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Praktische und dogmatische Theologie / Theologie und
gelebte Religion / Theologie als Religions- und Kultur-
hermeneutik

1. Einfiihrung

Die praktische Theologie als theologische Disziplin lebt von zwei Voraussetzun-
gen: der Orientierungsbediirftigkeit religiosen Lebens und dem Lebensbezug der
Theologie. Unter dem Gesichtspunkt, das religiose Leben zu erhalten und zu ge-
stalten, entwickelt sie eine Vielzahl von Handlungsperspektiven, die person- und
situationsaddquat einzusetzen sind. Der theologische Lebensbezug kommt in ihr
so zur Geltung, dass in allen diesen Praxisvollziigen ein Sinngefille sich realisiert,
das das religiose Leben als authentisches Christentum zu verstehen und individu-
ell zu fiihren erlaubt. Um dieses Handlungssinnes willen benétigt die praktische
Theologie insbesondere die dogmatische Theologie, die diese Sinnbestimmung zu
leisten hat; damit setzt die praktische Theologie aber auch einen Anforderungs-
standard an die dogmatische Theologie, der sich nicht von selbst versteht. Aus
sachlogischen Griinden kann daher eine Verstindigung iiber den Begriff der prak-
tischen Theologie nicht ohne die Dogmatik auskommen; sowenig die Dogmatik
unter den Bedingungen der Moderne auf die praktische Theologie verzichten
kann. Die praktische Theologie verliert ihren Charakter als theologische Diszip-
lin, wenn sie sich dieser Reflexion auf die Dogmatik entzieht; sie erfiillt ihre Auf-
gabe, wenn sie darauf eingestellt ist, in allen Handlungsvollziigen das Religidse in
der Religion, also den Glauben als Grundbestimmung christlichen Lebens zu be-
fordern. Dieser Aspekt kommt — so bezeichnend wie notwendig — im vorliegenden
Handbuch als letzter zur Sprache. So sehr sich auch die jiingeren Einfiihrungen in
die praktische Theologie und Gesamtdarstellungen des Faches der Analyse des
Religionsbegriffs geoffnet haben, so wenig kommen doch die Nachbardisziplinen
der Theologie, am wenigsten die Dogmatik, als Bezugsgrolen in den Blick — was
durchaus auch an der Dogmatik liegen diirfte. Daher muss der nachfolgende Bei-
trag einen neuen Weg vorschlagen, um die nétige Kooperation von praktischer
Theologie und Dogmatik zu plausibilisieren.

2. Problemskizze: Gelebte Religion als Leitfaden zur Rekonstruktion des
theologischen Gehaltes der praktischen Theologie

Aus dem Begriff gelebter Religion ldsst sich systematisch zeigen, inwiefern der
praktischen Theologie ein spezifisch theologischer Sinnkern innewohnt, der die
Korrespondenz von dogmatischer und praktischer Theologie fordert (3.1.). Die-
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ser systematische Zusammenhang tritt freilich in historisch unterschiedlich ge-
stalteter Form auf, die jeweils eigene Akzente zu setzen verlangt (3.2.). Eine gegen-
wirtige Verhiltnisbestimmung soll schlieflich am Beispiel des Schopfungsgedan-
kens und seiner Bedeutung in der praktischen Theologie vorgefithrt werden
(3.3.).

3. Thematische Entfaltung: Religion als angeeigneter Lebenssinn -
die theologische Zielbestimmung der praktischen Theologie

3.1. Schon die Theoriegeschichte der praktischen Theologie legt es nahe, fiir ihre
Begriffsbestimmung auf den Religionsbegriff zuriickzugreifen. Denn die prakti-
sche Theologie verdankt ihre Existenz als theologische Disziplin der Unterschei-
dung von Religion und Theologie (Drehsen 1988). Diese wird hier insofern be-
deutsam, als mit Religion ein subjektiver Lebensvollzug gemeint ist, in dem
handlungsbestimmende Letztiiberzeugungen sich aufbauen, kultiviert und modi-
fiziert werden. Fiir diesen Prozess sind die kirchlichen Lehrsitze, auch ungeachtet
ihres im Protestantismus immer mitlaufenden praktischen Sinnes, nicht mehr
inhaltskonstitutiv. Thnen kann nur dann zugestimmt werden, wenn sie sich als
aussagekriftig und deutungsmichtig im individuellen Leben aneignen lassen.
Auf die Regelung dieses Verhiltnisses von subjektiver Lebensdeutung und dogma-
tischem Lehrbestand ist die praktische Theologie bezogen.

