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Aus dem Franzosischen iibersetzt von Karlhermann Bergner

Peter Eicher

Die Zeit der Freiheit:
Eine christliche Gemeinde fiir
Freizeit und Arbeitswelt

«Tage und Zeiten sollten nicht Herren sein iiber
die Christen, sondern die Christen sind freie
Herren iiber Tage und Zeiten.»

Martin Luther

Zeit ist Geld. Zum Lohnerwerb und zur Geld-
vermehrung wird in der biirgerlichen Industrie-
kultur gearbeitet — zum Verzehr der durch Geld
erworbenen Waren und zum Konsum der durch
Geld erworbenen Werte wird in der Freizeit
gelebt. Arbeitszeit und Freizeit zeigen sich nur
als zwei Aspekte des einen fundamentalen
Rhythmus der Industriezeit tiberhaupt: des stin-
dig beschleunigten Warenverkehrs. Karl Marx
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nannte diesen produktiven Kreislauf, der letzt-
lich dem Konsum der Besitzenden dient, sehr
prizise «die Religion des Alltagslebens»'.

Die christliche Gemeinde steht nicht aufier-
halb dieser stindig produzierten gesellschaftli-
chen Realitit. Sie mufl sich vielmehr in diesem
geschlossenen Universum von Arbeit und Frei-
zeit entscheiden, ob sie durch den Service eines
regelmiflig verwalteten Sonntagsgottesdienstes
diese Religion des Alltagslebens noch sanktio-
niert oder ob sie in Jesus Christus durch eine
neue Gemeindepraxis fiir alle Tage die erlosende
Befreiung aus der Herrschaft der allmichtig ge-
wordenen Produktionswelt laut und deutlich zur
Sprache bringen will.

Jede praktische Theologie, die nur nach einer
Verbesserung der pastoralen Angebote fiir die
Wochenenden und die Ferienindustrie fragt und
dabei die herrschenden Freizeitideologien nicht
durchschaut, jede praktische Theologie, die ohne
eine historische Gesellschaftstheorie und eine
dazu kritische Theologie blofle Verbesserungen
vorschligt, wird den christlichen Gemeinden
nicht jenen Dienst leisten kdnnen, der von ihr als
Theologie gefordert ist. Und von der Theologie
ist gefordert, das im alt- und neutestamentlichen
Evangelium verkiindete Handeln Gottes in und
an unserer gesellschaftlich produzierten Ge-
schichte so zur Sprache zu bringen, daf} es in
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seiner befreienden Erlosungsmacht heute tber-
haupt noch gehért und gelebt werden kann.

Weil aber das «Leben», das «Heil», die «Erlo-
sung», die «Versdhnung» und die «Vollendung»,
welche das konkrete Handeln Gottes an Israel
und darin in Jesus Christus schafft, schlechthin
nicht erarbeitet, gesellschaftlich produziert und
politisch organisiert werden kann, tritt die
christliche Gemeinde, die nicht nur der Verkli-
rung der gesellschaftlichen Selbstverwirklichung
dienen will, in schirfsten Gegensatz zur biirger-
lichen Leistungsordnung in ihrem privat- und
staatskapitalistisch ~ organisierten Reproduk-
tionsprozefl. In diesen befreienden Gegensatz
zur industrialisierten Interaktion treten kann
aber die christliche Gemeinde in den iiberent-
wickelten und den von ihr unterentwickelt gehal-
tenen Regionen dieser immer enger verflochte-
nen Wirtschaftswelt nur, wenn sie sich grundle-
gend reformieren 1aft vom Geist Jesu Christi,
der uns «zur Freiheit befreit hat» (Gal 5,1).

In durchaus pragmatischer Absicht will das
folgende in vier Schritten dieser Reform der
«Sonntagsgemeinde» fiir eine alle Lebenszeit un-
ter das Evangelium stellende Gemeindepraxis am
Wochenende vorarbeiten. Diese praktische
Theorie der christlichen Gemeinde wird dabei
fundiert durch eine Kritik der soziologischen
und theologischen Freizeittheorien und der Be-
schrinkung der Kirchengemeinden auf den wo-
chentlichen Sonntagsgottesdienst; verstindlich
wird diese aufbauende Kritik erst auf dem Hin-
tergrund der Blofistellung jenes Mythos, der die
biirgerliche Neuzeit gefangenhilt, des Mythos
von der Selbstverwirklichung des Menschen
durch gesellschaftliche Arbeit.

Der Mythos der gesellschaftlichen Selbstverwirk-
lichung

Die Sozialwissenschaften und die Gewerk-
schaftspolitik glaubten bis in die siebziger Jahre
von dem Faktum ausgehen zu konnen, dafl die
Arbeitszeit in den industrialisierten Lindern ge-
geniiber allen fritheren Kulturen der Menschheit
seit dem 1. Weltkrieg drastisch gesenkt worden
se1 und in naher Zukunft durch die Einfiihrung
neuer Technologien noch einmal kontinuierlich
verkiirzt werden kénne®. In dieser Sicht schien
tir die Zeitgenossen schon allein durch die Be-
schriankung der Arbeitszeit ein qualitativ ganz
neuer Lebensraum erobert zu sein: die Freizeit

