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Solange es die Religionspadagogik als wissenschaftliche Disziplin gibt, ist
die Ethik als eigene Dimension anerkannt worden; wenn der Religions-
unterricht vor allem als Ethikunterricht verstanden wurde, hatte sie sogar
eindeutig einen Vorrang. Mit der Asthetik verhilt es sich anders. In schu-
lischen und auBerschulischen Lernfeldern stoBen wir haufig auf astheti-
sche Phinomene: Es wird gesungen, getanzt, gespielt, gemalt, gedichtet,
es werden musikalische, literarische, graphische und filmkiinstlerische
Darstellungen interpretiert. Die Didaktik selbst hat eine dsthetische Di-
mension; denn fiir sie ist charakteristisch, da3 die Inhaltsfragen zugleich
Gestaltfragen sind. Die Religionspadagogik hat sich aber kaum mit die-
sen Sachverhalten insgesamt systematisch auseinandergesetzt und das
Gesprich mit der Asthetik gesucht. Sie ist in diesem Punkte offensichtlich
Seren Kierkegaard gefolgt, der das Asthetische als eine Lebensanschau-
ung verstand und dem Ethischen entgegensetzte.! Das Asthetische kriti-
sierte er scharf als das widerchristliche Prinzip. Er war allerdings selbst zu
sehr Asthet, als daB er nicht alles daransetzen muBte, die verketzerte As-
thetik wieder in ihr Recht einzusetzen - »will heilen, ihr zumindest den
Charakter einer religiosen Propadeutik zu belassen«.” Ausgerechnet
Dietrich Bonhoeffer bedenkt am Ort der Gefangenschaft in Tegel in ei-
nem Brief vom 23.1.1944, ob diese Ausweisung der »asthetischen Exi-

1 Vgl J. Ritter, Art. Asthetik, in: HWP 1, 555- 580, hier: 571.

2 W. Jens, Theologie und Literatur: Moglichkeiten und Grenzen eines Dialogs im 20.
Jahrhundert, in: Ders. w.a. (Hg.), Theologie und Literatur, Miinchen 1986, 30-56,
hier: 33.



4 Peter Biehl

stenz« (Kierkegaard) aus der Kirche nicht riickgéngig zu machen ist; denn
hier konne ein Verstiandnis fiir den »Spielraum der Freiheit« zuriickge-
wonnen werden, aus dem Kunst und Bildung erwachsen.? Aufschlureich
ist, daB fiir Bonhoeffer der Spielraum der Freiheit, der in Bildung, Kunst,
Freundschaft und Spiel Gestalt gewinnt, dem Bereich des Ethischen, der
durch Mandate bestimmt ist, vorgeordnet bleibt. Wir wollen diesen Ver-
weisen weiter nachgehen. Unter theologischer und religionspiadagogi-
scher Fragestellung geben wir zunéchst einen Einblick in die gegenwarti-
ge Asthetik-Diskussion (1), erortern anhand des Bilderverbots und des
biblischen Offenbarungsverstandnisses das Problem einer theologischen
Asthetik (2) und beschreiben religionspadagogische Perspektiven (3). Im
Zentrum steht der Begriff der dsthetischen Erfahrung. Wie verhalten sich
asthetische und religiose Erfahrung zueinander?

1 Tendenzen der Asthetikdiskussion

1.1 Zu gegenwirtigen Ansitzen der Asthetik

» Asthetik « 148t sich im urspriinglichen und eigentlichen Sinn des Wortes
als Lehre von der Wahrnehmungverstehen. Zugleich wird der Begriff seit
Alexander Gottlieb Baumgartens Vorlesung von 1742, die den Namen
» Aesthetik« tragt (sein Buch » Aesthetica« erschien 1750), fir die philo-
sophische Kunsttheorie verwendet.

Baumgarten hat die Wissenschaft von der Kunst Asthetik genannt, die er als Wissenschaft
von der Vollkommenbheit der sinnlichen Erkenntnis definiert, weil Kunst durch ihre Wir-
kung auf die Sinne die Tiefen des Gefiihls erschlieBt. Die Asthetik ist bei Baumgarten
strenggenommen eine Lehre von der Empfindung; sie bezieht sich auf die Subjektivitit
und wird als ein eigener Bereich der objektiven Welt des Verstandes gegeniibergestellt. Die
Asthetik erhilt seit Baumgarten einen eigenen »Gegenstandsbereich«, den Rang einer Er-
kenntnistheorie; aber seine Unterscheidung zwischen streng logischer und sinnlicher Er-
kenntnis fihrt dazu, daB die Kunstneben Logik und Metaphysik zu dem Anderen der Ver-
nunjftwird. Der Grund dafir liegt in der neuzeitlichen Entgegensetzung von Subjektivitat
und Objektivitat. Die Erfahrung, die wir in der sinnlichen Wahrnehmung machen, bricht
auseinander. » Auf der einen Seite ist Wahrnehmung nun die Rezeptivitit unserer Sinnes-
organe fiir die Informationen aus der sogenannten > AuBenwelt<. Auf der anderen Seite ist
sie das Spielen der subjektiven Empfindungen in sich selbst, das nach >Wahrheit< weder
fragen kann noch zu fragen braucht, sondern im Ausdruck seiner eigenen Tiefe sein Genii-
gen findet.«*

Georg Picht entfaltet im Gegenzug gegen das Verstindnis der Asthetik
des 18. bis 20. Jahrhunderts die Asthetik als fundamentale Lehre von der
Wahrnehmung, die er als eine Form der Erkenntnis versteht, die allem
Denken vorgegeben ist. Die Kunst entfaltet er aus den Weisen menschli-

3 D. Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung, Miinchen 1954, 136.
4 G. Picht, Kunst und Mythos, Stuttgart 21987, 398f. Vgl. das Vorwort von C.F. von
Weizsdcker, ebd., XIII-XIX.
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cher Wahrnehmung. Wenn Kunst ein Wahrnehmen voraussetzt, unter-
scheidet sich dieses allerdings radikal von allem, was die modernen Wahr-
nehmungstheorien dazu entwickelt haben. Er versucht, das Verstiandnis
von Wahr-nehmung aus der neuzeitlichen Subjekt- Objekt-Spaltung her-
auszuwinden und damit die »Wende der Wahrnehmung« (A.M.K. Miil-
ler) mitzuvollziehen, die durch die 6kologische Krise herausgefordert ist.

Picht entwickelt ein Verstindnis des Kunstwerks, in dem zur Erscheinung gelangt, was dem
Menschen schlechthin unverfiigbar ist. » Die Autonomie der Kunst ist deshalb der Autono-
mie des Subjekts diametral entgegengesetzt. «* Dem entspricht, da sich der Mensch gera-
de durch seine Einbildungskraft als ein aus sich in das Universum hinausversetztes, exzen-
trisches Wesenerfihrt.® Eben dadurch kann der Mensch in der Kunst die Welthaftigkeit von
»Welt« zur Darstellung bringen.” Picht spricht terminologisch von der » Phinomenalitét«
eines Phinomens. Er bestimmt nadmlich die Phdnomene nicht von den Dingen, aber auch
nicht von den Subjekten her, denen sie erscheinen, sondern umgekehrt die Objekte und
Subjekte von den Phiinomenen her. Ein Phanomen ist alles, was von sich aus ans Licht tritt,
zum Vorschein kommt, ob es vom Menschen wahrgenommen wird oder nicht.® Thema und
Inhalt der Kunst ist es, sichtbar und hérbar zu machen, wie alles, was Phinomen sein kann,
sich von sich aus zeigt. Phinomen-Sein heiit aber nichts anderes als Sich-Darstellen.
Durch die Kunst als Darstellung wird horbar oder sichtbar gemacht, was wir ohne Kunst
weder horen noch sehen noch tiberhaupt entdecken konnten. Fiir das Verstidndnis der
kiinstlerischen Darstellung ist grundlegend, dal wir unterscheiden zwischen dem X, das
zur Darstellung kommt, und der Darstellung als solcher. Die Verweisung von der Darstel-
lung auf das darzustellende X wird meistens unterschlagen. Darstellung verweist tiber sich
hinaus; diese Eigenschaft haben »Objekte« eben nicht.” Gerade die Kunst ermoglicht eine
Form der Erkenntnis, die allem Denken vorausliegt. Andererseits kann das Denken mit
Kunst, Mythos und Sprache unter dem Begriff der Darstellung zusammengefaBt werden.
Zur Darstellung gehért in jedem Fall das, was dargestellt wird, und seine Projektion, in der
das Darzustellende zur Darstellung gelangt. Zur Darstellung gehort ein bestimmtes Medi-
um, in dem dargestellt wird. Das Medium der Dichtung ist die Sprache, das Medium der
Malerei und Plastik der Raum, das Medium der Musik die Zeit. Dariiber hinaus unter-
scheiden sich die Kiinste dadurch, daB jede Kunst das Dargestellte in einer bestimmten
»Sphire« zur Darstellung bringt: die Sphére der Malerei sind Linien und Farben, die Sphé-
re der Musik Klinge und Rhythmen.” Die Kunst entwirft das, was sich ihr zeigt, in einen
Raum hinein, den Picht den Darstellungsraum nennt. Die Einbildungskraft bewegt sich
nicht im Leeren, sondern bedarf eines Raums, in den hinein sie ihre Bilder projiziert. Auch
von ihren Darstellungsrdumen her lassen sich die Kiinste unterscheiden.'!

Wir haben hier einen groBangelegten Versuch vor uns, die Asthetik wie-
der urspriinglich als Wahrnehmungslehre zu fassen und die Kunst weder
auf dsthetische Objekte noch auf die asthetische Empfindung des Sub-
jekts einzuschranken. Die theologische und religionspiadagogische Be-
deutung dieses Versuchs liegt darin, daB Picht einen unaufhebbaren Zu-

Ebd., 112.

Vegl. ebd., 267.

Vgl. ebd., 383.

Vgl. ebd., 251.

Vgl. ebd., 261. Der Begriff der Mimesis ist allerdings schon friih als Imitation umge-
deutet worden.

10 Vgl ebd., 381.

11 Vgl ebd., 262ff; s.u. Anm. 128.
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sammenhang sieht zwischen dem Licht der Offenbarung und dem My-
thos sowie seiner Erscheinung in der Kunst. Seine These ist, daB sich der
Sinn des Glaubens verfliichtigt, wenn wir nicht mehr wahrnehmen, wie
das Licht der Offenbarung in die Welt des Mythos einbricht. »Indem man
die Erfahrung negiert, die vom Evangelium vorausgesetzt wird, negiert
man das Evangelium selbst, gerade weil es sich als Widerspruch gegen
diese Erfahrung durchsetzt . .. Die Frage nach der Wirklichkeit von
Kunst und Mythos ist also mit der Frage nach dem unaufhebbaren Wider-
spruch des Evangeliums zu Kunst und Mythos unlosbar verkoppelt.«'?
Das Evangelium verliert seinen Resonanzboden und seine unterscheiden-
de, erhellende Kraft, wenn es in religiésen Lernprozessen nichtim Zusam-
menhang mit Kunst und Mythos erscheint. Pichts Asthetik gehort in die
Reihe jener Entwiirfe, die wie der junge Schelling und Hegel, wie Heideg-
ger, Adorno, Marcuse und Gadamer die dsthetische Erfahrung fiir einen
herausragenden Modus der Erkenntnis halten. Das gelungene Kunstwerk
ist hier die unverzichtbare Instanz fiir die Wahrheit. So unterschiedliche
Konzeptionen wie H.-G. Gadamers universale Hermeneutik und Th. W.
Adornos Asthetik der Negativitit stimmen darin iiberein, da der Ort der
Wahrheit im Kunstwerk liegt, weil hier die abendldndische Metaphysik
die geringsten Spuren hinterlassen hat. Aus diesem Grund setzt auch
Picht seinen Versuch, die seit der Antike iibliche systematische Trennung
von Denken, Wahrnehmung und Affekt wieder aufzuheben, im Bereich
der Kunst an.”?

Auf der anderen Seite gibt es Theorien, bei denen sich die dsthetische
Wahrnehmung in reine Reflexion bzw. sprachlose Intensitét verliert. Hier
ist die Werkprdmisse aufgegeben, auf jeden Fall die Wirkung wichtiger als
das Werk. Gelungen oder schon sind alle Gegensténde, die als Medium
eine intensive dsthetische Wahrnehmung des Subjekts entbinden. Astheti-
sche Gegenstinde als Tréger festumrissener Bedeutungen drohen zu ent-
gleiten.™

In diese Reihe #sthetischer Theorien gehort Friedrich Nietzsche, fur den
angesichts des Zwiespalts zwischen Kunst und Wahrheit die Kunst die Be-
dingung des Lebens iiberhaupt ist, weil das Leben selbst auf Schein, Tau-
schung und Irrtum beruht. Bei Nietzsche ist das Asthetische das Tor zum
Dionysischen, in dem das Subjektive bis zur volligen Selbstvergessenheit
gesteigert und von der Welt der theoretischen Erkenntnis und des morali-
schen Handelns abgekoppelt wird.”® Die » Flamme der Subjektivitit« hat
nicht nur die Kunst, sondern auch das Absolute verzehrt, das Hegel noch
zuretten versuchte.'® Aber auch der Kant der » Analytik« der dsthetischen

12 Ebd.J/9f

13 Vgl. von Weizsdicker, s.o. Anm. 4, XIX.

14 Vgl. M. Seel, Die Kunst der Entzweigung. Zum Begriff der dsthetischen Rationalitit,
Frankfurt/M. 1985 , 46. Seel nennt diese Theorien daher »entzugsisthetisch«.

15 J. Habermas, Der Eintritt in die Postmoderne, Merkur 37 (1983) 752-761, hier: 759.
16 Vgl dazu genauer Picht, Kunst, 14ff.98ff.
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Urteilskraft, der rigoros die Unbestimmbarkeit der dsthetischen Gefal-
lensmomente hervorhob, gehort nach M. Seel in diese Reihe, neuerdings
W. Iser und R. Bubner."” Diese Gegeniiberstellung der Theorien bei Seel
hat heuristische Funktion: Er mochte zeigen, daB es sich um komplemen-
tare Strategien handelt, die aus unterschiedlichen Griinden eine spezifi-
sche Rationalitit des dsthetischen Verhaltens bestreiten und die Kunst
zum schlechthin Anderen der Vernunft erheben. Er mochte wie A. Well-
mer diese gegensatzliche Zwangslage durchbrechen und verwandeln
durch die Konzeption pluraler Rationalititen: »die Aufhebung der einen
Vernunft in einem Zusammenspiel pluraler Rationalititen«.'® Die Kunst
soll also nicht der Ort einer »hoheren Rationalitdt«, sondern Medium ei-
ner Entgrenzung unseres Rationalitatsverstindnisses sein. Sie steht nicht
fiir das Ganze einer anderen Vernunft, sondern fiir die Moglichkeiten ei-
ner Erweiterung unseres Wahrnehmungs-, Begriffs- und Kommunika-
tionsvermogens."”

Die Wahrheitsmomente der zuvor genannten asthetischen Theorien sol-
len nicht vernachléssigt werden. So hat m.E. Bubner darin recht, daB die
gegenwirtige Kunst selbst die strenge Entgegensetzung von Kunst und
Alltag aufgehoben hat, dal unser Alltag dank der steten Gegenwart von
Reklame, Mode und Design, von Zeichen, die dsthetisch wirken, durch-
setzt ist und daB} die » Objektivitat« der Kunst mit der »Subjektivitat« des
Betrachters zusammengehort.?’ Wellmer und Seel kniipfen ausdriicklich
an Adorno an; aber sie mochten das unterscheidend Asthetische stirker
hervorheben, das »Denken der Differenz« fordern. Es lassen sich auch
gleichgerichtete Intentionen zwischen Picht und diesem »dritten Weg«
asthetischer Theorien - K.H. Bohrer und F. Koppe sind hier ebenfalls zu
nennen - herausarbeiten (z.B. die Aufhebung der Trennung von Wahr-
nehmung und Denken). Der Unterschied besteht vor allem in der Reich-
weite der Theorieansitze. Picht entwickelt gerade von der Kunst her eine
(Wahrheits-)Theorie universaler Reichweite, wihrend Wellmer, Seel u.a.
ihren Ansatz bewuBt auf »ésthetische Rationalitit« beschrinken wollen.
Bevor wir diesen »dritten Weg« naher beschreiben, schalten wir eine Zwi-
scheniiberlegung zum Verhiltnis von Asthetik und Theologieein. Wir ha-
ben den Hinweis auf den Entwurf Pichts an den Anfang gestellt, weil hier
eine — gewiB nicht zuféllige - Affinitit zu fundamentaltheologischen Ein-
sichten besteht, besonders wenn er die Exzentrizitat des Menschen durch
seine Einbildungskraft hervorhebt. Mit Picht, Gadamer, Adorno u.a.
muB die Theologie ein Interesse daran haben, die subjektivistische Veren-

17 Vgl. Seel, Kunst, 47. ‘

18 A. Wellmer, Zur Dialektik von Moderne und Postmoderne, Frankfurt/M. 1985, 109.
19 Vgl ebd., 65.69.

20 Vgl. R. Bubner, Warum brauchen wir eine Theorie dsthetischer Erfahrung?, Merkur
37 (1983) 817-823, hier: 819. Vgl. ders., Zur Analyse dsthetischer Erfahrung, in: W. Oel-
miiller (Hg.}, Kolloquium Kunst und Philosophie 1. Asthetische Erfahrung, Paderborn
u.a. 1981, 245-262 und die Diskussion um den Werkbegriff, ebd., 262ff. Daraus folgt aber
m.E. nicht der Verzicht auf die Kategorien Werk und Wahrheit.
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gung der neuzeitlichen Asthetik aufzubrechen und nach der Wahrheitder
Kunst - als dem Vorschein kommender Wahrheit - zu fragen. Wird von
einem bestimmten Wahrheitsverstindnis her der Asthetik bestritten, dal
sie sich »in der Perspektive auf Wahrheit« (Adorno) bewegt, hat das Kon-
sequenzen auch fiir die Theologie. Besonders Picht, aber auch Adorno,
Heidegger und Gadamer arbeiten heraus, da die Kunst die Wahrheit
nicht schafft, sondern aufdeckt.?’ In der Kunst gelangt die Wahrheit zur
Erscheinung, die dem Menschen »schlechthin unverfigbar« ist.??
Daher sollte esim Blick auf das Wahrheits verstdndniskeine falsche Alter-
native zwischen Theologie und Asthetik geben. In eine Asthetik gehort
jedoch nicht nur die Reflexion auf die Kunst als Ort der Wahrheit, son-
dern auch dsthetische Urteilsbildung und Kritik. Ein entscheidendes Kri-
terium fiir die Urteilsbildung in theologischer Hinsicht ist ein » kommuni-
kativ buchstabiertes« Verstindnis von Freiheit (K.E. Nipkow), Freiheit
als inhaltlich bestimmte Lebensform. Wir konnen einerseits annehmen,
daB Wahrheit in authentischen Kunstwerken zur Darstellung kommt und
in der asthetischen Erfahrung einen neuen »Sitz im Leben« gewinnt; an-
dererseits ist eine intersubjektive Verstandigung iiber diese Erfahrungen
anhand asthetischer und theologischer Kriterien, also Urteilsbildung und
Kritik moglich. Vorgegebene Wahrheit, die aufgedeckt wird, und diskur-
sive Verstandigung tiber Aspekte der Wahrheit stehen in dialektischer
Spannung (vgl. u. S. 26).

