffnung der gottesdienstlichen Gemeinschaft auf ein Ende von „Unrecht und Gewalt“ (III, 11) ist zentral. Im Fest wird die Gemeinschaft der Liturgiefeiernden hier als Ortsgemeinde entgrenzt und richtet ihren Blick auf die ganze Kirche und Menschheit966. Explizit wird der Sonntag als Tag der „lebendige[n] Hoffnung“ (III,2) mit der Feier verbunden, die in der Auferstehung Jesu Christi grundgelegt, der „Unterpfand der kommenden Vollendung“ (III,5) ist. SC 47 deutet die Eucharistiefeier als „Unterpfand der künftigen Herrlichkeit“, in der die Herrlichkeit des Himmels vorweggenommen wird967. Jesus Christus, der als Sieger über Sünde, Leid und Tod gefeiert wird, ermöglicht die Teilhabe an der Vollendung der Welt. Sie ist verbunden mit der Vorstellung der Herrschaft Gottes, die den defizitären Zuständen der Welt ein Ende bereitet. Indem eine neue, alternative Welt aufgezeigt und erprobt wird, scheint Freiheit inmitten einer sonst oft unfreien Welt auf, die dazu beitragen kann, teilweise empfundene menschliche Ohnmacht zu kompensieren968. Die Motivation, gegen die Ungerechtigkeiten des Lebens vorzugehen, gründet in Kreuzigung und Auferstehung Jesu Christi, in der der Mensch gerechtfertigt wurde und der Schöpfung zustimmt969. Das Fest bricht mit Gewohnheiten und regt zum Anders-Denken gegebener Umstände an970.

Das christliche Leben speist sich aus dem Gedächtnis des Paschamysteriums. Diese ethische Dimension des Gottesdienstes ist dabei nicht aufgesetzt, sondern gehört zum innersten Kern gottesdienstlichen Handelns. Liturgie, das christliche Zeugnis und Diakonie stehen in biblischer Tradition in untrennbarer Verbindung zueinander. Die Liturgiereform hat diesen Zusammenhang zwischen Gottes- und Nächstenliebe als zentralen Aspekt betont (SC 14, SC 16-18). Dieser Zusammenhang ist die „Magna Charta des christlichen Gottesdienstes“971. Löst sich dieser Zusammenhang, berührt das die Mitte der christlichen Gemeinschaft. Mit dem Tod Jesu Christi und seinen Umständen werden Tod und Endlichkeit des menschlichen Lebens nicht ausgeblendet, sondern direkt thematisiert. Die Katastrophe des Todes hat in das Zentrum des christlichen Festes Eingang gefunden. Sie wird hier nicht ausgeklammert, sondern bildet den Kern christlichliturgischer Feier und wird hier als Ausgangspunkt der „lebendige[n] Hoffnung“ (III,2) gefeiert972. Theologisch gesehen sind die christlichen Feste – insbesondere der Sonntag – Auferstehungsfeiern, in denen die Wende vom Tod zum Leben vollzogen und die Macht des Todes begrenzt wird. Der liturgische Vollzug hält hier „[…] das Bewusstsein wach, daß sie [die christliche Gemeinde; A.B.] zwar in der Welt, aber nicht aus der Welt lebt, daß ihr alltägliches Leben von der Sinnfülle des Christusgeschehens bis in die letzte Dunkelheit hinein erhellt und getragen wird, daß tatsächlich von Christus her ihr ganzes Leben ein Fest sein kann und soll.“973 Das christliche Fest muss in den Alltag hineinwirken.

Der letzte Teil des Gebetes ist noch einmal stärker anthropologisch ausgerichtet, Gott wird hier als „Freund des Lebens“ (IV,1) gepriesen. Der Sonntag wird metaphorisch als „Geschenk“ (IV,2) Gottes an die Menschen wiedergegeben. Das Gebet geht sogar noch einen Schritt weiter, indem der Sonntag personifiziert wird, wenn es heißt: „Wir heißen ihn [den Sonntag; A.B.] an diesem Morgen (Abend) dankbar willkommen.“ (IV,3) Die Verbindung zur jüdischen häuslichen und gemeindlichen Feier der Sabbat-Begrüßung als Vorbild klingt hier an. Sie findet sich im christlichen Kontext in eigenen rituellen Feiern z.B. in irischen, äthiopischen und syrischen Traditionen, in denen der Sonntag angesprochen und begrüßt wird. Liturgiehistorisch ist davon auszugehen, dass es sich dabei um eine Anleihe der jüdischen Tradition handelt. Als eigenständige Feiern sind diese Formen umstritten, weil damit jüdische Gebetspraktiken christlich vereinnahmt werden. Präferiert wird dagegen die Integration des Begrüßungselements in bestehende liturgische Feierformen974, wie sie hier vorliegt. Von Gott, dem „Freund des Lebens“ erbittet man die Befreiung „aus aller Enge und Hast“ (IV,4). Hier wird die Sehnsucht nach dem Aufatmen, die am Ende des ersten Teiles des Gebetes anklang, wieder aufgegriffen, hier im Modus der Liebe Gottes. Das Gebet wird doxologisch abgeschlossen: Gottvater wird mit dem Sohn im Heiligen Geist gepriesen. Die Gemeinschaft der Gläubigen lobt Gott und partizipiert an der himmlischen Liturgie, indem sie in den Lobpreis „der himmlischen Chöre“ (IV,6-8) einstimmt.

Die Dimension des Widerspruchs zur Welt speist sich aus der Hoffnung des in Christus angebrochenen Gottesreiches. Die Gemeinschaft der Liturgie Feiernden hat bereits Anteil an der neuen Zeit und Welt, in der Gerechtigkeit und Frieden schon Erfüllung finden. Die Kraft des Widerstandes gegen „Unrecht und Gewalt“ (III, 11), die das Christentum leisten kann, gründet in der Eschatologie. Die Welt ist auf Rettung und Erlösung angewiesen, sie bedarf der Veränderung, die aus dem Schon und Noch nicht resultiert. Die Feier des Gottesdienstes ist dabei „Vor-Zeichen und Vor-Bild zukünftiger Vollendung“975. Gleichzeitig befreit sie von im Alltag erfahrenen Zwängen wie „Enge und Hast“, der Mensch darf hier, was ihm sonst versagt wird, nämlich über seine eigenen Verhältnisse leben und auf der Basis der „Unvernunft des neu erfahrenen Urvertrauens“976 neues Denken und Leben wagen. Das Fest hat eine performative Kraft, durch seinen liturgischen Vollzug verändert sich die Wirklichkeit. Die Liturgie weist über die Ordnung des Alltags hinaus, geht aber darin nicht auf, vielmehr hat sie gleichzeitig eine transformative Funktion. Sie verweist über die Grenzen des Alltags hinaus und bildet damit in gewisser Weise eine Antistruktur zu diesem, eine Welt mit neuen Werten wird präsentiert. Diese Bedeutung wird anhand der deutenden Texte erkennbar. Sie erschöpft sich nicht in der anthropologischen Sichtweise, sondern hat neben dem christologischen und schöpfungstheologischen auch einen ethischen und soteriologischen Charakter – Werte werden inszeniert977.

Nichtsdestotrotz bleibt das Fest ein Selbstzweck, der für den Menschen von großer Bedeutung bleibt, weil er ihm ermöglicht, sich mit der Vergangenheit – hier Schöpfung, Tod und Auferstehung Jesu Christi – und der Zukunft, in der Christus „immer neu seinen Heiligen Geist“ „schenkt“ (II, 11), zu verbinden und so sein eigenes Leben einzuordnen. Dabei werden nicht nur freudige Ereignisse aus der Heilsgeschichte, sondern die ganze Bandbreite der menschlichen Erfahrungen in der Heilsgeschichte in die eigene Welt eingebaut, der Fokus dieses Gebets stilisiert das Paschamysterium als theologische Mitte der sonntäglichen Liturgie (III)978. Die dadurch bewirkte Transzendierung des Alltags ermöglicht eine Bewusstseinserweiterung, die für den Alltag schöpferisches Potential beinhaltet und die Intensität des menschlichen Lebens steigert.

Das menschliche Leben mit seinen Bedürfnissen, das im Alltag oft unberücksichtigt erscheint, wird im Fest neu gestärkt. In der liturgischen Feier findet der Mensch zu einer positiven Selbstdeutung und lernt sich neu als wesentliches Bestandteil der von Gott gut geschaffenen und damit stabilisierten Welt verstehen. Weil Gott sich selbst in der Menschwerdung Jesu Christi erniedrigt, die Welt angenommen und damit das Heil der Menschen erwirkt hat, können auch die Menschen lobpreisend-dankend Ja zur Welt sagen979. Weil es Gottes Wille ist, kann das Leben gefeiert werden. Das setzt eine grundsätzliche Zustimmung zum Leben in Freude voraus. Diese festliche Bestätigung des Lebens zeichnet die christliche Liturgie als menschenfreundlich aus980.
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D. SYNTHESE

7. Perspektiven sonntäglicher Liturgie für die christliche Spiritualität in der Zukunft

Die vorliegende Arbeit hat sich aus verschiedenen Perspektiven der Frage gewidmet, welche Bedeutung der sonntäglichen Gottesdienstfeier in der Gegenwart theologisch und gesellschaftlich zukommt.

Die Zusammenführung der Erkenntnisse aus dem religions- und zeitsoziologischen Teil der Arbeit (A), aus der Analyse der kirchlichen Verortung des Sonntags zwischen Theologie und Gesellschaft, der Beschreibung des Agierens der Kirche auf institutioneller Ebene (B) und der Darstellung des theologischen Kerns (C) ermöglicht einen Ausblick auf die Relevanz des sonntäglichen Gottesdienstes für eine christliche Spiritualität der Zukunft. Sie betrifft seine theologische Reflexion und das kirchliche Handeln im gesellschaftlichen Kontext. Es werden Thesen formuliert, die auf der Grundlage der Ergebnisse einzelner Teile der Arbeit entfaltet werden.

Die bisherige liturgiewissenschaftliche Diskussion hat sich v.a. mit Geschichte, kirchlichen Normen und theologischen Entwürfen des Sonntags beschäftigt. Die vorliegende Arbeit hat einen methodologischen Zugang gewählt, mit dem die liturgiewissenschaftliche Perspektive auf den Sonntag und seine Praxis mit religionssoziologischen und zeittheoretischen Modellen geweitet wurde. Mit diesem Ansatz werden mit liturgiewissenschaftlichem Interesse sowohl kirchliche Dokumente (Dokumente der COMECE, DBK, Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls), kirchliche Aktionen zur Stärkung des Sonntags und pastoralliturgische Entwicklungen und Entwürfe zur Theologie des Sonntags aus dem 20. Jahrhundert analysiert. Vor diesem Hintergrund wird unter Einbeziehung kulturtheoretischer Überlegungen der für die christliche Gemeinschaft identitätsstiftende Kern des Sonntags freigelegt. Diese Vorgehensweise hilft, traditionelle Vorstellungen des Sonntags zu reformulieren und die Bedeutung des Sonntags über den Aspekt der Arbeitsruhe hinaus für Kirche und Gesellschaft neu zu beschreiben.

7.1 Identitätsstiftung durch Sonntagsliturgie

7.1.1 Theologische und anthropologische Relevanz trotz veränderten Partizipationsverhaltens

Der Formenwandel der religiösen Praxis führt zu einem veränderten Partizipationsverständnis. Auch wenn der Sonntagsgottesdienst von der Minderheit der Bevölkerung besucht wird, bleibt er aufgrund seiner theologischen Bedeutung für die christliche Gemeinschaft und die Gesellschaft relevant.

