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Analyse interreligioser Begegnung in der Praxis.

Kontext, Bedingungen, Strategien und Konsequenzen

am Beispiel lebensgeschichtlicher Erzahlungen aus einem
christlich-muslimischen Begegnungszentrum in Deutschland

Mirjam Stricker

Zusammenfassung: Interreligiése Dialoge im Allgemeinen und christlich-muslimische Dialoge in
Deutschland im Besonderen kdnnen einen wichtigen Beitrag zum friedlichen Zusammenleben
leisten. Gleichzeitig stellen interreligidse Dialoge einen Ort potenzieller interreligidser Konflikte dar,
was u.a. mit der Beschaffenheit von "Religion" zusammenhangt. Vor dem Hintergrund der
gesellschaftlichen Relevanz potenzieller interreligioser Konflikte und dem (praventiven) Umgang
damit in konkreten Begegnungssituationen ist das Thema fiir empirische Untersuchungen von
besonderem Interesse. Die hier vorgestellte qualitative Studie hatte daher zum Ziel, einen Zugang
zur Alltagspraxis interreligiéser Dialoge zu erlangen und diese Praxis zu analysieren. Mit der
anfangs offen gehaltenen Forschungsfrage sollte herausgefunden werden, wie sich interreligidser
Austausch auf personlicher Ebene gestaltet, wie die Beteiligten diesen wahrnehmen, wie sie in
Begegnungssituationen handeln, und welche Uberzeugungen sie dabei leiten. Zur Datenerhebung
wurden die teilnehmende Beobachtung und narrative Interviews eingesetzt. Das Vorgehen bei der
Auswertung leitete sich aus der relationalen Hermeneutik ab, erganzt durch Kodierverfahren der
Grounded-Theory-Methodologie. Die Ergebnisse umfassen den Versuch eines Modells
interreligidser Begegnung. In allen hierzu entwickelten Kategorien lassen sich Beziige zum Thema
"Lernen" herstellen, welches sich als interreligioses Lernen interpretieren lasst. Daraus kann die
begriindete Vermutung abgeleitet werden, dass die Befahigung zum interreligidsen Austausch in
der Praxis auch erst durch konkrete interreligiose Begegnungen entstehen kann.
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1. Einleitung’

Seit dem Beginn der Anwerbung auslandischer Arbeitskrafte aus dem
Mittelmeerraum in den 1950er Jahren und im Zuge der verstarkten Globalisierung
in den letzten beiden Jahrzehnten entwickelte sich Deutschland immer mehr zu
einer von kulturellem und religiosem Pluralismus gekennzeichneten Gesellschaft
(WILLEMS 2011, S.12). Ein Groliteil der Deutschen empfindet die religiose
Pluralitat jedoch Uberwiegend als problematisch, denn rund 70 Prozent der
deutschen Bevdlkerung sehen in der zunehmenden religidsen Vielfalt eine der
Hauptursachen von Konflikten. Zu diesem Ergebnis kam eine im Jahr 2010
durchgefuhrte, reprasentative Studie an der Westfalischen Wilhelms-Universitat
Minster zum Thema "Wahrnehmung und Akzeptanz religidser Vielfalt". Jeder
zweite Deutsche gab zudem an, eine eher bzw. sehr negative Haltung gegenuber
den Angehodrigen des Islams, Hinduismus, Buddhismus und Judentums zu
vertreten. Ob sich die Grinde daflr in den tatsachlich gemachten Erfahrungen in
der multireligiosen Gesellschaft verorten lassen oder ob sie gerade in den
fehlenden Erfahrungen mit religios pluralen Situationen wurzeln, Iasst sich nicht
mit Bestimmtheit beantworten (S.11). Fest steht jedoch: "Sobald religiése
Pluralitat [...] von einem Grol3teil der Bevolkerung als Problem betrachtet wird,
sind die Zivilgesellschaft, die unterschiedlichen gesellschaftlichen Subsysteme
und wissenschaftlichen Disziplinen herausgefordert" (S.12f.), sich damit zu
befassen und ihren Beitrag zur Bearbeitung dieser Aspekte zu leisten. [1]

Die Bearbeitung der negativen Wahrnehmung religidser Pluralitat ist umso
dringlicher, als die Zuwanderung nach Deutschland seit dem Jahr 2013 wieder an
Dynamik gewonnen hat. Dies trifft insbesondere auf das Jahr 2015 zu, in
welchem das BUNDESAMT FUR MIGRATION UND FLUCHTLINGE (im Zeitraum
Januar bis November 2015) ca. 425.000 Asylantrage entgegennahm — mehr als
doppelt so viele Antrage wie im Jahr 2014 (2015, S.4). Die damit verbundene
gestiegene kulturelle und religiése Diversitat hat in Deutschland zu verscharften
Debatten gefiihrt, die sich haufig an wahrgenommenen Wertkonflikten entziinden.
Dabei ruckt oft "der Islam" als Ganzes in den Fokus negativer Wahrnehmung,
welche sich beispielsweise seit Ende 2014 in der rechtspopulistischen
Organisation "Patriotische Europaer gegen die Islamisierung des Abendlandes"
(PEGIDA) manifestiert. Die "Sonderauswertung Islam 2015" des von der
BERTELSMANN STIFTUNG herausgegebenen Religionsmonitors zeigt, dass die
pauschale, negative Wahrnehmung des Islams jedoch kein gesellschaftliches
Randphanomen darstellt. Die Sonderauswertung, fir welche in Deutschland 937
Personen im Jahr 2014 befragt wurden, kommt vielmehr zu dem Ergebnis, dass
Uber die Halfte der Bevolkerung den Islam als Bedrohung wahrnimmt und der
Ansicht ist, der Islam passe nicht in die westliche Welt (2015, S.7). [2]