Asthetische Theorien mit universaler und begrenzter Reichweite stehen
also nicht notwendig im Widerspruch zueinander. Wo es aber um das Ge-
spriach der Religionspadagogik mit der » Asthetischen Erziehung« iiber
Bildungs- und Lernprozesse geht, ist es wenig sinnvoll, dsthetische Theo-
rien mit universaler Reichweite heranzuziehen; daher gewinnt fiir diese
Fragestellung jener »dritte Weg« besondere Bedeutung.

An Karl Heinz Bohrers Asthetik der »Plotzlichkeit« werden die Grund-
probleme gegenwartiger dsthetischer Theoriebildung exemplarisch deut-
lich. Auf der einen Seite beruft sich Bohrer auf die epochale Bedeutung
der Avantgardebewegung, die den Autonomiestatus des Kunstwerks in
Frage stellt und Kunst als Provokation versteht. Auf der anderen Seite be-
miiht er sich um die Begriindung der Autonomieisthetik -~ unabhéngig
von idealistischer Philosophie - im Riickgriff auf Nietzsche; denn mit der
Preisgabe der Autonomieasthetik wiirden wir die Kategorien verlieren, in
denen wir Kunst zu denken vermogen. Adorno hatte sich eindeutig fiir

21 Vgl A. Grozinger, Praktische Theologie und Asthetik. Ein Beitrag zur Grundlegung
der Praktischen Theologie, Miinchen 1987, 69. K. Hamburger(vgl. dies., Wahrheit und ds-
thetische Wahrheit, Stuttgart 1979, 138) dagegen halt den Begriff der dsthetischen Wahr-
heit fiir einen in sich selbst widerspruchsvollen Begriff.

22 Vgl. Picht, Kunst, 112. Einen Gesamtiiberblick iiber gegenwirtige »Theorien der
Kunst« geben: D. Henrich/W. Iser, Theorien der Kunst, Frankfurt/M. 31987. Einen Uber-
blick tiber die internationale Diskussion geben die Vortrige des 8. Internationalen Kon-
gresses fiir Asthetik: G. Wolandt (Hg.), Die Asthetik, das tigliche Leben und die Kiinste,
Bonn 1984.
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den Autonomiestatus der Kunst gegen die Radikalisierung der Avant-
garde entschieden; Bohrer mochte beides zugleich festhalten - auch um
den Preis, daB seine Theorie widerspriichlich wird.?

Die Differenz zwischen Asthetischem und Nichtésthetischem macht Bohrer an dem zeitli-
chen Begriff der Plotzlichkeit fest. Asthetisch relevant sind die Phanomene, die plotzlich
»etwas Unverstindliches zur Welt« bringen und bis dahin geltende Wirklichkeitsauffas-
sungen unvermittelt auBer Kraft setzen.** Plotzlichkeit bezeichnet nicht nur eine »éstheti-
sche WahrnehmungsgewiBheit«, sondern auch eine bestimmte Struktur fiktionaler Spra-
che.?® In der schockartigen Benommenheit dsthetischer Erfahrung liegt die Moglichkeit,
sich aus der Befangenheit im Hergebrachten imaginativ zu befreien. Bohrer erklirt die Ka-
tegorie der » Gegenwart«, die mit der romantischen Asthetik und W. Benjamin unentbehr-
lich wurde, zur zentralen dsthetischen Kategorie, allerdings ohne den utopischen Horizont,
den sie bei Benjamin hatte.?® Der Augenblick, der Jetztzeitpunkt (kairos) unterbricht das
Gelaufige und gehort zur antizipatorischen Struktur jedes ésthetischen Entwurfs.?” Wie in
R. Bultmanns streng prisentisch gedachter Eschatologie ist der Augenblick der vorlaufen-
den Entschlossenheit, des eigentlichen Seinkonnens, der plotzlich sich ereigneten Zukunft
die Bedingung der Moglichkeit dafiir, daB das Neue, Unverstandliche, Unbekannte einen
»Ort« bei uns findet.?®

Die Strukturverwandschaft zu Bultmanns Ansatz 146t sich noch weiter
verfolgen. Bei Bohrer wird das Asthetische in ein »Identititserlebnis« des
Augenblicks verschlungen; der Prozef der erschlieBenden Verarbeitung
des plétzlichen Widerfahrnisses, der Weg zuriick in die Alltagserfahrung
ist nicht mehr asthetisch. Asthetisch sind allein die Situationen umstiir-
zender Erfahrungen, nicht aber die Folgen.? Dementsprechend wirkt
»das allgemeine DaB des Eindrucks von Kunst« unabhéngig von der Er-
kenntnis des Was.?? Je stirker dieses DaB in der asthetischen Erfahrung
iberwiltigt, um so mehr bekommt das moderne Kunstwerk die Chance,
unabhingig von festgelegten Ideen begriffen zu werden.” Die emphati-
sche Erkenntnis der asthetischen Erfahrung entzieht sich gerade der Re-
flexion. Zugleich besteht Bohrer jedoch auf dem genuinen Erkenntnisge-
winn der plotzlichen Wahrnehmung; denn ohne »Erkenntnisqualitat« -
wird Kunst zum Kunstgewerbe.*? Bohrer ist auch an den Folgen, an einer
ubergreifenden Ausstrahlung des plotzlich Wahrgenommenen interes-
siert, etwa an »Gegenwartsreflexion«??, an »Selbstkritik der Gegen-

23 Vgl. P. Biirger, Zur Kritik der idealistischen Asthetik, Frankfurt/M. 1983, 75f.

24 K_H. Bohrer, Plotzlichkeit. Zum Augenblick des édsthetischen Scheins, Frankfurt/M.
1981, 20 unter Berufung auf Kleist und Schlegel.

25 Vgl ebd., 8.

26 Vgl ebd., 72f.

27 Vgl ebd., 74.

28  Bohrer spricht von der »Signifikanz des Unbekannten« (75), davon, daB das Neue
das dem Augenblick Adéquate ist (76).

29 Vgl. Seel, Kunst, 58.

30 Bohrer, Plotzlichkeit, 79.

31 Vgl ebd.

32 Vgl ebd,, 18.

33 Vgl ebd., 103.
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wart«3, Da er aber die Autonomie des Asthetischen rein bewahren moch-
te, indem er es auf die Augenblicks-Struktur kreativer Vorginge be-
schrinkt, kann er den Erkenntnisgewinn nicht mehr in dsthetische Kate-
gorien einholen. Weil er keine Aussagen mehr dariiber macht, was Kunst
ist, sondern nur noch dartiiber, wie sie wirkt, kann er auch das nicht mehr
sagen.®

In seinem neuen Buch verfolgt Bohrer die Kategorie des » Augenblicks« als zentralen Mo-
dus kontingenter Erfahrung historisch bis zum romantischen Brief zuriick, den er fiir den
Ursprungsort ésthetischer Subjektivitit halt. Er versucht die These zu belegen, daB wir mit
einer Opposition zwischen ésthetischer und sozialer Moderne zu rechnen haben, und wen-
det sich gegen die geldufige Bestimmung der Kunst unter soziologischen und sozialhistori-
schen Kategorien sowie gegen ein Asthetischwerden des »Diskurses«.*®

Eben diesen Versuch, das Asthetische in Verbindung zu einem Modus
kommunikativen Handelns zu bringen, unternimmt Franz Koppe. Seine
Asthetik steht in erklirter Nahe zu J. Habermas.

Nach Habermas erneuert die édsthetische Erfahrung nicht nur die Interpretation der Be-
diirfnisse, in deren Licht wir die Welt wahrnehmen; »sie greift gleichzeitig in die kognitiven
Deutungen und normativen Erfahrungen ein und verdndert die Art, wie alle diese Mo-
mente aufeinander verweisen. <%’ Asthetische Erfahrungen sind also mit moralisch-prakti-
schen und » Tatsachen«-Diskursen auf vielfiltige Weise verschrinkt, reichen aber tiber die-
se hinaus.

Koppes Asthetik stellt sich wie eine Ellipse mit zwei Brennpunkten dar.
Auf der einen Seite gilt sein Interesse dem asthetischen Zeichen, auf der
anderen Seite der Artikulation von Bediirfnissen. »Nicht zwar das Bewir-
ken von Gefiihlen kann Grundlage fiir eine Definition dsthetischer
Sprachverwendung sein, wohl aber die Artikulation von Bediirfnissen.«*
Die Kunst steht - hin und her gehend zwischen Sinnlichkeit und Reflexion
- in der Mitte zwischen dem praktischen Leben selbst und dem begriffli-
chen Denken.* Dementsprechend stellt Koppe die dsthetische Rede als
bediirfnisartikulierende Rede der behauptenden Rede gegeniiber, die am
reinsten in der Wissenschaft beheimatet ist. Andererseits tiberbietet die

34 Vgl ebd., 40.

35 Vgl ebd., 86; vgl. Seel, Kunst, 60.

36 Vgl. K.H. Bohrer, Der romantische Brief. Die Entstehung dsthetischer Subjektivitit,
Miinchen/Wien 1987, 7f. Als Ergebnis stellt Bohrer fest, daB das ésthetische Subjekt im
Akt der Imagination entsteht und dabei die autobiographisch- historischen Bedingungen
vergiBt. Das Ich ist aufgehoben in der Sprache und seiner >Trauer< (267f).

37  J. Habermas, Die Moderne - ein unvollendetes Projekt, in: Ders., Kleine politische
Schriften I-IV, Frankfurt/M. 1981, 444-464, hier: 461. Habermas spricht sich damit gegen
eine falsche Aufhebung der Kunst in Alltagspraxis aus; er pladiert fiir eine differenzierte
Riickkopplung der modernen Kultur mit der verdinglichten Alltagspraxis, die auf vitale
Uberlieferungen in ganzer Breite angewiesen ist, auf ein zwangloses Zusammenspiel des
Kognitiven mit dem Moralisch-Praktischen und dem Asthetisch-Expressiven (vgl.
458£.462).

38 E K)oppe, Grundbegriffe der Asthetik, Frankfurt/M. 1983, 125.

39 Vgl ebd,, 168.
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asthetische Rede - unter Distanzierung von unmittelbaren Zwéngen - die
lebenspraktische Rede, indem sie durch Bediirfnisartikulation auf das »exi-
stentielle Defizit« antwortet.*’

Diese Uberbietung geschieht durch kreative Verfahren der Vergegenwirti-
gung erfiillter wie unerfiillter Bediirfnisse, positiver wie negativer Betrof-
fenheit.*! Die ésthetische Rede bringt vor allem die Betroffenheit in unter-
schiedlichen Lebenssituationen zum Ausdruck. Die Sprachen der Kunst
dienen der bekundenden, primar wahrhaftigkeitsorientierten Verstindi-
gung. Sie helfen dem Menschen, die existentielle Befindlichkeit in Daseins-
situationen kommunikativ. darzustellen. Das Gemeinsame der dstheti-
schen Ausdrucksformen sieht Koppe in der innovativ, fiktiv, mehrdeutig
liberbietenden Vergegenwirtigung von Bediirfnissen.*?

Dieses iiberraschend einfache Modell, das Koppe weiter differenziert, ent-
spricht religionspadagogischen Erfordernissen, sofern es um Kunst als Pra-
xis geht; wir greifen es spiter (3.2.2) wieder auf. Asthetische und diskursive
Rede werden unterschieden und zugleich sachgemaB in Beziehung gesetzt.
Praktische Bediirfniskritik setzt ndmlich nach Koppe gelungene Bediirf-
nisartikulation voraus; der Ideologiekritik kommt entscheidende Bedeu-
tungzu.*’ Das Besondere und gelegentlich Provokative dsthetischer Rede
liegt in der Intensitat des Ausdrucks begriindet, mit der eine Bediirfnissi-
tuation mit Bezug auf das Leben im ganzen vergegenwartigt wird.** Dar-
uber hinaus hingt die »asthetische Wertschatzung« an der » Textqualitat«,
niamlich daran, da die Dichtung die Sprache vom bloBen Medium der Ver-
stindigung zum kommunikativen Wertgegenstand wandelt, »der in reiner
sinnlicher Eigenart ebenso signifikant wie unersetzlich ist«.** Die dstheti-
sche Differenz héngt also weitgehend an der Form; das Problem der dsthe-
tischen Beurteilung wird demgegeniiber vernachlassigt. Asthetische Form
und dsthetisches Urteil zusammen bilden aber das unterscheidend Astheti-
sche. In dieser Hinsicht fithrt der Ansatz von Seel weiter. Bevor wir diesen
Gesichtspunkt angemessen berticksichtigen konnen, miissen wir zunéchst
klaren, was dsthetische Erfahrung ist. Die starke Betonung von »Plotzlich-
keit« und »Betroffenheit« zeigt, daB3 die Konzeptionen von Bohrer und
Koppe niher beieinander liegen, als es auf den ersten Blick scheint; ihre ds-
thetische Relevanz griindet in dem Begriff der dsthetischen Erfahrung. Die
Kategorien sind zugleich charakteristisch fiir die religiose Rede.

1.2 Was ist asthetische Erfahrung?
Hans Robert Jauf$hat diesen Begriff wieder in das Zentrum der Diskussion

40 Vgl ebd., 135.

41 Vgl ebd.

42 Vgl ebd., 138£.143ff.1471f.

43 Vgl ebd,, 153.

44 Vgl ebd., 130. Anthropologisch und theologisch fragwiirdig ist Koppes Annahme,
daB das Asthetische das Bediirfnis »nach umfassender Sinnganzheit« erfiillt (159),
vgl. 136.

45 Ebd., 167.
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geriickt; ihm geht es dabei zugleich um eine Rehabilitierung des dstheti-
schen Genusses. Die »asthetische Urerfahrung« ist das genieBende Ver-
halten, das Kunst auslost.*® Im genieBenden Verhalten findet ein Wech-
selspiel zwischen Objekt und Subjekt, eine dialektische Beziehung zwi-
schen SelbstgenuB und FremdgenuB statt, ja es geht um »Selbstgenuf3 im
FremdgenuB«.*” Asthetischer Genuf3 schwingt hin und her zwischen un-
interessierter Kontemplation und erprobter Teilnahme; er ist eine Weise
der Erfahrung seiner selbst in der Erfahrung des anderen.*® Mit drei
Grundbegriffen der dsthetischen Tradition (Poiesis, Aisthesis, Katharsis)
benennt JauB drei Funktionen der dsthetischen Erfahrung; sie hat namlich
eine produktive, eine rezeptive und eine kommunikative Funktion:

Fiir das produzierende BewuBtsein besteht sie »im Hervorbringen von Welt als seinem ei-
genen Werk (Poiesis); fiir das rezipierende BewuBtsein im Ergreifen der Moglichkeit, seine
Wahrnehmung der dueren wie der inneren Wirklichkeit zu erneuern (Aisthesis), und
schlieBlich - damit 6ffnet sich die objektive auf intersubjektive Erfahrung - in der Bei-
pflichtung zu einem vom Werk geforderten Urteil oder in der Identifikation mit vorge-
zeichneten und weiterzubestimmenden Normen des Handelns« (Katharsis).*

Asthetische Erfahrung wird also umfassend verstanden; sie setzt von et-
was zu etwas frei.*° Sie bezieht sich auf die Lebenspraxis (vgl. den Begriff
der »L Lebenskunst«) wie auf die Produktion und Rezeption der Kiinste.
Fraglich ist, ob das von JauB hervorgehobene Moment des GenieBens fiir
die asthetische Erfahrung insgesamt charakteristisch ist und nicht viel-
mehr fiir bestimmte Formen der dsthetischen Wahrnehmung zutrifft, die
der Erfahrung vorausliegen. Vor allem die Auslosung dsthetischer Erfah-
rung hat Bohrer m.E. treffender beschrieben. Plotzlichwird der gewohnte
Lebenszusammenhang unterbrochen und die Alltagspragmatik fiir den
Augenblick suspendiert. Die klare Distanz zwischen Subjekt und Objekt
wird aufgehoben. Eine neue Erfahrung mit der Erfahrung wird moglich,
wenn eine verdnderte und verdndernde Riickkehr in den gewohnten Le-
benszusammenhang erfolgt. Asthetisch machen wir also »Erfahrungen
mit den Erfahrungen«.' Asthetische Erfahrung ist kein gegeniiber der le-
bensweltlichen Erfahrung abgesonderter Modus der Erfahrung, sondern
meint einen bestimmten, namlich dsthetischen Vollzug einer bedeutsa-
men Erfahrung. In ihr ereignet sich eine Anderung der Einstellung zu
dem, was als gelungenes asthetisches Objekt erfahren wird, zugleich aber
eine Einstellungsinderung gegeniiber den Moglichkeiten des astheti-

46 Vgl H.R. Jaup3, Kleine Apologie der dsthetischen Erfahrung (Konstanzer Universi-
tatsreden 59), Konstanz 1972, 7.

47 H.R. Jauf, Asthetische Erfahrung und literarische Hermeneutik, Frankfurt/M.
1984, 83f.

48 Vgl ebd., 85.

49 Ebd., 88f.

50 Vgl ebd., 88.

51 Seel, Kunst, 171. Hier liegt eine sachgemaBe Entsprechung zu der von E. Jingel und
G. Ebeling hdufig verwendeten Formel »Erfahrung mit der Erfahrung« vor.
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schen Umgangs mit der eigenen Erfahrung. »Eine asthetische Erfahrung
machen heift sich die Sichtweise oder Einstellung zu eigen machen, deren
Gehalte das dsthetische Objekt prasentiert; damit untrennbar verbunden
ist der Erwerb einer verdnderten asthetischen Einstellung zu den Objek-
ten und Formen, deren Wahrnehmbarkeit sich in der dsthetischen Erfah-
rungssituation erschlieBt.«>? Das asthetische Objekt bewirkt also kraft
seiner prasentativen Artikulation eine iiberraschende Irritation der mit-
gebrachten Erfahrung und bewirkt eine neue Erfahrung mit der Erfah-
rung, indem sie fiir kommende Erfahrung 6ffnet. Asthetische Erfahrung
ist »spielerisch vollzogene Erfahrung«; sie hat projektiven Charakter.”
Sie gewihrt bei aller »Betroffenheit« (Koppe) und Ergriffenheit einen
Spielraum der Freiheit gegeniiber der bisherigen Erfahrung und gegen-
iiber der erfahrenen Situation und hilft so, neue Moglichkeiten zu entdek-
ken. Asthetische Erfahrung ist einerseits auBerordentliche Erfahrung,
Erfahrung an der Grenze, weil wir den gewohnten Lebenszusammen-
hang verlassen; andererseits 146t sie sich im Sinne einer Erweiterungin die
Alltagserfahrung einholen. Moglich ist eine solche Erweiterung, weil sich
in der dsthetischen Erfahrung eine Verwandlung der Wirklichkeit auf
symbolische Zeichenhaftigkeit hin vollzieht, durch die asthetische Erfah-
rung wiederholbar wird.>* In ihr wird fiir einen Augenblick die Fremdheit
der Wirklichkeit aufgehoben; damit verschafft sie uns aber gerade ein ver-
schirftes BewuBtsein von dieser Fremdheit. Asthetische Erfahrung
bringt also einen Komparativ in unsere Erfahrung. Die Freude am ge-
gliickten Augenblick und das Leiden an der Fremdheit werden gesteigert;
die Wirklichkeit wird intensiver erfahren.* Niederschlag der Erfahrung
kann das Gestalten unserer Praxis- und Lebensform sein.*® Sie kann je-
doch auch zur Urteilsbildung fihren. Das asthetische Urteil beruht auf
Erfahrung, expliziert diese aber kritisch. Die Kriterien der Urteilsbildung
sind umstritten.