Die Loslösung von sozialen Sanktionen und Erwartungen, die früher einen größeren Teil der Motivation zum Gottesdienstbesuch ausmachten, können einerseits als Verlust der „frühere[r; A.B.] Mehrdimensionalität des Kirchgangs“981 verstanden werden. Andererseits ist eine positive Lesart möglich. Heute spielen nun eher kulturelle Erwartungen an und individuelle Bezüge zum Gottesdienst eine Rolle, die nicht negativ zu werten sind, sondern andere Anfragen an die Gottesdienstkultur stellen. Die große Zahl der Menschen, die sich als religiös bezeichnen, ohne dazuzugehören, und die Zahl derer, die angeben, es sei ihnen wichtig, dass andere Menschen religiös praktizieren, haben für den Sonntagsgottesdienst Relevanz. Das Tun der gottesdienstlichen Gemeinde geht, wie beschrieben, nicht vollständig in der Versammlung auf, so zentral diese für die Gemeinde ist. Dabei ergeben sich verschiedene Formen der Partizipation, die nicht mit der in sich auch vielfältigen participatio actuosa der Getauften gleichgesetzt werden können. Die in der Liturgiekonstitution vorgenommenen Beschreibungen stellen diese zu Recht als theologisches Ideal heraus; aus den soziologischen Erkenntnissen lässt sich aber ableiten, dass es zunehmend Zwischenstufen geben muss. Die zunehmende Bedeutung der vicarious religion wirkt sich auf die ekklesiale Dimension der Feier der Liturgie als Versammlung der Gemeinschaft vor Gott, die in der Kirche realisiert wird, aus. Wenn in der Gemeinschaft der sonntäglichen Eucharistie aus der Communio der Gemeinde die Kirche erwächst, dann ist die Gemeinde als Leib Christi darin mit der Ortskirche und der Universalkirche vereint982. Es gilt zu fragen, was die veränderten Möglichkeiten der participatio actuosa diesbezüglich zu bedeuten haben. Das Mittun im Singen, Beten und Akklamieren wird bei getauften, nicht-getauften, religiös sozialisierten, religiös nicht sozialisierten und distanzierten Menschen unterschiedlich ausfallen, genauso wie die Empfindungen während des Gottesdienstes und die Motivationen zur Partizipation unterschiedlich aussehen können. Theologie und Gemeindepraxis müssen sich von der Vorstellung einer geschlossenen Gemeinde verabschieden, in der alle gleich motiviert und regelmäßig den Gottesdienst besuchen und in der vollen Form mitfeiern. Ob es tatsächlich nur noch eine volle Form geben kann, muss an dieser Stelle offen bleiben und wird in Zukunft zu diskutieren sein. Aus den unterschiedlichen Partizipationsmustern ergibt sich ein diffuses Bild von Gemeinde, das nicht unbedingt mit der Vorstellung einer kontinuierlichen Gottesdienstgemeinschaft übereinstimmt.

Der pastorale Normalfall, mit dem Gemeinden am Sonntag heute konfrontiert werden, wurde mit religionssoziologischen Überlegungen zum Säkularisierungsparadigma und noch einmal näher mit den Konzeptionen der britischen Religionssoziologin Grace Davie zusammengeführt. Nach Grace Davie existieren drei dynamische Modelle religiöser Praxis, die für Westeuropa Geltung besitzen und sich gegenseitig bedingen. Glaubensformen haben sich verändert und sind nicht mehr zwangsläufig an eine Kirchenmitgliedschaft gebunden (believing without belonging). Der Glaube an einen Gott und religiöse Praktiken sind dennoch weit verbreitet, dabei aber nicht mehr vollständig mit kirchlichen Glaubensinhalten deckungsgleich983. Die Glaubenszugehörigkeit erfolgt nicht mehr auf der Grundlage von Konvention oder Tradition, sondern eher auf der Basis von Freiwilligkeit (from obligation to consumption). Das dritte Konzept geht davon aus, dass es die Mehrheit der Bevölkerung befürwortet, dass eine Minderheit religiös praktizierend ist, ohne dabei selbst aktiv zu sein (vicarious religion). Ein Ausdruck dieser Form ist das stellvertretende Begehen kirchlicher Rituale984. Hier zeigt sich, dass religiöse Identität in der Gegenwart nicht nach einem bestimmten und festgelegten Muster geprägt wird, sondern auf dem Hintergrund von Individualisierung und Pluralisierung gebildet wird. Die verschiedenen Formen religiöser Praxis, die einerseits von Entkirchlichung zeugen, sind andererseits nicht ohne die institutionelle Bindung an die christlichen Kirchen denkbar:

„Kirchliche Institutionen sind schon kraft ihres Bestehens ein Referenzpunkt religiöser Praxis in der Gesellschaft und setzen einen komplexen Prozeß der wechselseitigen Überlagerungen von Bedeutungen in Gang, der sich der Postulierung einseitiger Abhängigkeiten entzieht.“985

Theologisch lässt sich dieses Modell mit der Kategorie der Stellvertretung, die für die Feier der Liturgie wichtig ist, zusammendenken. Für den Sonntag heißt das, ihn als kirchliche und theologische Ressource mit Eigenwert ohne direktes „Rekrutierungsinteresse“ zu verstehen. Die Vielfalt der Formen, in denen sich Menschen mit Kirche und Gottesdienst in Beziehung setzen, ist groß. Die Erwartungen, an Lebenswenden rituell begleitet zu werden, sind tief im kollektiven Gedächtnis verankert. Die Erwartungen an die Kirche und die Einstellungen ihr gegenüber werden von der Rolle, die die Kirche in der Öffentlichkeit einnimmt, und den gesellschaftlichen Voraussetzungen beeinflusst. Die Erwartungsmuster an den christlichen Gottesdienst sind dabei höchst diffus und komplex zugleich986 und nicht in jedem Fall an die Gottesdienstteilnahme gebunden:

„Kirchliches Handeln wird als stellvertretend wahrgenommen, sofern diejenigen, die es so wahrnehmen, sich in diesem Handeln inkludiert sehen – auch dann, wenn sie nicht aktuell gegenwärtig sind. Repräsentation ermöglicht die Teilnahme auch des Abwesenden.“987

Davies Beispiele beziehen sich zwar auf Rituale zu Großereignissen, lassen sich aber leicht auf „alltägliche“ Formen von Religiosität wie etwa den Sonntagsgottesdienst übertragen. Auch aus sozialwissenschaftlicher Perspektive kann damit festgestellt werden, was theologisch gilt: Egal wie groß oder klein die Gemeinde ist, ihr Handeln ist relevant. Entsprechend verändert sich die Lesart von Statistiken zum Gottesdienstbesuch, theologisch gesehen ist Partizipation rein statistisch nicht zu fassen. Die Zahl der Menschen, die durchschnittlich am Sonntag zur gottesdienstlichen Feier in den evangelischen und katholischen Kirchen zusammenkommen, übersteigt in Deutschland mit ca. 1 Million jede andere kulturelle Veranstaltung988. Der bloße Blick auf das Sinken der Teilnehmerzahlen ist deswegen zu relativieren. Die Gründe, die gemeindliche Liturgie mitzufeiern, sind höchst unterschiedlich. Eine differenzierte Interpretation der Zahlen ist Voraussetzung für eine angemessene Beurteilung der Entwicklung. Die allwöchentliche Teilnahme am Sonntagsgottesdienst trifft so nur auf einen bestimmten Teil der Gottesdienst feiernden Gemeinde zu. Das Mitfeiern des Gottesdienstes ist eher an bestimmte Ereignisse im (Kirchen-)Jahres- und Lebensrhythmus gebunden. Inhaltliche Akzentuierungen des Gottesdienstes erleichtern es, sich zu religiösen Formen in Beziehung zu setzen, bedeuten aber nicht, dass sich der Grad an Identifikation erhöht989. Die liturgiewissenschaftliche und pastorale Beschäftigung mit dem Gemeindegottesdienst muss auch die Menschen berücksichtigen, die am Rand der Gemeinde stehen und jene, die das gottesdienstliche Handeln befürworten, ohne daran teilzunehmen.

Aus der unregelmäßigen Teilnahme ergeben sich weitere Herausforderungen für die Liturgie: Zum einen erschwert sie das Verständnis liturgischer Kommunikation – Gottesdienstbesucher müssen z.B. oft erst einen Zugang zu Zeichen, Zeichenhandlungen und liturgischer Sprache im weitesten Sinn finden. Die aktuelle Ausgabe des deutschen Rituales „Die Feier der Kindertaufe“990 geht auf veränderte gesellschaftliche Bedingungen ein. Es ist zu überlegen, inwiefern ein breiteres Spektrum an Feiern auch für den sonntäglichen Gottesdienst möglich und notwendig wäre; auch wenn die Eucharistiefeier die Mitte der christlichen Spiritualität bildet. Zum anderen sind die großen religiösen Erzählungen als Schlüssel für das Verständnis europäischer Kultur immer weniger bekannt – weite Teile europäischer Kunst, Architektur, Literatur und Musik sind ohne sie dagegen nur schwer verständlich991. Das wird andererseits aber auch nicht ohne Folgen für das Verständnis biblischer Texte bleiben und sollte beispielsweise durch eine darauf eingehende Predigtkultur aufgefangen werden.

Davies Konzept der „vicarious religion“ regt auch dazu an, über die konkreten Gestaltungselemente der Liturgie stellvertretendes Handeln für andere in den Blick zu nehmen. Eine der gottesdienstlichen Ausdrucksformen hierfür ist das für die Liturgie grundlegende Element des Allgemeinen Gebets, die Fürbitten. Die Gemeinde, die sich als Gottesdienstgemeinschaft versammelt, hört in den biblischen Lesungen und der Verkündigung das Wort Gottes und nimmt es in Lob und Dank an. Sie realisiert in den Fürbitten ihre Teilhabe am allgemeinen Priestertum Christi, zu dem sie in der Taufe berufen ist992. Nach dem Vorbild Jesu Christi vertraut sich die Gemeinde Gott an und schließt in ihre Bitten alle Menschen ein993. In der Allgemeinen Einleitung ins Messbuch (AEM) Nr. 45 heißt es: „In den Fürbitten übt die Gemeinde durch ihr Beten für alle Menschen ihr priesterliches Amt aus.“ In der Eucharistiefeier bildet das Allgemeine Gebet den Höhepunkt und Abschluss des Wortgottesdienstes. Die Gemeinde drückt ihre Zustimmung zu den Anliegen im Mindesten durch die Akklamationen, aber auch im stillen Gebet aus994. Die AEM formuliert inhaltliche Kriterien in der Reihenfolge „für die Anliegen der Kirche“, „für die Regierenden und das Heil der ganzen Welt“, „für alle von verschiedener Not Bedrückten“ und „für die Ortsgemeinde“995. Auch in der Wort-Gottes-Feier gehört das Allgemeine Gebet zu den obligatorischen, weil für die Gemeinschaft der Gottesdienst Feiernden konstitutiven Teilen996. Andere gottesdienstliche Gestaltungselemente und Handlungsformen sind auf ihren stellvertretenden Charakter hin zu untersuchen.

Aus Davies Konzepten lässt sich weiter eine anhaltende Relevanz des Kirchenjahres für die Gesellschaft ableiten, auch wenn es liturgisch nur von einem gewissen Teil der Kirchenmitglieder und der Bevölkerung begangen wird. Es bietet der Gesellschaft einen Rahmen für die Wahrnehmung menschlicher Zeit, der die Unverfügbarkeit und das Geschenk des Lebens unter den jeweiligen Voraussetzungen neu ermöglicht:

„Es bildet einen kollektiven Zeithorizont des Jahreskreises, wie immer sich dieser dann auch individuell ausgestaltet und vielfältig ausfächert. Seine religionsbildende und -gestaltende Kraft gründet darin, dass es Grundsymbole des Glaubens in der Zeit entfaltet, die je und je ihre eigene und das heißt, je besondere Zeit im Jahreszyklus gewinnen. Wie das Kirchenjahr als liturgische Zeit begangen wird, da macht es Rhythmen des Jahres transparent auf das Geheimnis des Lebens hin: unsere Zeiten sind zuletzt und zuerst Gottes Zeit.“997

Die Präsenz des Sonntags und seiner liturgischen Feier muss wachgehalten werden. Verschiedene Argumente mit ganz unterschiedlichem Hintergrund für seinen Erhalt kommen zusammen und bilden, geht man von der Theoriebildung Grace Davies aus, eine Schnittmenge, die seine Existenz gutheißt und seine Notwendigkeit auch auf Zukunft hin unterstreicht. Übersetzt man das in die Bedeutung von Liturgie, heißt das, dass unter bestimmten Voraussetzungen der Sonntagsgottesdienst natürlich für die christliche Spiritualität selbstverständlich zentral ist, aber auch für das menschliche Leben in Gänze unter theologischen und anthropologischen Gesichtspunkten von Bedeutung sein kann. Die „vicarious religion“ bzw. „vicarious memory“ bleiben gesellschaftlich auf Kirche und Liturgie angewiesen:

„[…] that religious institutions cannot flourish without the passive acceptance of larger numbers in the population and that the future of religion in Europe will depend very largely on the complex relations between the two, […], the other way round. In many ways informal patterns of religion cannot continue without the institutional churches, for it is these that provide the liturgies which frame so much of human living. […]. The liturgy is enacted on behalf of both the individual and the community; it is essentially vicarious religion.”998

Liturgietheologische Forschung muss sich der Frage stellen, wie es gelingen kann, diese Tatsache vor dem Hintergrund der Lebensbedingungen der Gegenwart zu übersetzen und zu vermitteln. Dazu ist es nötig, sich der theologischen Bedeutung des Sonntagsgottesdienstes neu zu vergewissern, aber diese auch konsequent auf die Lebensbedingungen der Gegenwart hin zu überdenken.