Dieser Zusammenhang muss nun keineswegs selbst als ein dogmatischer ver-
standen werden, als sei er traditionell-autoritativ gesetzt und als sei sein Inbegriff
in der blofen Anpassung an kirchliche Normen zu sehen. Vielmehr lasst er sich
aus dem Religionsbegriff selbst rekonstruieren. Religion namlich als der mehr
oder weniger klar erfasste Komplex von Uberzeugungen, auf die sich jegliches
Handeln sinnbeanspruchend zuriickbezieht, steht von vornherein in einem Le-
benszusammenhang, der sich als solcher zur Darstellung bringt und mitteilt
(Schleiermacher 1999, § 15-19; § 107); dabei ergibt sich die Darstellung aus dem
Sachverhalt, dass Handeln immer schon als sinnhaft zum Handlungssubjekt ge-
horiges verstanden wird und dass Mitteilung nicht ausbleiben kann, sofern iber
den Handlungssinn auch kommuniziert wird. Eben dieses mit dem Handeln ver-
bundene und zu erfassende Sinnpotential 6ffnet den Weg in die Reflexion dessen,
was in der religiosen Bestimmung des Handelns selbst geschieht. Eine solche Re-
flexion legt sich nach zwei Seiten hin aus, und dariiber konstituiert sich der Un-
terschied von praktischer und dogmatischer Theologie.

Sofern sich Religion im Leben verortet findet, richtet sich die Reflexion zu-
nichst auf spezifische Handlungslogiken, die ihrerseits — und zwar: aus religiosem
Antrieb selbst — darauf aus sind, die Funktionen von Darstellung und Mitteilung
zu optimieren. Dabei geht es einmal um die Steigerung der Klarheit der Darstel-
lung (»Handeln aus Glauben«), fiir die eine situationsangemessene Selbstwahr-
nehmung der Handelnden erforderlich ist. Zum anderen geht das Interesse auf
eine moglichst deutliche Mitteilung des Handlungssinnes, der gerade aufgrund
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seiner Verstiandlichkeit zu neuer klarer Darstellung anleitet und befihigt. Dieses
so ausgerichtete Reflexionsinteresse fragt nach Praktiken der Kommunizierbarkeit
von personrelevanten Gehalten, der Gestaltbarkeit von humaner Aktionsgemein-
schaft, der Weiterentwicklung von handlungsleitenden Selbstbildern, der Verste-
tigung von Handlungsimpulsen in wechselnden Lebensumstinden. Das Feld die-
ser Reflexion ist die praktische Theologie.