Nach Habermas soll die Kritik herausarbeiten, da ein Werk oder eine Darstellung »au-
thentischer Ausdruck einer exemplarischen Erfahrung« ist, so daB das Werk oder die Dar-
stellung »als die Verkorperung eines Anspruchs auf Authentizitdt wahrgenommen« und
verstanden werden kann. Asthetische Kritik mochte die Teilnahme an der Erfahrung der
Lebenswelt ermoglichen, die in der Darstellung exemplarisch verdichtet ist.” Seel hélt
demgegeniiber mit Adorno daran fest, daB3 ein Werk nicht deswegen gelungen ist, weil es
einen Erfahrungszusammenhang wahrhaftig wiedergibt, sondern authentisch ist es durch
die prisentativ geladene Konstruktion, »an der den Wahrnehmenden die Gegenwart ihrer

52  Ebd., 280.

53 Vgl ebd 283.

54 Vgl J Anderegg, Sprache und Verwandlung Zur literarischen Asthetik, Gottingen
1985, 92ff.

55 Voneiner Intensivierung der Erfahrung durch das Kunstwerk spricht auch H. Marcu-
se, Die Permanenz der Kunst, in: Ders., Schriften 9, Frankfurt/M. 1987, 224, vgl. 201.
56 Vgl. R. zur Lippe, SinnenbewuBtsein. Grundlegung anthropologischer Asthetik,
Reinbek 1987, 3691f.

57 J. Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns, Bd. 1, Frankfurt/M. 1981, 41,
vgl. 70.
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Erfahrung erfahrbar wird«.’® Wegen ihrer Autonomie sind nicht die édsthetischen Zeichen
in Kategorien der Kommunikation zu beschreiben, wohl aber die dsthetische Praxis, die sie
auslosen konnen. Gerade weil sie keine primar kommunikativen Zeichen sind, konnen sie
sich als vorziigliche Medien der Kommunikation und Reflexion erweisen. So gelten fiir die
asthetische Beurteilung gelungener Darstellungen ausschlieBlich dstherische Sichtweisen
und Einstellungen.”’

In religionspadagogischen Lernfeldern wird es nicht nur darum gehen,
existentielle Betroffenheit auszulosen, die Teilnehmer zu ermutigen, ihre
Situation mit Hilfe iberbietender bedirfnisartikulierender Rede zum
Ausdruck zu bringen oder durch poetische Rede allererst neue Erfahrun-
gen zu stiften. Esist ebenfalls erforderlich, dsthetische Urteilsfihigkeitan-
zubahnen; denn es kommt dem Religionsunterricht insgesamt zugute,
wenn deutlich wird, da3 auch in einem Bereich, in dem es kein »richtig«
oder »falsch« gibt, intersubjektive Verstindigung tber Erfahrungen
moglich und notwendig ist. Dabei hat sich die dsthetische Argumentation
immer wieder an dem Eigensinn ésthetischer Zeichen zu orientieren.
Zusammenfassend konnen wir iber den »dritten Weg« dsthetischer
Theoriebildung feststellen: Asthetische Erfahrung und das Werk stehen
in einem dialektischen Verhéltnis. Die Wahrheit eines Werkes ist nicht
unabhéngig von denen zu denken, die mit ihm umgehen.®® Das Werk und
sein Rezipient gehoren zusammen. Zu einem Werk gehort ferner die Ge-
schichte seiner Auffassung und Interpretation. Es gewinnt seine Identitit
immer wieder durch die Geschichte neu realisierter dsthetischer Erfah-
rung hindurch. Aber die Wahrheit des Werkes wird nicht von den Rezi-
pienten hervorgebracht, sondern sie gewinnt ihren Ort gerade in der Be-
gegnungzwischen Werk und Rezipienten. Die » Objektivitiat« des Werkes
wird also auf die »Subjektivitit« des Betrachters hin geoffnet, es behilt je-
doch seinen Eigensinn und seine Widerstandigkeit.

Worin liegen die Gemeinsamkeiten und die Unterschiede des dsthetischen
und des religiosen Umgangs mit Erfahrungen? In der dsthetischen wie in

‘58  Seel, Kunst, 291. Umstritten ist also der Begriff der » Authentizitit«.

59 Vgl ebd., 292. Seel wendet sich damit gegen Koppe u.a., die die dsthetischen Zeichen
unmittelbar an einen Modus des kommunikativen Handelns binden, den sie zugleich iiber-
bieten sollen. Vgl. auch A. Mertin, Der allgemeine und der besondere Ikonoklasmus, in:
Ders. / H. Schwebel(Hg.), Kirche und moderne Kunst, Frankfurt/M. 1988, 146-168, hier:
148: »Die Basis der dsthetischen Erfahrung bildet die reale sinnliche und nichtbegriffliche
Begegnung mit dem Kunstwerk. Jedes Kunstwerk muB in seiner jeweiligen Einzigartigkeit,
in seiner konkreten Gestalt und in seinem Zusammenhang wahrgenommen werden. «
Mertin bezeichnet den ProzeB der Denkarbeit gegeniiber Kunstwerken als >isthetische
Erfahrung:.

60 Vgl Biirger, Kritik, 81. Biirger spricht eingeschréinkter als Picht in diesem Zusammen-
hang von der Wahrheit als einer regulativen Idee, an der die einzelnen Deutungen sich orien-
tieren miissen, »wenn sie das Werk und zugleich die historische Situation der Rezipienten
treffen wollen« (81). Der Begriff der sthetischen Erfahrung ldBt sich m.E. so fassen, dal
Pichts Intention einer Uberwindung der neuzeitlichen Subjekt-Objekt-Spaltung aufgenom-
men wird, denn der dialektische Begriff der Erfahrung als fundamentale Begegnungskatego-
rie mit Wahrheit (iberwindet die subjetivistische Verengung des ésthetischen BewuBtseins,
ohne auf die Objektivitat des Kunstwerks auszuweichen.
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der religiosen Erfahrung geht es um eine durch Uberraschung, Verfrem-
dung oder Schock ausgeloste Erfahrung des »miihelosen Einklangs« (Bub-
ner) bzw. des Ganzseins in einem Augenblick der Gratwanderung zwischen
Alltagseinstellung und ihrer Suspendierung, in der eine neue Erfahrung mit
der Erfahrung gemacht wird. Bestimmite Kennzeichen der religiosen Erfah-
rung - Unmittelbarkeit, Erfahrung an der Grenze, Entstehung in Erschlie-
Bungssituationen, Widerfahrnischarakter, Verwandlung der Wirklichkeit
auf symbolische Zeichenhaftigkeit hin - treffen ebenso fiir die dsthetische
Erfahrung zu.®* Was ist dann das entscheidend Religiose gegeniiber dem
Asthetischen? JauB sieht den grundlegenden Unterschied im Moment der
Freiwilligkeit und im Spielcharakter der dsthetischen Erfahrung: »Das Ri-
tual ist obligatorisch, der Tanz bleibt freiwillig« (Lotmann).%?> Aus mehreren
Griinden ist es fragwiirdig, gerade hier den Unterschied zu sehen. Im kulti-
schen Spiel - verbunden mit Tanz und Gesang - liegt nicht nur die urspriing-
liche Einheit von Sprache und Mythos, sondern auch die gemeinsame Wur-
zel des Religiosen und des Asthetischen.®® H. Schréer kann in der Wahrneh-
mung der im Evangelium proklamierten Freiheit geradezu den theologi-
schen Ansatzpunkt fiir eine Beschéftigung mit der Asthetik sehen.** Frei-
heit in Distanz und Nahe zur Welt ist die Lebensform der christlichen Reli-
gion. Sie beginnt wie die Kunst jenseits des Reiches der Notwendigkeit; sie
ist schopferische Vorwegnahme des Reiches der Freiheit im Reich der Not-
wendigkeit (Moltmann). Sie kann sich daher mit der Kunst im Kampf gegen
Dogmatismus und Zwang verbiinden; das schlieBt das Engagement fiir ver-
bindlicheFreiheit ein. Der Unterschied zwischen religioser und ésthetischer
Erfahrung wird vielmehr darin zu suchen sein, da8 sich die religiése Erfah-
rung im Widerfahrnis des Heiligen griindet. Im Blick auf christliche Erfah-
rung ist davon zu sprechen, daB Gott in der Person Jesu zur Welt gekommen
ist und daB in diesem Ereignis die Botschaft griindet, da wir »zur Freiheit
befreit« (Gal 5,1) sind. Basis dieser Erfahrung ist nicht die reale sinnliche
Begegnung mit dem Werk, sondern die Begegnung mit dem fleischgeworde-
nen Wort, in dem Gott in die Welt der sichtbaren Wahrnehmung eingetreten
ist, das aber der unmittelbaren Sichtbarkeit entzogen bleibt.%

2 Das Bilderverbot als Kriterium einer theologischen Asthetik

Der Mensch verwirklicht sein Menschsein in bestimmten Verhéltnissen, die
sich danach differenzieren lassen, welchen elementaren Unterscheidungen

61 Vgl dazu genauer: P. Biehl, Alltagserfahrungen und Bedurfnisse, in: HbRE I, 214-227,
hier: 2171.

62  Jauf, Erfahrung, 44.

63 Vgl. den Beitrag von H.- G. Heimbrock in diesem Band.

64 Vgl. H. Schréer, Art. Asthetik, 111, in: TRE 1, 566-572, hier: 571.

65 Vgl. R. Leuenberger, Theologlsche Reflexionen iiber dxe Kunst, ZThK 81 (1984) 127-
137, hier: 135.
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er bei dieser Verwirklichung ausgesetzt ist. Er kann z. B. der elementaren
Unterscheidung von gurund bése, von heiligund unheilig, von schon oder
nicht schonbzw. gelungen oder nicht gelungenausgesetzt werden. Dement-
sprechend 148t sich von einem sittlichen, einem religidsen oder von einem
dasthetischen Verhaltnis sprechen. Diese Verhéltnisse konnen daraufhin be-
fragt werden, wie der Mensch sich in ihnen zu Gott, zur Welt und zu sich
selbst verhilt.®® Da das Evangelium den Menschen auch in seinem dstheti-
schen Verhiltnis betrifft und sich jeweils in eine konkrete Gestalt entau-
Bert, ist das dsthetische Verhdltnis als eine eigenstindige Dimension theolo-
gisch zu reflektieren. Aus theologischen Griinden hat in der Asthetik die
poetische Rede einen Vorrang vor der bildenden Kunst. Da das »Bild«
aber innerhalb der Theologie ein unbewiltigtes Problem darstellt, muB sich
eine theologische Asthetik gerade angesichts der Bilderfrage bewihren.
Das Bilderverbotist Kriteriumtheologischen Redens von Gott und Kriteri-
um der theologischen Asthetik, sofern sie sich zentral auf den Gottesge-
danken bezieht. Daher ist es sinnvoll, das alttestamentliche Bilderverbot
(Ex 20,4; Dt 5,8) schon als Ausgangspunkt fiir die Entwicklung einer As-
thetik in theologischer Perspektive zu wahlen. Da im Alten Testament ein
innerer Zusammenhang zwischen dem Bilderverbot und dem Gedanken
der Gottebenbildlichkeit(Gen 1,26) besteht, wird von vornherein deutlich,
daB das Bilderverbot nicht gegen eine Asthetik ausgespielt werden kann.

Das Bilderverbot steht in engem Zusammenhang mit dem Ganzen der Jahweoffenbarung
und ist im Blick auf Israels Umwelt » Ausdruck eines zutiefst unterschiedlichen Weltverhilt-
nisses«.%” Es gehért zu der Verborgenheit, »in der sich Jahwes Offenbarung in Kultus und
Geschichte vollzog«.®® Dementsprechend steht das Bilderverbot im Dekalog an zentraler
Stelle. Es gehort mit dem ersten Gebot zusammen; beide Gebote sind von der doppelten
Selbstaussage Jahwes umklammert, dienen seiner Selbstvorstellung.®” Betont das erste Ge-
bot seine Einzigkeit, so wahrt das zweite Gebot seine Unvorstellbarkeit, das Geheimnis sei-
ner »Personalitdte.”

Der Sinn des Bilderverbots lag jedoch nicht darin, Israel jede anschauliche
Vorstellung zu verwehren; das Alte Testament spricht in konkreten An-
thropomorphismen von Gottes Auge, Hand, Angesicht, von seinem Zorn,
seiner Freude usf. » Das Verbot des Bildes bedeutet nicht den Verzicht auf
die Gestalt.«” Ohne Gestalt, ohne Form kann uns nichts in dieser Welt be-

66 Vgl. E. Jiingel, » Auch das Schone muB sterben« — Schonheit im Lichte der Wahrheit,

ZThK 81 (1984) 106-126, hier: 107. Zur asthetischen Erfahrung vgl. ebd., 125.

67 G. v. Rad, Theologie des Alten Testaments, Bd. 1, Miinchen 1957, 216, vgl. 217

(*1962, 230f). Im Bilderverbot ist die Unterscheidung zwischen Gott und Welt angelegt.

6\/1'g918 W.Ig. Schmidt, Alttestamentlicher Glaube in seiner Geschichte, Neukirchen-VIuyn
g

68 v. Rad, Theologie, 217.

63 Vel. W. Zimmerli, Grundrif der alttestamentlichen Theologie, Stuttgart u.a. 1972,

103.

70 Vgl. Schmidr, Glaube, 98; vgl. H. Gese, Vom Sinai zum Zion, Miinchen 1974, 74.

71 C. Link, Das Bilderverbot als Kriterium theologischen Redens von Gott, ZThK 74

(1977) 58-835, hier: 65.
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gegnen. Daher betrifft die Negation nicht die Gestaltwerdung Gottes. Die
Gestalt ist aber unserer Verfiigung entzogen. Gott schafft sich selber den
»Rahmen« (K. Barth), in dem er sich offenbart. Er nimmt¢ nach bibli-
schem Sprachgebrauch eine Gestalt an, die eines Engels (Gen 18) oder
die »Knechtsgestalt« (Phil 2,7). Besonders an Phil 2,7 wird deutlich, da
es sich um eine verborgene Gestalt handelt. Der Gestalt Gottes korre-
spondiert die Gestalt der Welt; auch sie ist verborgen und kann verfehlt
werden. Gott hat den Menschen »zu seinem Entsprechen« (C. Wester-
mann) geschaffen, damit er die verborgene Gestalt der Welt als einer von
Gott zeugenden Schopfung ans Licht bringt.”? Der Mensch kann seine
Gottebenbildlichkeit (Gen 1,26) verfehlen, wenn er diese Verantwortung
fir die Gestalt der Welt nicht wahrnimmt.

G. Ebeling setzt Gottebenbildlichkeit und Bilderverbot in eine kritische Beziehung. Gott-
ebenbildlichkeit ist nicht im Sinne des Bild- Habens, sondern im Sinne des Bild-Seins zu
verstehen. Das Bilderverbot bezieht sich darauf, daB der Mensch sich diesem Bild-Sein
nicht fiigen will und statt dessen ein Bild haben mochte, liber das er verfiigen kann.”

Im Neuen Testamentwird Jesus Christus als »Bild des unsichtbaren Got-
tes« (2Kor 4,4; Kol 1,15; vgl. Rom 8,19) bezeichnet. Der christologische
Titel » Bild Gottes « stammt aus der Taufsprache und zielt auf eine Wie-
derherstellung der Gottebenbildlichkeit aller Menschen.” In Christus ist
der Gott entsprechende Mensch offenbar geworden, an dem wir im Glau-
ben Anteil gewinnen. Damit ist aber die Verborgenheit der Offenbarung
nicht aufgehoben. Das » Geheimnis des Gottesreiches« (Mk 4,11) kommt
als Gleichnis zu den Menschen; es entbirgt und verbirgt sich zugleich. Lie-
gen die Aussagen zum »Bild Gottes« auf der Linie von Gen 1,26, so wird
das Bilderverbot im Neuen Testament durch das Kreuz Jesu radikalisiert.
Es ist das Ende aller voreschatologischen Bilder Gottes. Das Ereignis des
Kreuzestodes Jesu ist das Ereignis, in dem Gott sich aus der Welt heraus-
driangen laBt und in dem alle religiosen Vorstellungen von Gott zerbro-
chen werden. Angesichts dieses Ereignisses des Herausdringens Gottes
gilt Bonhoeffers Satz »gerade und nur so ist er bei uns und hilft uns«.”
Gottist auch als der in der Welt Abwesende anwesend. E. Jiingel hat diese
Aussage Bonhoeffers in einer Weise interpretiert, die auch fiir das Pro-
blem des Bilderverbots aufschluBreich ist.

Jiingel verweist auf eine menschliche Analogie. Auch fiir die Anwesenheit des Menschen
gilt, daB zu seiner Anwesenheit eine bestimmte Weise des Entzogenseins gehort; da der
Mensch zur Freiheit bestimmt ist, ist er ein Wesen der Moglichkeit und des Ubergangs. Er

72 Vgl.ebd., 66, Anm. 21. Es besteht ein innerer Zusammenhang zwischen Bilderverbot
und Gottebenbildlichkeit: Israel hat allerdings keine solchen Verbindungslinien gezogen
und das zweite Gebot nicht mit der Gottebenbildlichkeit begriindet. Vgl. v. Rad, Theolo-
gie, 217, Anm. 65; Schmidt, Glaube, 92.

73 Vgl. G. Ebeling, Dogmatik des christlichen Glaubens, Bd. 1, Tibingen 1979, 395f.
74 Vgl. ebd., 386f.

75 Bonhoeffer, Widerstand, 242.
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transzendiert daher seine jeweilige Wirklichkeit; er ist zugleich anwesend und entzogen. Er
istimmer mehr, als er darstellen kann.”® Da der Mensch dem anderen entzogen ist, hat Max
Frisch das Bilderverbot auf mitmenschliche Bezichungen iibertragen.”” Andererseits
kommt gestaltende Liebe nicht ohne »Entwiirfe« aus. Es wird daher auf die Offenheit der
Bilder ankommen, in denen das Ineinander von Anwesenheit und Abwesenheit wahrge-
nommen werden kann. Jiingel tibertragt diese Einsicht auf das Sein Gottes, das sich aller-
dings von dem Menschen darin unterscheidet, daB dieser nicht nur dem anderen, sondern
sich selbst entzogen ist. Das Ineinander von Anwesenheit und Abwesenheitist fiir das Ver-
héltnis Gottes zur Welt konstitutiv. Damit wird der Fixierung Gottes auf ein iberweltliches
»Uber uns« ebenso widersprochen wie der metaphysischen Theorie von der Allgegenwart
eines iiberall und nirgends anwesenden Gottes. Gerade als der, der sich aus der Welt her-
ausdriingen ldBt, kommt er zur Welt. Gottes Allgegenwart ist aus der Gegenwart Gottes
am Kreuz zu begreifen, das heift, sie ist nicht ohne christologisch begriindeten Entzugzu
verstehen.”