(leisure; loisir). Die seit der Jahrhundertwende
einsetzende und seit zwei Jahrzehnten explo-
smnsarng anwachsende Freizeitforschung® defi-
nierte denn auch diese neue Privatsphire einer-
seits negativ als eine von den entfremdenden
Arbeitsbedingungen befreite Zeit und anderer-
seits utopisch als Raum neuer Sinnfiille, Selbst-
verwirklichung, Kommunikation, gesellschaftli-
cher Integration, der Phantasien, des Spielens,
des schopferischen Lebens usw. Doch der sché-
ne Schein, der durch diese Komplementaritit
von Freizeit und Arbeitszeit hergestellt wurde,
triigt allenthalben; er unterstellt schon durch das
Zwitterwort «Frei-zeit» (free time = spare time;
temps libre), als gabe es fiir den modernen Biirger
neben dem Reich der notwendigen Giiterpro-
duktion noch ein Reich der Freiheit und Mufle
(leisure; loisir). Bevor diese Freizeitideologie
selbst auf ihren fir die christliche Gemeinde
bedeutsamen Gehalt hin gepriift wird, ist hier
erst einmal das Faktische richtigzustellen:

1. Die historischen Studien tiber die Arbeits-
zeiten der Sklaven im antiken Griechenland und
Rom zeigen gleichermaflen wie die Studien zur
Arbeitszeit des europiischen Mittelalters®, daf§
die Menschen vor der industriellen Revolution
nicht mehr gearbeitet haben als ein tarifvertrag-
lich gesicherter Arbeitnehmer um 1970. Die iiber
150 Feiertage und die natiirliche Schranke der
Dunkelheit in der Nacht beschrinkten die Ar-
beitszeit auf ein humanes Mafl. Erst das kiinstli-
che Licht, die Maschinenproduktion und das
Kapitalinteresse der frithindustriellen Phase
fuhrten zur ausbeuterischen Sklaverei der Total-
arbeit bis zu 80 Wochenstunden, zur Abschaf-
fung der Feiertage und ihrer hart erkimpften
Ersetzung durch Freizeit und Erholungsurlaub.
Die detaillierten Analysen zum Zeitbudget in der
Freizeit zeigen iberdies, daff ein Grofiteil der
nun errungenen arbeitsfreien Zeit mit arbeits-
dhnlichen und durchaus notwendigen Titigkei-
ten angefiillt werden mufl (Arbeitsweg, Pflege
der technischen Ausriistung von Autos, Rasen-
mihern und Fotolabors usw., Einkauf, zusitzli-
cher Erwerb, Fortbildung, burokratische Arbei-
ten usw.). Faktisch bleibt dem modernen Men-
schen bedeutend weniger Zeit zur Erholung,
Mufle und selbstbestimmten Tatigkeit als selbst
den abhingigen Arbeitern aller vorindustriellen
Kulturen: schon quantitativ zeigt sich die «Frei-
zeit» als Utopie der Industriesklaven, wobei
angemerkt werden darf, daff deren Manager heu-
te (rein zeitmaflig) soviel arbeiten, wie im letzten
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Jahrhundert nur die ausgebeuteten Proletarier.
2. Fir die agrikulturische und handwerkliche
Wirtschaftsform von Antike und Mittelalter be-
deutete Arbeit zuerst einmal eine Last, eine
durchaus unerwiinschte Anstrengung, ja sogar
einen «Fluch» jenseits des ertraumten Paradieses
(vgl. Gen 2f.). Das griechische und lateinische
Vokabular fiir «Arbeit» und «Geschaft» bezeich-

nete gleichzeitig die Mithe, Not und die Be- -

schwerde (érgon; labor) oder das negative Mo-
ment gegenitber der Mufle (a-scholia; neg-
otium). Das Ziel allen Arbeitens und Treibens lag
jenseits von diesem Tun in der Ruhe, der Fille
des Friedens (schalom), der gelassenen Betrach-
tung (eidénai) oder dem Genufl des Lebens (frui-
t10). Scharfsichtig hat dagegen der erste Politolo-
ge der Neuzeit, Thomas Hobbes, im 17. Jahr-
hundert festgehalten, was die Lust des Biirgers in
der Zeit des anhebenden Kolonialismus, der
Handelsexpansion und des sich universalisieren-
den Geldverkehrs ausmachte: nicht die Ruhe,
sondern die Bewegung selbst befriedigt den nach
Eigenbesitz strebenden Biirger: «vita motus est
perpetuns»® — das Leben wird ein perpetuum
mobile. Die Lust ist fiir diesen possessiven Biir-
ger seine Begierde selbst, und da «die Begierde
ein weiteres Ziel zur Voraussetzung hat, so kann
es nur Befriedigung geben im Fortschreiten»®.
Der Fortschritt als solcher wird zum Ziel, und
das heifit, dafl es kein ruhendes Ziel im Rhyth-
mus des Lebens mehr geben kann: «Die Gliick-
seligkeit daher, die wir als ein dauerndes Lustge-
fithl verstehen, besteht nicht darin, dafl man
Erfolg gehabt hat, sondern dafl man Erfolg hat.»’
Der Wille zur Macht treibt zum stindigen Mich-
tigerwerden, zum Konkurrenz- und Leistungs-
prinzip, dieser Wollust des auf Expansion ge-
richteten Biirgers der Neuzeit: «Stets den nich-
sten vor uns zu besiegen ist Gliick.»® Der homo
faber einer durch den Geldverkehr bestimmten
Zeit findet sein Gliick in der Anstrengung selbst,
er wird zum «Schmied seines Gliicks», er muf} —
wie die Philosophie des deutschen Idealismus
diese qualvolle Grundbewegung ausdriickte —
«sich selbst verwirklichen».