An einem bestimmten Tag wird von der Gemeinschaft der Christen die Gottesdienstfeier erwartet. Michael Meyer-Blanck spricht deswegen vom Sonntagsgottesdienst als „eine Art ‚performativer Kirchturm‘“999. Die Tatsache, dass Sonntag für Sonntag Glocken zum Gottesdienst rufen, weist öffentlich auf die Zweidimensionalität menschlicher Lebenszeit hin:

„Unabhängig von der Rezeption seines spezifischen Inhalts wirkt der christliche Gottesdienst schon allein dadurch, daß er stattfindet. Er verleiht der Zeit eine religiöse Bedeutung durch die Erinnerung an eine andere Zeit, er ermöglicht eine gemeinsam gestaltete Ruhe und setzt kreative Kraft frei.“1000

Das korrespondiert mit der von Grace Dave festgestellten „vicarious religion“, die von Erwartungen der Gesellschaft an kirchliches Handeln als sinnstiftendes Tun ausgeht. Man verlässt sich darauf, dass eine Gemeinschaft regelmäßig zusammenkommt. Der Gottesdienst ist Teil der symbolischen Ordnung der Zeit. Die gemeinschaftsstiftende Dimension des Kirchenraumes ist nicht an die Existenz des Kirchgebäudes gebunden, sondern an die sich regelmäßig in Kontinuität zu den ersten Christen zum Gottesdienst versammelnde Gemeinde, die damit die Tradition aufrechterhält1001. Ihm kommt damit eine große kulturelle Verantwortung zu, die aber nicht losgelöst von seinem theologischen Inhalt und seiner liturgischen Gestalt gedacht werden kann. Je kleiner die gottesdienstliche Gemeinschaft und die Selbstverständlichkeit der Feier werden, desto mehr gewinnt für ihre gesellschaftliche Bedeutung die inhaltliche Gestaltung an Relevanz1002. Die christliche Gemeinde schließt die Menschen in ihr Gebet ein, die nicht da sind, und jene, die nicht glauben können. Insofern ist das Tun der Minderheit, die die Rituale begeht, unabhängig von den gesellschaftlichen Erwartungen der Mehrheit oder soziologischen Kategorien als stellvertretend zu bezeichnen.

7.1.2 Medium des kulturellen Gedächtnisses

Der Sonntagsgottesdienst hält das kulturelle Gedächtnis der christlichen Gemeinschaft in Gang.

Der Sonntagsgottesdienst ist das Medium des kulturellen Gedächtnisses der christlichen Erinnerungsgemeinschaft und erzeugt durch den Vollzug der Liturgie Identität, ohne die christliche Existenz nicht denkbar ist. In den biblischen Lesungen und den zentralen Texten werden Lebensbezüge über ihre kulturelle Prägung hinaus mit der Vergangenheit verschränkt und auf Zukunft hin überprüft. Die Gebete drücken die Hoffnung aus, am Reich Gottes mitwirken zu können, und leiten daraus Impulse für das christliche Leben ab1003. Die Arbeit an den liturgischen Texten der sonntäglichen Wort-Gottes-Feier hat gezeigt, wie in der Liturgie das Leben im Kontext der Heilsgeschichte vom Paschamysterium Jesu Christi her gedeutet wird. Die Gemeinde, die Gott lobt und ihm dankt, wird aufmerksam für die noch ausstehende Erfüllung des Reiches Gottes. Sie stimmt dem verkündeten Gotteswort zu und erfährt darin den Auftrag zur Veränderung der Welt1004. Das christliche Gedächtnis ist dabei mahnende Erinnerung.

Immer wieder steht zur Diskussion, ob dem christlichen Gedächtnis als nur einer Ausdrucksform von Gedenken in einer Zeit, in der alle Lebensbereiche von Pluralität geprägt sind, noch eine elementare Bedeutung zukommen kann1005. Für die christliche Identität bleibt die Feier des sonntäglichen Gottesdienstes nach wie vor zentral1006. Olaf Richter spricht in diesem Zusammenhang von einer Bildungsfunktion der Liturgie für das kulturelle Gedächtnis. Die Pflege des kulturellen Gedächtnisses ist für die Existenz einer Gesellschaft zentrale Voraussetzung1007. Der Sonntagsliturgie als zentrales Medium des christlichen Gedächtnisses kommt damit exemplarischer Charakter zu, weil sie eine Stütze für das Zusammenleben einer Gemeinschaft darstellt. Das kulturelle Gedächtnis ist auf die institutionelle Absicherung angewiesen. Als eine solche Institution kann aus dieser Perspektive der Sonntagsgottesdienst gesehen werden, ohne ihn kann das christliche Gedächtnis nicht aufrechterhalten werden. Die Bedeutung des Sonntags ist dabei theologisch von der rituellen Begehung abhängig1008.

Kultur ist wesentlich auf Erinnerung angewiesen. Ohne die Vergewisserung der eigenen Geschichte verliert die Gesellschaft ihre Orientierungspunkte, ohne die sie die Gegenwart nicht begreifen und sich nicht auf die Zukunft einlassen kann. In der Sonntagsliturgie wird die Zeit neu gedeutet und die Vergangenheit mit der Gegenwart verbunden. In der Verschränkung der Zeitebenen liegt ein wichtiges Gut für das Gelingen gesellschaftlichen Lebens, das sich seiner Herkunft und seines Sinns bewusst ist. Sich zu erinnern heißt nicht ausschließlich, mit der Vergangenheit umzugehen, sondern ist Ausdruck der Kultur und Identität einer Gemeinschaft. Fehlt die Erinnerung an die Vergangenheit, fehlt auch der elementare Bezugsrahmen für die Zukunft. Gehen kollektive Erzählungen verloren, wird Erinnerung zu Ungunsten der Kultur eingebüßt1009, daran kann auch in religiös pluraler und säkularer Gesellschaft kein Interesse bestehen. Die Fähigkeit, sich zu erinnern macht einen Großteil des humanen Charakters einer menschlichen Gesellschaft aus. Das Gedächtnis der christlichen Herkunft, die Deutung der Gegenwart im Spiegel des Bekenntnisses zum dreifaltigen Gott und der hoffnungsvolle Ausblick auf die Zukunft aus dem Paschagedächtnis, die in der Sonntagsliturgie vollzogen werden, können als ein Beitrag verstanden werden, das Gedächtnis einer Gesellschaft am Leben zu halten1010.

7.1.3 Ausdruck der Fest-Zeit des Lebens

Der Sonntag ist Fest-Zeit des Lebens. Diese kulminiert in der Feier des Gottesdienstes, die dem menschlichen Leben eine gesteigerte Qualität verleiht.

Dass man sich von Äußerlichkeiten sonntäglicher Praxis wie beispielsweise dem Sonntagsstaat verabschiedet hat, erschwert es, im nichtreligiösen Bereich der Gesellschaft oder unter Nichtpraktizierenden den Sonntag als Festtag zu vermitteln. Von einer solch eindeutigen äußeren Zuschreibung wird man sich lösen müssen. Man wird fragen müssen, ob es nicht Umdeutungen tradierter Praxis oder Innovationen gibt. Auch wenn einige äußere Formen verloren gehen, existieren andere weiter oder gewinnen an neuer Bedeutung. Werte und Einstellungen, mit denen die Menschen den Sonntag heute in Verbindung bringen, zeigen seine stabile Herausgehobenheit aus dem Alltag, den Wunsch nach gemeinsam verbrachter Zeit und Suche nach Rekreation an.

In der Feier der Liturgie wird der Sonntag als Fest-Tag begangen. Die Sonntagsliturgie unterbricht und übersteigt den Alltag. Sie verweist auf das über den Alltag hinaus Mögliche. Sie ist wesentliches Element und Ausdruck christlichen Glaubenslebens1011. Sonntagsliturgie steht dabei nicht isoliert, sondern in Beziehung zum Leben. Die Steigerung des Lebens als Festelement birgt aber auch Risiken, weil nicht nur positive Gefühle und Lebenssituationen gesteigert werden können, sondern auch negative. In jedem Fall regt der Gottesdienst zur Lebensreflexion an. Der Sonntag als Fest zeichnet sich in der Feier der Liturgie durch seine grundsätzliche „Zustimmung zur Welt“1012 und damit des Lebens aus. Im Fest wird der Mensch als Geschöpf außerhalb von Arbeit und Zweckerfüllung in seiner Ganzheitlichkeit wahr- und ernst genommen1013. Für menschliches Leben, dessen Strukturen vom Paradigma Wandel durchzogen sind, bedeutet die Existenz der Feste wie des Sonntags eine Chance sich des Lebenssinns neu zu vergewissern, sich zu regenerieren und das Leben trotz widriger Umstände zu bejahen. Sie motivieren zuversichtliches Handeln, das auf Zukunft ausgerichtet ist und neue Wirklichkeitsräume eröffnet. Der Mensch wird befähigt, aufzuatmen und findet Halt in einer Welt, die sich permanent verändert. Menschliches Leben wird grundsätzlich als unverfügbares Geschenk bejaht und der Kreislauf von Arbeit und Konsum kritisch durchbrochen. Kleiner werdende Gottesdienstgemeinschaften sind kein Grund, an diesem Potential des Sonntags zu zweifeln. Vielmehr gilt es selbstbewusst in Stellvertretung für diejenigen zu feiern, die selbst nicht dazu in der Lage sind1014. Der Sonntag erinnert an Gottes Gutheißung der Welt am siebten Tag. Die ausschließliche Schwerpunktsetzung auf das Moment der Freude dagegen ist problematisch1015, weil damit die Facette der Ernsthaftigkeit des Lebens ausgeblendet wird. Die Konfrontation mit der Leidensgeschichte Jesu Christi und biblischen Erzählungen ist oft auch Mahnung und schmerzhaftes Bewusstwerden eigener Schwächen und uneingelöster Ideale. Gerade in der Gegenwart ist diese aber wichtig, weil sie zur Mehrdimensionalität des Lebens gehört, die auch die Liturgie auszeichnet. In der gottesdienstlichen Feier stellt sich die Gemeinschaft unter Gottes Zusage und schöpft daraus Kraft.

7.1.4 Entschleunigung und Stabilisierung christlicher Identität

Der Sonntagsgottesdienst kann als eine Art „Entschleunigungsoase“ verstanden werden, die einen Beitrag zur Entschleunigung der Gesellschaft und zur Identitätsstabilität des Individuums leistet. Indem sich die Gemeinde zum Gedächtnis des Paschamysteriums versammelt, wird die Zeit unterbrochen, von daher neu qualifiziert und auf Gott hin ausgerichtet.