Der gekreuzigte Jesus ist das einzig angemessene » Bild Gottes «; denn hier
sind Ndahe und Entzug, Bildund Zerbrechen des Bildes wahrnehmbar. Mit
dem Problem von Bild, Gestalt und Form wird die Asthetik thematisch.
»Offenbarung ist per definitionem ein dsthetisches Ereignis«.”® Daher ist
auch das Bilderverbot kein Argument gegen eine theologische Asthetik,
sondern vielmehr ein Hinweis darauf, nach welchen Grundsétzen sie zu
entwerfen ist. Die bisherigen Uberlegungen geben iiber diese Grundsatze
AufschluB. Die Gewdhrung von Néhe in verborgener Gestalt und der
Entzug, Anwesenheit und Abwesenheit gehoren in der Offenbarung dia-
lektisch zusammen. Die Asthetik antwortet auf das Ereignis der Offenba-
rung. Diese Antwort ist theologisch sachgemdB, wenn auch in der Asthe-
tik Prasentation und Entzug, Bild und Zerbrechen des Bildes beieinan-
dergehalten werden. Theologische Asthetik folgt den sich wandelnden
Gestalten von Gottes Offenbarung und ist so ein kritischer Begleiter
christlicher Lebenspraxis.®® Die Offenbarung wird unverstandlich, wenn
wir die Macht und den Sinn der Bilder nicht mehr verstehen; denn das Bil-
derverbot ist von der Offenbarung nicht zu trennen, »und ohne das Bil-
derverbot ist diese Offenbarung nicht zu verstehen«.®! Das Bilderverbot
als Kriterium der Asthetik richtet sich nicht gegen bildhafte religiose Rede
oder gestaltende Praxis, sondern gegen die Gefidhrdung, die zu jeder Zeit
gegeben ist, namlich die Rede von Gott den leitenden Vorstellungen und
Bildern der eigenen Gegenwart unterzuordnen.®? Das kann heute durch

76 Vgl E. Jiingel, Gott als Geheimnis der Welt, Tiibingen 1977, 82.

77 Vgl. M. Frisch, Tagebuch 1946-1949, Frankfurt/M. 1963, 31: Die Liebe befreit von
jeglichem Bildnis. Vgl. auch Christa Wolf, Kassandra, Leipzig 1984, 23: »Was ich lebendig
nenne? Was nenne ich lebendig. Das schwierigste nicht scheuen, das Bild von sich selbst
dndern.«

78 Vgl. Jiingel, Gott, 82.

79 Jiingel, » Auch das Schone muB sterben«, 121.

80 Vgl. Grozinger, Praktische Theologie, 104.

81 Picht, Kunst, 378.

82 Vgl. Link, Bilderverbot, 77, vgl. 61: Der Versuch, das Absolute in einem Begriffzu fas-
sen, geht erheblich iiber die Gefahrdung hinaus, der das Bilderverbot an seinem historischen
Ortwehren wollte. Eine sachgemaBe Verhaltnisbestimmung von Wort Gottes und Bild bietet
jetzt: H.-M. Barth, Wort und Bild, KuD 35 (1989) 34-53.
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theologische Begrifflichkeit, durch vorstellendes Denken ebenso gesche-
hen wie durch Bilder.

Der theologische Vorbehalt gegeniiber dem Bild und der bildhaften Spra-
che griindet vor allem in der Auffassung, daB das Bild Abbild oder lllustra-
tion sei. Die hermeneutische Kritik macht aber deutlich, daB diese Bildbe-
griffe Bildlichkeit gerade verdecken. Bildlichkeit - als Grenze oder Spur
gefalt - besteht gerade nicht darin, abzubilden, »sondern sichtbar zu ma-
chen, was ohne das Bild und von ihm unablésbar nicht sichtbar wire«.®3
Aus theologischen und anthropologischen Griinden ist diese Kritik zu ver-
schirfen. Das Bild und das Zerbrechen des Bildes gehoren - von der Bild-
haftigkeit her gedacht - zusammen. Auf Grund dieser Einsicht 1aBt sich
durchaus davon sprechen, daB die Sprache der Bilder das Medium der Of-
fenbarung ist.34

Mit A. Grozinger 148t sich anhand zentraler biblischer Texte eine kleine
»ésthetische Phdnomenologie« entwickeln. Wir gehen daher noch einmal
vom Alten Testament aus. Das Bilderverbot richtete sich gegen das Bild als
Offenbarungsmedium. Offenbarung umfaB3t dabei aber immer mehr als
das Wort. Ein Dualismus von sinnlich und geistig bzw. leiblich und geistig
istdem Alten Testament vollig fremd; es lehnt eine Versinnlichung im Bild
nichtab.® Eine prinzipielle Bildlosigkeit 1aBt sich fir das Alte Israel nicht
behaupten.®® Darum kann auch der Gegensatz von Wort und Bild nicht
langer fiir eine theologische Asthetik leitend sein.

In der Berufungsgeschichte des Mose (Ex 3,1-14), in der Auge und Ohr des Mose in An-
spruch genommen werden, macht das Wort, der Anruf durch den Namen, eindeutig, was als
Phédnomen(brennender Dornbusch) vieldeutig war; aber das Wort bleibt auf den Resonanz-
boden der es umgebenenden Phinomene angewiesen. Jahwe verspricht stete Gegenwart;
aber er liBt sich nicht auf eine bestimmte Erscheinungsform festlegen; sein Name 1Bt sich
nicht fixieren (»Ich werde sein, der ich sein werde«). Darin kommt das Bilderverbot zur Gel-
tung. Gott bleibt nicht unsichtbar, aber er wird auch nicht vorstellbar.?’

Anhand dieser Geschichte lassen sich weitere Maximen einer theologi-
schen Asthetik entwickeln: (1) Eine Erscheinung, die den sogleich verén-

83 G. Boehm,Zueiner Hermeneutik des Bildes, in: H.-G. Gadamer/G. Boehm(Hg.), Se-
minar: Die Hermeneutik und die Wissenschaften, Frankfurt/M. 1978, 444-471, hier: 457.
Vgl. E. Lévinas, Die Spur des Anderen, Freiburg 1983, 235: » Nach dem Bilde Gottes sein
heiBt nicht Ikone Gottes sein, sondern sich in seiner Spur befinden.« Vgl. ferner O.
Biitschmann, Einfiihrung in die kunstgeschichtliche Hermeneutik, Darmstadt *1988, bes.
114ff. Zu einer entsprechenden Hermeneutik der Musik vgl. C. Dahlhaus (Hg.), Beitrige
zur musikalischen Hermeneutik, Regensburg 1975; G. Schuhmacher, Musikasthetik,
Darmstadt 1985. g

84 Vgl. E. Herms, Die Sprache der Bilder und die Kirche des Wortes, in: R. Beck u.a. (Hg.),
Die Kunst und die Kirchen, Miinchen 1984, 242-259. In den Gesamtzusammenhang der
Sprache der Bilder gehort das »Bild des Wortes«.

85 Vgl. Zimmerli, GrundriB, 104; Schmidt, Glaube, 96.

86 Vgl O. Keel, Die Welt der altorientalischen Bildsymbolik und das Alte Testament. Am
Beispiel der Psalmen, Ziirich/Neukirchen-Vluyn *1980. Zu Hoseas Bildkritik vgl. Mertin,
Ikonoklasmus, 165f.

87 Vgl. Schmidt, Glaube, 98.
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dert, der sie erlebt: Mose wird zum Anfiihrer eines Freiheitszuges. Wahr-
nehmen und Handeln sind aufeinander verwiesen. (2) Ein Gott, »der die
Vieldeutigkeit der erscheinbaren Welt nicht verachtet, um sie von sich her
eindeutig zu machen«®®, der sich aber nicht in eine bestimmte Vorstellung
zwingen laBt: Die Notwendigkeit konkreter geschichtlicher Gestalt und die
gleichzeitige Souverdnitdit Gottes erweisen sich als das Grundproblem ds-
thetischer Praxis.

In der Emmaus-Perikope (Lk 24) macht das sinnliche Erkennen durch das Brot-Brechen,
das Erleben der Mahl-Gemeinschaft die zuvor gesprochenen Worte eindeutig. Hier ist es
also anders als in Ex 3 eine sinnlich-dsthetische Erfahrung, die das Wort erschlief3t. Im Au-
genblick des Erkennens entzieht sich jedoch Jesus den Jiingern. Als sinnliche Erfahrung
bleibt das »Brennen der Herzen«.

Wo Gott in Jesus ein konkretes Bild seiner selbst setzt, wird auch der Ent-
zug leibhafter und sinnenfalliger erfahren.®’ Daher 148t sich im Blick auf
das Neue Testament von einer christologischen Prazisierung und Radika-
lisierung des Bilderverbots, das zugleich ein Bildergebot ist, sprechen.
Beide Texte gewihren auf unterschiedliche Weise einen Einblick in die
Dialektik von Wort und Bild: Wort und Bild legen sich wechselseitig aus.
Diese Einsicht ist in religionspadagogischer Hinsicht weiter auszufiihren.

3 Religionspadagogische Perspektiven

3.1 Religionspidagogik als Asthetik

Nach meinem Verstindnis ist die Religionspadagogik eine kritische
Handlungswissenschaft, die sich auf gesellschaftlich vermittelte Religion
und auf das padagogische Handeln der Kirche bezieht. Bei dieser Bestim-
mung der Religionspadagogik stehen nicht nur das kirchliche Handeln
und die gesellschaftlich vermittelte Religion in einer notwendigen Span-
nung, auch der Handlungsbegriff 148t eine unterschiedliche, spannungs-
reiche Auslegung zu. Ich mochte sozialwissenschaftlich mit J. Habermas
Handeln als »kommunikatives Handeln« verstehen und theologisch
Handeln im Sinne der Rechtfertigungslehre auslegen.”” Das Modell kom-
munikativen Handelns besteht darin, dal der Handlungskontext, also die
Voraussetzungen, Normen und Ziele sowie die Folgen des Handelns in
einem ProzeB intersubjektiver Verstindigung geklart werden. Der Hand-
lungsbegriff enthalt also das Moment der Reflexivitit. Es geht jedoch
nicht nur wie in einem hermeneutischen Vorgang um eine Verstindigung
im Medium der Sprache, sondern es soll gehandelt werden. Insofern ist

88  Grdzinger, Praktische Theologie, 96.

89 Vgl ebd., 102f.

90 Vgl. dazu: W. Grab/D. Korsch, Selbsttitiger Glaube. Die Einheit der Praktischen
Theologie in der Rechtfertigungslehre, Neukirchen-Vluyn 1985, 75ff. Das Grund-Handeln
des Glaubensist »die prézis bestimmte Tiefendimension kommunikativen Handelns« (83).
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die teleologische Struktur fiir alle Handlungsbegriffe fundamental.®! Der
Begriff des kommunikativen Handelns integriert namlich drei Typen des
Handelns: (1) das teleologische Handeln im Zweck-Mittel-Kalkiil, das
sich auf die objektive Welt bezieht; (2) das normenregulierende Handeln,
das das Handeln auf die soziale Welt richtet; (3) das dramaturgische Han-
deln, in dem sich ein Subjekt expressiv vor anderen Subjekten verhilt.

»Unter dem Gesichtspunkt dramaturgischen Handelns verstehen wir eine soziale Aktion
als Begegnung, in der die Beteiligten ein fiireinander sichtbares Publikum bilden und sich
gegenseitig etwas vorfithren. «*? Im dramaturgischen Handeln wird die subjektive Welt er-
schlossen, die Habermas als die Gesamtheit der subjektiven Erlebnisse definiert.® Bediirf-
nisinterpretierende Ausdriicke sind plausibel, »wenn sie ein Bediirfnis so charakterisieren,
daB die Adressaten, im Rahmen einer gemeinsamen kulturellen Uberlieferung, unter die-
sen Interpretationen ihre eigenen Bediirfnisse wiedererkennen.«** Darum haben im dra-
maturgischen Handeln dsthetischer Ausdruck und formale Qualitit ein so groBes Gewicht.
In Situationen, in denen es auf den treffenden Ausdruck ankommt, hiingen die Frage der
Wahrhaftigkeit und der Authentizitdt eng zusammen.”

Religionspidagogisches Handeln als kommunikatives Handeln ist zu-
gleich zielgerichtetes, normengeleitetes und dramaturgisches Handeln. Es
wird im einzelnen zu liberlegen sein, welche Bedeutung diese Handlungs-
schemata, die Habermas analysiert, fiir die Religionspddagogik haben.
Hier soll die These vertreten werden, daf8 die Religionspddagogik als dra-
maturgisches Handeln eine dsthetische Dimension hat. Die Wahrneh-
mung dieser Dimension - kiirzer: die Religionspadagogik als Asthetik -
bewahrt die Religionspadagogik vor einem instrumentellen Verstindnis
religioser Lernprozesse. Das Verstandnis der Religionspidagogik als As-
thetik verhindert, daB die christliche Religion auf Ethik reduziert wird,
um sie in der Gesellschaft als niitzlich erscheinen zu lassen. Sie kann nicht
allein unter dem Gesichtspunkt der Belehrung und der Anstiftung zur
Aktion ins Spiel gebracht werden. Asthetische Kategorien konnen ein
fruchtbares Widerlager gegen solche Tendenzen darstellen. Fiir eine In-
anspruchnahme solcher Kategorien in der Praktischen Theologie gibt es
zahlreiche Beispiele. (1) G.M. Martinmochte die Predigtund den Gottes-
dienstinsgesamt als »offenes Kunstwerk « im Sinne U. Ecos verstehen und
damit einen Koalitionswechsel der Homiletik von der Kommunikations-
wissenschaft zur Asthetik einleiten.’® Dabei setzt er Entsprechungen zwi-
schen Struktur und Wirkung von Kunstwerk und Predigt voraus: Das
Evangelium macht sich selbst und die Welt zusammen zu einem offenen

91 Vgl. Habermas, Theorie, 114-151, hier: 150f.

92 Ebd., 136.

035 Voliebd. 137

94 Ebd., 139.

95 Vgl ebd. Der Sprecher beansprucht vor allem Wahrhaftigkeit fiir die Kundgabe
subjektiver Erlebnisse.

96 Vgl. G.M. Martin, Predigt als »offenes Kunstwerk«?, EvTh 44 (1984) 46-58,
hier: 49.
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Kunstwerk, und das offene Kunstwerk entspricht einer Wirkung des
Evangeliums.®” Wihrend das Gesetz in die Konsequenz zwingt, setzt das
Evangelium frei, »1aBt leben im Bereich der Liebe, die wesensmaBig in-
konsequent ist. In diesem Sinn l6st Evangelium Eindeutigkeit gerade
auf.«%® Die Predigt sollte in Entsprechung zu dieser Tendenz des Evange-
liums den Horer einladen, sie in verschiedener, aber nicht beliebiger Kon-
kretion als eine mogliche Lesart fortzusetzen. Sie riumt dem Horer selbst
die Gelegenheit ein, seine Situation in das Predigtgeschehen einzubrin-
gen.” (2) Wir haben im Fachpraktikum héufig versucht, projektartigen
Unterrichtim Sinne des Epischen Theaters zu inszenieren. Brechts Dra-
matik will auf den Zuschauer nicht suggestiv wirken, sondern stellt ihm in
distanzierter, verfremdeter Weise die Sachverhalte, die zu einer span-
nungsvollen Situation gefihrt haben, vor Augen. So haben wir durch z. T.
gegeneinander agierende Gruppen Situationen dargestellt, in der der Lo-
sung bediirftige Probleme (wie Armut, Hunger, Okologie) aufeinander-
prallen. Die Schiiler konnen durch ihre Mitarbeit die Schlusse selbst zie-
hen und Losungen handelnd erproben. Auch hier finden wir die Gestalt
eines »offenen Kunstwerks«.!*

Die von Habermas gekennzeichnete Struktur dramaturgischen Handelns
148t sich besonders gut auf Lernprozesse beziehen; der Lehrer ist zugleich
Regisseur und Mitspieler; Schiiler und Lehrer konnen sich die Rollen tei-
len und als Triger der Handlung fungieren. G. Hausmann hat in einer
umfassenden historischen und systematischen Studie die Bedeutung der
Dramaturgie fiir die Didaktik untersucht. Er nimmt die didaktischen An-
sitze von F. Copei, H . Roth und M. Wagenschein auf, Unterrichtsgegen-
stande in dramatische Handlungen aufzuldsen, und stellt fest, daB das Bil-
dungsgeschehen insgesamtweitgehend dramatisch bestimmt ist und inso-
fern auch einen kathartischen Sinn hat.'”! Sollen Lernprozesse bildend
wirken, bediirfen sie einer Darstellung handlungsméBig dramatischer
Art. Dafiir kénnen nicht nur Anregungen aus der Dramaturgie entnom-
men werden, die Bildungslehre selbst 148t sich als eine andere Art Drama-
turgie auffassen.!”?

In seinem Vortrag iiber die »Biihne als padagogische Anstalt« stellt H. von Hentig eben-
falls Entsprechungen zwischen Theater und Bildung fest. »Bildung ist Selbstverwirkli-
chungin der Selbstdarstellung. « Das gilt fiir den Schauspieler wie fiir die Betrachter. Sie er-
fahren auf der Biihne ein Stiick Welt und sich in ihr. Es ist eine Erfahrung, an der sie sich
bilden. » Anschaulich, ganzheitlich, bedeutend, wiederholbar, Geist in sinnlicher Form,

97 . Vgl ebd., 52.

98 Ebd,, 51.

99  Vgl. ebd., 49. Vgl. die kritischen Anmerkungen von H. Schrder, Umberto Eco als
Predigthelfer?, ebd., 58-61. Vgl. auch H. Luther, Predigt als inszenierter Text, ThPr 18
(1983) 89-100.

100 Vgl. U. Eco, Das offene Kunstwerk (stw 222), Frankfurt/M. 1977, 40f.

101 Vgl. G. Hausmann, Didaktik als Dramaturgie des Unterrichts, Heidelberg 1959,
144-147.

102 Vgl ebd., 241f.
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vereinfacht und verdichtet, aktuell und allgemein - will nicht jeder Unterricht so sein? Und
welchem gelingt es?!«!%

Rudolf Bohrenund Albrecht Grozinger haben vorgeschlagen, die Prakti-
sche Theologie, die auf diese Handlungsfelder reflektiert, insgesamt als
theologische Asthetik zu verstehen. Bohren entfaltet seine theologische
Asthetik vom Gottesgedanken her. Schon K. Barth hatte es gewagt, Gott
»schon« zu nennen.'* Damit wird die Asthetik aus ihrem Schattendasein
innerhalb der theologischen Ethik befreit und zu einem zentralen Thema
der Theologie. Theologische Asthetik »geht nicht von der Ethik aus, wohl
aber auf eine Ethik zu«.'%> Da Bohren Gottes Sein im Horizont der Pneu-
matologie als Praktisch-Werden und als Schon-Werden entfaltet, ergibt
sich die Forderung: »Praktische Theologie ist von der Pneumatologie her
als theologische Asthetik zu entwerfen.«'% Bohren entwickelt erste An-
sitze zu einer solchen Asthetik unter den entscheidenden Gesichtspunk-
ten der Wahrnehmung und der Gestaltung.!”” Grozinger versucht, die
These Bohrens - bei einer anderen Herleitung - materialiter auszufiihren,
allerdings so, daB die Praktische Theologie in eine fruchtbare Spannung
zur autonomen Asthetik gerit. Fiir unseren Zusammenhang ist entschei-
dend, daB Grozinger das asthetische Grundproblem der dialektischen
Verschrankung von Form und Inhalt auf das Problem des Handelns be-
zieht. Die Praktische Theologie entwickelt einen Begriff des kirchlichen
Handelns, der dadurch gekennzeichnet ist, daB3 er die Spannung zwischen
der Freiheit des Wortes Gottes gegeniiber jeder menschlich-methodi-
schen Bemithung um dieses Wort und der grundsatzlichen Notwendigkeit
methodisch reflektierten Handelns bewut zu seinem positiven Aus-
gangspunkt wihlt."”® Kirchliches Handeln als asthetische Praxis ist ka-
thartisches Handeln und ist als solches immer auf ein Moment des Fiktiv-
Poetischen angewiesen.'”® Es reflektiert die Voraussetzungen und Ziel-
setzungen des Handlungszusammenhangs gestaltendund ist zugleich von
dem BewuBtsein getragen, daB es transparentsein muB fiir die Souverani-
tiat des Wortes Gottes. Andererseits ist diese Transparenz immer wieder
sinnlich-konkret zu realisieren.''” Wahrend Grozinger in seiner » Grund-
legung der Praktischen Theologie« von 1987 das (kathartische) Handeln
vor allem unter dramaturgischen Gesichtspunkten beschreibt, zeigt er in
einem neuen Beitrag, daf} die Praktische Theologie die Dimension des

103 H. v. Hentig, Ergotzen, Belehren, Befreien. Schriften zur dsthetischen Erziehung,
Stuttgart 1985, 246.

104 ~ Vgl. K. Barth, Kirchliche Dogmatik, Bd. 11/ 1, Zollikon #1948, 734.739. Vgl. auch J.
Moltmann, Die ersten Freigelassenen der Schopfung, Miinchen 1971, 22ff, i

105 R. Bohren, DaB Gott schon werde. Praktische Theologie als theologische Asthetik,
Miinchen 1975, 93.

106 Ebd., 15, vgl. 14.

107 Vgl ebd., 125ff.142ff.

108 Vgl. Grozinger, Praktische Theologie, 215.

109 Vgl ebd., 211.

110 Vgl ebd., 216.
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Epischen in sich aufnehmen muf}, um einen alles mit- und fortreiBen-
den Handlungsablauf zu unterbrechen und in der epischen Distanz ei-
nen Raum zum Leben zu gewihren.!'!!