Wie der vom Kapital abhingige Biirger mit
seiner dufleren Arbeitskraft fiir die endlose Ex-
pansion der Volkswirtschaft sein Leben verkau-
fen mufl, so verbraucht er seine Seele in der
stindigen psychischen Arbeit der gesellschaftli-
chen Selbstverwirklichung. Er darf keine vorge-
gebenen Beziehungen mehr lassen, wie sie sind;
um sich zu verwirklichen, muf} er — nach der von

der Psychoanalytik geforderten seelischen Arbeit
— sogar seine ersten Bezugspersonen, die Eltern
psychisch toten, um ein neues Verhiltnis zu
ihnen zu verwirklichen; er muff nach der Auflo-
sung der traditionalen Familienstrukturen auch
seine privatisierte «Liebe» stindig neu erschaf-
fen, ohne in ihren festen Banden ruhen zu kon-
nen, und so darf er — von einer Beziehung zur
anderen jagend — niemals aufgeben. Wie der
Lohn der Arbeit ihn in den stindigen Konsum
treibt, so beruhigt thn auch keine Selbstverwirk-
lichung in der sozialen Kommunikation mehr:
der Sinn seines Lebens scheint im stindigen
Verbrauch zu liegen. So konsequent wie im 19.
Jahrhundert Thomas Carlyle das Arbeiten als
Religion und das religiose Leben als Arbeiten
gefeiert hat («Arbeiten heifit Beten»), so konse-
quent fassen neuere Theorien der Interaktion in
der spitkapitalistischen Gesellschaft unser Spre-
chen, die psychischen Beziehungen (Mutter —
Kind!) und die Sozialisation als Resultate von
Produktionsleistungen und damit das gesamte
Leben als eine soziale Arbeit auf’. Diese Arbeit
revolutioniert stindig alle Beziehungen, alle Ver-
haltnisse und alles Vorhandene: die soziale Ar-
beit gibt dem Biirgertum jenen revolutiondren
Charakter, den Marx und Engels in der kapitali-
stischen Produktionsweise aller gesellschaftli-
chen Verhiltnisse grundgelegt sahen: «Die Bour-
geoisie kann nicht existieren, ohne ... simtliche
gesellschaftliche Verhiltnisse fortwihrend zu re-
volutionieren... Die fortwihrende Umwilzung
der Produktion, die ununterbrochene Erschiitte-
rung aller gesellschaftlichen Zustinde, die ewige
Unsicherheit und Bewegung zeichnet die Bour-
geoisicepoche vor allen andern aus. »'® In diesem
revolutioniren Arbeitsprozefl erhilt das Subjekt
seine Wiirde allein durch sein Handeln, seine
Aktivitit und Produktivitit: es ist dem selber
handelnden Gott, dem biblisch bezeugten Herrn
der Geschichte radikal entfremdet, es muf} sich
gnadenlos selbst verwirklichen.

3. Im Blick auf eine praktische Theorie von
Fest, Kultur und Gemeindepraxis in theologi-
scher Sicht ist jedoch nicht nur die Einsicht in die
faktische Herrschaft der gesellschaftlichen Pro-
duktionsverhiltnisse und des entsprechenden
Mythos von der Selbstverwirklichung bedeut-
sam, sondern auch die Erntichterung gegeniiber
den mannigfaltigen Freizeitideologien in den
hochindustrialisierten Industriestaaten. Die Fra-
ge ist ja, ob es fiir das sich selbst produzierende
Biirgertum iiberhaupt noch ein Jenseits zur Ar-
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beitswelt geben kann, wie es das Wort «Frei-
Zeit» insinuiert. Ist die Freizeit am Wochenende
und in den Ferien der Ort, welcher die Wahrneh-
mung von Freiheit, von erléstem Dasein, von
Friede, Freude und Erlésung gleichsam natiir-
licherweise ermoglicht, so daf} die christliche
Gemeinde in dieser Freizeit einen Ankniipfungs-
punkt fiir die Wahrnehmung von Gottes Nihe,
Versohnung und Frieden hitte? Kann Freizeit so
etwas wie eine praeambula fidei fiir die Verkiin-
digung in der Industriegesellschaft sein?

In der Tat feierte noch zu Beginn des Indu-
striezeitalters der Denker der biirgerlichen Revo-
lution, G.W.F. Hegel die Religion als den
«Sonntag des Lebens», an dem die Volker der
Hirte der Arbeitswelt entflichen und die Freiheit
von aller Endlichkeit zur Darstellung bringen'’.
Obwohl schon der friihe Marx diesen idealisti-
schen Sonntag des Gemiits als einen Heiligen-
schein iiber der unheiligen Produktionswelt
blofigestellt hatte, traumte er in seinem Spitwerk
- wenn nun auch ohne alle religiése Darstellung -
doch selbst wiederum von einer Sphire jenseits
der materiellen Produktion, von einem wahren
Leben, das erst mit der Freizeit anhebt: «Das
Reich der Freiheit beginnt in der Tat erst da, wo
das Arbeiten, das durch Not und duflere Zweck-
mifigkeit bestimmt ist, aufthrt» ; denn selbst die
rationelle Arbeitsform der vergesellschafteten
Menschen «bleibt ... ein Reich der Notwendig-
keit. Jenseits desselben beginnt die menschliche
Kraftentwicklung, die sich als Selbstzweck gilt,
das wahre Reich der Freiheit...»'%