Menschen stehen heute unter enormen Zeitdruck. Die Identität von Individuen wird in der Gegenwart durch den strukturellen Wandel der Zeitverhältnisse zunehmend herausgefordert. Die zeittheoretischen Studien Hartmut Rosas zeigen die Folgen für das gesellschaftliche Leben auf. Die Möglichkeit, langfristige Bindungen einzugehen, wird durch die aus der permanenten Beschleunigung entstehenden Desynchronisationsprozesse extrem erschwert. Eine stabile Identität auszubilden, erweist sich für die Individuen als große Herausforderung. Nicht selten erwachsen daraus pathologischen Erscheinungen1016. Künstliche Zeitoasen werden geschaffen, um Atempausen zu ermöglichen. Hartmut Rosa nennt diese „Entschleunigungsoasen“1017. Auch der arbeitsfreie Sonntag und sein Gottesdienst als Teil eines kulturellen Rhythmus sind unter den genannten Voraussetzungen als „Entschleunigungsoase“ zu verstehen. Die Stärke des Gottesdienstes liegt aber über den Oasencharakter hinaus begründet, weil die menschliche Gegenwart und Geschichte hier nicht ausgeblendet, sondern anamnetisch und eschatologisch gedeutet werden. Der Einsatz der Kirche für den Sonntag als arbeitsfreien Tag und als Tag des Gottesdienstes kann auch davon ausgehend als Ausdruck der Sorge für gesellschaftliche Stabilität verstanden werden. Der Sonntagsgottesdienst trägt zur subjektiven Identitätsbildung bei, er kann aber nicht allein als Lösung zeitstruktureller oder sozialer Probleme verstanden werden. Er kann dabei die Akzelerationsdynamik der gesellschaftlichen Teilbereiche nicht aufheben. Im Gegensatz zu den neueren künstlich geschaffenen Entschleunigungsoasen dient der Sonntagsgottesdienst nicht als Beschleuniger der Beschleunigung, er unterstützt im Gegensatz zu diesen die Effektivitätssteigerung nicht. Er ermöglicht es, sich für kurze Zeit aus dem Beschleunigungsanspruch herauszunehmen und über das Leben zu reflektieren. Anachronistisch ist der Sonntagsgottesdienst dabei keinesfalls. Die christliche Gemeinschaft ist von den gesellschaftlichen Bedingungen natürlich nicht isoliert, wenngleich vielerorts der Verlust der Anschlussfähigkeit des Sonntags an die Gesellschaft beklagt wird. Die Argumentationen Rosas, die Entschleunigungsoasen zur Rückbesinnung auf die kulturellen und ideellen Wurzeln der Gesellschaft zu verstehen, bietet einen äußerst fruchtbaren Ansatz. Die Zeitstruktur der europäischen Gesellschaften ist stark mit dem Sonntag verbunden. Als Teil der kulturellen und strukturellen Grundlage einer Gesellschaft bleibt er sinnvoll, weil er die Unterscheidung zwischen dem Alltag und der Freizeit garantiert.

Als ein großes Problem, das sich aus veränderten Zeitdynamiken ergibt, hat Hartmut Rosa die Desintegration der Zeitebenen Vergangenheit – Gegenwart – Zukunft, die für das menschliche Leben entscheidend sind, beschrieben. Die Zeitdimensionen der Liturgie unterscheiden sich von der Leistungsorientierung der anderen Lebensbereiche1018. Die Zeitebenen werden miteinander in Beziehung gesetzt und der Mensch als Gottes Geschöpf verortet. Gottes rettendes Handeln schafft in der Liturgie eine neue Zeit, die nicht vergeht. Diese Zeit scheint in der Liturgie auf und verleiht dem Menschsein eine Bedeutung, die fern von den zeitlichen Ansprüchen der Welt ist. Im Gedächtnis wird diese Gegenwart nicht einfach ausgeblendet, sondern mit der Vergangenheit und der noch ausstehenden Zukunft im Jetzt verschränkt1019. Der Liturgie kommt so nicht nur eine identitätsbildende, sondern auch eine identitätsstabilisierende Funktion zu. Im Erzählen der Heilsgeschichte wird der Feiernde zu ihr in Beziehung gesetzt, er wird konfrontiert mit den unterschiedlichen Gestalten des Ersten und des Neuen Testaments, mit Lebenswendungen und Schicksalsschlägen, mit Leben, Leiden, Sterben, Auferstehung und Hoffnung. Das sind nicht nur lebensbejahende und harmonische Erzählungen, sie beinhalten auch Brüche, die durchaus mit den Lebenssituationen der Menschen korrespondieren. In Gebeten werden sie zusammengeführt. In der sonntäglichen Feier der Liturgie wird Zeit auf die alles übersteigende Mitte des Gedächtnisses des Paschamysteriums hin gestaltet1020. Der Gottesdienst verfolgt dabei kein Ziel, sondern ist Ausdruck des Glaubens der Gemeinde, in der sich diese zum wahren Grund ihres Lebens bekennt. Leben, Leiden und Sterben Jesu sind vergangen und in der Liturgie präsent, auch über die Gegenwart hinaus. So „[…] zwingt sie zum Innehalten mitten in einer erfolgsorientierten und am bloßen Fortschritt interessierten Zeit. Unterbrechung und Neuorientierung ist angesagt, weil die wahre Zeit nicht dem Vergessen, sondern dem Erinnern und dessen aufrüttelnder Kraft gilt.“1021 Diese in der Liturgie neu aufgezeigte Mitte der Zeit im Gedenken der Heilsereignisse ist der Nährboden für eine neue Sichtweise der Welt, die Orientierung vermittelt, diese hoffnungsvoll anzunehmen und dem Beschleunigungsdruck nicht ausgeliefert zu sein, sondern von der Mitte der Liturgie her den Lebensweg zu beschreiten1022.

7.2 Gestaltungskriterien der Liturgie

7.2.1 Notwendigkeit des lebensweltlichen Bezugs gottesdienstlichen Handelns

Der Sonntagsgottesdienst wird immer in einem konkreten Kontext begangen. Zentrales theologisches wie anthropologisches Kriterium ist sein lebensweltlicher Bezug. Nur unter dieser Voraussetzung kann der anamnetisch-epikletische Grundvollzug christlicher Liturgie für das menschliche Leben Bedeutung gewinnen.

Die Pluralisierung des Sonntags und die unterschiedliche Wahrnehmung der Zeitstruktur des Wochenendes stehen in einem gewissen Gegensatz zur kirchlichen Deutung des Sonntag und zur Aufwertung der sonntäglichen Gemeinde als Trägerin von Liturgie. Mehr denn je müssen deshalb die lebensweltlichen Voraussetzungen liturgiewissenschaftlich reflektiert werden. Akzeptanz wird nur ein Gottesdienst erhalten, der die Menschen in ihrem Leben tangiert und zwar in den Kategorien von Wort- und Zeichenhaftigkeit. Die Gottesdienstteilnehmer müssen in der Art der Feier ihre Verwobenheit als Teil der Heilgeschichte begreifen. Das bedeutet auch, dass „[p]olitische Ereignisse, Krisen, aber auch kulturelle Trends der Gesellschaft […] in den gesonderten Bezirk des Liturgischen“1023 übergehen. Die Identitätsstiftung der Liturgie setzt dabei einen bestimmten Freiraum an Gestaltung für die Gemeinde voraus, der an das Paschamysterium als Urgrund der christlichen Gemeinschaft und die Tradition der Kirche gebunden bleibt1024. Die liturgische Praxis der Gegenwart ist daran zu messen.

Versuche, die Lebensrelevanz des Sonntags durch die Gestaltung der Sonntagsliturgie besonders hervorzuheben, verdienen entsprechende Beachtung, auch wenn sie im Detail problematisch sein können. Die Arbeit hat gezeigt, dass sog. Zwecksonntage als Teil der gottesdienstlichen Sonntagskultur einen Ausdruck der christlichen Verantwortung für die Welt darstellen. Sie sind dabei jeweils in ihrem einzelnen Anliegen kritisch zu hinterfragen, zeigen aber ganz deutlich, dass die Feier der Liturgie von gesellschaftlichen Kontexten berührt wird. Die „Zwecksonntage“ weisen schon früh darauf hin, was nun neuere empirische Studien zeigen: Die Gottesdienst Feiernden werden eine positivere Gottesdienstwahrnehmung haben, wenn sie sich in diesen als Subjekte in einer konkreten Lebenssituation angesprochen fühlen. Das betrifft die veränderbaren Elemente der Liturgie. Eine bedeutendes Beispiel sind hier die Fürbitten, die das Gebet der Gemeinde in Stellvertretung für alle Christen und die Welt darstellen. Empirische Befragungen zeigen, dass sich Gottesdienstteilnehmer mit vorgefassten Fürbitten, die lediglich nach kirchenjahreszeitlichem Datum aus den liturgischen Hilfen ausgewählt werden und so keinen konkreten aktuellen Bezug zu Gemeinde- und Weltsituation haben, nicht identifizieren können. Auch ein „Abarbeiten“ „vom Weltall bis zur Familie“1025 wird als unpassend empfunden. Hier gilt es mit viel Sensibilität unter Maßgabe des theologisch erforderlichen Rahmens Strukturen zu schaffen, die eine Mitarbeit der Laien unter Bezugnahme profunder Kenntnisse ermöglichen und auch notwendig machen. Sie sind Voraussetzung für einen Gottesdienst, der von der Gemeinde getragen wird. Als weiterer, sehr herausgehobener Ort für den Lebensbezug der Liturgie gilt die Predigt. Menschliche Lebenszeit kann hier als Teil der Heilsgeschichte Gottes mit den Menschen auf Zukunft hin ausgelegt werden. Auch alle anderen Elemente des Gottesdienstes sind auf diesen Lebensbezug hin kritisch zu sichten.

Das theologische Fundament der Sonntagsliturgie wird vom Zweiten Vatikanischen Konzil festgehalten. Die Liturgiekonstitution „Sacrosanctum Concilium“ präsentiert ein dynamisches Liturgieverständnis, das es weiterzudenken gilt. Sonntagsliturgie ist nach den Maßstäben der Liturgiereform dialogische Kommunikation zwischen Gott und Mensch. Die Voraussetzungen für diesen Dialog haben sich für die Glaubenssubjekte geändert. Die Grundlage für die Erneuerung der Liturgie war das Motiv der participatio actuosa aller Gläubigen. Die Frage nach dem Träger der Liturgiereform bzw. kontinuierlicher Erneuerung der Liturgie kann nicht vom jeweiligen kulturellen Kontext losgelöst gedacht werden1026. Erkenntnisse über Lebens- und Glaubensbedingungen müssen selbstverständlich in die Reflexion über Rollen einbezogen werden. Die Entscheidung für die Teilnahme am Gottesdienst ist – davon ist heute auszugehen – bewusst getroffen. Wer am Gottesdienst teilnimmt, will als Handelnder ernst genommen werden. Das entspricht der Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen Konzils, mit der die Gläubigen als Glaubenssubjekte kraft der Taufe in die Verantwortung für die Liturgie hineingenommen werden. Die liturgierechtlichen Entwicklungen in den vergangenen Jahren fallen leider dahinter zurück. Es gibt gute Gründe von „Ansätze[n; A.B.] zur Reform der Reform“1027 zu sprechen. Das einseitige Bemühen um die Bewahrung der Einheit des römischen Ritus führt zu einer Liturgietheologie, welche das Ansinnen der Liturgiereform, die Rolle der Gläubigen als Subjekte und Träger der Liturgie zu stärken, unterläuft und letztlich Konsequenzen für das Liturgieverständnis und die Ekklesiologie haben wird1028. Hier ist insbesondere an das Problem der Übersetzung liturgischer Texte zu denken, die der Instruktion „Liturgiam Authenticam“ (2004) zufolge wortwörtlich aus dem Lateinischen zu erfolgen hat. Stilistisch und theologisch fragwürdige Gebete sind deren Folge1029. Das Rituale zur Feier des Begräbnisses, das auf dieser Grundlage bereits erschienen ist, hat sich als überarbeitungsbedürftig erwiesen.1030 Ähnliches ist für die Übersetzung der Editio typica tertia des Römischen Messbuches zu erwarten, die mit der sonntäglichen Eucharistiefeier den herausragenden Ort christlicher Identität träfe. Eine der Lebenswelt der Gläubigen nur noch schwer anschlussfähige Liturgiesprache wird den Graben zwischen Liturgie und Lebenswelt vergrößern. Das muss Konsequenzen für einen so zentralen Tag wie den Sonntag und seine Liturgien haben.

7.2.2 Pluralität sonntäglicher Gottesdienstformen

Der sonntägliche Gottesdienst ist auf vielfältige Gottesdienstformen angewiesen. Das betrifft Inhalt, Form und Zeitansatz alternativer Gottesdienste neben der unverzichtbaren gemeindlichen Eucharistiefeier.