Diese Arbeiten zur Praktischen Theologie sind von unmittelbarer Be-
deutung fiir die Religionspddagogik. Gerade sie miite wissen, daB die
Gestaltfrage aus theologischen Griinden nicht belanglos ist, daB es kei-
ne neutrale Gestaltebene gibt, sondern » Vermittlung« ein grundlegen-
des Moment der Sache selbst ist. Weil sich jedes Handeln in und als Ge-
stalt vollzieht, ist gerade eine handlungsrelevante Religionspadagogik
auf das Gesprich mit der Asthetik angewiesen. Die dialektische Ver-
schrankung des Dramatischen und Epischen, die Grozinger vornimmt,
ermoglicht eine sachgemaBe Erfassung religionspadagogischen Han-
delns. Auch an biblischen Redeformen 1aBt sich beobachten, daB erst
die Spannung unterschiedlicher Formen, wie die zwischen Erzahlung
und Prophetie, das biblische Verstandnis der Geschichte hervorbrin-
gen.'? Gott wird erst durch die Konvergenz aller dieser Redeweisen in
den Blick gebracht, und zwar als einer, der sich mitteilt und zugleich
entzieht. Die Gleichnisse Jesusind insofern von exemplarischer Bedeu-
tung und stellen eine »Kurzfassung der Nennung Gottes« dar, weil sie
die charakteristischen Momente der biblischen Redeweisen (narrative
Struktur, metaphorischer ProzeB, Grenz-Ausdruck) vereinigen.!®
Dementsprechend halte ich die Gleichnisse Jesu als »vollkommene
Kunstwerke« (Leuenberger) fir den Modellfall religionspdidagogi-
schen Handelns. Gerade an den Gleichnissen 1aBt sich zeigen, daf die
Form zur Sache selbst gehort: Die Gottesherrschaft kommt als Gleich-
nis zu den Menschen. Dartiber hinaus lassen sich von den Gleichnissen
her Kriterien fiir die Gestaltung religionspddagogischer Praxis gewin-
nen; sie enthalten namlich eine implizite Didaktik, die expliziert wer-
den kann. Die Gleichnisse spielen dem Horer die Gottesherrschaft zu
und ermdglichen ihm so »spielendes Lernen«.!™

In dhnlicher Weise gewinnt H. von Hentig aus der Redeweise Jesu Hinweise auf ein sach-
gemiBes Verstindnis »christlicher Erziehung«: (1) Jesus heiBt »Lehrer«, aber er »be-
lehrt« nicht. (2) Jesus erzahlt, statt zu explizieren. (3) Jesus spricht in Bildern und er-
schlieBt von der vertrauten Erfahrung her die unvertrauten Dinge; bei uns sprechen so
nur Dichter, Kiinstler, Geheimbiindler.'”

111 Vgl A. Grézinger, Das » Epische« als Aufgabe der Praktischen Theologie, EvTh 48
(1988) 199-217, hier: 216.209.

112 Vgl. P. Riceeur, Gottnennen, in: D. Casper(Hg.), Gott nennen, Freiburg/Miinchen
1981,45-79, hier: 61. In dhnlicher Weise sieht er auch die anderen Sprachformen in ihrer
Dialektik: das Ethische und Prophetische, das Ethische und Narrative usf.

113 Vgl ebd., 69, vgl. 651.

114 Vgl. H. Weder, Die Gleichnisse Jesu als Metaphern, Géttingen 1978, 89-91. Fiir C.
Bdumler begriinden die Gleichnisse als kommunikative Sprachhandlungen zugleich eine
kommunikative Gemeindepraxis; sie sind in dieser Perspektive zu rekonstruieren (vgl.
ders., Kommunikative Gemeindepraxis, Miinchen 1984, 26f).

115 Vgl. H. v. Hentig, Der glimmende Docht. Oder: Seht die Kinder!, Neue Sammlung
27 (1988) 459-480, hier: 469ff.
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Zunichst der wichtigste Gesichtspunkt. In der duch R. Bultmann beein-
fluBten Religionspadagogik wird der Verstehensvorgang auf den Augen-
blick der Entscheidung konzentriert.!"® Durch das appellative Moment
riickt der Verstehensvorgang fast ganz in den Horizont des Gesetzes.
Demgegentiber hat E. Jiingel an den Gleichnissen Jesu herausgearbeitet,
daB gerade der Indikativ anspricht, und zwar intensiver als der Appell zur
Entscheidung es vermag. Das Gleichnis selbst ermoglicht nimlich aller-
erst die rechte Einstellung zur Gottesherrschaft.!'” Die als Metaphern ver-
standenen Gleichnisse, fiir die die Verbindung von Fiktion und Neube-
schreibung der Wirklichkeit charakteristisch ist, wenden sich »zunachst
an unsere Einbildungskraft und erst dann an unseren Willen«."® Die bi-
blische Sprache erneuert die Einbildungskraft und Kreativitit; sie schafft
damit erst die Voraussetzungen fiir ein angemessenes Handeln, weil sie
uns »Bilder unserer Befreiung« vorsetzt.

Dementsprechend geht es nicht darum, die Asthetik gegen die Ethik aus-
zuspielen; die Asthetik ist vielmehr als eigene Dimension wahrzuneh-
men, damit der Weg zur Ethik gefunden werden kann. »In dieser Weise
muB alle Ethik, die sich an den Willen richtet, um ihm eine Entscheidung
abzuverlangen, einer Poetik untergeordnet sein, welche unserer Einbil-
dungskraft neue Dimensionen eroffnet. <! Die ethischen Folgen sind bei
Jesus ein Werk des Gleichnisses selbst. Wird die Religionspddagogik als
Asthetik verstanden, kann sie dazu beitragen, den Verstehensvorgang aus
dem Horizont des Gesetzes in den des Evangeliums zu riicken. Die Frage
ist, wie sich die Praxis so gestalten 1dBt, daB die biblische Sprache ihre
Moglichkeiten, die Einbildungskraft zu erneuern, moglichst voll entfalten
kann, ohne das Evangelium zu piddagogisieren. An den Gleichnissen wird
ferner erkennbar, daB die Weise, in der das Evangelium anredet, Anndhe-
rung durch Unterbrechung und Uberbietungist. Der Zeitlauf des Alltags
wird unterbrochen, bleibt aber die Verstdndnisbedingung fiir das »Mehr
noch« der Gottesherrschaft. Lernprozesse sind gleichnisfihig fiir dieses
Ereignis der Annaherung; sie konnen strukturell analog angelegt sein, so
daB Verstehen aus Teilhabe moglich ist. Lernprozesse sollten dement-
sprechend so gestaltet werden, daBl die Erfahrungen der Teilnehmer the-
matisiert und gebtindelt werden, damit die biblische VerheiBung sich an
diesen Erfahrungen als das erweisen kann, was sie ist.

Wir konnen offene Kontexte bilden, in denen ein Netz von Zwischenbe-
deutungen entsteht, dank derer ein Text/Bild dem anderen mehran Sinn
zuschreibt, als er/es fiir sich bedeuten wiirde. Wir konnen Lernprozesse

116 Bei M. Stallmann wird der Verstehensvorgang darauf konzentriert, da der Schiiler
nach sich selbst gefragt wird (Frage nach der Wahrheit).

117 Vgl. E. Jiingel, Glauben und Verstehen. Zum Theologiebegriff Rudolf Bultmanns,
Heidelberg 1985, 72.

118 P. Ricaur, Stellung und Funktion der Metapher in der biblischen Sprache, in:
Ders./E. Jiingel, Metapher, EvTh Sonderheft (1974) 45-70, hier: 70.

119 Ebd.
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mit offenem Ausgang initiieren, bei denen die Teilnehmer ihre Sicht der
Dinge einbringen konnen. Die tiber die Texte hinausreichende Dynamik
leitet — wie gerade an den Gleichnissen erkennbar ist - die produktive Re-
zeption, so daB dem »subjektiven Faktor« Spielraum gegeben werden
kann, ohne gleich »Psychologismus« befiirchten zu miissen. Offenheit
und Verbindlichkeit, Engagement und Distanz bedingen sich wechselsei-
tig. Damit die lebendige Dynamik des Evangeliums im ProzeB des Verste-
hens zur Geltung kommen kann, muB} im Unterricht nicht »verkiindigt«
werden. Der Verkiindigungsbegriff ist im Blick auf Lernprozesse unange-
messen. Die Sache des Evangeliums muf jedoch »spielend« verstanden
worden sein, bevor die Unterscheidung von Gesetz und Evangelium im
Sinne einer theologischen Urteilsbildung sinnvoll ausgeiibt werden kann.
DaB kreative Formen der Bibelauslegung, die alle Formen nichtverbaler
Kommunikation einschlieBen, einen Vorrang vor analytischen Verfahren
gewonnen haben (z.B. beim Bibliodrama und in der Symboldidaktik),
tragt diesem Sachverhalt Rechnung. Religionspadagogisches Handeln als
Asthetik erfordert vom Religionspadagogen Wahrnehmungsfihigkeit
und Gestaltungskompetenz. Die verschdrfte Wahrnehmung richtet sich
auf die natiirlichen Grundlagen des Lebens, die gesellschaftlichen Wider-
spriiche, die wirklichen Bediirfnisse junger Menschen angesichts der Zu-
kunft und auf die biblische VerheiBung. Sie durchbricht das Gewohnte,
offnet sich Neuem, erkennt das Verdringte und Ungesagte. Sie nimmt
beispielsweise nicht nur die Differenz zwischen dem Gesagten und Ge-
meinten in Texten, sondern auch in SchiilerduBerungen wahr, entdeckt
Zwischenbedeutungen. Bei der Gestaltung von Lernprozessen versucht
der Religionspiadagoge die Spannung zwischen der Freiheit des Wortes
Gottes und der Notwendigkeit zur Konkretion produktiv zum Austrag zu
bringen. Er orientiert sich dabei am Modell intersubjektiver Verstindi-
gungsprozesse, wie es das Gesprdch darstellt: Es lebt davon, daB auf-
grund unterschiedlicher Erfahrungen engagierte Stellungnahmen einge-
bracht werden; keiner umfa3t mit seinem Beitrag die ganze Wahrheit, die
Wahrheit kann aber gleichwohl die Meinung der einzelnen Gespréchs-
teilnehmer umfassen. Daher ist ein Gesprich auch das Warten auf kom-
mende, schopferische Wahrheit.

3.2 Kaunst in religidsen Lernprozessen

3.21 Ein neues Zuordnungsmodell

Es geht nicht nur darum, gelegentlich literarische Texte oder Bilder mit
religioser Thematik in den Unterricht einzubringen; Kunst umfaBt nicht
nur das Kunstwerk, sondern auch eine Praxisdimension. Soll Kunst als
Praxis in religiosen Lernprozessen realisiert werden, so bedeutet das be-
wubte Ubung der sinnlichen Wahrnehmung, Erweiterung der Aus-
drucks- und Gestaltungsmoglichkeiten, Sensibilisierung und Steigerung
der Wahrnehmungsféhigkeit, spontane und doch tibbare Freude am Spie-
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len, Gestalten, Darstellen - an der Beanspruchung aller Sinne.'* Der Be-
griff der asthetischen Erfahrung halt beide Dimensionen der Kunst zusam-
men. Es kann im Religionsunterricht eine sinnvolle Aufgabe sein, einen
Film zu drehen, zu photographieren, eine Filmmusik zu komponieren, ein
Gedicht zu schreiben oder die religiosen Botschaften der Werbung zu analy-
sieren; dariiber hinaus geht es um die sachgerechte Interpretation von Dar-
stellungen der bildenden Kunst, der Musik oder der Literatur. Es kommen
jedoch nicht nur solche Dokumente der Kunst in Betracht, die eine explizite
religiose Thematik haben. Religionspadagogische Verhaltnisbestimmun-
gen von Religion und Kunst, die sich an dem thematischen Zusammenhang
von Bibel und Kunst orientieren und fiir die die kerygmatische Funktion der
Kunst im Vordergrund des Interesses steht, sind nicht weitreichend genug.
Wir gehen daher fiir die Verhdltnisbestimmung von Kunst und Religion in re-
ligionspddagogischer Perspektive von religiéser und dsthetischer Erfahrung
aus; wir rechnen dabei mit strukturellen Entsprechungen zwischen religioser
und dsthetischer Erfahrung, in inhaltlicher Hinsicht mit einem spannungs-
vollen Verhdltnis von meist verborgener Nihe und Distanz.

Dieses Modell hat m. E. folgende Vorziige:

- esermdglicht ein Gesprach mit der gegenwértigen Asthetik und Asthetischen Erziehung;
- alle Bereiche der Kunst kénnen einbezogen werden; wir sind nicht auf das » Werk« fixiert;
- es kommt dem eigenen Interesse der Religionspddagogik an der Erfahrung entgegen;
- sofern Darstellungen der Kunst von Bedeutung fiir die dsthetische Erfahrung sind,
braucht ihre religiése Relevanz nicht im einzelnen nachgewiesen zu werden;

- die Religionspidagogik braucht sich nicht vorsichtig gegeniiber dem Asthetischen abzu-
grenzen, sondern sie kann wie in einem Spiegel ihre eigene Problematik erkennen;

- eine Riickkopplung zur Alltagserfahrung ist moglich und bei dem oben entwickelten Ver-
stdndnis von ésthetischer Erfahrung auch notwendig;

- eine kritische Theorie der Kultur - wie sie von F. Schupp zu Recht gefordert wird - liegt
noch nicht vor; sie konnte die Funktion des hier vorgeschlagenen Modells iibernehmen.'?!

Das Problem besteht darin, daB dsthetische Erfahrung nicht auf padagogi-
schem Wege herbeigefiihrt werden kann, ja durch Piadagogisierung gerade-
zu verdorben wird; Erfahrung ist nie vollstindig ibertragbar und bleibt mit
der Person verbunden.'??

Das Verhiltnis von asthetischer und religioser Erfahrung, das durch die

120 Vgl H. v. Hentig, Systemzwang und Selbstbestimmung, Stuttgart 21969, 93-95; vgl.
K.-S. Richter-Reichenbach, Bildungstheorie und ésthetische Erziehung heute, Darmstadt
1983, 193ff. Vgl. G. Reilly, Religionsdidaktik und asthetische Erziehung, RpB 22/1988,
55-66. Nach Reillyist die Sensibilisierung fiir die religiose Dimension der Wirklichkeit eine
eminent dsthetische Aufgabe. - Als religionspadagogische Beispiele fiir diese Dimension
der Kunst vgl. R. Hiibner/E. Kubitza/F. Rohrer, Spielrdume fiir Gruppen I. Eine Praxis der
Spiel- und Theaterpiadagogik, Miinchen 1985; G. Martini, Malen als Erfahrung, Stuttgart/
Miinchen 21981.

121  Vgl. E Schupp, Glaube - Kultur - Symbol, Disseldorf 1974.

122 Gunter Otto bevorzugt daher den Begriff des »asthetischen Verhaltens«, der sich
z.T. mit dem der asthetischen Erfahrung deckt; fiir die Religionspadagogik entstehen da-
mit aber neue Probleme. Vgl. G. Otto / M. Otto, Auslegen, 2 Bde., Seelze 1987, 226ff.
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Spannung von Nihe und Distanz gekennzeichnet ist, kann sich in religio-
sen Lernprozessen produktiv auswirken. In einer Situation, die durch ein
weitgehendes Unverstindnis gegeniiber religioser Erfahrung gekenn-
zeichnet ist, kann (1) iiber die dsthetische Erfahrung ein Verstindnis fiir
religiose Erfahrung angebahnt werden. Das kann gelingen, wenn wir be-
sonders auf die Verwandlung der Sprache achten, die sich in dsthetischer
und religioser Erfahrung vollzieht. Auf der Basis des Poetischen ist der
spezifische Charakter der religiosen Sprache zu erarbeiten.

Dichterische wie religidse Sprache haben beispielsweise offenbarenden Charakter; sie er-
offnen von sich her das Angebot einer Welt, in die hinein ich meine eigensten Moglichkei-
ten entwerfen kann. Beide durchbrechen kraft ihrer »offenbarenden Macht« die nivellie-
rende Tendenz der Alltagssprache und verwandeln sie, so daB es zur Erfahrung des Tran-
szendierens kommen kann. Religiose Sprache modifiziertdiesen offenbarenden Charakter
dadurch, daB sie den allgemeinen Charakteristika der Dichtung den Ur-Bezugspunkt
»Gott« hinzufiigt und damit zu einer Sinnverwandlung dichterischer Sprache fiihrt. Reli-
giose Sprache entwirft so eine radikale Sicht der Existenz und erschlieBt zugleich die reli-
giose Dimension allgemein menschlicher Erfahrung. Von den »offenbarenden Erfahrun-
gen« her, die dichterische Sprache ermdglicht, 148t sich ermessen, was Offenbarung im reli-
giosen Sinne bedeutet.'??

Achten wir auf die Strategien, durch die poetische Sprache modifiziert
wird (z. B. Extravaganz des AuBBergewohnlichen im Alltaglichen, Intensi-
vierung durch die Stilmittel des Paradoxen und der Ubertreibung), Lift
sich (2) die oft verborgene religiése Dimension der dsthetischen Erfahrung
entdecken. Wir beabsichtigen damit keine Vereinnahmung asthetischer
Erfahrung fiir religiose Zwecke, sondern versuchen Entsprechungen mit
Hilfe der Sprache aufzudecken. Solche Entsprechungen konnen etwa in
spontanen Daseinsdulerungen wie Klage, Dank, Vertrauen, Erinnerung
oder Hoffnung liegen. (3) Angesichts einer Wahrnehmungskrise infolge
der Vorherrschaft von Beweissprache und Begriffskultur kénnen sich reli-
gidse und dsthetische Erfahrung wechselseitig verstirken. Religiose wie
dichterische Sprache konnen im Widerspruch zum Gewohnten den mog-
lichen zukiinftigen Opfern und den Besiegten solidarisch Sprache leihen.
Asthetische Erfahrung kann (4) darauf verweisen, dafs religiose Erfah-
rung Strukturen der Kunst annehmen muf3, wenn sie konkret werden will.
Religiose Erfahrung findet im Gestalten ihren Niederschlag. Daher hilft
eine Forderung der literarischen, graphischen, spielerischen, tanzeri-
schen und musikalischen Ausdrucksformen der Erfahrung, zu sich selbst
zu kommen. Umgekehrt fordert ein sorgfiltiges Erfassen solcher Gestal-
ten das Verstindnis religioser Erfahrung.