Strukturell durchaus vergleichbar hilt auch
Leo XIIL in Rerum novarum (1891) die Arbeit
fir eine Last und ein Leiden unseres Geschlechts,
so daff der Weg zum wahren Leben erst jenseits
der Arbeitszeit in der Sonntagsruhe anheben
kann: die Sonntagsruhe «ist eine durch die Reli-
gion geheiligte Ruhe von der Arbeit. Sie enthebt
den Menschen der Geschifte des tiglichen Le-
bens, der Last gewohnter Arbeit, um ihn aufzu-
rufen zu Gedanken an die Giiter des Jenseits und
zu den Pflichten der Gottesverehrung». Der
Sonntag symbolisiert dabei als das irdische Jen-
seits der Arbeitszeit jenes himmlische Jenseits, in
dem das wahre Leben nach der diesseitigen Ver-
bannung erst beginnt!?,

In all diesen Entgegensetzungen von Freizeit
und Arbeitszeit bleibt die Arbeit das Negative,
welches nur jenseits von ihr iiberwunden werden
kann. Dieser schlechte Widerspruch von Arbeit
und Freizeit, welcher fiir alle konservativen Frei-

zeittheorien charakteristisch ist, weist zwei fun-
damentale Mingel auf. Er iibersieht erstens, dafl
das Freizeitverhalten in allen Industriestaaten
sozio-0konomisch vom Produktionskreislauf
und damit vom Arbeitsprozefl determiniert
bleibt. So formuliert B. Brusin fiir die Sowjet-
staaten als Mittelpunkt der Freizeitpolitik «die
Erziehung und Selbsterziechung der menschli-
chen Personlichkeit»; es miisse daher «die Ge-
sellschaft standig daran arbeiten, die Personlich-
keit zu erzichen und umzuerzichen, ihr kulturel-
les Potential (geistiges und kérperliches, intellek-
tuelles und emotionales, ideologisches und sittli-
ches) weiterzuentwickeln, den Geschmack und
die Anspriiche der menschlichen Personlichkeit
zu verdndern. Nur auf diese Weise wird das
Problem des Freizeitverhaltens gelost werden
konnen»'*,

Nichts anderes weif} fiir den Westen H.
Schelsky zu formulieren, wenn er als «Ergin-
zung des in der Arbeit vereinseitigten und bela-
steten Menschentums» in der Freizeit neben
«planmifiger(!) Zerstreuung» die «Person- und
Menschenbildung» fordert”. Diese konservati-
ven Freizeitplaner iibersehen, daf die von ihnen
propagierte Selbstverwirklichung durch Kon-
sum- und Freizeitverhalten durchaus im Rahmen
der gesellschaftlichen Produktion, also im Ar-
beitsbetrieb verbleiben. Die Funktion solcher
Freizeit bleibt — wie Habermas zu Recht kriti-
sierte'® — an ihren Gegensatz, die Arbeit, geket-
tet: sie dient der blofen Regeneration der Ar-
beitskraft, der Kompensation der psychisch er-
schopfenden und nervds verschleiffenden Ar-
beitstatigkeit und der Suspension der darin erfah-
renen Abhingigkeiten und Frustrationen.

Diesem ersten Mangel der Freizeittheorien
entspricht der zweite: sie vermdgen keine Bedin-
gungen anzugeben, unter denen der gesellschaft-
liche Arbeitsprozef selbst zu einem kommuni-
kativen, sozialen und befreienden Handeln wer-
den kann. Sie lassen die Verhiltnisse so, wie sie
sind, um jenseits von ihnen die Erfiillung zu
finden. Dies aber ist die grofie Illusion der Frei-
zeitideologien iiberhaupt: denn solange das Sub-
jekt der Arbeit, solange der arbeitende Mensch
selbst in seinem Handeln keine Erfiillung, keine
Freiheit und keinen Sinn finden kann, solange
kann er solche Erfiillung auch nicht im Jenseits
der «arbeitsfreien» Zeit finden. Ob die christli-
che Gemeindepraxis mit ithrem Schwerpunkt in
der Sonntagsfeier fiir die Arbeitszeit der befrei-
enden und erlosenden Alternative des alt- und
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neutestamentlichen Evangeliums Raum geben
kann, mufl hier priziser gefragt werden.

«Der Tag des Herrn»

1. Jede streng rhythmische Zeiteinteilung mit
regelmiflig wiederkehrenden Feiertagen ent-
spricht einer bestimmten Rationalisierung des
Arbeitslebens. Vorstaatliche Sammler- und Ji-
gerkulturen und die meisten Nomadenvolker
kennen keine Arbeitswoche mit regelmifigen
Unterbrechungen: die Zeiten des Nichtstuns und
die langen Festzeiten werden durch Priester oder
Stammeshauptlinge nach den kosmischen Kon-
stellationen festgesetzt. Fiir diese Feste sind die
Wiederkunft der Ahnen, die Fruchtbarkeitsri-
ten, der Giiterverzehr und der kultische Kampf
charakteristisch, wahrend magische Rituale auch
alle Arbeitsvorginge auflerhalb dieser Zeiten in
héchst «rationaler» Form beherrschen lassen’.