Fragt man dann, von derselben Ausgangslage her, nach dem spezifisch Reli-
giosen in dem von Religion bestimmten Leben, dann tut sich der Reflexionsweg
der dogmatischen Theologie auf. Denn zweifellos gehért es zum Gedanken der
Handlungsbestimmung, dass die Ausrichtung des Handelns aus der Handlung
selbst nicht schliissig abzulesen ist. Darum baut sich auch das Selbstbild der Han-
delnden nicht durch den Vollzug von Handlungen als solchen auf, sondern durch
das Kommunizieren von Handlungssinn. So sehr demnach iiber die Optimierung
von Religion im Leben nachgedacht werden kann und muss, so sehr muss doch
auch die Religion im Leben bestimmt werden — und das so, dass der Lebensbezug
gerade nicht verloren geht. Bei den hierher gehérigen Erorterungsgingen sind
dann nicht sozialwissenschaftlich beschreibbare Praktiken im Fokus der Aufmerk-
samkeit, sondern die Vorstellungslogiken religioser Sprache, mit denen zunichst
nur eine Binnenorientierung erzielt werden muss. In dem Maf3e aber, wie sich die
Reflexion dieser Aufgabe annimmt, werden die beschreibenden Muster genereller.
Insbesondere dann, wenn sie sich auch gegeniiber religiés anders oder unbe-
stimmter orientierten Menschen explizieren wollen, gewinnen sie einen Status
von hoherer Allgemeinheit. Das lasst sich etwa am Geschick des Ausdrucks »We-
sen des Christentums« ablesen, der als interner Normbegriff des Christlichen gel-
ten kann, aber auch als Selbst-Prisentation in die Kultur hinein. Dafiir sind die
Wahrnehmungsniveaus und die Reflexionsstandards kultureller Selbstverstiandi-
gung unhintergehbar. Eines der Ziele der aus diesem Zusammenhang entsprin-
genden dogmatischen Reflexionskultur ist es gerade, den Ubergang von anderen
Figuren religios-weltanschaulicher Selbstbestimmung zur christlichen Selbstdeu-
tung zu figurieren und zu motivieren.

Vollzugselemente und Vorstellungsgehalte der Religion gehoren, wie man
sieht, zusammen. Sie sind immer schon durcheinander vermittelt; insofern gehen
sowohl die Reflexionen der praktischen Theologie wie die der dogmatischen
Theologie von einer gemeinsamen Basis aus. Von dieser religionstheoretischen
Argumentation aus erschlief3t sich aber auch die christlich-protestantische Pointe
beider theologischer Disziplinen.

Das evangelische Christentum versteht sich als bestimmt durch das géttliche
Wort, das sich im humanen Kommunikationsgeschehen ereignet. Dass die Kirche
creatura verbi ist, das kann als protestantische Grundiiberzeugung verstanden
werden, ungeachtet aller modifizierenden Auslegungsdifferenzen. Durch die reli-
giose Kommunikation aber bauen sich handlungsleitende Selbstbilder auf, die
lebensformspezifische Aneignung voraussetzen (Glaube) und die sich im fall-
gerechten Handeln zur Darstellung bringen (Gewissen). Die Theologie insgesamt
hat die Aufgabe, diese Kommunikationen zu verstetigen und in ihrem Sinn zu
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bestimmen. Dabei liegt das Augenmerk der praktischen Theologie vor allem auf
der Kontinuitit und Kohirenz der Kommunikation, wie sie ihrerseits durch prak-
tische Intervention gestiitzt werden soll. Sie steuert diese Interventionen als sozia-
le Handlungen nun aber in der Form, die dem protestantischen Christentum ei-
gentiimlich ist, namlich so, dass die religiose Kommunikation als schlechterdings
individualititsgriindend angeeignet wird. In dieser Griindung des Glaubens voll-
endet sich das Wort Gottes.

Dass das Leben im Glauben ganz aus Gott her kommt, macht seine spezifische
Anfinglichkeit aus. Diese veraltet auch dann nicht, wenn sie den Lebenslauf
durchzieht und begleitet. Darum stellt sich die gottliche Anfinglichkeit in der
Gestalt von Neuanfingen dar. Eben weil diese Anfinglichkeit das ganze Leben
hindurch rein gesetzt ist, reicht sie dann auch iiber die akute Lebensprigung hi-
naus und gilt in Ewigkeit. Dieser Dreischritt markiert einen elementaren Rhyth-
mus der evangelischen Theologie. In der praktischen Theologie strukturiert er die
unterschiedlichen Handlungsfelder.