3.2.2 Erfahrungsperspektiven der Kunst
Aus diesen Griinden ist es eine Aufgabe der Religionspadagogik, in ihren

123  Vgl. Riceeur, Gott nennen, 73f.56.
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Lernfeldern asthetische Erfahrung zu erméglichen.'”* Nach J. Anderegg
ist asthetische Erfahrung Erfahrung der Verwandlung auf symbolische
Zeichenhaftigkeit hin. Infolge dieser neuen Zeichenhaftigkeit ist auch eine
Wiederholung und teilweise Ubertragung der dsthetischen Erfahrung
moglich. Die Erfahrung von Verwandlung kann Sprachliches wie Nicht-
sprachliches umfassen. Eine Landschaft, ein Ding, eine Theaterauffiih-
rung kann durch die Zeichenbildung der Wahrnehmenden zur &stheti-
schen Erfahrung werden, in der sich Wirkliches zur symbolischen Zei-
chenhaftigkeit hin verwandelt.'>® Was sich verwandelt, kann der instru-
mentelle Sprachgebrauch oder Materielles sein; in jedem Fall wird das
fraglos Gegebene von der Instrumentalitit zur Medialitét bzw. von der
Materialitit zur symbolischen Zeichenhaftigkeit verwandelt. Wir haben
immer wieder beobachtet, daf in einem erfahrungsoffenen Unterricht die
Verwandlung von einem instrumentellen zu einem medialen Sprachge-
brauch vor allem dann zu erwarten ist, wenn Schiiler oder Erwachsene
selber Gedichte oder Texte zu Bildern schreiben. Auch Darstellungen der
Kunst konnen zu asthetischen Erfahrungen motivieren; dann verwandelt
sich das Bild, die Plastik, das Musikstiick fiir den Wahrnehmenden zum
symbolischen Zeichen. Formen des kreativen Umgangs konnen diesen
ProzeB der Verwandlung am besten eroffnen. Eine strukturale Bildanaly-
se, die die Sprache visueller Zeichen, also unterschiedliche Zeichensorten
(menschliche, geometrische Figuren, Farben usf.), und die Beziechung der
Zeichen untereinander zu analysieren sucht, kann helfen, den ganzheitli-
chen Zugang kritisch zu iiberpriifen.' Asthetische Zeichen haben ihre
Besonderheit:

»- Die Musik bildet in der Kombination reiner Zeichen (Signifikanten) Freirdume fiir
individuelle Bedeutungen. Die Beziehungen der Zeichen untereinander schaffen Kontakt
und Gemeinschaft, ohne begrifflich festzulegen . . .

- Worte bringen die Intentionen der Menschen zur Darstellung . . .

- Die Starke der bildenden Kunstliegt im Visionéren: Bilder, welche Wahrnehmungsmu-
ster durchbrechen, koénnen gegensitzliche Strukturen und Identifikationsperspektiven
gleichzeitig bewuBtmachen . . .

- Architekturbesteht aus komplexen Zeichen, wie zum Beispiel Eingangssituation, Foy-
er, Sprechzimmer, Gottesdienstraum mit Zonen der Néhe und Ferne. Sie sprechen zum

124 Vgl. D. Zilleflen, Bilder im Religionsunterricht, in: JRP 2 (1985), Neukirchen-
Vluyn 1986, 93-115, hier: 113.

125 Vgl. Anderegg, Sprache und Verwandlung, 92ff. Dem Wahrnehmenden »wird die
Landschaft, wird das Ding, wird die Sprache zeichenhaft« (100). - Andererseits machen
symbolische Zeichen asthetische Erfahrung erst moglich, und zwar dadurch, daB sie die
leib-seelische Erfahrung eines Menschen im Lichte des Kulturell-Allgemeinen interpretie-
ren. Vgl. zum Begriff des »asthetischen Symbols« K. Mollenhauer, Ist dsthetische Bildung
moglich?, ZP 34 (1988) 443-461, hier: 450f.

126  Zur strukturalen Bildanalyse vgl. M. Wichelhaus/A.Stock, Bildtheologie und Bild-
didaktik, Diisseldorf 1981, bes. 36ff. Semiotischen Kunsttheorien geht es auch darum, die
Eigenwertigkeit und den Beziehungsreichtum ésthetischer Zeichen herauszuarbeiten.
Zum asthetischen Zeichen vgl. R. Wedewer, Zur Sprachlichkeit von Bildern, Ko6ln 1985,
93ff.



30 Peter Biehl

Benutzer (einladend oder ablehnend) wie Elemente eines Satzes. Architektur hat Auffor-
derungscharakter. «'%’

Unter dem Gesichtspunkt der dsthetischen Erfahrung ist aber - wie ge-
sagt — nicht das Vorhandensein asthetischer Zeichen entscheidend, son-
dern die Verwandlung der visuellen, musikalischen oder sprachlichen
Zeichen auf symbolische Zeichenhaftigkeit hin. Fiir unseren Zusammen-
hang ist die Frage interessant, welche Bedeutung Darstellungen der Kunst
als Medien ésthetischer Erfahrung in religiosen Lernprozessen haben.'?®
Ich méchte vier Gesichtspunkte hervorheben, die zugleich die Auswahl
leiten konnen.

(1) Teilnehmer religiéser Lernprozesse konnen Darstellungen der
Kunst in Anspruch nehmen, um ihre eigene Lebenssituation in Betroffen-
heit zum Ausdruck zu bringen. Dabei kann zugleich erkennbar werden,
daB asthetische Erkenntnis und Kommunikation Einseitigkeiten wissen-
schaftlicher und alltagssprachlicher Verstandigung zu iiberwinden helfen.
Darstellungen der Kunst konnen Jugendlichen und Erwachsenen Spra-
che leihen, so daB sie Angst, Mut, Freude oder Hoffnung zum Ausdruck
bringen und ihre enteigneten Wiinsche, Sehnsiichte und Schmerzen wie-
der aneignen konnen. Sie konnen helfen, gerade schwer beschreibbare
Erfahrungen darzustellen. Uberwiltigende Freude und iibergroBe Angst
werden dadurch teilbar und mitteilbar. Darstellungen der Kunst, die sym-
bolische Zeichenhaftigkeit gewinnen, konnen aber Gefiihle und Erleb-
nisse dieser Art auch wieder wachrufen. Schiiler der Sekundarstufen kon-
nen auf diesem Wege Kreativitat und Expressivitit wiederentdecken.
Darstellungen der Kunst (gerade auch Photos) konnen Zeichen der
Angst und der Hoffnung, des stummen Schmerzes oder der Klage, der
Freiheit und der Zwinge, der Bosheit oder Schwiche und der Liebe, der
Verlassenheit und der Gemeinsamkeit sein. Sie konnen beide Pole und
damit Grundambivalenzen unseres Lebens zum Ausdruck bringen.
Wenn der eine Pol etwas stérker ist, konnen sie ermutigen und ermuntern,
trosten und erheitern, stiarken und provozieren, so daB Konflikte ausge-
tragen, Verdrangungen bewuBtgemacht und Befreiung initiiert wird.'*®
Die Kunst kann uns neue Mdglichkeiten eroffnen, mit dem schwierigen
Problem der emotionalen Erziehung weiterzukommen, und zwar so, daf
Emotionalitit und Rationalitdt kritisch beieinandergehalten werden.

127 R. Volp, Kunst als Gestaltungskompetenz, in: Die Kunst und die Kirchen, 259-273,
hier: 269f.

128  Nach G. Picht ist Kunst Darstellung; so ist die Malerei die Kunst, das Unsichtbare im
Darstellungsraum der Anschauung sichtbar zu machen, Musik die Kunst, das Unhérbare
im Darstellungsraum des Hérens horbar zu machen, Dichtung die Kunst, das Unsagbare
im Darstellungsraum der Worte sagbar zu machen. Sie projiziert die von ihr entdeckte
Wahrheit in den Darstellungsraum der Phantasie (vgl. ders., Kunst, 154 u.6.). Vgl. zur
Kunst als Darstellung C.L. Hart Nibbrig, Asthetik, Frankfurt/M. 1978, 10.

129  Vgl. v. Hentig, Ergétzen, 30: »Neben sinnlichem GenuB und Einsicht kann uns et-
waszuteil werden, das dem Bewegungsgesetz der Kunst unmittelbar entspringt und das ich
>Befreiung< nenne . . .«
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(2) Darstellungen der Kunst konnen Widerspruchs- und Kontrasterfah-
rungen entbinden. Sie kénnen Erfahrung nicht ersetzen; sie konnen sie
aber anregen, intensivieren, erweitern, umstrukturieren helfen. Erfah-
rung erwichst immer wieder aus dem sinnlichen, titigen Umgang mit
Fremdem, Neuem, Ungewohntem. Dazu ist Vertrauen notwendig. Kunst
ist Erfahrung an der Grenzedes Gewohnten. Erfahrung kann intensiviert
werden durch ein Angezogensein von Schonheit. Es kann aber auch das
»HaBliche«, die Nachtseite des Lebens, das Niedrige und Erniedrigte
sein, das schmerzhaft die Augen 6ffnet, bisherige Wahrnehmung und
Sehgewohnheiten in Frage stellt. »Indem ein Kunstwerk Schonheit in der
Verweigerung der Schonheit gewinnt, bringt es sich in wesentliche Bezie-
hung zur Wahrheit.« Schon ist also nicht, was gefallt, sondern »das un-
triigliche Sichtbarwerden von Welt«.’’ In der dsthetischen Erfahrung, die
durch die Begegnung mit dem Schonen oder HaBlichen ausgeldst wird,
gerat das Subjekt in Spannung zur alltiglichen Lebenswelt und zu sich
selbst. Die entfremdete Verschlossenheit und Schein-Unendlichkeit des
Alltags wird aufgebrochen und als Widerspruch erlebt. Am erlebten Wi-
derspruch aber kann sich kraft der semiotischen Innovation der poeti-
schen Sprache Hoffnung entziinden, Widerspruchshoffnung.

L. Drewitz hat » Hoffnungsgeschichten« (z. B. M. L. Kaschnitz »Steht noch dahin«) gesam-
melt. In seinem Nachwort bringt H. Nitschke diesen Sachverhalt zur Geltung: »Die positi-
ve>Leistung« meiner Hoffnung ist das Nein. Meine Hoffnung ist nicht das Resiimee meiner
Erfahrungen, sondern der Widerspruch gegen die Erfahrung. Indem ich widerspreche, le-
beich . . . Darum ist das Symbol der Menschlichkeit das Symbol dieses Widerspruchs: das
Kreuz. Der gekreuzigte Mensch . . . Symbol des widersprechenden Menschen, den man
nicht anders >zur Réson« bringen konnte als so. Das Kreuz, das Symbol dieses Menschen,
der wider Augenschein, Erfahrung und Vernunft das Hoffen lebte . . ., es zeigt nicht seine
Kapitulation an, man sieht es und sagt, sein Ungehorsam, sein Protest habe seinen Tod
tiberlebt.« '3

Die Erzihlungen F. Kafkas sind exemplarische Beispiele dafiir, wie vor-
gegebene Alltagserfahrungen in Frage gestellt und produktiver Wider-
spruch ausgelost werden kann (vgl. z. B. »Der Aufbruch«, »Heimkehr«).

(3) Darstellungen der Kunst kénnen neue Moglichkeiten des eigenen
Lebens und eine neue Sicht der Wirklichkeit zu entdecken helfen.Sie er-
moglichen besonders dem Jugendlichen, seine Realitétserfahrung spie-
lend zu erweitern, seine Einstellungen zu anderen zu orientieren und sei-
ne Identitét zu artikulieren, indem er sich probeweise mit ihnen identifi-
ziert, ohne sich ihrer Suggestion auszuliefern.*? Darstellungen der Kunst

130 Leuenberger, Reflexionen (s.o. Anm. 651), 132. H. Schwebel spricht von einer
»Schonheit sub contrario « im Blick auf die Bewdltigung des Dunklen in der Gegenwarts-
kunst. Vgl. H. Schwebel, Wahrheit der Kunst - Wahrheit des Evangeliums, in: Mertin/
Schwebel, Kirche und moderne Kunst, 135-145, hier: 144.

131 In: I Drewitz, Hoffnungsgeschichten, Giitersloh 1979, 172.

132 Vgl. B. Hurrelmann, Uber die Verkiimmerung dsthetischen Lernens, in: K. Doderer
(Hg.), Asthetik der Kinderliteratur, Weinheim/Basel 1981, 48-63, hier: 50.
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leiten ihre schopferische Kraft nicht aus einem schon definierten Wirk-
lichkeitsmodell ab, sondern konstituieren eine andere Sicht der Wirklich-
keit erst durch die Verwandlung der Materialitét in symbolische Zeichen-
haftigkeit bzw. der Instrumentalitat in Medialitit. Gerade dieser Grund-
zug verbindet religiose und dichterische Sprache; metaphorische Neube-
schreibung und narrative Darstellung kénnen noch Ungesagtes, Uner-
hortes zur Sprache bringen.'*

Aber auch bildende Kiinstler wie Paul Klee bleiben nicht bei festgelegten Bedeutungen,
Zeichenrelationen oder Bildstrukturen, sondern wollen die Ausdrucksméglichkeiten er-
weitern und eine neue Sicht der Welt zur Anschauung bringen. » Kunst gibt nicht das Sicht-
bare wieder, sondern macht sichtbar«; sie schafft einen formalen Kosmos, der sich zur
Schopfung gleichnisartig verhalt."* Der Kinstler weckt auf diesem Wege verborgene
Wirklichkeitsmuster und setzt eine Metamorphose der Welt in Gang.'3

Kunst entwirft also neue Moglichkeiten und bringt sie ins Bild, sie ist Vor-
schein moglicher Wahrheit. Darum sind gerade solche Darstellungen in-
terssant, die als »Protest und VerheiBung« (Rombold) einen freien Spiel-
raum eroffnen, der auf das verweist, was sein konnte. »Das Kunstwerk ist
gerade, wenn es dsthetisch immanent vollendet ist, Hinweis und Vorgriff
auf eine Welt, die ihre Vollendung noch vor sich hat.«'*

(4) Darstellungen der Kunst konnen helfen, der Wirklichkeit standzu-
halten und das Leiden nicht zu verdrdngen. Sie erinnern kritisch daran,
daB das Leben abhingig ist von Strukturen, Méchten und Gewalten, dal
es Spuren des Zerfalls und des Leidens trigt. Hier zeigen sich die deutlich-
sten Entsprechungen zwischen der Kunst des 20. Jahrhunderts und der
christlichen Theologie, und zwar »nicht mit Hilfe der verkiirzend wirken-
den analogia entis, auch nicht auf dem Wege einer ins Weltfliichtig-Spe-
kulative geratenden analogia fidei, sondern dank der Verweisungskraft
der analogia crucis . . .«'*” Immer wieder wird in der Literatur, Malerei
und Plastik der leidende Jesus dargestellt: Jesus ohne Kopf, mit Stahl-
helm, mit der Gasmaske vor dem Gesicht, inmitten der Juden von
Auschwitz und der Hingerichteten von Plotzensee, Gastarbeiter-Kreuz,
die leidende Kreatur in Gestalt des Fisches am Kreuz.!*®

133 Metapher und Erzéhlung sind nach P. Ricceur eng miteinander verbunden, und
zwar durch die semantische Innovation, die bei der Erzdhlung in der Erfindung einer Fabel
besteht (vgl. ders., Zeit und Erzahlung, Bd. 1, Miinchen 1988, 7-10).

134 Vgl. P. Klee, Im Zwischenreich, Koln 31961, 5.9.

135 Vgl. R. Volp, Die Metamorphose der Bildwelt - eine Herausforderung an die Reli-
gion, in: W. Schmied (Hg.), Zeichen des Glaubens - Geist der Avantgarde, Stuttgart 1980,
29-41, hier: 30. Vgl. auch: G. Rombold, Der Streit um das Bild. Zum Verhéltnis von mo-
derner Kunst und Religion, Stuttgart 1988.

136  Kiing, Kunst als Dienst am Menschen, 42.

137  Jens, Theologie und Literatur, 54. Diesen Sachverhalt bringt auf seine Weise auch
E. Canetti(Die Fackel im Ohr, Frankfurt/M. 1986, 217f) im Blick auf die Kreuzigungsdar-
stellung des Isenheimer Altars zur Sprache.

138 Vgl. G. Rombold / H. Schwebel, Christus in der Kunst des 20. Jahrhunderts, Frei-
burgu.a. 1983; vgl. zu A. Hrdlicka: F. Mennekes, Kein schlechtes Opium. Das Religidse in
der Kunst von Alfred Hrdlicka, Stuttgart 1988; H. Schwebel, Das Christusbild in der bil-
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Der Bildband » Christus in der Kunst des 20. Jahrhunderts« zeigt exemplarisch und auf das
genaueste diese analogia crucis: »In den Blick riickt eine Welt, deren Signifikanz fiir den
Christen in der Erkenntnis liegt, daB sie gewiirdigt wurde, einmal und damit unwiderrufbar
auf den Erniedrigten verpflichtet worden zu sein . . .«'*

Zeichen der Hoffnung und Zeichen der Befreiung mitten in der Matrix
der Leidensgeschichte finden sich in Literatur und bildender Kunst: die
»Rose im Kreuz der Gegenwart« (Hegel). Im Blick auf solche Zeichen
lieBe sich von »Realisation« (Solle), von weltlicher Konkretion dessen re-
den, was in der Sprache der Religion >gegeben< oder versprochen st (z. B.
P. Celan, Tenebrae; M. L. Kaschnitz, Auferstehung; H. Domin, Lied zur
Ermutigung II; A. Hrdlicka, Emmaus - Abendmahl - Ostern, aus dem
»Plotzenseer Totentanz«).

Die Darstellung von Hrdlicka (s. Abb.) ist SchluBbild des »Plétzenseer Totentanzes«
(1972); insgesamt handelt es sich um 16 etwa zwei Meter hohe Tafeln (Graphit- und Koh-
lezeichnungen auf Holz) fir den duBeren Umgang der Kirche in Berlin-Plétzensee.
Hrdlicka verlegt die Emmausszene unmittelbar in die Gefangniszelle; die Fleischerhaken,
an denen die Ménner des 20. Juli erhdngt wurden, symbolisieren den Tod. Durch diese
Darstellungsweise wird der Zusammenhang von Kreuz und Auferstehung stark hervorge-
hoben. Hrdlicka arbeitet wie Rembrandt in seiner Radierung »Emmaus« (ca. 1645) mit
dem Hell-Dunkel-Kontrast. Das Licht konzentriert sich in der Gestalt des Gefangenen,
der das Brot bricht; diese Gestalt erhalt das Licht nicht in erster Linie durch die beiden Fen-
ster, sondern aus dem Geheimnis der Person. Das Licht strahlt von dieser zentralen Stelle
des Bildes in unterschiedlicher Intensitit auf die Mitgefangenen aus, auch auf den, der
links im Bild gerade zur Hinrichtung abgefiihrt wird (hier, in der Gestalt des Henkers, fin-
den wir zugleich die dunkelste Stelle). Aber auch die Gestalt, die vorne rechts sitzt, spiegelt
das Licht wider; sie gleicht einem der Jiinger, denen die Augen gedffnet werden. Das Licht
symbolisiert das sinnliche »Erkennen« durch das Brot-Brechen.

denden Kunst der Gegenwart, GieBen 1980, 45ff. Zu weiteren Arbeiten tiber das Christus-
bild vgl. den Literaturbericht von R. Volp, Imagines Dei. Die Bilderfrage als Kriterium der
Theologie, ThLZ 108 (1983) 323-334 (weiterfilhrend die Thesen: 332).