Gegeniiber dieser kosmischen Rhythmik der
Lebensvorgange erscheint die jiidische Sabbat-
ordnung spitestens seit dem Exil als eine fir die
Antike erstmalig starre Ordnung der Zeit: die
Sieben-Tage-Woche verselbstindigt Arbeits-
und Kultzeit gegeniiber den kosmischen Phasen.
Diese streng rationalisierte Durchfithrung von
Arbeits- und Ruhezeit symbolisiert nicht mehr
den Rhythmus der Natur, sondern setzt die
kultische Sabbatordnung gegen ihn. Insofern
dieser starre Siebenerrhythmus in der Priester-
theologie (Ex 20,11; 31,17) die Schopfungsord-
nung ausdriickt, setzt er die kultische Ordnung
der Zeit gegen das Chaos und iiber jede kosmi-
sche Ordnung; insofern der siebte Tag nach der
deuteronomistischen Theologie (Dtn 5,15) zur
Erinnerung an die Befreiung aus Agypten wird,
setzt er der Fron der Arbeit das gottliche Befrei-
ungshandeln aus allen Arbeitsverhiltnissen ent-
gegen, und insofern er schlieflich prophetisch als
Zeichen des Bundes ausgerufen wird (Ez
20,12.20), symbolisiert dieser Tag des Herrn das
Grundgefiige Israels als Jahwes Volk.

Erst jetzt, wo eine Zeit der Ruhe zum Aus-
druck fiir Gottes Handeln im Raum der Ge-
schichte wird, prizisiert sich, was denn genau
«Arbeit» heifit. So setzt das Buch der Jubilden als
«Arbeiten», welche am Sabbat bei Todesstrafe
verboten sind, folgende Tatigkeiten fest: das
Verhandeln von Geschiften und Reisen, das
Wasserschopfen und den Giitertransport, das
Zuriisten von Efimitteln, das Reisen und das
Besorgen eines Grundstiicks, das Feuerentfa-

chen und Beladen von Tieren, das Zur-See-
Fahren, Kimpfen und Kriegefilhren, das
Schlachten und Einfangen von Tieren'®. Indem
die von solchen Titigkeiten freie Zeit zum Aus-
druck von Gottes schopferischem, befreiendem
und erlésendem Handeln wurde, wuchs gerade
jene Gefahr, die sich auch in den gegenwirtigen
Freizeitideologien zeigt, dafl nimlich die norma-
le Alltags- und Arbeitszeit «das Eigentliche»,
den «Sinn» und die befreiende Grundlage des
ganzen Lebensprozesses nicht mehr darzustellen
vermag: indem bestimmte Handlungen fiir den
Tag des Herrn verboten sind, werden sie entsa-
kralisiert, profanisiert, sie werden zur bloflen
Arbeit. Die prophetische Kritik am reinen Kult-
gottesdienst setzt diese Spaltung voraus und ver-
sucht, das alltigliche soziale Handeln wiederum
in den Grundbezug zum treuen, gnidigen und
barmherzigen Handeln Jahwes einzubeziehen.

2. Die Sabbatkritik Jesu berithrt die Mitte
seiner Botschaft und seines Handelns; sie fithrt ja
auch (nach Mk 3,6 par) zum Té6tungsbeschluf}
seiner Gegner. Worin aber die Bedeutung dieser
radikalen Kritik liegt, kann nur deutlich werden,
wenn das ganze Sabbatlogion von Mk 2,271. so
gelesen wird, wie das Neue Testament es als
Evangelium Jesu Christi verkiindet (und also
nicht mit der historisch-kritischen Trennung von
V 27 und 28): «(27) der Sabbat ist um des
Menschen willen geschaffen, und nicht der
Mensch um des Sabbats willen, (28) so daf$ der
Menschensobn auch der Herr des Sabbats ist».
Wie das therapeutische Handeln Jesu am Sabbat
(Mk 3,11f par.; Lk 13,101f.; 14,14f.; Joh 5,11f.;
9,1f.) im Zusammenhang mit seiner Verkiindi-
gung zeigt (Lk 4,21), bringt das Handeln Jesu
Christi das prophetisch verheiflene «Jahr des
Herrn» (Jes 61,2), und das heifit die messianische
Erfiillung'®. Der Menschensohn, welcher Jahwes
geschichtliches Handeln erfiillt, ist Herr iiber alle
Zeit, und deshalb befreit er die Seinen zur ur-
spriinglichen Ordnung, in der alle Zeit dem
Menschen gehort, weil alle Zeit Heilszeit bedeu-
tet, ein stindiges «Heute» des anbrechenden
Heils in Jesus Christus (vgl. Hebr 3.1.).

Die endzeitliche Vollmacht Jesu Christi zeigt
sich gerade darin, dafl er die Schranken von
Arbeits- und Ruhezeit vor Gott niederreifit und
—wie die Gleichnisse zeigen — den All-Tag als die
Zeit fiir Gottes treue, barmherzige und gerechte
Nihe eroffnet. Das versdhnende Handeln Jesu
(vgl. Lk 5,17-26) duldet keine Beschrinkung auf
bestimmte Tage und Festzeiten: «Mein Vater
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wirkt bis jetzt, und ich wirke» (Joh 5,17). Der
Tag des Herrn ist durch den Herrn der Geschich-
te, den gekreuzigten Auferweckten zur Bestim-
mung aller Geschichtszeit geworden: die von
diesem Herrn beherrschte Zeit ist allezeit zur
Freiheit befreit, und das heifit auch zu einem
Arbeiten befreit, das den Fluch des Sich-selbst-
Verwirklichen-Miissens losgeworden ist.