Menschen in unterschiedlichen Lebenssituationen werden sowohl kurz- als auch langfristig von unterschiedlichen Gottesdienstformen angesprochen bzw. bringen unterschiedliche Voraussetzungen für das Mitfeiern des Gottesdienstes mit, hinsichtlich der Valenz von Eucharistiefeier und Wort-Gottes-Feier sowie der Partizipation an ihnen müssten Differenzierungen vorgenommen werden. Formen neben der Eucharistiefeier ausschließlich als sekundäre oder nicht volle Weisen des Gottesdienstes zu deuten, ist deswegen nicht mehr angemessen. In der Folge müsste auch kirchenrechtlich über die „Sonntagspflicht“ und ihre Definition nachgedacht werden1031.

Liturgiehistorisch lässt sich nicht genau sagen, wann sich die ersten Christen zur gottesdienstlichen Versammlung trafen. Es kommen Zeitpunkte am Morgen und am Abend infrage, die auch mit den gesellschaftlichen und politischen Voraussetzungen der damaligen Zeit zusammenhingen. Der Sonntagmorgen ist als Gottesdienstzeit prädestiniert, weil sich damit seine Deutung als Auferstehungsfeier verbindet, die für die christliche Spiritualität zentral ist. Für das Herrenmahl in apostolischer Zeit ist, wenn man von der Tradition des Sättigungsmahls ausgeht, der Abend als Zeitrahmen der Versammlung anzunehmen. Auch die österliche Begegnung des Auferstandenen mit den Jüngern in Emmaus wird auf den Abend datiert, der von daher ebenso seine theologische Begründung als legitimer Zeitpunkt des Gottesdienstes erhält1032. Gottesdienste außerhalb der tradierten Kernzeit am Sonntagvormittag ziehen Menschen an, für die eine Teilnahme am Vormittag aus verschiedenen Gründen nicht infrage kommt. Die Samstag- oder Sonntagabendgottesdienste sind deshalb als Ansatz zu werten, der Lebenswelt und den Zeitrhythmen heutiger Gottesdienstteilnehmer entgegenzukommen; theologisch spricht nichts gegen sie. Wichtig ist, dass der Gottesdienst der Kommunikation zwischen Gott und Mensch dient und Impulse zur Lebensgestaltung aus dieser Gemeinschaft heraus bietet, dass er „trägt“. Zu welchem Zeitpunkt der Gottesdienst stattfindet, ist dabei zweitrangig. Die Eucharistiefeier bleibt für die Gemeinschaft der Christen die zentrale Feier, die anderen Formen haben aber ihren Selbstwert. Neben der Wort-Gottes-Feier gilt es insbesondere, die Tagzeitenliturgie verstärkt in den Blick zu nehmen1033.

Aus den vielfältigen Partizipationsmustern ergeben sich Anfragen an die Form sonntäglichen Gottesdienstes. Dieser hat einen grundlegend öffentlichen Charakter. Er ist offen für verschiedene Formen der Teilnahme, die sich durch unterschiedliche Nähe und Distanz zum Gottesdienstvollzug auszeichnen. Die Annahme, es gäbe die tätige Teilnahme nur in der theologisch vollen und höchst anspruchsvollen Form, ist theologisch selbstverständlich und bleibt in kirchlicher Perspektive ein anzustrebendes Ziel1034. Sie wird aber auch für die Realität des katholischen Gottesdienstes Konsequenzen haben, wie sie auf evangelischer Seite bereits festzustellen sind:

„Wo die Vielfalt der liturgischen Partizipationsmuster von Aktion und Rezeption auf nur eines reduziert wird, büßt der Gottesdienst seine Weite und Offenheit für die individualisierte und pluralisierte Frömmigkeitskultur der Moderne ein.“1035

Diese Feststellung ist auch im Kontext katholischer Theologie zu diskutieren. Empirische Erhebungen zur individuellen Wahrnehmung des evangelischen Sonntagsgottesdienstes zeigen, wie differenziert das Teilnahmeverhalten ist. Sie geben zum einen Aufschluss über die Wahl der Gottesdienstform: Von einem starren Gegenüber in der Präferenz agendarischer und nicht-agendarischer Formen kann keine Rede sein; der eine Sonntagsvormittagsgottesdienst ist nicht mehr der Gottesdienst für alle, alternative Formen sprechen nicht nur Fernstehende oder bestimmte Gruppen an1036. Dabei wird ersichtlich, dass die Formen in der Wahrnehmung der Gläubigen aufeinander wirken. Das besitzt auch für den katholischen Sonntagsgottesdienst Bedeutung. Die Wort-Gottes-Feier und die Eucharistiefeier verweisen als Feierformen aufeinander und können zu einer Vertiefung der jeweiligen spirituellen Akzente führen.

Die Erfahrung, Teil der gottesdienstlichen Kommunikations- und Feiergemeinschaft zu sein, ist entscheidend dafür, ob man eine bestimmte Feiergestalt ablehnt oder nicht. Das inhaltliche Kriterium überwiegt und verdeutlicht die Notwendigkeit einer sorgfältigen Gestaltung der liturgischen Feier, ohne die eine Bedeutung des Gottesdienstes für die eigene und in einem zweiten Schritt für die Identität einer Gemeinschaft nicht entfaltet werden kann. Gleichzeitig wird darin einmal mehr erkennbar, dass der Sonntagsgottesdienst in der gegenwärtigen Praxis nur mit Einschränkungen als der Gottesdienst der einen Gemeinde verstanden wird1037. Das steht auch mit der zunehmenden Ausdifferenzierung der gemeindlichen Strukturen in Verbindung:

„Sachlich scheint es keine Alternative zu dem eingeschlagenen Differenzierungsprozess zu geben. Neben die Territorialgemeinden werden anders strukturierte Gemeindeformen treten müssen, wie wir dies de facto schon erleben.“1038

Die Vervielfältigung des Gottesdienstangebots wird damit einhergehen müssen. Hier müssen Rahmenbedingungen und liturgierechtliche Fragen, die v.a. die Rolle der Laien im Gottesdienst betreffen, diskutiert werden.

Milieustudien, die für die katholische Kirche in den vergangenen Jahren durchgeführt worden, verweisen auf ein ähnliches Ergebnis für den Gottesdienst. Der Religionssoziologe Michael N. Ebertz hat davon ausgehend versucht, „Wochenenddramaturgien in sozialen Milieus“ zu kennzeichnen. Dabei wird mit Verallgemeinerungen gearbeitet, die helfen sollen, die konkreten Interessen so zu fassen, dass ein klares Bild der Lebens- und Glaubensverhältnisse der Angehörigen eines jeweiligen Milieus entsteht. Dieser Ansatz lässt einmal mehr eine breite Diskrepanz zwischen dem theologischen Anspruch des Sonntagsgottesdienstes und der gesellschaftlichen Realität erkennen. Theologisch sind diese Ergebnisse äußerst kritisch betrachtet worden, sie stellen aber Hinweise für liturgiewissenschaftliches Denken und kirchliches Handeln zur Verfügung, weil sie Aufschluss über die Wahrnehmung der Kirche und ihres Gottesdienstes geben1039. Im Blick bleiben muss, dass der Gottesdienst die Individuen ansprechen soll, dabei aber als der Gottesdienst der Kirche zugleich von ekklesiologisch fundamentaler Bedeutung ist, so dass bestimmte Inhalte und Formen unverhandelbar sind, obwohl sie keine unmittelbare Entsprechung im alltäglichen Leben der Gottesdienstteilnehmer finden1040. Aus dem Widerspruch zwischen den sozialwissenschaftlichen und empirisch-theologischen Erkenntnissen und den praktisch-theologischen und kirchlichen Inhalten ergibt sich die Notwendigkeit einer liturgischen Reform. Die inhaltlichen Differenzen werden aber auch dadurch nicht aufgehoben werden können, sondern bleiben charakteristisch für „die praktisch-theologische Dialektik von kirchlicher Institution und Individualität des Glaubens.“1041 Diese unterschiedlichen Voraussetzungen der Teilnahme erfordern eine größere Vielfalt liturgischer Feiern auch für den Sonntag. Die liturgischen Feiern müssen diese unterschiedlichen Fähigkeiten und Möglichkeiten und Teilhabe berücksichtigen. Die liturgischen Bücher, die Ausdruck der Normativität der Liturgie für die christliche Gemeinde sind, lassen dafür wenig Spielraum. Der „Wunsch nach höherer Sensibilität“ ist aber diesbezüglich berechtigt. Die Liturgiewissenschaftlerin Birgit Jeggle-Merz plädiert für die Zukunft für liturgische Bücher, die als Modellsammlungen zu nutzen wären und entsprechend der jeweiligen Gemeinde Auswahlmöglichkeiten zuließen. Plurale Gestaltung wäre so möglich, ohne die identitäts- und einheitsstiftende Rolle der Liturgie zu verlieren1042. Die evangelisch-lutherische Kirche in Deutschland ist einen solchen Weg mit ihrer erneuerten Agende bereits gegangen1043. In der katholischen Liturgie deuten derzeit vor allem die Vorlagen für die Wort-Gottes-Feier am Sonntag in diese Richtung.

Pastoralliturgisch verdienen Ansätze wie der von Guido Fuchs Beachtung, der den Sonntag in seiner theologischen Bedeutung als achter Tag stärkt und versucht, ihn an die Vorstellung des Wochenendes anzuschließen1044. Ein anderer Vorschlag von Fuchs besteht in der liturgischen Akzentuierung des Samstags als letzter Tag der Woche in Form eines Schwellenritus, der die Grenze überschreitet:

„Es ist ein Schwellenritus, der neben der wiederkehrenden Feier des Sonntags zur Strukturierung der Woche und dem bewussten Erleben ihres Vergehens und Neuwerdens beiträgt. […] Daher ist es sehr zu empfehlen, der Sonntag-Vorabendmesse die Möglichkeit einer kurzen Rückschau und Verabschiedung der Woche wie auch der Eröffnung bzw. Begrüßung des Sonntags zu geben. Beides ließe sich in den Eröffnungsteil der Messfeier integrieren und gäbe ihre [sic!] damit ein unverwechselbares Gesicht. Ebenso ist dies im Zusammenhang der Ersten Vesper unproblematisch möglich, wobei hier auch rituell durch ein Luzernarium noch eine zusätzliche Gestaltungsmöglichkeit gegeben ist.“1045

Dieser Ansatz von Fuchs stellt Möglichkeiten dar, den Sonntag liturgisch neu zu akzentuieren. Beispiele dieser Art können beitragen, ihn spirituell wieder stärker in das liturgische Wochengeschehen der Gemeinden einzubinden.

7.3 Kirchliche Handlungsnotwendigkeiten

7.3.1 Annahme der Herausforderung außerchristlicher Sonntagskultur

Kirchliches Engagement für den Sonntag muss die Vielfalt des Glaubenslebens akzeptieren und die Herausforderungen, die sich aus dem Zusammenleben mit Nicht-Christen ergeben, annehmen.

Es existieren heute unterschiedliche Formen der Suche nach Gott. Sie äußern sich in mindestens ebenso vielfältigen Formen der religiösen Praxis. An kirchlichen Ritualen nimmt ein großer Teil der Interessierten und der Gläubigen nicht mehr mit einer voraussagbaren Regelmäßigkeit teil. Die Ursache dafür liegt neben der Veränderung von Religiosität und religiöser Praxis in der Vielzahl der Gestaltungsmöglichkeiten des freien Tages. Auf letztere muss sich der Blick der Kirche richten. Dabei wird erkennbar, dass der Großteil der Interessen, die am Sonntag verfolgt werden, durchaus im Kontext kirchlicher Vorstellungen von Familienleben, Gemeinschaft und sinnvoller Lebensgestaltung angesiedelt ist. Eine Konkurrenzsituation zwischen kirchlichen und gesellschaftlichen Gestaltungsmöglichkeiten liegt vor, wenn Sportveranstaltungen oder andere Freizeitaktivitäten mit den Gottesdienstzeiten kollidieren. Die Kompatibilität kirchlicher und theologischer Bedeutungsbesetzungen des Sonntags mit anderen Möglichkeiten der Gestaltung des Tages muss verstärkt in den Blick genommen werden. Wenn die Mehrheit der Bevölkerung am Sonntag auch jenseits des Gottesdienstes an Formen von Gemeinschaft interessiert ist, ist das ein wichtiger Ansatzpunkt für eine kirchliche Sonntagskultur, der nicht ungenutzt bleiben sollte. Hier zeigt sich, dass kirchliche Sonntagsangebote neben dem Gottesdienst gleiche oder ähnliche inhaltliche Interessen verfolgen wie manche außerkirchliche Formen der Sonntagsgestaltung. Die Menschen in den Blick zu nehmen, die den Glauben nicht teilen1046, darin liegt ein ungenutztes kirchliches Potential.