139  Jens, Theologie und Literatur, 49f.
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Alfred Hrdlicka:
Emmaus - Abendmahl - Ostern
Berlin, Evang. Kirche Charlottenburg-Nord
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Das Bild erlaubt zwei Lesarten. Es 148t sich ganz menschlich verstehen:
Briiderlichkeit und Liebe, die sich mitten in der Grausamkeit anderen
mitteilen. Es 148t sich aber auch christologisch deuten: Emmaus in Plot-
zensee. Der Auferstandene schenkt Menschen seine Néhe, Mit-Sein auf
dem Wege, Befreiung im Leiden. Diese doppelte Lesbarkeit gehort zur
»Sache« selbst, die authentisch zur Darstellung kommt; denn in dem Au-
genblick, in dem die Jiinger Jesus erkennen, entzieht er sich ihnen - bleibt
unvorstellbar und unverfiigbar.

Die Uberzeugungskraft der Kunst - auch in didaktischer Hinsicht - liegt
in ihrer sinnlichen Evidenz. Eine Erfahrung mit der Welt wird am Materi-
al (Sprache, Klang, Farbe, Stein usf.) »sichtbar« gemacht, sie ist sinnlich
gegenwirtig.'*" Zeichen der Befreiung und der Hoffnung konnen nur in
der Brechung des Sichtbar-Profanen Gestalt gewinnen. Sie werden da-
durch moglich, daf3 die konkrete, unmittelbare Anschauung in sich gebro-
chen und iiber sich hinaus getrieben wird.

Wird Kunst unter diesen Erfahrungsperspektivenin religiose Lernprozes-
se einbezogen und nach Methoden der Kunstinterpretation erschlossen,
sind freie, wechselseitige Beziehungen, ohne theologische Vereinnah-
mung der Kunst, moglich. Die Erfahrungsperspektiven stehen theologi-
scher Interpretation offen; sie konnen theologische Einsichten anstofen
und zu iiberpriifen helfen.!*! Wir haben vor allem die wirklichkeitser-
schliefende und kommunikative Funktion der Kunst hervorgehoben.
Denn ohne situationsbezogene, betroffene Rede, ohne die damit verbun-
dene Neubeschreibung von Wirklichkeit, ohne Wahrnehmung der Wirk-
lichkeit, wie sie sich uns sinnlich zu erkennen gibt, ist auch religiése Erfah-
rung nicht moglich. Medien asthetischer Erfahrung konnen uns daher zu
einer Elementarkunde der Grundphdanomene unseres Lebens und unse-
rer Welt verhelfen. Wer die Welt im Licht der Gleichnisse Jesu neu sehen
mochte, kann zunéichst mit Hilfe der Kunst das Sehen wieder lernen.
Kunst kann dariber hinaus eine kerygmatische Funktion (vgl. z.B. die
Ottonische Buchmalerei) und eine meditative Funktion haben. In diesem
Zusammenhang taucht der problematische Begriff der »christlichen
Kunst« auf. Vom Wesen der Kunst her hat das autonome, offene Kunst-
werk eine bekenntnistransformierende, nicht selten haretische Tendenz.
»Das dsthetische Wertkriterium christlicher Dichtung und Kunst liegt in
deren Kraft, christliche Identitit im ProzeB kiinstlerischer Verwandlung
zu bewahren bzw. neu zu gewinnen. «'42

In didaktischer Hinsicht sind auch in dieser Beziehung die Darstellungen
der Kunst am produktivsten, die eine liberraschende Sicht auf Knoten-
punkte biblischer Erfahrung eroffnen, die eine provozierende und befrei-

140 Vgl. Leuenberger, Reflexionen, 129.

141 Vgl. D. Mieth, Ansitze einer Ethik der Kunst, in: A. Hertz u.a. (Hg.), Handbuch der
christlichen Ethik, Bd. 2, Freiburg u.a. 1978, 474-491, hier: 489.

142 Leuenberger, Reflexionen, 135.
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ende Kraft entbinden konnen. Die genannten Wirkungen konnen um so
eher von Darstellungen der Kunst ausgehen, je weniger sie - auch didak-
tisch - funktionalisiert werden. Einerseits ist gerade die Eigensténdigkeit
und Widerstandigkeit der Kunst zu wahren; denn eben dadurch stellt sie
Konventionelles in Frage. Andererseits ist nach didaktischen Kriterien
auszuwihlen. Die Kunst bleibt also im Spannungsfeld von Eigenwert und
Funktionswert.'** Damit der »Eigenwert« der Kunst zur Geltung kom-
men kann, ist eine sachgerechte Interpretation erforderlich. Im Blick auf
literarische Texte ist das inzwischen selbstverstandlich. Hinsichtlich der
bildenden Kunst geht es nicht nur um die im Religionsunterricht gern ge-
iibte » Bildmeditation«, sondern ebenso um die Inanspruchnahme analy-
tisch-zielgerichteter Verfahren. D. ZilleBen hat zu Recht betont, daB die
»sachanalytische« und die »lebensweltliche« Sicht zusammengehoren.'*
Im Umgang mit Bildern ist auch in methodischer Hinsicht eine Umstel-
lung erforderlich.

Bilder lassen sich nicht nur erfinden, auch der Fundus vorhandener Bilder 146t sich vielfal-
tig nutzen (z. B. vergroBern, verkleinern, Farbe in Schwarz-WeiB, Schwarz-WeiB in Farbe
umsetzen; nachstellen, nachspielen, nachbauen, in Handlung auflésen, verfremden, umin-
terpretieren). Auf diese Weise entsteht ein Interesse an der Geschichte der Bilder, an ihrer
Produktion und Rezeption; es entsteht ein » Arsenal von Sehweisen, von Haltungen zur
Welt«.*S Die Arbeit kann dadurch angeregt werden, daB die Schiiler unterschiedliche An-
leihen und Umgestaltungen in der Bildtradition beobachten. Es kann Aufmerksamkeit fiir
eine Entwicklungslinie in der Bildproduktion geweckt werden, die einen Einblick in das
Entstehen und Vergehen von Bedeutung und Sinn gibt und zu eigener produktiver Ausein-
andersetzung herausfordert (vgl. z. B. Pieter Breughel, Der Turm von Babel, 1563, und
Martin Schwarz, Der Turm von Babel, nach Breughel, 1974/75'46; Alfred Hrdlicka, Kreu-
zigung, Hommage 4 Cranach, 1972).

2.2.3 Vorerfahrungen in der Kinder- und Jugendkultur

Asthetische Erfahrung und religiose Erfahrung kénnen sich in Lernpro-
zessen wechselseitig verstirken. Kunst und Religion erlauben uns, Alter-
nativen zu der uns gelaufigen Erfahrung wahrzunehmen und mit Wider-
spriichen zu leben. Von der Kunst haben wir immer in dem doppelten
Sinn als Praxisdimension und als »Kunstwerk« gesprochen. Asthetische
Erfahrung lebt davon, daB wir selber »Kiinstler« sind, »ein Schopfer von
irgend etwas in dieser vorfabrizierten Welt«, und daB wir die besonderen
Wirkungen der Kunstwerke wahrnehmen, »die durch einen historisch-
dialektischen ProzeB Geschichte und damit uns gemacht haben«.'’ Kin-
der, Jugendliche und Erwachsene sind aber vielféltiger dsthetischer Be-
einflussung durch andere Instanzen (z.B. durch Video-Clips, Fernsehen
oder Computer-Disketten) ausgesetzt. Die hypotrophische Ausweitung

143 Vgl. G.M. Martin, Kunst-Stiicke, Miinchen 1981, 22.
144 Vgl. Zillef3en, Bilder, 95f.

145 Vgl Otto/Otto, Auslegen, 211f.

146 Vgl ebd., 200f.

147 v. Hentig, Ergotzen, 103.
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und Beschleunigung der Bilder und die damit verbundene Enstehung
neuer Bilder- und Mediensprachen hat das Sehen umgeformt. Kommen
damit nicht eine padagogisch gutgemeinte Anbahnung ésthetischer Er-
fahrung und der religionspadagogisch erforderliche Streit um die Bilder
immer zu spat? Wo liegen Chancen dafiir, die von der Kulturindustrie und
Warenisthetik vorgepragte Lebensform durch schulische und auerschu-
lische padagogische Interventionen noch beeinflussen zu kénnen? Unse-
ren bisherigen Uberlegungen entsprechend muB eine Antwort auf zwei
Ebenen gesucht werden. Eine produktive Moglichkeit liegt in der Kunst
selbst, in der oben gekennzeichneten Entgrenzung von Produkt und Pro-
zeB, Kunst und Alltag. Sie verhindert die endgiiltige Vereinnahmung der
asthetischen Sphére durch die Kulturindustrie und bewahrt der Kunst ihre
kritische Bestimmung. Die zeitgenossische Kunst »garantiert auch unter
den Bedingungen der Massenkultur die Moglichkeit édsthetischer Bil-
dung«.'®

Es gibt eine zeitgenossische Kunst, in der das Andere des Alltags im Kontakt zu seiner
Sprache Gestalt geworden ist. »Was diesseits als objektivierte Bedingungen das Leben be-
dringt und knechtet, entsteht am jenseitigen Kunstufer neu in Form von De- Konstruktio-
nen, noch erkennbar an der objektiven Gewalt, aber in die Verfiigbarkeit der Subjekte zu-
riickgeholt - im Modell gewiB, aber nicht nur ein schoner Schein.«'*

Wo entfremdete gesellschaftliche Verhaltnisse die Subjektivitatserfah-
rungen einschrinken, ergreift die zeitgenossische Kunst - wie die Bildung
- fiir den einzelnen Partei. Asthetische Gegenstédnde représentieren gera-
de deswegen eine besondere Erkenntnisweise, »weil sie das in diskursiver
Argumentation kaum zu fassende Spiel des Subjekts mit seinen gramma-
tischen Formen zur Darstellung bringen.«>° Daher kann die ésthetische
Produktion und Rezeption als ein maBgeblicher Ort angesehen werden,
an dem die Subjektwerdung des Menschen, also seine Bildung gefordert
wird. Trotz Funktionalisierung, Vermarktung und Verbrauch erfiillt die
Kunst durch ihren unerschopflichen Erfindungsreichtum und den standi-
gen Versuch, unsere Wahrnehmungsgewohnheiten zu tiberschreiten, die

148 M. Parmentier, Asthetische Bildung zwischen Avantgardekunst und Massenkultur,
Neue Sammlung 28 (1988) 63-73, hier. 73; vgl. T. Lehnerer, Asthetische Bildung, in: Bil-
dung, Friedrich- Jahresheft VI, Seelze 1988, 42-45.

149 L. Romain, Die Moderne nach der Postmoderne, in: Katalog der documenta 8, Bd.
1, Kassel 1987, 87-96, hier: 96; vgl. 94. .

150 K. Mollenhauer, Umwege. Uber Bildung, Kunst und Interaktion, Weinheim/Miin-
chen 1986, 134. » Asthetische Bildung und ihre padagogischen Voraussetzungen wiren
dann in einem Zwischenfeld anzusiedeln: zwischen dem BewuBtwerden eigener Sinnlich-
keit und den kulturell-semiologischen Symbolrepertoires unserer dsthetischen Lage;
. . . zwischen dem selbst erfahrenen Ausdruck einer empfundenen Empfindung und den
symbolischen Reprisentationen dsthetischer Objektivationen« (Mollenhauer, Ist dstheti-
sche Bildung moglich?, 458). Fiir Mollenhauer ist die Kluft zwischen dem sich bildenden
Ich und den raffiniert, aber fremd erscheinenden Produkten der gegenwartigen Kultur al-
lerdings nach wie vor groB (vgl. ebd., 444).
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Aufgabe, dem Individuum die Moglichkeiten authentischer LebensiduBBe-
rung wieder zuzuspielen.

Eine weitere Chance fiir die asthetische Bildung - dieser Gesichtspunkt
ist religionspadagogisch von weitreichender Bedeutung - liegt in der Le-
bensform und Ausdrucksweise der Kinder selbst. A. Flitner hat darauf
hingewiesen, daB ein »dramatischer Zusammenhang« zwischen den neu
aufbrechenden Kiinsten und der Entdeckung der Phdnomene des Kin-
desalters, vor allem auch der Kinderkunst, des Zeichnens, Gestaltens, be-
steht.

Die bildenden Kiinstler selbst haben in der naiven, aber auch in der expressiven Phase die
Kinderzeichnungen nachempfunden. Was die Kinder schaffen, »ist kreativer Ausdruck ih-
res Selbst, es ist Gestaltung von hohem ésthetischen Reiz; sie l6sen formale Probleme, sie
setzen Gefiihle in Szene, sie teilen sich durch Symbole mit.« Wie die Kunst sagen uns diese
Ausdrucksformen der Kinder, »daB die Rationalitit, die Selbstentfremdung, die Anpas-
sung und Nutzung des Menschen immer wieder in Frage gestellt werden muB. Die Kinder
mit ihrer Ausdrucksweise helfen uns, daB . . . die 6konomische Zeit, der abgemessene
Raum, die fabrizierte Dingwelt, die funktionalisierte Sprache, der gemaBregelte Leib, die
verzweckten Sozialbeziehungen nicht einfach Herrschaft gewinnen sollen iiber uns.«'!

Zeigen die Kinder immer wieder die Moglichkeit, erfiillte Zeit und erleb-
ten Raum urspriinglich zu erfahren, so scheint sich in der Schule immer
wieder Belehrung und Regulierung gegen die Bildung junger Menschen
durchzusetzen. Die Kinderzeichnungen zeigen, dafl die Phantasie der
Kinder nicht durchgingig von den Mustern der Massenmedien gepragt
ist, daB vorgegebene Ordnungsmuster durchbrochen werden. Die Kinder
verfiigen im frithen Lebensalter iiber eine noch laut werdende innere
Sprache, die nicht angepaBt, sondern leicht abweichend ist. Die Leiblich-
keit und Sinnlichkeit der Kinder, »ihr Bediirfnis nach Verkleidung, Mas-
kierung, Auftritt und Drama, nach Tanz, Szene und Bewegungg, ihre
kunstnahe Leidenschaft, Dinge zu sammeln und ihnen symbolische Be-
deutung zuzuschreiben - kurz: ihre Symbolisierungsfahigkeit ist zugleich
eine religiose Grundqualifikation, die in religiosen Lernfeldern - vor al-
lem auBerhalb der Schule - weiterentwickelt werden kann.>? In der Kin-
der- und Jugendkultur sind oft stirker als bei den Erwachsenen kreative
Formen kritischer Auseinandersetzung mit den neuen Medien zu finden.
Asthetische Praxis innerhalb der Jugendkultur ist gleichsam die spontane
Antwort auf die strukturelle Problematik des Uberlebens als Subjekt an-
gesichts der Bilderflut.!>?

Th. Ziehe hat herausgearbeitet, daB eine postmoderne Tendenz zur Asthetisierung die Ju-
gendkultur kennzeichnet. Gesucht wird das gesteigerte Leben; das Leben wird selbst zum

151 A. Flitner, Die Leier des Apoll. Uber die Zukunft der Kunst in der Erziehung, Neue
Sammlung 26 (1986) 113-124, hier: 119.

152 Vgl ebd., 120.

153 Vgl. K. Neumann, Bildung durch Bilder? [Der Beitrag erscheint demnéchst in der
»Neuen Sammlunge. Ich verdanke dem Gesprach mit Karl Neumann viele Anregungen. |
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asthetischen Projekt. Das zeigen Phinomene der Verkiinstlichung der Welt der Zeichen,
wie sie bei Graffitimalern, Wandspruchphilosophen und Computerfreaks zu sehen ist.
Diese Tendenz finden wir schon bei Zwolf- bis Sechzehnjahrigen, die viel Wert auf Ge-
schmacksdemonstration legen. Die soziale Wahrnehmung ist durch Fiktionalitat be-
stimmt, wie sie z.B. in der Emblematisierung erkennbar wird. Kleidungsstiicke, Haarfri-
sur, Accessoires, Aufkleber als Reprasentation des Stils einer Gruppe oder eines einzelnen
werden in ihrer Zeichenhaftigkeit aufgeladen. Die Emblematik soll namlich fiir das Ganze
stehen.!>

Diese Tendenz zur Asthetisierung ist ambivalent. Einerseits ist sie Aus-
druck des Hungers nach Besonderheit, Uberhdhung und Steigerung des
Lebens; andererseits stellt sie durch die Disposition zur Eindeutigkeit und
Flachigkeit eine » Ergriffenheitssperre« dar. Die Asthetisierung kann eine
Art Schutzfilter sein gegen die Komplexitit der Wirklichkeit und die Tiefe
der Symbole.'>> Eine Intensitit des Erlebens ist vor allem mit der Musik
verbunden. Musikerlebnisse sind dsthetische Situationen, verbunden mit
freundschaftlichen Beziehungen. Man phantasiert und triumt zusam-
men; ein Bezug zu frithkindlichen Inhalten wird hergestellt. Es kommt
aber nicht zu gemeinsamen Handlungen und Produktionen.'*® In diesen
Erlebnissen finden sich aber durchaus Momente, die urspriinglicher reli-
gioser Erfahrung verwandt sind. Vor allem konnen diese Erlebnisse die
Funktion religioser Symbole gewinnen: Sie konnen trosten, ermutigen,
das Leben steigern und erweitern - aber auch faszinieren, in den Bann
schlagen. Nach unseren narrativen Interviews geurteilt, verbinden Ju-
gendliche und junge Erwachsene religiose Erfahrungen haufig mit Mu-
sikerlebnissen.!”” An dsthetische Situationen kann in religiésen Lernpro-
zessen angekniipft werden; sie konnen durch entsprechende Angebote
verstirkt und in Richtung auf eine gemeinsame Symbolbildung und kom-
munikative Handlungsfahigkeit aufgebrochen werden. Werden christli-

154 Vgl. T. Ziehe, Vorwirts in die 50er Jahre?, in: D. Baacke/W. Heitmeyer (Hg.), Neue
Widerspriiche, Weinheim/Miinchen, 1985, 199-216, hier: 211f.

155 Vgl. ders., Angst vor Hingabe . . . Hunger nach Intensitit, religio 1/1987, 35-39,
hier: 39. Vgl. ders., Gesellschaftlicher Wandel und sein Beitrag zu Kunst, Kultur, Kulturar-
beit und Asthetischer Erziehung, in: Jahrbuch Asthetische Erziehung 1, Berlin 1983, 216-
241.

156  Vgl. ders., Pubertit und NarziBmus, Frankfurt/M. u.a. 31979, 241. Vgl. D. Baacke,
Jugendkulturen und Popmusik, in: Baacke/Heitmeyer (Hg.), Neue Widerspriche, 154-
174.