Paulus polemisiert im Galaterbrief (4,8-11)
scharf gegen alle, die Tage, Monate, Festzeiten
und Jahre, also den jiidischen Festkalender ein-
halten: sie dienen den kosmischen Elementen
und nicht dem Herrn! Die Erlosung vom Fluch
des Gesetzes erlost in Jesus Christus zur neuen
Schopfung (2 Kor 5,17; Gal 6,15): in dieser aber
gibt es keine Bindung an den Sabbat mehr (Kol
2,161.), sondern nur noch ein standiges Leben in
Jesus Christus fiir Gott. Dieses Leben mufl nicht
erarbeitet und verwirklicht werden, vielmehr
ruht es ganz in dem, was Gott selbst in Jesus
Christus an uns getan hat. Dafl dieses befreiende
Wort Gottes allerdings selber wiederum zu tun
gibt und Arbeit im Dienste der Gemeinschaft
ermoglicht, ist fiir Paulus selbstverstindlich: er
predigt nicht den Enthusiasmus fiir eine religiose
Elite, sondern die Rettung aus den Michten der
Weltzeit, welche gerade ein von diesen Michten
des Gesetzes, der Siinde und des Todes befreites
Handeln ermoglicht.

Das Entscheidende fiir die christliche Ord-
nung der Zeit liegt also nicht darin, dafl die
Christen nun auch noch am Sabbat arbeiten
diirfen, sondern darin, dafl alles Arbeiten als
Charisma, als ein Tun in Jesus Christus, ein
solidarisches und befreites Handeln begriffen
wird. «Das neue Gesetz» so formulierte schon
Justin®, «fordert, daf} ihr stindig Sabbat feiert».
Der Ausdruckssinn des jiidischen Sabbats, die
Schépfungsordnung, die Befreiung aus der Skla-
verei der Fronarbeit und der Bund mit Israels
Herrn wird damit im dreifachen Sinn aufgeho-
ben: in seiner Beschrinkung auf die Frei-Zeit
beendet, in seinem Sinn bewahrt und in die
Bestimmung aller Zeit hinaufgehoben.

3. Die Christen haben bekanntlich gerade ei-
nen Arbeitstag, den Tag nach dem Sabbat zum
Tag des Herrn gemacht und bis zur neuen Verge-
setzlichung ihrs Glaubens seit dem 4. Jahrhun-
dert keinen «Sonntag» gefeiert, sondern ihre
Gemeinschaft an einem Wochentag durch die
Feier der Eucharistie begriindet’. Der Bereich
der endzeitlich erwarteten Herrschaft Christi
war fiir sie deckungsgleich mit dem Bereich der

Alltagswelt. Aber indem die Kirche seit Kon-
stantin ihre Festzeit in die Zeit der romischen
Verwaltung eingliederte, ibernahm sie gleichzei-
tig deren kosmisch orientierten Arbeitsrhythmus
der Planetenwoche und damit den Tag der Sonne
als den Tag des Herrn. Diese elementare Be-
schrinkung der christlichen Zeit auf einen Tag
zog vom 4. bis zum 8. Jahrhundert eine neue und.
sehr streng gefafite Ubertragung der alttesta-
mentlichen Sabbatordnung auf den christlichen
Sonntag nach sich, wobei spitestens seit Karl
dem Groflen die jetzt noch geltenden Verbote fiir
die knechtliche Arbeit am Sonntag mafigebend
wurden. So sehr insbesondere Martin Luther
gegen diesen Sabbatismus theologisch argumen-
tierte und deshalb die Arbeitszeit bei Aufhebung
der Sonntagsgesetzlichkeit wiederum zu ihrer
christlichen Durchdringung zu bringen suchte,
so wenig vermochte auch die Reformation diese
rationalisierte Teilung von Arbeitszeit und
kirchlicher Festzeit aufzuhalten. Der neuzeitli-
chen Arbeitswut und dem entsprechenden Be-
diirfnis nach einer regelmifligen Zeit der Regene-
ration kam diese Teilung — und die damit einher-
gehende Beschrinkung des religiosen Lebensstils
auf den Sonntag — viel zu gut entgegen, um noch
durchbrochen werden zu konnen, wie insbeson-
dere alle fehlgeschlagenen Versuche (Frankreich
1906; UdSSR 1940), andere Arbeitsrhythmen
einzufithren, zeigen.

Angesichts des noch ungebrochenen Mythos
der Arbeitswelt in jenen hochtechnisierten Ge-
sellschaften, die selber zu Lasten der Unterent-
wicklung in den grofiten Regionen der Erde und
auch auf Kosten ihrer eigenen Lebensfihigkeit
alle Verhiltnisse zu Produktions- und Konsum-
verhiltnissen gemacht haben, fragt es sich, wie
die christliche Gemeinde ihr Evangelium von der
Gnadenzeit des Herrn, von der Befreiung zur
Freiheit in Jesus Christus darstellen und auch
gerade fiir diese universale Arbeitszeit zu Gehor
bringen kann.