Dementsprechend sind die Praktiken der Kommunizierbarkeit von personre-
levanten Gehalten in Gottesdienst, Predigt und Sakrament so zu gestalten, dass in
ihnen diese drei Modi des Lebensrhythmus in der Weise zu Wort kommen, dass
Gott als Ursprung ihrer Bestimmung laut wird. Die Weiterentwicklung von hand-
lungsleitenden Selbstbildern in religiésen und religios bestimmten Bildungspro-
zessen soll die Fihigkeit vermitteln, auf diese Bestimmtheit durch Gott als letzten
Grund des eigenen Selbstverstindnisses zuriickgreifen zu kénnen. Die Versteti-
gung von Handlungsimpulsen in wechselnden Lebensumstinden als Thema der
Seelsorge leitet dazu an, solche Riickgriffe auch in Situationen der Bedrangnis vor-
zunehmen. Die Gestaltung von humaner Aktionsgemeinschaft schliefllich zeigt
unter dem Titel der Diakonie an, dass einander beizustehen die menschliche Aus-
drucksgestalt des gottlichen Anfangens mit dem Menschen ist, der letzte Geltung
innewohnt und auf die man sich auch im Sterben noch verlassen kann.

Diese in der praktischen Theologie aufzufindende Struktur innerreligioser
Kommunikation prigt auch den moglichen Transfer von kulturell anders be-
stimmten Selbstdeutungen hin zum christlich-religiosen Verstindnis des eigenen
Lebens. Denn auch da geht es stets um Deutungen, die auf die individuelle Person
bezogen werden und Geltung beanspruchen, um Selbstbilder, die aus dem Um-
gang mit solchen Deutungen hervorgehen, um die Anpassungs- und Verinde-
rungsdynamik, die sie versprechen, sowie um Lebensformen, auf die man sich
verlassen mochte. Insofern dient die im engeren Sinne religiose Struktur der
Kommunikation auch als heuristisches Raster fiir eine theologische Kulturherme-
neutik.

Die dogmatische Theologie bietet fiir diese praktische Aufgabe hermeneuti-
sche Modelle an, die dazu verhelfen, das Reden und Handeln genau bei diesem
individualititsgriindenden Sinn religioser Kommunikation zu halten. Sie ent-
wickelt variationsoffene Sprachregeln und Verhaltensmuster, die das Material
der religiosen Kommunikation, wie es elementar in der Bibel und — in Auseinan-
dersetzung mit ihren die Menschen anredenden Deutungszumutungen — in Le-
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bensgeschichten zu Wort kommt, so strukturieren, dass es sein auf die Erweckung
des Glaubens zielendes Telos behilt. Insofern bemiiht sich dogmatische Theologie
nicht nur um die vorstellungslogische Ordnung von religiésen Gehalten, sondern
auch um die Symbolisierung ihrer freien Aneignung — als Hintergrund und
Grundlage dessen, was sich dann in dem religiés-sozialen Handeln vollzieht, das
sich von praktischer Theologie leiten lisst.

Weil es in diesem Verhiltnis um eine regelorientierte und regelmiflige Praxis
geht, haben sich die entsprechenden Kenntnisse, aber auch Erwartungen habitua-
lisiert. Man kann den Pfarrberuf beschreiben als dasjenige Set von Handlungs-
und Deutungsmustern, das dazu verhilft, in unterschiedlichen, wiederkehrenden
und individuellen, Lebenssituationen den Blick auf die tragenden Uberzeugungen
fur sinnhafte Lebensfiihrung zu richten. Dabei differenzieren sich Anforderungen
und Fahigkeiten in Entsprechung zum gesellschaftlichen Differenzierungsgrad,
aber auch nach individuellen Neigungen und Befihigungen. Entsprechend wer-
den religiose Deutungen von Sinnsuchenden (und Sinnproduzierenden!) lebens-
situationsspezifisch nachgefragt, abgewandelt und angeeignet. Dass auch die an-
geeigneten Uberzeugungshintergriinde sich iiber tatsichliches Handeln darstellen
und mitteilen, schliefit den Kreis und unterlduft eine strikte Trennung von blof§
Mitteilenden und ausschliefflich Empfinglichen.

3.2. Diese systematische Struktur des sachlichen Verhiltnisses von praktischer
und dogmatischer Theologie ist in der neueren Theologiegeschichte in historisch
unterschiedlicher Akzentuierung wahrgenommen worden. Auf fiinf Konstellatio-
nen soll exemplarisch hingewiesen werden.