Zu stark gehen viele amtskirchliche Dokumente von der Situation der Bedrohung des Sonntags und der gesellschaftlichen Relevanz kirchlicher Glaubenspraxis insgesamt aus. Das Wochenende, als Ganzes oder in Teilen mit Arbeitsruhe verbunden, kann auch ohne die gottesdienstliche Begehung des Sonntags als Schutzraum für die gesellschaftliche Regeneration betrachtet werden. Das gilt es anzuerkennen.

Den Sonntag als „Tag der Freiheit“ zu akzentuieren, ist theologisch stimmig und gesellschaftlich anschlussfähig, der Sonntag geht aber nicht darin auf. Ruhe wird auch mit Passivität assoziiert. Das Herausgehobensein eines Tages aus dem Wochenablauf befreit das Leben aus einer gewissen Monotonie und Neutralität. Es gilt aus der Sonntagsliturgie heraus Stellung zu beziehen zu bestimmten Themen. Der Mensch wird herausgefordert, sich mit seinem Leben auseinanderzusetzen. Die Wiederkehr des freien Sonntags ist dabei ein wichtiges Gut, das den Menschen beständig ein Zurruhekommen ermöglicht; das versucht die Kirche in den Diskurs einzubringen. Aktionen wie „Sonntag. Zeit zum Auftanken“ des Bonifatiuswerks tragen zur innerkirchlichen Stabilisierung bei, sind aber inhaltlich nahezu ausschließlich darauf ausgerichtet. Insbesondere der Werbefilm zur Aktion lässt den Blick auf Interessenten außerhalb der sog. Kerngemeinde vermissen. Das Bild, das hier von Liturgie vermittelt wird, zeigt eine geschlossene Gemeinschaft, die Interessenten anderer Gestaltungsmöglichkeiten im wörtlichen Sinne „vor den Kopf stößt“ und so keine Zukunft haben kann.

Mit langer Tradition sind der Sonntag und der Ruhetag miteinander verbunden. Der Aspekt der Arbeitsruhe wird als ein hohes gesellschaftliches Gut verstanden. Darin stimmt die Kirche mit den Gewerkschaften überein, deshalb bringen sich kirchliche Verbände in die „Allianz für den freien Sonntag“ ein. Auch wenn Arbeitsruhe historisch nicht zwingend mit dem Sonntagsgottesdienst verbunden ist, stellt sie einen nicht zu unterschätzenden Beitrag zum sozialen Leben dar.

Auch die kirchlichen Dokumente nehmen Gemeinde überwiegend als eine geschlossene Gruppe wahr. Die Vielgestaltigkeit der Teilnahmemuster und ihre Voraussetzungen spielen kaum eine Rolle1047. Die Reflexion empirischer Gottesdienstforschung, die die Beweggründe und die Gottesdiensterfahrung von Individuen in den Blick nimmt, ist hier unerlässlich für die Entwicklung kirchlicher „Strategien“ zum Sonntag. Der Sonntagsgottesdienst und kirchliche Aktivitäten können Impulse für die Sonntagskultur des Einzelnen geben. Diese bleibt dennoch nur plural denkbar, im Rahmen einer vielgestaltigen Wochenendkultur. Auch der Formenwandel von Religiosität wird sich weiter auf die Gestaltung des Wochenendes und des Sonntags auswirken. Ob man am Gottesdienst teilnimmt oder nicht, wird mehr und mehr auf Freiwilligkeit und individuellen Interessen beruhen. Dass kirchliche Angebote von der Breite der Angesprochenen wahrgenommen werden, ist unwahrscheinlich. Kirchliches Denken muss sich auf eine unregelmäßige Teilnahme vieler Gottesdienstteilnehmer und die Nicht-Voraussagbarkeit des Erfolges von Angeboten einstellen und darf eine geringe Teilnehmerzahl nicht als Misserfolg interpretieren, gemäß dem Schriftwort „Wo zwei oder drei in meinem Namen versammelt sind, da bin ich mitten unter ihnen.“ (Mt 18,20). Nur wenige Menschen werden daran interessiert sein, den gesamten Sonntag im Rahmen der Kirche zu verbringen. Dennoch bleibt der Tag besonders, weil er sich von den übrigen Tagen absetzt. Die Statistiken zeigen, dass das Interesse am Erhalt des regelmäßigen freien Tages groß ist und dieser v.a. für soziale Aktivitäten genutzt werden möchte. Der Sonntagsgottesdienst bildet bleibend als Versammlung des Glaubens den kultischen Höhepunkt des religiösen Sonntags – unabhängig vom Zeitpunkt der Feier. Kirchliche Deutungs- und Interpretationsmuster benötigen aber zunehmend eine Aufgeschlossenheit gegenüber den Teilnahmemustern und gesellschaftlichen Interpretationen des Sonntags. Kirchliche Argumentation bedarf dafür einer breiteren Rezeption der sozialwissenschaftlichen Erkenntnisse.

Die liturgischen Feiern müssen lebendig sein. Die entsprechenden Feierformen müssen die Erfahrung vermitteln, Teil der Gemeinschaft der Kirche zu sein und das eigene Leben anzunehmen, um auf das in SC 1 formulierte Ziel, „das christliche Leben unter den Gläubigen mehr und mehr zu vertiefen“1048, hinzuwirken. Die Spannung zwischen dem theologischen Verständnis der sonntäglichen Liturgie als „Quelle und Höhepunkt“ (SC10) des christlichen Lebens und der Glaubenspraxis, die sich realiter vielerorts anders gestaltet, bleibt bestehen und muss ausgehalten werden. Eine Vielfalt gottesdienstlicher Formen, die verschiedene Personengruppen anzieht, erhöht diese Spannung. Andererseits verstärken sie die Möglichkeit zur Identifikation der Gottesdienstteilnehmer mit dem Tun der Kirche1049.

Realistisch muss im Blick sein, dass der Sonntag kein Allheilmittel für strukturelle Probleme sein kann. Er ermöglicht auch keine Flucht aus dem Alltag, sondern gibt Anstöße zu seiner Bewältigung. Die kirchliche Argumentation muss berücksichtigen, dass nie alle Menschen überzeugt werden können. Menschen, die sich für den Gottesdienst entscheiden, stehen unter dem Druck, sich damit gleichzeitig gegen eine andere Gestaltungsmöglichkeit oder gar mehrere gewendet zu haben. Das muss eine kirchliche Argumentation berücksichtigen und das muss pastoral auch gewürdigt werden, im gleichzeitigen Wissen, dass es sein kann, dass die Betroffenen am nächsten Sonntag nicht am Gottesdienst teilnehmen. Die Vielfalt der Deute- und Glaubensrichtungen muss akzeptiert werden. Es geht nicht darum, ein romantisches Bild vom Sonntag zu zeichnen, sondern Wege zu beschreiten, die mit Blick auf die Förderung des Glaubens der Menschen kreativ mit der Ressource Sonntag umgehen, ohne seine theologische Bedeutung in den Hintergrund zu rücken. Der Sonntagsgottesdienst entfaltet seinen Sinn in sich und ist nicht für Zwecke instrumentalisierbar. Gott lädt die Menschen ein, diesen Tag in seiner Gemeinschaft zu begehen. Seine kulturellen, sozialen, politischen und gesellschaftlichen Dimensionen leiten sich aus seinem Zentrum als Tag des Herrn und der gemeinsamen liturgischen Feier ab, sind aber keine Ziele gottesdienstlicher Feier. Das französische Schreiben „Proposer la foi“, auf dessen wesentliche Linien im Abschnitt 2.1.3 eingegangen wurde, spricht klar und deutlich aus, worin der Auftrag der Kirche zu sehen ist:

„Wir sind also dazu aufgerufen, den Menschen das Evangelium nicht als ein kulturelles oder gesellschaftliches Kontrastprogramm anzubieten, sondern als eine Kraft zur Erneuerung, die die Menschen, jedes menschliche Wesen, dazu aufruft, zu den Quellen des Lebens zurückzukehren.“1050

Kirchliche Sonntagskultur wird nicht nur an der Stellung ihres Gottesdienstes zu messen sein. In vielfältigen Bezügen verlangt das liturgische Vollzogene von allen Gemeindegliedern das Mitwirken am Gottesreich schon in dieser Welt. Auf dem Boden der in der sonntäglichen Liturgie gefeierten Gemeinschaft muss eine lebendige Lebensgemeinschaft wachsen, dann wird die Liturgie „Mitte und Höhepunkt“ christlichen Lebens, wie es die Liturgiekonstitution beschreibt1051. Ohne diese Rückbindung an Martyria und Diakonie verliert der Sonntagsgottesdienst an theologischer und gesellschaftlicher Relevanz.

7.3.2 Liturgische Bildung als Schlüssel lebendiger Sonntagsliturgie

Die Relevanz des christlichen Sonntags hängt maßgeblich mit der (Mit)Verantwortung der Laien in der und für die Liturgie zusammen und ist auf eine breite liturgische Bildung angewiesen.

Die Weiterentwicklung einer sonntäglichen Spiritualität setzt eine intensive Einbindung der Gemeindemitglieder in die Vorbereitung der Liturgie voraus. Trotz eines veränderten Kontextes des Gottesdienstes, wie ihn Religionssoziologen beschreiben, bleibt die volle Initiation Grundlage für den Zugang etwa zu liturgischen Diensten. Zugleich ist das Überleben des Gottesdienstes theologisch und praktisch auf eine stärkere Verantwortung und Mitgestaltung der Laien und die Entfaltung der liturgischen Rollen angewiesen, „damit alle Gläubigen […] zu der vollen, bewussten und tätigen Teilnahme an den liturgischen Feiern geführt werden“ (SC 14), zu der sie qua „Taufe berechtigt und verpflichtet“ sind (SC 14). Nur so können sie ihren Beitrag zur Identität der Kirche leisten1052.

Die Wort-Gottes-Feier wird in Zukunft unter den derzeitigen Bedingungen für eine noch größere Zahl von Gemeinden die reguläre zentrale Sonntagsfeier sein, für die Männer und Frauen als Leiter der Liturgie benötigt werden. Auch das ist nur mit entsprechender liturgischer Bildung möglich. Davon abgesehen bleiben alle Formen Ausdruck der gemeinschaftlichen Feier von Priester und Gemeinde. Die genannten Tatsachen müssen Konsequenzen haben für die Ausbildung aller theologischen und gemeindepraktischen Berufe. Plurale Gottesdienstformen, Rollenverständnis und differenzierte Teilnahmemuster müssen als Inhalte zu den verschiedenen Curricula gehören.

Liturgische Bildung wird im Kontext loser werdender Verbindungen zur Pfarrgemeinde und struktureller Veränderungen schwieriger. Gleichwohl kann sie nicht ausschließlich von den Hauptamtlichen getragen werden. Das stellt auch eine Anfrage die angestrebte participatio actuosa dar. Wenn Kirchenmitgliedschaft und religiöse Praxis immer seltener bekannten Wegen folgen, kann die volle Initiation nicht mehr als bei allen Gottesdienstteilnehmern vorhanden vorausgesetzt werden. Die liturgische Bildung ist der Schlüssel für die Entwicklung eines breiten Bewusstseins für die Bedeutung des Sonntags als Quelle christlicher Spiritualität. Hier müssen Fragen etwa nach dem sakramentalen Charakter der Liturgie und der Taufidentität im Mittelpunkt stehen. Gerade die Liturgische Bewegung hat deutlich gemacht, wie stark die Erneuerung des christlichen Lebens an das liturgische Verständnis jedes einzelnen gebunden ist. Sie gilt es weiter auszubauen und die bereits institutionell geschaffenen Angebote in der Praxis der Gemeinde und Liturgie zu verankern.