Werktagsgemeinde und Sonntagsgemeinde

1. Jede Gemeinde wird fortwihrend neu begriin-
det durch das Wort, Jesus Christus, das sich
selber austeilt in den Worten der Verkiindigung
und im Brot des Lebens: dieses Wort stiftet
Kommunion, Gemeinschaft des Herrn. Dieser
elementare Vorgang der Annahme von Gottes
sprechendem Handeln, welches im Gemeinde-
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gottesdienst eine sichtbare Einheit von sehr un-
einheitlichen Menschen (von Arbeitnehmern
und Arbeitgebern, Konservativen und Soziali-
sten, Alt und Jung, Arbeitslosen und Uberbe-
schaftigten, Frauen und Minnern, Einheimi-
schen und Fremden) stiftet, fithrt nicht zur Eini-
gung in Christus, wenn der — die verschiedenen
Individuen verbindende — Bezugspunkt nur der
Liturge, der Pfarrer bleibt. Die communio des
sich selber dahingebenden Herrn ruft nach der
solidarischen Kommunikation der von ithm zur
Gemeinschaft Berufenen. Dafiir gentigt auch das
gemeinsame Gebet und der einheitsstiftende Ge-
sang nicht. Vielmehr mufl die Gemeinde selber
zueinander in sprachliche Kommunikation kom-
men, und zwar innerhalb des Gottesdienstes
durch die vermehrte Laienpredigt auch von
Frauven und Auflenseitern, durch die Teilnahme
der Laien an den Fiirbitten, der Gottesdienstvor-
bereitung und dem Vorbeten, dem Austeilen der
Kommunion und dem Altardienst aller Jugendli-
chen, wozu zur Hilfte bekanntlich Midchen
gehoren; das Umfeld des Gottesdienstes mufd
demgegeniiber Raum zur Begriiffung und zur
Begegnung nach dem Gottesdienst ermoglichen.
Denn die Selbsthingabe des Herrn in seinem
Wort mit seinem Leib verlangt mehr als eine
private Antwort in der individualisierten An-
dacht der Sonntagsgemeinde, sie sucht als Ant-
wort die solidarische Kommunikationsgemein-
schaft.

2. Aber auch die Kommunikationsgemein-
schaft der Kerngemeinde bleibt dem Evangelium
entfremdet, wenn sie nicht durch zeichenhaftes
Handeln in die Arbeitsprozesse und die gesell-
schaftlichen Verhiltnisse hineinwirkt. Gewifl
kann nicht die Gemeinde gleichsam theokratisch
die Gesellschaftsstrukturen und Produktions-
verhaltnisse in globo verindern; wenn sie aber
nicht als Gemeinde durch solidarisches Handeln
fiir jene arbeitet, die in diesen Produktions- und
Vergesellschaftungsprozessen liegen bleiben, als
Leistungsschwache abgedringt werden, an der
Selbstverwirklichung verzweifeln oder aus der
produktiven Gesellschaft ausgeschlossen werden
(Alte, psychisch und physisch Kranke, Behin-
derte, Gefangene, Fluchtlinge, Alkohol- und
Drogenabhingige, liberlastete Miitter, Schwer-
erziehbare, Auslinder), solange sie sich nicht
wenigstens an einer sozialen Realitdt abarbeitet,
bleibt sie die Gemeinde der den Herrn fir sich
Beanspruchenden, eine Gemeinde von Heilska-
pitalisten und Selbstgerechten. Die eucharisti-

sche Realitdt kann nicht zur Begegnung mit dem
Herrn fithren, wenn dieser Herr nicht dort ge-
funden wird, wo er sich durch sein Kreuz selber
hat hinstellen lassen: in die Gefingnisse, in die
Situation der Fremden, Nackten, Hungernden
und Diirstenden (Mt 25,31-46). Die Kernge-
meinde kann nur durch ihr zeichenhaftes solidar-
isches Handeln zu jenen Glaubenden finden, die
an ihrem Rande und auflerhalb stehen. Zu wiin-
schen wire, daf} jede Gemeinde zumindest eine
soziale Arbeit in ihrem eigenen geographischen
Raum und eine zeichenhafte Aktion, die iiber
diesen Raum hinausgeht (wie die Verbindung mit
einer Gemeinde in der Dritten Welt, die amne-
sty-Arbeit oder die internationale Friedensarbeit
von Pax Christi usw.) kontinuierlich durchhalt,
weil sie nur so zum sozialen Lernen der Zusam-
menhinge von Reich-Gottes-Botschaft und real
existierender Produktionswelt mit all ihren Re-
pressionen und Moglichkeiten kommt.

3. In den sozial verwalteten und funktional
durchorganisierten  Gesellschaftsformationen
der Industriestaaten droht die Gemeinde selbst
zum Ort blofler Heilsverwaltung zu werden. Die
rationale Herrschaftsstruktur der katholischen
Hierarchie tendiert ohnehin zur biirokratischen
Organisation. So effizient diese aber auch fiir
Liturgie und Verwaltung sein mag, so sehr droht
sie doch die innere Konmsequenz von Gottes
Selbstmitteilung in der eucharistischen und
worthaften Selbsthingabe Jesu Christi in sich zu
absorbieren, und damit die missionarische Kon-
sequenz der Botschaft von Gottes gnidigem
Handeln in der Geschichte zu verdringen. Fak-
tisch haben sich die katholischen Christen von
ihrem durch Taufe und Firmung gegebenen mis-
sionarischen Auftrag lingst dispensiert; und sie
haben sich dispensiert, weil die Gemeindestruk-
tur sie zu passiven Empfingern des regelmifig
verwalteten Heils degradierte, weil ihnen die
eigene Evangeliumsverkiindigung iiber Familie
und Arbeitsplatz hinaus nicht mehr zugemutet
und anvertraut wird. Nur in den neuen Kirchen
(Jugendreligionen) und den vielen protestanti-
schen Kleinkirchen finden Laien ihre missionari-
sche Sendung angenommen. Die Mission der
Gemeinde miifite aber wieder etwas anderes wer-
den als die Volksmission, welche die Laien nur
noch einmal zum Empfinger der vom Klerus
vorgetragenen Mission machte. Das anvertraute
Gut des Glaubens kann im Sinne des Evange-
liums nur lebendig bleiben, wenn es weitergege-
ben wird, wenn es den Nicht-Glaubenden gesagt
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und vorgelebt wird. Das innere Leben der Sonn-
tagsgemeinde wird in dem Mafle den Alltag
bestimmen, als der Gemeindevorsteher zusam-
men mit den Gemeindegliedern missionierend
das Evangelium weitergibt. Dafl dies fiir die
etablierten Kirchen der Industriestaaten utopisch
klingt, spricht gegen sie selbst und gegen ihre
biirokratische Verhidrtung, die alle eschatologi-
sche Spannung ausschliefit. Hier wire die neue
Theologie der Partizipation der Laien an den drei
Amtern Christi des I1. Vatikanums und Johannes
Pauls II. nicht nur verbal, sondern fiir die not-
wendige Strukturreform der katholischen Kirche
ernst zu nehmen?.