Ein erstes klassisches Modell verdankt die praktische Theologie Friedrich
Schleiermacher. Er hat, die Ausdifferenzierung von Religion und kirchlich
bestimmter Lebensform im Riicken, in seiner Enzyklopidie »Kurze Darstellung
des theologischen Studiums« (1. Auflage 1810; 2. Auflage 1830) die Formulierung
von der praktischen Theologie als »Krone des theologischen Studiums« geprigt
(Schleiermacher 1969, §28 der 1. Auflage). Die Wurzel der Theologie sieht er in
der »philosophischen Theologie« (a.a.O., §26), nimlich in der Ausweisbarkeit
der Religion als anthropologisch-soziales Phinomen und der Fixierung des We-
sens des Christentums in diesem Zusammenhang, ihren »Kérper« in der »histori-
schen Theologie«, die die Exegese, die Kirchengeschichte und die dogmatische
Theologie umfasst (ebd., §36). Die praktische Theologie ist dnsofern der Flucht-
punkt der gesamten Theologie, als sie dazu befihigt, die Kirche in der modernen
Welt zu leiten, das heifit in ihrer religiosen Existenz als Element der Kultur sicht-
bar werden zu lassen. Damit ist der gesamte Charakter der Theologie als eine
praktische Wissenschaft gekennzeichnet, und diese Praxis besteht in reflektiertem
Handeln, das auf eine Verbreiterung und Intensivierung der religiésen Haltung
ausgerichtet ist. Zugleich wird an dieser Ortsbestimmung der praktischen Theo-
logie bei Schleiermacher deutlich, dass sich die christliche Grundorientierung der
Gesellschaft insgesamt nicht mehr von selbst versteht. Sie ergibt sich auch nicht
aus dem Gehalt des Christentums als einer blof8 traditionsbestimmten Groéfle,
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sondern muss sich in der Form von Darstellung und Mitteilung stets neu erzeu-
gen. Dass das aber moglich sei, daran zweifelt Schleiermacher nicht; die prinzi-
pielle Absicherung der Religion durch die soziale Anthropologie scheint ihm die
begrifflich-wissenschaftliche Basis abzugeben, um die Rechtfertigung des Chris-
tentums in der Gesellschaft vornehmen zu kénnen.

Dass es mit eben dieser Zuversicht gut ein Jh. spiter schlecht bestellt sei, war
die Auffassung Karl Barths am Anfang seiner Kirchlichen Dogmatik. Und diese
Uberzeugung besaB er, obwohl er seine Prolegomena als Lehre vom Wort Gottes
fasste und damit die Ortsbestimmung der Dogmatik iiberhaupt sozusagen in
»praktischem« Sinne vornahm. In der Beobachtung der kirchlichen Verkiindi-
gung namlich, so meinte er, komme es auf die den Glauben schlechthin griinden-
de normative Dimension an, fiir welche nur Gottes Offenbarung allein einstehen
kénne. Das ist der Sinn seiner Lehre von der dreifachen Gestalt des Wortes Gottes
(Barth 1932, §4). Damit wird von einer kulturtheoretischen Verankerung der
Theologie Abstand genommen zugunsten einer im kirchlichen Binnenkontext
sich aufbauenden individuellen religiésen Uberzeugung. Dadurch wird die ge-
samte Theologie, aber nun auf einer anderen Grundlage als bei Schleiermacher
und den hier angestellten Uberlegungen, »praktische Theologie« (Pfleiderer
2000). Allerdings droht damit die professionelle Haltung von religiéser Wahrneh-
mung und situativ zielgerichteter Intervention in der Globalitit einer Praxisori-
entierung versprechenden prinzipiellen Dogmatik unterzugehen. Eine solche Do-
minanz der sich als praktisch ausgebenden dogmatischen Theologie musste die
Vollziige der praktischen Theologie entweder eriibrigen oder zum blofen Hilfs-
mittel der Dogmatik herabstufen.