Die Studie hat gezeigt, dass religiöse Praxis heute Formen annimmt, bei denen nicht mehr klar zu trennen ist zwischen praktizierend und nicht-praktizierend – mit Folgen für die Teilnahme am Sonntagsgottesdienst. Aus den dargestellten Theorien und Diskussionen lässt sich ableiten, dass die Feier der Liturgie als religiöser Ausdruck sowohl für das Individuum als auch für das kollektive Leben relevant ist und bleibt. Der Blick auf soziologische und kulturwissenschaftliche Theorien und deren liturgiewissenschaftliche Aufbereitung können dazu dienen, den Wert des Sonntagsgottesdienstes aus einer Perspektive darzustellen, die nicht im Binnenkirchlichen und -theologischen verharrt und somit für Außenstehende und Distanzierte Plausibilität besitzt. Die Reflexion der soziologischen Konzepte erweist sich als notwendige Voraussetzung für liturgiewissenschaftliche Überlegungen, welche die Gegenwart betreffen. Es gäbe noch eine Vielzahl von Konzeptionen und Zugängen, mit denen es sich auseinanderzusetzen lohnen würde. Hier wurden lediglich zwei soziologische Ansätze ausgewählt und vertieft, die starke Anschlussfähigkeit an liturgiewissenschaftliche Themen besitzen. Im Zusammenspiel mit theologischen Erkenntnissen können sie schließlich eines klar zeigen: Die Pluralisierung der subjektiven religiösen Praktiken und die sich daraus ergebenden Herausforderungen für die liturgische und liturgiewissenschaftliche Diskussion sind kein Anlass zur Resignation, sondern eröffnen mit Blick auf den Sonntag eine Fülle von Fragen und Handlungsmöglichkeiten. Sie kann man allerdings nur dann wahrnehmen, wenn man um die theologische Bedeutung des Sonntags weiß und zugleich offen ist für die vielfältigen Glaubens- und Lebenspraktiken, in denen sich Sonntagskultur heute darstellt. Die vorliegende Arbeit plädiert deshalb mit Blick auf den religionssoziologischen Befund und die theologische Analyse für Pluralität kirchlicher Sonntagskultur und ihrer Liturgie.
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Anhang

1. Sonntagsgebet (Katholische Arbeitnehmerbewegung)1053

1 Herr Jesus Christus,

2 der Sonntag gibt jeder Woche Rhythmus, Struktur und ein

3 Stück Freiheit. Mit der Gefährdung des Sonntags setzen wir ein

4 wertvolles Geschenk aufs Spiel. Ohne Sonntag gibt es nur noch

5 Werktage!

6 Herr, erbarme dich.


7 Es gibt auch Menschen, die Angst haben vor dem Sonntag. Sie

8 fürchten statt der Ruhe Langeweile, statt Einkehr Einsamkeit, statt

9 Besinnung innere Leere.

10 Christus, erbarme dich.




11 Der Sonntag ist der Tag der Gemeinschaft, ob im gemeinsamen

12 Gottesdienst, in der Familie oder mit Freunden. Hier finden wir

13 die Chance, nicht die Zeit zu vertreiben, sondern sie zu füllen

14 mit intensivem Leben.

15 Herr, erbarme dich.




16 Der Herr erbarme sich unser. Er vergebe uns, wo wir gleichgültig

17 und egoistisch waren. Er stärke und ermutige uns, unseren

18 Glauben zu leben – jeden Werktag, und jeden Sonntag.




19 Amen.





1053 Allianz für den freien Sonntag, Aktionsheft, 3.





2. Zwecksonntage im deutschsprachigen Raum

Die Synopse basiert auf einer Erhebung, die für den Band Studien und Entwürfe zur Messfeier. Hg. v. Eduard Nagel in Verb. m. Roland Bachleitner. Freiburg / i. Br. 1995 (Texte der Studienkommission für die Meßliturgie und das Messbuch der Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionen im Deutschen Sprachgebiet 1) zusammengestellt wurde. Das Datenmaterial dafür stammt aus den Jahren 1993/94 und wurde durch eigene Recherche ergänzt. Nicht zu allen Anliegen konnten Inhalte und Zeitpunkt der Einführung ermittelt werden.











	Datum


	Deutschland


	Österreich


	Schweiz





	1. Jan. Neujahr


	Weltfriedenstag
 * „Besinnung auf die notwendige Förderung des Friedens“1054 (seit 1968)


	Weltfriedenstag
 * „Besinnung auf die notwendige Förderung des Friedens“1055 (seit 1968)


	Weltfriedenstag
 * „Besinnung auf die notwendige Förderung des Friedens“1056 (seit 1968)





	2. So. im Jan. o.
 6. Jan.


	Afrika-Tag
 * „Aus- und Fortbildung kirchlicher Mitarbeiter, die sich für Freiheit, Gerechtigkeit und Frieden in Afrika einsetzen“ (Papst Leo XIII., seit 1891)1057
 K


	 


	 





	2. So. im JK


	Familiensonntag
 * „Austausch von Glaubenswissen und Glaubensleben zwischen den Generationen“1058 in Familie, Gemeinde, Kirche (Deutsche Bischofskonferenz, seit 1976)


	 


	 





	So. zw. 18. u. 25. Jan.


	Sonntag in der Weltgebetswoche für die Einheit der Christen
 * für die Einheit der Christen (Leo XIII., seit 1941 Festlegung auf Monat Januar)1059


	Sonntag in der Weltgebetswoche für die Einheit der Christen
 * für die Einheit der Christen (Leo XIII., seit 1941 Festlegung auf Monat Januar)


	Sonntag in der Weltgebetswoche für die Einheit der Christen
 * für die Einheit der Christen (Leo XIII., seit 1941 Festlegung auf Monat Januar)





	Letzter So. im Jan.


	Ökumenischer Bibelsonntag
 * für die weltweite Verbreitung der Bibel (Deutsche Bibelgesellschaft, Katholisches Bibelwerk, Ökumenische Centrale der Arbeitsgemeinschaft Christlicher


	 


	 





	 


	Kirchen, seit 1965)1060


	 


	 





	1.-5. So der Österl. Bußzeit


	 


	 


	Fastenopfer-So.
 „Stärkung von lokalen Dorfstrukturen und anderen Gruppierungen“ 1061 in der Schweiz und anderen Ländern





	2. So. der Österl. Bußzeit


	 


	Familienfasttag
 * „Bekämpfung des Hungers in der Welt und Einsatz für Gerechtigkeit“ (Katholische Frauenbewegung, seit 1958)1062
 K


	 





	5. So. der Österl. Bußzeit


	Misereor
 * „mit den Armen gemeinsam und ausgehend von ihren Bedürfnissen für Verbesserungen ihrer Lebenslage zu kämpfen“
 K


	 


	Fastenopfer-So.
 s.o.
 K





	So. im Mai


	 


	 


	Bibelsonntag
 * Einsatz für die Bibelpastoral in Gemeinden (Schweizerisches Katholisches





	 


	 


	 


	Bibelwerk u. Schweizerische Bibelgesellschaft)1063





	So im Mai / Juni


	So. in der „Woche für das Leben“
 * Bewusstsein für Wert und Würde des menschlichen Lebens fördern (DBK, EKD)1064


	 


	 





	4. So. der Osterzeit


	Weltgebetstag für geistliche Berufe
 * Gebet für Priesteramt und geistliche Berufungen (Paul VI., seit 1964)1065


	Weltgebetstag für geistliche Berufe
 * Gebet für Priesteramt und geistliche Berufungen (Paul VI., seit 1964)1066


	Weltgebetstag für geistliche Berufe
 * Gebet für Priesteramt und geistliche Berufungen (Paul VI., seit 1964)1067





	6. So. der Osterzeit


	Tag für die verfolgte Kirche


	 


	 





	7. So. der Osterzeit


	Renovabis
 * „für die pastorale, soziale und gesellschaftliche Erneuerung der ehemals kommunistischen Ländern in Mittel-, Ost- und Südosteuropa“1068
 K


	Welttag der sozialen Kommunikationsmittel
 * „Macht der Medien im Interesse der Menschheit zu beschränken“ (Dekret „Inter Mirifica“, Zweites


	Welttag der sozialen Kommunikationsmittel
 * „Macht der Medien im Interesse der Menschheit zu beschränken“ (Dekret „Inter Mirifica“, Zweites





	 


	 


	Vatikanisches Konzil, seit 1968)1069


	Vatikanisches Konzil, seit 1968)1070
 K





	3. So. im Juni


	Diasporaopfertag
 * „den eigenen Glauben in einer glaubensfremden Welt leben und weitergeben“ (Bonifatiuswerk der deutschen Katholiken)1071
 K


	 


	Flüchtlings-So.
 * „Engagement für Asylbewerber und für bessere Integration von Flüchtlingen“1072
 K





	So. um 24. Juli


	 


	Christopherus-So.
 K


	 





	2. So. im Sept.


	Welttag der sozialen Kommunikationsmittel
 * „Macht der Medien im Interesse der Menschheit zu beschränken“ (Dekret „Inter Mirifica“, Zweites Vatikanisches Konzil, seit 1968)1073


	 


	 





	3. So. im Sept.


	 


	 


	Eidgenössischer Dank-, Buß- und Bettag
 * „Tag der Solidarität und Geschwisterlichkeit, Verantwortung der Menschen füreinander und für die Schöpfung“ (gesamtschweizerisch, seit 1796 bzw. 1832)1074





	Zweitletzter So. im Sept.


	Caritas-So.
 * Caritas, Nächstenliebe, Aufmerksamkeit und Solidarität gemeinsam mit Verkündigung und Liturgie „Fundament der Kirche“1075
 K


	 


	 





	Letzter So. im Sept.


	Tag des ausländischen Mitbürgers
 * „Eintreten für bessere politische und rechtliche Rahmenbedingun gen des Zusammenlebens von Deutschen


	Sonntag der Völker (früher Ausländersonntag)
 *„gegen Fremdenfeindlichkeit und Vorurteile, für Verständnis für Fremde“1077


	 





	 


	und Zugewanderten“ 1076 (Fuldaer Bischofskonferen z, EKD, seit 1975)


	 


	 





	1. So. im Okt. bzw. So. im Herbst


	Erntedankfest
 „Rückbesinnung auf die Abhängigkeit von der Natur und auf die notwendige Dankbarkeit gegenüber Gott“1078 (seit 1972, Fuldaer Bischofskonferen z)


	Erntedankfest
 „Rückbesinnung auf die Abhängigkeit von der Natur und auf die notwendige Dankbarkeit gegenüber Gott“1080


	Erntedankfest
 „Rückbesinnung auf die Abhängigkeit von der Natur und auf die notwendige Dankbarkeit gegenüber Gott“1082





	Zweitletzter o. letzter So. im Okt.


	Weltmissions-So.
 * „Gebet und Werbung für die Missionen“ (Pius XI., seit 1926)1079
 K


	Weltmissions-So.
 * „Gebet und Werbung für die Missionen“ (Pius XI., seit 1926)1081
 K


	Weltmissions-So.
 * „Gebet und Werbung für die Missionen“ (Pius XI., seit 1926)1083
 K





	So. nach dem 4. Nov.


	Borromäus-So. (Tag des Buches)
 * Aufmerksamkeit auf „die Tätigkeit der örtlichen Katholischen öffentlichen Büchereien und


	 


	 





	 


	des Borromäusvereins in Bonn“1084 richten (Fuldaer Bischofskonferenz, seit 1925)
 K


	 


	 





	2. So. im Nov.


	 


	 


	Ausländer-So. / Tag der Völker
 * „für Völkerverständigung, und die Garantie der Menschenwürde und Menschenrechte“1085





	So. um 19. Nov.


	 


	Caritas-So.
 * für Kinder, Frauen und Männer in Not in Österreich (Caritas)1086
 K


	 





	1. Advents-So.


	 


	 


	Universitäts-So.
 * Einsatz für die „höhere katholische Bildung“1087
 K





	3. Advents-So.


	 


	Bruder (und Schwester) in Not
 * Entwicklungsarbeit in Ostafrika und Lateinamerika zur


	 





	 


	 


	„Verbesserung der Lebensverhältnisse“1088 (in Koop. mit der Katholischen Männerbewegung)
 K


	 





	Erster Weihnachts -tag


	Adveniat-So.
 * Arbeit der Kirche in Lateinamerika gegen „Armut, Unrecht und Ausgrenzung“1089 (Aufruf durch die deutschen Bischöfe, Bischöfliche Aktion)
 K


	 


	 





	So. zw. Weihnachten und Neujahr


	Weltmissionstag der Kinder
 * Solidarität mit Kindern in Afrika, Asien, Lateinamerika, Ozeanien und Osteuropa (Sternsinger)1090
 K


	 


	 









Legende

Universalkirchlich gültig

Gültig für den jeweiligen nationalen Kontext

K: Kollekte von der jeweiligen nationalen Bischofskonferenz festgelegt

DBK (Deutsche Bischofskonferenz)

EKD (Evangelische Kirche Deutschland)



1054 Die Menschheitsfamilie – Gemeinschaft des Friedens. Welttag des Friedens. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (AH 218), Bonn 2008, 2.