4. Der fiir unsere Lebensordnung charakteri-
stische Urlaub® stellt zwar durch seinen Kon-
sumcharakter und durch seine Funktionen zur
Leistungsverbesserung noch kein Reich der Frei-
heit dar, er vermag das Subjekt in seinem Selbst-
verwirklichungswillen und in seiner Produktivi-
tit nicht zu einem befreiten Menschen zu ver-
wandeln, aber er bietet trotzdem einen Raum an,
innerhalb dessen christliche Gemeinden alterna-
tive Lebenspraxen vorschlagen und erproben
konnten. Was frither die recht zerebralen und oft
elitiren Exerzitien waren, konnten heute die
alternativ lebenden christlichen Urlaubsgemein-
den werden (Taizé z. B. wirkt fiir viele als solche
Alternative). Hier kénnten die Alternativen zur
Leistungsarbeit, zum entfremdeten Umgang mit
der Natur und zur Arbeitsteilung im Zusammen-
hang der evangelischen Botschaft von der neuen
Schopfung entwickelt werden, nicht in durchor-
ganisierten «Stidten Gottes» und nicht als ge-
plante Utopien, sondern in Anlehnung an die
alternativen Lebensformen anthropologischer,
sozialistischer und monastischer Art, als ein
Raum sozialen Lernens fiir Christen, welche in
ithren verwalteten Kirchen Gemeinschaft, Kon-
sumverzicht, spielerische Interaktion, gemeinsa-
me Arbeit und charismatische Erschliefung des
Evangeliums nie erfahren haben.

5. Jeder Vorschlag zur Gemeindeerneuerung
steht selber unter der Gefahr neuer Leistungsan-
forderungen und unter dem Druck eines gleich-
sam aktiv zu produzierenden Christentums.
Demgegeniiber mufl betont werden, daff die
Interaktion von Liturgie und sozialem Leben
gerade dann zustande kommt, wenn die einfach-
sten Alltagsvorginge (ein Streik in der Gemein-
de, die Entlassung von Arbeitnehmern, der Streit
um eine neue Schulform, die Isolation ilterer
Mitbirger, die Einberufung von Christen zum

Wehrdienst, die Ausgliederung behinderter Kin-
der aus den normalen Schulen usw.) zum Anlaf}
sozialen Lernens und Arbeitens fiir die Gemein-
de werden. Die Jugendlichen brauchen keine
immens geplante katholische Sonntagsveranstal-
tung, sondern Raum fiir ihre Discos, einen Got-
tesdienst mit den ihnen geldufigen Medien, einen
Gemeindeleiter, der zuerst thren Interessen und
nicht seiner eigenen Wiirde dient. Der Gemeinde
kommt eine wichtige Funktion primidr in der
Vermittlung der sozialen Kommunikation und
ihrer Einbindung in das liturgische Handeln zu.
Sie kann nicht selbst das christliche Leben in den
ausdifferenzierten Bereichen von Familie, Schu-
le, Arbeitsstitten, Sport, Politik usw. organisie-
ren, aber sie kann soziale Zusammenhinge er-
schliefflen, indem sie einzelne Alltagsvorginge
zeichenhaft im Sinn des Evangeliums durchar-
beitet.

6. Wie die Freizeitforschung zeigt, hingt der
Konsum der Medien, die Wahl der Freizeit- und
Urlaubsbetitigung und die Befdhigung zum so-
zialen Handeln wesentlich von der Allgemeinbil-
dung ab. Die Bildung macht Zusammenhinge
sichtbar, erweitert das Entscheidungsvermogen
und befihigt zur Kommunikation. Solange je-
doch die theologische Ausbildung restlos ar-
beitsteilig nur ein zerebrales und spirituelles Er-
lernen christlicher Traditionen darstellt und das
christliche Handeln nicht in die Zusammenhinge
der modernen Sozialverhiltnisse und Arbeits-
welt, der globalen Entwicklungssituation und
der politischen Realitdten einbindet, kénnen die
kiinftigen Religionslehrer und Gemeindeleiter
auch diese notwendige Bildung nicht in Gang
bringen. Soziale Bildung erfordert allerdings
mehr als kumulatives Lernen von harmonisierten
Wissensgehalten, sie fordert — wenigstens bei-
spielhaft — Abarbeitung der Bildungsgehalte an
der sozialen Realitit selbst: deshalb ist im Dienst
der Gemeinden, welche mehr als Liturgie einer-
seits, Schulwissen andererseits vermitteln wol-
len, der Einbezug der Theologiestudierenden in
die soziale Arbeit der Kirchgemeinden und deren
gesellschaftskritische und theologische Reflexion
notwendig.

Die entscheidende Frage fiir die in die Freizeit
abgedringten Kirchgemeinden bleibt, ob sie in
ihrer Verkiindigung, Diakonie, Bildung und so-
zialen Interaktion fihig werden, den Mythos von
Produktion und Selbstverwirklichung zu bre-
chen, um Gottes Handeln in Jesus Christus
zeichenhaft Raum zu geben.
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