Vor allem die mangelnde Aufmerksamkeit auf die individuellen Umstinde
der Lebensfithrung waren es dann in den 70er Jahren des 20. Jh., die der prakti-
schen Theologie eine »empirische Wende« bescherten. In jhrem Sog konnten end-
lich die aktuellen anthropologisch orientierten Handlungs- und Deutungswissen-
schaften theologisch rezipiert werden. Dadurch sollte die verloren gegangene
Modernititskompetenz wiedergewonnen werden. Insbesondere die Seelsorge als
das Bemiihen um individuelle Situationsangemessenheit des Lebens aus Glauben
konnte eine Fiille von humanwissenschaftlichen Einsichten aufnehmen. Zudem
vermochte die Soziologie die Aufmerksamkeit auf die Gestalt der Kirche als em-
pirische Organisation zu richten — ebenfalls eine Notwendigkeit angesichts der
sich verindernden sozialen Rolle der Kirche in der Gesellschaft. Allerdings war
nicht zu leugnen, dass mit diesem empirischen Wahrnehmungsgewinn ein Verlust
der theologischen Bestimmtheit der kirchlichen Praxis einherging, der die iiber-
lieferten religiosen Ausdrucksformen von Darstellung und Mitteilung nur als
Fremdbestimmung registrieren und ablehnen konnte. Die Bearbeitung der Hand-
lungslogiken in der praktischen Theologie schien zeitweilig die Reflexion ihrer
dogmatischen Bestimmtheit ersetzen zu wollen (Otto 1986; Limmermann 2001).

Erst die erneute Rezeption der kulturell offenen Theologien Schleiermachers
und Troeltschs seit den 80er Jahren des 20. Jh. hat es erlaubt, empirische Wahr-
nehmungsschirfe und religiose Deutungskultur einander anzunidhern. Dabei



Theologie

wurde der Blick fiir die Institutionalitit der Volkskirche geschirft und deren Not-
wendigkeit fiir die Kontinuitit der religisen Kommunikation erkannt. Theorien
der Amtshandlungen sollten insbesondere den Transfer von christlich-kirchlicher
Tradition und individueller Lebensgeschichte plausibel machen. Daraus entstand
zugleich eine Beobachtung und Wertschitzung von religiésen Akzenten der Kul-
tur und der Asthetik, die teils als Anschlussméglichkeiten fiir christlich-religiose
Kommunikation, teils als eigenstindige Reprisentanzen des Religiosen angesehen
werden konnten. Allerdings konnte auch durch diese nunmehr theologisch be-
wusster argumentierende praktische Theologie eine entscheidende Profilierung
religioser Kommunikation nicht erreicht werden; ein funktionales Verstindnis
von Dogmatik und eine handlungssinnnahe praktische Theologie waren zu eng
aufeinander bezogen, um kritisches Verstindnis fiir die Eigenart des Religiésen zu
wecken (Grozinger 1991; Luther 1992).

In den letzten Jahren zieht der Eigenwert des Religiésen neue Aufmerksamkeit
auf sich — und diese wirkt sich auch auf Handlungs- und Reflexionsvollziige der
praktischen Theologie aus (Steck 2000). Insbesondere der Deutungsbegriff er-
laubt hier Beziige herzustellen (Grib 1998; Grab 2002). Denn er vermag einerseits
verstandlich zu machen, inwiefern eine bewusste Lebensfiihrung immer schon
von Deutungen Gebrauch macht, um sich zu orientieren. Und er kann zugleich
interpretieren, dass sich auch der christliche Glaube als Deutungspraxis begreifen
lasst, die im Bezug auf religiose Vorstellungen und Haltungen Lebensgewissheit
vermittelt (Korsch 2005). Damit kann der spezifische Sinn dogmatischer Ausdrii-
cke in die Lebensdeutung aufgenommen werden; sie erfiillen gerade als Lebens-
orientierung ihren eigentlichen religiésen Sinn, sofern sie sich in der Realitit des
Handelns niederschlagen, die die wahre Wirklichkeit von Religion ist.