157 Indiesen Fillen handelt es sich um religios motivierte und praktizierte Musik. »Mu-
sik als schopferisches Element ist religiéser Erfahrung nicht abgewandt, sondern aufge-
schlossen . . . Und Erfahrung ist nicht von vornherein subjektivititsverddchtig; man mufl
horen, wie sie sich ausspricht; ohne Erfahrung wird tiberhaupt nichts vermittelt. Religiose
Erfahrung heiBt also: eine Wirklichkeit kennenlernen, die wir als tragend, bindend und
verpflichtend in Freiheit bejahen, aus und mit der wir leben und die wir in weltoffener Ge-
meinschaft betétigen. Hierfiir gibt es viele Ausdrucksformen, eine davon ist die Musik. Sie
kann . . . dem tragenden Seinsgrund menschlicher Existenz tonende Gestalt verleihen und
die Fiille der Empfindungen, durch das Medium des Klanges, ins Absolute erheben. Ratio-
nal faBbar ist hierbei nur das Urverlangen, Jubel und Jammer, Hoffnung und Verzweif-
lung, Liebe und HaB - samt allen Zwischenstufen - auszusprechen« (M. Mezger, Musik als
Ausdruck religiéser Erfahrung und Gemeinschatft, in: P.C. Bloth u.a. [Hg.], HPT[G], Bd.
2, Giitersloh 1981, 96-106, hier: 97; Hervorh. nicht im Orig.).
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che Symbole in Ankniipfung und Widerspruch angeboten und aufge-
nommen, werden die Erfahrungen auf die Gotteserfahrung konzentriert
und zugleich um die soziale Gestalt erweitert.

3.3 Die asthetische Dimension der Bildung

Die Religionspadagogik teilt die dsthetische Dimension mit anderen »Fé-
chern«. Wir konnten daher tiberlegen, welchen spezifischen Beitrag der
Religionsunterricht in einen iiberfachlichen Lernbereich » Asthetik« ein-
bringen kann. Da wir uns aber nicht nur auf die Schule beziehen, gehen
wir einen anderen Weg; wir 0ffnen die Fachgrenzen in Richtung »Bil-
dung«."® Bei aller Spannweite und Unterschiedlichkeit haben die klassi-
schen Bildungstheorien von Rousseau iiber Kant bis zu Schleiermacher
und Hegel eine gemeinsame Struktur. Sie umfassen nimlich drei Haupt-
dimensionen: die moralische Dimension, die Dimension des Erkennens
bzw. Denkens und die dsthetische Dimension.'*

Fiir die asthetische Dimension waren Friedrich Schillers Briefe »Uber die dsthetische Er-
ziehung des Menschen« die entscheidende Programmschrift, in der die Erfahrung der tief-
greifenden Entzweiung in einer modernen Gesellschaft exemplarisch zum Ausdruck
kommt. Der klassische Begriff des » Asthetischen« und der asthetischen Bildung umfaBte
keineswegs nur die »groBe« Kunst, sondern die ganze Breite der Asthetik des Alltags. Es
ging um die Bildung der »Empfindsamkeit« gegeniiber Phinomenen der Natur und ge-
geniiber menschlichem Ausdruck, um die Entwicklung der Einbildungskraft und der &s-
thetischen Urteilskraft, um die Befihigung zu Spiel und Geselligkeit.'® Bildung antizipier-
te eine Lebensform, in der kiinstlerische Kreativitit sowohl die Natur wie miteinander le-
bende Menschen befreit, so daB sie zwanglos einander finden kénnen.

Diese sthetisch-politische Konzeption zielte also auf eine Uberwindung
von Entfremdung, auf die Versohnung mit der Natur und in der Gesell-
schaft, in der der Mensch seine Identitit finden kann. Diese Konzeption

158 Vg. U. Baltz-Otto, Offnen von Fichern und Fachgrenzen in Richtung »Bildunge,
Friedrich- Jahresheft VI, s.o. Anm. 148, 20-23.

159 Vgl. W. Klafki, Die Bedeutung der klassischen Bildungstheorien fiir ein zeitgemé-
Bes Konzept allgemeiner Bildung, ZP 32 (1986) 455-476, hier: 467. Das zunehmende In-
teresse am Bildungsbgegriff korreliert mit unserem Interesse an der Asthetik. »Es scheint
mir gegenwirtig niitzlich, das Nachdenken iiber Padagogik stirker auf das zu lenken, was
wir >Bildung«< nennen, als auf die planvoll absichtlichen Einwirkungen auf Kinder, die wir
>Erziehung< nennen . . . Wenndieses (sc. padagogische) Handeln erfolgreich ist, dann des-
halb, weil die Kinder in einem vertriglichen Milieu, in einer >gebildeten< Lebensform auf-
wachsen« ( Mollenhauer, Umwege, 9).

160 Vgl. Klafki, ebd., 469. Abgesehen davon hat der Bildungsbegriff religidse und ds-
thetische Wurzeln. Er hat eine doppelte Bedeutung: »abbilden«, » Bildnis« und »Gebilde«,
»Gestalt«. Beidemal ist er korperlich-sinnlich gemeint und auf Materielles bezogen. Das
Bildungsverstéindnis wird bei Meister Eckhart von einem mystischen Bildgedanken (Gott-
ebenbildlichkeit) aus entwickelt; bei Fichte tritt eine Bild-Metaphysik in das Zentrum der
Bildungslehre (vgl. E. Lichtenstein, Zur Entwicklung des Bildungsbegriffs von Meister
Eckhart bis Hegel, Heidelberg 1966, 5f.27f). Vgl. K.J. Pazzini, Bildung und Bilder, in: O.
Hansmann/W. Marotzki (Hg.), Diskurs Bildungstheorie I: Systematische Markierungen,
Weinheim 1988, 334-363.



Religionspidagogik und Asthetik 41

1aBt sich unter den Bedingungen der Gegenwart nicht fortsetzen. Sie
wurde in der Folgezeit ihres Stachels beraubt und verkam zu einer mu-
sisch-asthetischen Bildung, die die Situation der Entfremdung nicht
mehr in ihr BewuBtsein aufnahm, hochstens von ihr ablenken wollte. Th.
W. Adorno kritisiert sie als »Halbbildung«. Die klassischen Bildungs-
theorien haben die neuzeitliche Grundsituation, vor der wir heute noch
immer stehen, in aller Schérfe erkannt.!®! Die Krisensituation hat sich je-
doch seit Schillers Analysen extrem zugespitzt. Bildung zielt darauf, ge-
meinsames Leben in der Zukunft zu ermaglichen. Sie 1d8t sich in Anleh-
nung an H.-J. Heydorn als ein ProzeB verstehen, in dem Zukunft als Er-
moglichung der Subjektwerdung des Menschen im Kontext einer ge-
meinsamen Lebenswelt standig freigelegt wird.'®? Bildung ist in sich ein
praktisches Verhaltnis zur Zukunft. Wenn aber die Zukunft dieser Ge-
sellschaft selbst fragwiirdig wird, weil die bisher existierenden Formen
von Leben von der Vernichtung bedroht sind, wenn zum Problem wird,
ob Leben angesichts der okologischen Krise tiberhaupt eine Aussicht
hat, dann trifft das den ProzeB der Bildung in seinem Kern. Damit droht
der Vorgang der Bildung némlich selbstwiderspriichlich zu werden.'®®
Helmut Peukert entwickelt angesichts dieser Herausforderung die These,
daB wir nur dann eine Chance haben, den radikalen Gefidhrdungen zu
entgehen, wenn man Bildung als Erwerb von Handlungsfahigkeit und
Identitét in einer geschichtlich-konkreten Situation schon im Ansatz mit
einer Ethik intersubjektiver Kreativitit verbindet.'®* In ihr sind padago-
gische und allgemeine Ethik nicht mehr zu trennen. Bildung ist an den
Willen zum Aufbau einer kommunikativen Lebenswelt gebunden. Peu-
kert geht bei der Orientierung des padagogischen Handelns von der
Grundeinsicht der neuzeitlichen praktischen Philosophie aus, die auch
gegenwartige Versuche zur Neuformulierung der Kantischen prakti-
schen Philosophie (Habermas, Apel u.a.) bestimmt, ndmlich von der un-
bedingten gegenseitigen Anerkennung von Freiheiten. Er mochte den
Grund von Ethik jedoch tiefer legen. »Eine padagogische Ethik will
nicht nur Konsensmoglichkeiten fiir vorgetragene Anspriiche priifen,
sondern dazu verhelfen, Anspriiche iiberhaupt erst selbstéindig artikulie-

161 Vgl. H. Peukert, Uber die Zukunft von Bildung, Frankfurter Hefte extra 6 (1984)
129-137, hier: 131. Vgl. L.A. Pongratz, Bildung und Subjektivitat, Pidagogische Rund-
schau 38 (1984) 189-205, hier: 190: »Die Rekonstruktion der Bildungstheorie hitte die
verstreuten, in Vergessenheit geratenen Momente der Geschichte des Subjekts ins Be-
wuBtsein zu heben . . . Bildung, an ihrem Beginn Medium der Selbstvergewisserung des
Subjekts, muB ihre eigene Geschichte einholen, um die Gegenwart zu gewinnen.« Vgl.
K.E. Nipkow, Bildung und Entfremdung. Uberlegungen zur Rekonstruktion der Bil-
dungstheorie, ZP, 14. Beiheft 1977, 205-229.

162 Vgl. H.-J. Heydorn, Uberleben durch Bildung, in: Ders., Bildungstheoretische
Schriften, Bd. 3, 282-301, hier: 285.

163 Vgl. H. Peukert, Bildung - Reflexionen zu einem uneingelésten Versprechen, in:
Friedrich- Jahresheft VI, s.0. Anm. 148, 12-17, hier: 14.

164 Vgl. Peukert, Uber die Zukunft, 129.134.
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ren zu konnen. «'% Sie will niamlich denen, die noch nicht oder nicht mehr
reden konnen, erst zum Wort verhelfen. Padagogisches Handeln zielt auf
die Subjekt werdung des anderen, es will menschliches Leben ermoglichen
und weiB sich fiir dessen Vorbedingung mitverantwortlich.'*® Eine solche
Radikalisierung der Ethik in Richtung auf eine Ethik intersubjektiver
Kreativitit mochte moglicher Freiheit zu ihrer Realisierung verhelfen und
weigert sich, vernichtete vergangene Freiheit und mogliche zukiinftige
Freiheit auszuschlieBen. Sie verhilft insbesondere den mit Gewalt am Re-
den Gehinderten, wie den ungeborenen zukiinftigen Generationen, zum
Wort. Wir konnen in diesem Rahmen das Bildungsverstédndnis nicht ent-
falten. Bildung ist Wissen um Fakten und Einsicht in Funktionszusam-
menhiénge, zugleich jedoch Widerstand dagegen, das Leben darauf zu re-
duzieren. In diesem Zusammenhang kommt Peukert auf die Konzeption
einer dsthetisch-politischen Erziehung zuriick; denn in ihr gehen Bildung
und Kunst eine auch heute notwendige Verbindung ein.

»Ein literarischer Text kann gerade als Entwurf alternativer, fiktiver Welten die Selbstver-
standlichkeiten einer eingespielten Lebensform entsichern, neue Méglichkeiten des
Selbstverstandnisses und des Verstdndnisses von Wirklichkeit tiberhaupt eroffnen und da-
durch neue Handlungsmdglichkeiten aufzeigen.«'S” Dasselbe gilt fiir religiose Texte und
Darstellungen der bildenden Kunst.

Die Situation der Entfremdung kann nur bewaltigt werden, wenn Verin-
derungen von Tiefenstrukturen des gemeinsamen BewuBtseins angesto-
Ben werden. Peukert fragt zu Recht, ob nicht menschliches Handeln iiber-
haupt Ziige kiinstlerischer Produktivitat tragt. Anders ist der Aufbau ei-
ner kommunikativen Welt, in der sich Gegensitze auflosen, weil man in
ihr gemeinsam kreativ leben kann, nicht einmal denkbar.!%® Peukert ent-
wickelt ein Verstindnis padagogischen Handelns, in dem Asthetik und
Ethik zusammengehoren. Sein Bildungsbegriff ist m.E. deswegen fiir die
Religionspadagogik von besonderer Bedeutung, weil wie bei Heydorn
Theologie der Bildung nicht duBerlich bleibt.

Peukert sieht in dem BewuBtsein universaler Solidaritit, die konkret werden will und sich
nicht einschréinken ldBt, »ein unbedingtes Moment«. Warum verzichtet man auf eigene
Vorteile zugunsten ungeborener zukiinftiger Generationen? Warum gibt man die kritische
Erinnerung an diejenigen nicht auf, die bei dem Versuch, unbedingte Solidaritit, Freiheit
in Gemeinschaft zu leben, vernichtet worden sind? Warum versucht man im eigenen Han-
deln die uneingeldsten Versprechen zu realisieren? Warum geht man dabei von der Vor-

165 H. Peukert, Die Frage nach Allgemeinbildung als Frage nach dem Verhéltnis von
Bildung und Vernunft, in: J.-E. Pleines (Hg.), Das Problem des Allgemeinen in der Bil-
dungstheorie, Wiirzburg 1987, 69-88, hier: 81f.

166 Vgl. Peukert, Uber die Zukunft, 134.

167 Ebd. Vgl. L.A. Pongratz, Bildung und Alltagserfahrung ~ Zur Dialektik des Bil-
dungsprozesses als ErfahrungsprozeB, in: Diskurs Bildungstheorie I, s.0. Anm. 159, 293-
310, hier: 299: »Im Gedanken der Aufhebung von Entfremdung konvergieren Kunst und
Bildung.«

168 Vgl. Peukert, Uber die Zukunft, 134.
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aussetzung aus, der andere sei unbedingt bejaht? Solche Fragen sich nicht ausreden zu las-
sen, auch wenn sie ohne Trost bleiben, ist ein konstitutives Element von Bildung.'"

Wir fassen die Ergebnisse unserer Uberlegungen zusammen, indem wir
sie auf das von Peukert gekennzeichnete Bildungsproblem beziehen.

1. Soll Bildung der Herausforderung der Zukunft gewachsen sein, dann
ist sie nicht nur auf Wissen und Konnen, sondern ebenso auf eine Erneue-
rung der Einbildungskraft angewiesen, wie sie durch religiose und astheti-
sche Erfahrung erméglicht wird. Elementare intersubjektive Kreativitit
entspringt nicht Appellen, die sich an den Willen richten, sondern ver-
dankt sich vor allem der transformatorischen Kraft religioser und poeti-
scher Rede. Ein Bildungsverstandnis, das auf kommunikatives Handeln
in universaler Solidaritat zielt, kann nicht so konzipiert werden, daB
christliche Religion die notwendige Voraussetzung von Bildung ist. Der
Bezug auf religiése oder édsthetische Erfahrung gewihrt den notwendigen
Spielraum der Freiheit, der nicht mit Beliebigkeit zu verwechseln ist. Da
in der Neuzeit Kunst vielfach als Religionsersatz iiberhoht wurde und die
Religion immer wieder die Tendenz zur Besonderung zeigt, ist Religions-
kritik - wie sie durch das Evangelium freigesetzt wird - erforderlich. Auch
gegenuiber dem Bildungsgedanken ist die Einsicht durchzuhalten, daB
Gott »mehr als notwendig« ist (Jiingel). 2. Die Verwirklichung Kommu-
nikativer Freiheit schlieBt die Wiederherstellung der Freiheit des Indivi-
duums ein, und sei es in der Form eines neuen Verhéltnisses zu beschadig-
ter Identitat. Freiheit entspringt jedoch nicht aus der Forderung nach
Freiheit, sondern wird als maogliche - theologisch gesprochen: als ge-
schenkte- Freiheit in Anspruch genommen und als Freiheit fiir den ande-
ren verwirklicht. Sie geht dabei das Risiko des Selbstverlustes ein. Kom-
munikatives Handeln muB also auf mehr setzen als das, woriiber es real
verfiigt.” Da der Mensch Person ist, wihrend er Subjekt erst werden
muB, ist er in Bildungsprozessen auf die ihm gewéhrte Freiheit anzuspre-
chen. Ob er die Botschaft verdankend in Anspruch nimmt, da wir »zur
Freiheit befreit« (Gal 5,1) sind und nicht zu neuen Gesetzen, dal diese
Freiheit sich in der Freiheit zur Liebe auBert, aber auch édsthetisch im fest-
lichen Spiel vor Gott und in »Vor-Spielen« (Moltmann) einer freieren
Gesellschaft, bleibt padagogisch unverfiigbar. Sie konnte aber die Zuver-
sicht starken, da} das gewéhrte Leben noch eine Aussicht hat, eine Zu-
kunft, die wir mitgestalten konnen. In Lernprozessen geht es um das Ver-
stehen des Evangeliums der Befreiung. DaB3 mit Hilfe dsthetischer Kate-

169 Vgl. Peukert, Tradition und Transformation, RpB 19/1987, 16-34, hier: 31ff; vgl.
ders., Uber die Zukunft, 136f.

170 Vgl. Peukert, Tradition, 31f. Das Paradox anamnetischer und proleptischer Soli-
daritdt sprengt eine normative Handlungstheorie; eine fundamentale Theologie kann in
Riick-Sicht auf die Grunderfahrungen der jiidisch-christlichen Tradition und im Blick auf
die Bestimmung der Wirklichkeit Gottes dieses » Paradox« in eine Theorie universalen,
kommunikativen Handelns aufnehmen. Vgl. H. Peukert, Wissenschaftstheorie - Hand-
lungstheorie - Fundamentale Theologie, Diisseldorf 1976, 16.283ff.
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gorien dieser Verstehensvorgang vor Gesetzlichkeit und Padagogisierung
geschiitzt werden kann - das ist die These dieses Beitrags.

Zusammenfassung

Die Offenbarung Gottes ist selbst ein asthetisches Ereignis, das durch das
Ineinander von Abwesenheit und Anwesenheit, Nédhe und Entzug ge-
kennzeichnet ist. Das alttestamentliche Bilder verbot, das durch das Kreuz
Jesu radikalisiert wird, ist zugleich ein Bildergebor. Es soll die Dialektik
von Nihe und Entzug zur Geltung bringen. Da das Verstiandnis des Wor-
tes Gottes von der Gestalt abhangt, in der es erscheint, sind édsthetische
Fragen theologisch und religionspadagogisch nicht belanglos. Die Reli-
gionspadagogik hat eine dsthetische Dimension; diese stellt ein fruchtba-
res Widerlager gegen ein einseitiges Verstandnis der Religionspadagogik
als Handlungswissenschaft, gegen ein instrumentelles Verstandnis reli-
gioser Lernprozesse und gegen eine Piddagogisierung des Evangeliums
dar. Asthetische und religiose Erfahrung sind im Blick auf ihre Gestalt
strukturell verwandt; inhaltlich ist ihr spannungsreiches Verhéltnis durch
Nihe und Differenz gekennzeichnet. Unter dem Gesichtspunkt der és-
thetischen Erfahrung kann eine sachgeméBe Einbeziehung der Kunst in
religiose Lernprozesse gelingen.

Abstract

The revelation of God is in itself an aesthetic happening which is characterized by the in-
tertwining of absence and presence, closeness an withdrawal. The Old Testament prohibi-
tion against picturing God, which becomes radicalized by the cross of Jesus, is, at the same
time, a commandment to picture God. This is meant to bring out the dialectic of closeness
and withdrawal. Since the understanding of God’s word depends upon the form in which it
appears, aesthetic questions are of importance to theology and religious education.
Religious education has an aesthetic dimension; this serves as an argument against the one-
sided understanding of religious education as a theory of action, against an instrumenta-
lized understanding of religious processes of learning, and against a gospel seen only in
pedagogical terms.

In form, aesthetic and religious experiences are structurally related. In content, their stres-
sed relationship is characterized by closeness and difference. An inclusion of art into reli-
gious processes of learning can succeed under the point of view of aesthetic experience.