1055 Ebd.

1056 Ebd.

1057 http://www.missio.de/dcms/sites/missio2/missio-in-aktion/aktionen… vom 27.02.2008.

1058 Vorwort, in: Familie-Weggemeinschaft im Glauben. Familiensonntag 1990 (Arbeitshilfen 74), 1; vgl. auch http://dbk.de/ehe-familie-kirsche/pages/familiensonntag.html.

1059 Vgl. http://kirchensite.de/incex.php?myELEMENT=42055 vom 04.03.2008.

1060 Vgl. http://www.ekd.de/aktuell_presse/pm12_2004_dbg_oekum_bibels… vom 19.03.2008.

1061 Vgl. http://www.fastenopfer.ch/sites/content/fastenopfer.html vom 04.03.2008.

1062 http://www.kfb.at/teilen/start.html vom 04.03.2008.

1063 Vgl. vom 27.02.2008.

1064 Vgl. http://woche-fuer-das-leben.de/2008/jahresthema.htm vom 19.03.2008.

1065 Vgl. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/vocations… vom 27.02.2008; vgl. auch htpp://www.kath.de/magazin/wegbereiter/Seiten.und.Rahmen/1-06/… vom 27.02.2008.

1066 Vgl. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/vocations… vom 27.02.2008; vgl. auch htpp://www.kath.de/magazin/wegbereiter/Seiten.und.Rahmen/1-06/… vom 27.02.2008.

1067 Vgl. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/vocations… vom 27.02.2008; vgl. auch htpp://www.kath.de/magazin/wegbereiter/Seiten.und.Rahmen/1-06/… vom 27.02.2008.

1068 Vgl. http://www.renovabis.de/ueber_uns/index.shtml vom 27.02.2008.

1069 Vgl. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/communic… vom 27.02.2008.

1070 Vgl. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/communic… vom 27.02.2008.

1071 Vgl. http://www.bonifatiuswerk.de/index.php?id=werk vom 04.03.2008.

1072 Vgl. http://www.presseportal.ch/de/story.htx?nr=100475869 vom 27.02.2008.

1073 Vgl. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/communic… vom 27.02.2008.

1074 Vgl. http://www.ref.ch/kirche/bettag.html vom 19.03.2008.

1075 http://www.caritas.de/19494.html vom 27.02.2008.

1077 Vgl. http://www.oekumene.at/dokumente/2006_0920_auslaendersonnta… vom 19.03.2008.

1076 http://tage-der-begegnung.de/html/body_die_geschichte.html vom 27.02.2008.

1078 http://www.festjahr.de/festtage/erntedank.html vom 27.02.2008.

1079 http://www.missio-muenchen.de/dcms/sites/missio2/missio-ueber-s… vom 27.02.2008.

1080 http://www.festjahr.de/festtage/erntedank.html vom 27.02.2008.

1081 http://www.missio-muenchen.de/dcms/sites/missio2/missio-ueber-s… vom 27.02.2008.

1082 http://www.festjahr.de/festtage/erntedank.html vom 27.02.2008.

1083 http://www.missio-muenchen.de/dcms/sites/missio2/missio-ueber-s… vom 27.02.2008.

1084 http://dbk.de/termine/data/01565/index.html vom 27.02.2008.

1085 http://www.dioezese-linz.at/redaktion/index.php?action_new=Lese… vom 27.02.2008.

1086 Vgl. http://www.dsp.at/presse/archiv/2002/inhalte2001/01-11-14-carita… vom 19.03.2008.

1087 http://immaculata.ch/Archiv/Ecclesiastica/Nationalsozialismus_KatholischeKirche_1.pdf vom 27.02.2008.

1088 http://www.diözese-innsbruck.at/index.php?id=21&ortal=76 vom 27.02.2008.

1089 http://www.adveniat.de/index.php?id=pm-10-12-20070000 vom 27.02.2008.

1090 http://www.sternsinger.org/20000/23000/23000html vom 27.02.2008.





3. Die Wort-Gottes-Feier: Sonn-(Fest-)täglicher Lobpreis

A. „Lobpreis und Dank für das Geschenk des Sonntags“1091

I


1 Gepriesen bist du, Schöpfer der Welt:

2 Am Sonntag gedenken wir deiner Güte,

3 mit der du Himmel und Erde erschaffen hast.

4 Du bist Quelle und der Ursprung allen Lebens.

5 Du hast am siebten Tag geruht von deinem Werk;

6 du lädst auch uns nach den Tagen der Arbeit ein,

7 an deiner schöpferischen Ruhe teilzuhaben.

8 Du willst, dass wir das Leben feiern,

9 das du uns immerfort schenkst.

10 Du lässt uns ausruhen von der Mühe und Hast

11 und aufatmen im Blick auf deine Treue

12 zu uns und allen Geschöpfen.



II


1 Gepriesen bist du, Gott, für den Tag,

2 an dem du Christus deinen Sohn, aus dem Tod erweckt

3 und zu Sonne des Heils gemacht hast.

4 Am Sonntag sammelst du deine Gemeinde um ihn

5 und stellst sie in das Licht seiner Liebe.

6 Am Sonntag erneuerst du den Bund der Treue,

7 den du mit uns geschlossen hast

8 in Christi Tod und Auferstehung.

9 Christus, dein Sohn, tritt in unsere Mitte:

10 Er bringt uns deine Versöhnung und deinen Frieden.

11 Er schenkt uns immer neu seinen Heiligen Geist,

12 der uns das Herz aufschließt für das Geheimnis deiner Liebe

13 und uns den Mund auftut zum Lob deiner Großen Taten,

14 die du für uns und alle Welt vollbracht hast.



III


1 Gepriesen bist du, Vater für den Tag,

2 an dem wir die lebendige Hoffnung feiern,

3 zu der du die Welt berufen hast

4 durch die Auferweckung deines Sohnes.

5 Sie ist uns Unterpfand der kommenden Vollendung,

6 die wir mit der ganzen Schöpfung (voll Sehnsucht) erwarten.

7 Dein Sohn hat Sünde, Leid und Tod besiegt.

8 Er lässt uns in dieser Feier den Geschmack der Hoffnung verkosten:

9 dass deine Liebe stärker ist als alle Mächte des Todes

10 und deine Herrschaft des Erbarmens sich durchsetzt

11 in dieser Welt voll Unrecht und Gewalt.



IV


1 Gepriesen bist du, Freund des Lebens,

2 für das Geschenk des (dieses) Sonntags.

3 Wir heißen ihn an diesem Morgen (Abend) dankbar willkommen.

4 Befreie uns aus aller Enge und Hast,

5 und lass uns aufatmen in deiner Liebe.

6 Wir preisen dich mit deinem Sohn im Heiligen Geist

7 und stimmen freudig ein in das Lied der himmlischen Chöre,

8 die das Lob der Herrlichkeit singen:







B. „Lobpreis und Dank für Schöpfung und Neuschöpfung“1092

I


1 Gepriesen bist du, Herr, unser Gott,

2 für die Gabe des ersten Tages der Woche.

3 Dies ist der Tag,

4 an dem du das Werk der Schöpfung begonnen hast,

5 indem du Licht und Finsternis trenntest.

6 Dies ist der Tag,

7 an dem du durch die Auferweckung deines Sohnes

8 mitten in der alten Schöpfung

9 die neue Schöpfung schon begonnen hast,

10 indem du Licht und Finsternis trenntest.

11 Dies ist der Tag

12 Der Ruhe und Unterbrechung,

13 den du uns allen am Berg Sinai

14 durch dein Sabbatgebot geschenkt hast.

15 Denn du hast uns deinem geliebten Volk Israel

16 im Neuen Bunde zugesellt.

17 So halten auch wir einen Tag der Woche für dich frei.

18 Wie dein Volk Israel

19 Sehen wir uns nach der Erfüllung deiner Verheißungen.

20 Wir vereinen uns mit allen, die deinen Namen kennen, und rufen:



[K/A: Wir loben dich, wir preisen dich, wir beten dich an.]

II


1 Als die Zeit ihre Fülle erreicht hatte,

2 hast du uns Jesus, den Christus, geschenkt,

3 dein ewiges, nun sichtbares und Leben schaffendes Wort.

4 Seiner vor allem gedenken wir am Sonntag.

5 Er ist der Tag,

6 an dem er den Geist auf die im Saal Versammelten sandte

7 und so deine Kirche schuf.

8 Als deine Gemeinde (von …)

9 Sind wir versammelt (in der Ortskirche / im Bistum von …),

10 um auf deinen Sohn zu hören

11 und ihm im Glauben zu folgen.



[Einschübe]

[K /A: Wir…]

III


1 Als die Gemeinde Jesu Christi,

2 die er aus der Zerstreuung und Vereinzelung sammelt,

3 folgen wir ihm auf seinem Weg durch die Zeit.

4 In ihm geschwisterlich verbunden,

5 teilen wir die Sorgen und Nöte,

6 die Hoffnungen und Freuden aller Menschen guten Willens.

7 Sie stehen vor uns an diesem Tag,

8 und im Geist Christi beten wir.

9 Wir bitten dich, Gott, um den Heiligen Geist,

10 den Tröster und Befreier,

11 den Atem und Wind.

12 Als deine heilige Versammlung rufen wir:



[K/ A: Sende aus deinen Geist, und das Antlitz der Erde wird neu.]

IV


1 Wir feiern (diesen …) Sonntag.

2 Du hast uns heute zusammengerufen,

3 dass wir dein Wort hören

4 und dir das Lob singen konnten.

5 (Das Brot zu brechen, ist uns nicht gegeben,

6 doch deine Nähe ist uns zugesagt.)

7 Herr, es ist die Kirche,

8 die Jesus als dein Volk aus allen Völkern geschaut hat.

9 Als seine Kirche halten wir Ausschau

10 Nach seinem endgültigen Kommen.

11 Mit allen, die den Weg auf dein Reich hin gehen,

12 geben wir dir, Gott, die Ehre.





1091 Wort-Gottes-Feier. Werkbuch, 57-60. Außerhalb der Advents- und Fastenzeit folgt der Gloriahymnus, in der Advents- und Fastenzeit der Hymnus „Dir gebührt Lob unser Lob“ (vgl. ebd., 28). Die anderen Lobpreisgebete tragen folgenden Überschriften: B. Lobpreis des dreieinigen Gottes. C. Lobpreis und Dank für die Schöpfung und Neuschöpfung. D. Lobpreis und Dank für Jesus Christus. E. Lobpreis und Dank für Gottes Wirken. F. Lobpreis und Dank für Gottes Wort. G. Lobpreis und Danksagung für den Sonntag. (ebd., 172-185). In C und G ist in unterschiedlicher Intensität von einer Sabbatisierung des Sonntags zu sprechen.

1092 Wort-Gottes-Feier. Werkbuch, 174-177.
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sammlungstag, an dem die Gemeinde zusammenkommt und
Gottesdienst felert. Fs wird davon ausgegangen, dass dieser
dartber hinaus auch fir das Zusammenleben in Gesellschaft
Bedeutung hat. Gleichzeitig wirken sich Entwicklungen in der
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die Frage, welche Gestalt sonntagliche Liturgie unter diesen
Voraussetzungen annehmen und wie sie neu Bedeutung fir
die Kirche und den Einzelnen gewinnen kann.

Die Arbeit setzt sich aus liturgiewissenschaftlicher Perspek-
tive mit ausgewahlien soziologischen und zelitheoretischen
Ansitzen auseinander. Das fordert dazu heraus, traditionelle
Vorstellungen und theologische Konzepte zu uberdenken, um
die Relevanz der Sonntagsliturgie fir Kirche und Gesellschaft
vermitteln zu kbnnen.
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