3.3. In der christlichen Religionsgeschichte der letzten 20 Jahre hat sich ein eigen-
timlicher Schub auf eine Frommigkeit hin ereignet, die die Vorstellung der
Schopfung in den Mittelpunkt stellt. In der praktischen Theologie hat sich dieser
Frommigkeitstyp in der Konzentration auf Kasualien und in der Konjunktur des
Segens-Themas niedergeschlagen. Diese Akzentuierung innerhalb der prakti-
schen Theologie geht parallel einem Umgang mit dem Religionsbegriff, dessen
Pointe oft darin gesehen wird, die Vorgegebenheit des Lebens vor seinen aktiven
Deutungen zu deuten. So scheint sich eine — niher betrachtet aber vermutlich
briichige — Allianz von westlich-biirgerlichem Christentum und kulturreligios-
unbestimmter Religion darzustellen, die zugleich die Zuordnung etwa von kos-
misch-spekulativen esoterischen Vorstellungen nahe legt. Der praktischen Theo-
logie verspricht dieses Syndrom eine Erweiterung von Wahrnehmungs- und
Handlungsméglichkeiten.

Eine dogmatische Reflexion auf den christlichen Sinn der Schopfungsvorstel-
lung zeigt jedoch, dass schon die Auffassung von Schopfung auf ein anspruchs-
volleres Verstandnis von Religion fiihrt, das die praktische Theologie zu sehr viel
klareren — und religionskritischen — Handlungsvorschligen fiir christlich-religigse
Praxis motiviert. Der Grundgedanke fiir den modernen christlichen Sinn von
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»Schopfung« besteht namlich darin, nicht die Allgemeinheit der Welt als Horizont
der Gegebenheit des Lebens als Schopfung auszuzeichnen, sondern die Fahigkeit,
sich selbst deutend verhalten zu konnen. Die eigentiimliche Stellung des Men-
schen als eines Deutungswesens besteht niherhin darin, sich selbst von der Welt
tiberhaupt unterscheiden zu kénnen. Das setzt einen logisch vorgingigen Bezug
zu sich selbst voraus, dessen Grund nicht in der Welt, sondern in Gott zu suchen
ist, wenn dieser Grund denn als Unterscheidungsmerkmal von der Welt Bestand
haben soll. Insofern ist die Konstitution des Menschen als Deutungswesen mit
seiner Verfassung als Freiheitswesen identisch (Dierken 2005). Mit einer Wen-
dung aus Luthers Kleinem Katechismus gesagt: »Ich glaube, dafl mich Gott ge-
schaffen hat samt aller Kreatur ...«; damit ist sowohl das Sich-Selbst-finden als
Ich als auch Gott als urspriingliches Gegeniiber als auch die Welt als mit mir
gleichurspriinglicher Horizont des Ich ausgesprochen. Diese Pointierung erst er-
moglicht eine konkrete Welthaftigkeit (samt Korperlichkeit), die sich nicht in kos-
mologischen Konstruktionen verliert.

Dieser Grundgedanke kann dann auch praktisch-theologische Handlungs-
reflexionen fiir religiose Praxis orientieren. Denn das véllig unstrittige Gegeben-
sein der Welt als Horizont des Lebens kommt in dieser Blickrichtung gesehen als
Herausforderung zur verantworteten Welterkenntnis zu stehen; Bildungsprozesse
der wissenschaftlichen WelterschlieBung und technischen Weltbeherrschung er-
halten ihren Sinn in der Beforderung humaner Freiheit; das ist das Muster christ-
lich-religiGser Interventionen im Bildungsbereich. Als von Gott her freies Wesen
in der Welt zu leben, das verlangt nach aktiver Selbstdeutung, sowohl des eigenen
Ursprungs als auch der umfassenden Sinnbestimmung des Lebens. Diese Selbst-
deutung erwichst aus kommunikativen Vollziigen, die paradigmatische Struk-
turen der Lebensdeutung inszenieren und aktivieren. Daraus resultiert die Auf-
gabenbestimmung fiir das musterhafte Zentralgeschehen der christlichen Kom-
munikationsformierung, nimlich den Gottesdienst (in seiner liturgischen und
homiletischen Verfassung). Dass sich gerade von dieser religiosen Konzentration
her auch die nicht normierten Handlungsvollziige beeinflussen lassen, ist kein
normativ-frommer Wunsch, sondern ebenso empirisches Faktum (Uberzeugun-
gen prigen Handlungen) wie praktische Aufgabe (nimlich der eigenen Lebens-
einheit inne zu werden). In der Welt als von Gott her frei zu leben — das entlasst
aus sich zwei strukturell zu unterscheidende Anforderungen. Namlich einmal die
Aufgabe, sich gegenseitig Leben in Freiheit zu erméglichen, also mit materieller
und sozialer Fiirsorge ein intersubjektiv-endliches Abbild des unendlichen Zuvor-
kommens des Schopfers zu geben. Sodann die Aufgabe, die Freiheits- und Her-
kunftsorientierung des eigenen Lebens auch unter den auf den Tod zulaufenden
leiblich-sozialen Verinderungen des Lebens durchzuhalten, das heif3t immer wie-
der neu zur Gewissheit werden zu lassen. Daraus ergeben sich Sinnbestimmungen
fiir Diakonie und Seelsorge, die iiber Annehmen und Trosten hinausgehen.

Es liegt auf der Hand, dass die Erfahrungen des Umgangs mit gelebter Freiheit
in all diesen — strukturell zu unterscheidenden — Handlungsdimensionen ihrer-
seits wieder Riickkopplungen an die Deutungskapazitit des Schopfungsgedan-
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kens sowie Erweiterungsforderungen durch andere Deutungsgesichtspunkte der
Dogmatik auslosen. Durch ihre Verbundenheit mit der praktischen Theologie ge-
winnt auch die Dogmatik eine aus ihr selbst gar nicht zu erringende hermeneuti-
sche Kompetenz. So wire es moglich und nétig, etwa die Vorstellungen von Ver-
s6hnung und Erlésung in einem dhnlichen Gefille auszulegen. Damit wire eine
erhebliche Erweiterung und Bereicherung méglicher Handlungsstrukturen zu er-
zielen.

Das hier iiber den Schopfungsgedanken umrissene Sinngefille einer Koope-
ration von praktischer Theologie und Dogmatik bewihrt sich freilich weit iiber
die der praktischen Theologie im engeren Sinne zugeordnete Orientierung christ-
lich-religioser Praxis hinaus. Denn die gewissheitsstiftenden Leitiiberzeugungen
des christlichen Glaubens kénnen und miissen auch in den Uberzeugungs- und
Meinungskampf des religiésen Feldes eingespielt werden; hier darf man sich iiber
die Hirte der Auseinandersetzung keine Ilusionen machen. In ihm ist von der
hier iiber die Schopfungsvorstellung erérterten Freiheitsdimension Gebrauch zu
machen, die nicht nur als religios begriindete, sondern auch als kulturell sedimen-
tierte Leitvorstellung angesehen werden kann. So sehr also die Wahrnehmungs-
schirfung der praktischen Theologie durch sympathetische Teilhabe an einer plu-
ralen Selbstdeutungskultur zu schitzen und zu f6rdern ist, so wenig kann doch in
dieser Anteilnahme auf dasjenige Urteilsvermogen verzichtet werden, das der Auf-
klirung der Subjekte dient. Eine hermeneutische Dogmatik jedenfalls wiirde
deutlich machen, dass es der je eigenen Selbstdeutung bedarf, um die Wahrheit
der eigenen Freiheit zu realisieren. Allerdings steckt in dieser Formulierung nicht
nur eine Zumutung an das theologische Selbstverstindnis der praktischen Theo-
logie, sondern auch eine — noch nicht eingeldste — Verpflichtung der Dogmatik.
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