Die Ergebnisse der Bertelsmann-Studie zeigen jedoch auch, dass durch
personlichen Kontakt zu Muslim/innen Vorurteile abgebaut werden kdnnen —
wobei diese Kontakte "eine bestimmte Qualitat aufweisen missen, um positiv auf
das Bild des Islams bzw. der Muslime einwirken zu kdnnen" (S.11). Um das

1 Eine frihere Fassung des Textes ist erschienen in Held, Susanne & Schreiter, Miriam (2015).
Studien zur Erforschung interkultureller Kommunikation. Chemnitz: Universitatsverlag Chemnitz.
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Miteinander und die Begegnung mit Menschen anderer Religionszugehdrigkeit
konstruktiv gestalten zu kénnen, sieht u.a. VOTT (2002, S.79) eine aktiv gefiihrte
Auseinandersetzung mit anderen Religionen als notwendig an. Vertreter/innen
unterschiedlicher wissenschaftlicher Disziplinen weisen darauf hin, dass diese
aktive Auseinandersetzung eine wesentliche Voraussetzung fir ein friedliches
Zusammenleben in der pluralistischen Gesellschaft darstellt (u.a. ROTTING
2011, S.9). Im Zuge dieser Uberlegungen entstand bereits in den letzten 20
Jahren eine Vielzahl an Initiativen, die den Dialog zwischen den Religionen zum
Thema machten und Raume fiir eine mdglichst gleichberechtigte Begegnung
zwischen den Angehdrigen verschiedener Religionen in Deutschland schufen. Bis
heute haben sich in diesen Initiativen unterschiedliche Formen des Dialogs
etabliert, wobei der Schwerpunkt auf dem Austausch zwischen Angehdrigen des
Christentums und des Islams liegt — also auf den Religionen, denen in
Deutschland die meisten Menschen angehéren (FORSCHUNGSGRUPPE
WELTANSCHAUUNGEN IN DEUTSCHLAND 2014)2. Das Ziel der christlich-
muslimischen Dialogveranstaltungen besteht in der Regel darin, durch das
Kennen- und Verstehenlernen der jeweils anderen Religion langfristig auf ein
nachbarschaftliches Zusammenleben hinzuwirken und zur Sicherung des
Friedens in der Gesellschaft beizutragen. [3]

Interreligiosen Dialogen kann somit eine grolde gesellschaftliche Relevanz
zugesprochen werden. Gleichzeitig kann jedoch angenommen werden, dass die
Begegnung zwischen Menschen unterschiedlicher Religionszugehérigkeit ein
nicht zu unterschatzendes Konfliktpotenzial birgt. Einige Griinde fiir diese
Annahme werden im folgenden Abschnitt aufgezeigt. Im Anschluss werden die
Literatur und der Forschungsstand zur Untersuchung interreligiéser
Begegnungen in der Praxis im deutschsprachigen Raum skizziert. Darauf folgt
eine Darstellung der hier vorgestellten empirischen Untersuchung, welche die
Fragestellung, die Erhebungs- und Auswertungsmethodik sowie die nach
Kategorien geordneten Ergebnisse der Studie umfasst. Der letzte Abschnitt
beinhaltet die Reflexion der Ergebnisse hinsichtlich des bisherigen
Forschungsstandes und zeigt Impulse fur weitere Forschungen auf. [4]

2. Interreligiose Begegnung und ihr Konfliktpotenzial
2.1 Das Konzept der interreligiosen Begegnung

Das Konzept der interreligiosen Begegnung wird in der theologischen und
religionspadagogischen Literatur weitestgehend als eine Form des interreligidsen
Dialogs gehandelt, wenn sich dies auch nicht immer explizit formuliert finden
I&sst: Betrachtet man verschiedene Differenzierungen zum interreligiésen Dialog,
so lassen sich darin Merkmale interreligioser Begegnung finden. VOTT spricht
unter Bezug auf GOSSMANN (2000) und auf den PAPSTLICHEN RAT FUR DEN
INTERRELIGIOSEN DIALOG (1991) zun&chst vom "Dialog des Lebens und der
2 Angaben der FORSCHUNGSGRUPPE WELTANSCHAUUNGEN IN DEUTSCHLAND (2014)
zufolge liegt die Zugehdrigkeit zur rémisch-katholischen und evangelischen Kirche in
Deutschland bei knapp unter 60%, wahrend die Angaben zur Zahl muslimischer Personen in

Deutschland zwischen 3% und 5% schwanken. Aktuellere verlassliche Zahlen liegen
gegenwartig (Ende 2015) noch nicht vor.
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Zusammenarbeit" (VOTT 2002, S.85). Bei diesem handelt es sich um das
praktische Zusammenleben im Alltag, auch "Konvivenz" genannt, bei dem sich
miteinander und voneinander lernen lasst (S.83). Mit dem "Expertendialog" wird
der Dialog von Spezialist/innen auf einer theologisch-fachlichen Ebene
bezeichnet, wohingegen die Ebene des "Dialogs der Glaubenserfahrungen" die
persdnliche Religiositat, subjektive religidse Standpunkte und
Glaubenserfahrungen zum Inhalt hat (S.85). [5]

Mochte man vor dem Hintergrund dieser drei Dialogebenen nach VOTT das
Konzept interreligioser Begegnung weiter fiillen, bieten insbesondere der Dialog
des Lebens und jener der Glaubenserfahrungen wichtige Anknipfungspunkte.
Beim praktischen Zusammenleben im Alltag ist Begegnung unabdingbar, wenn
es nicht ein Nebeneinanderherleben sein soll. Der Austausch Uber die
persénliche Religiositat und damit verbundene Erfahrungen ist laut VOTT einem
"persdnlichen Austausch zwischen guten Freunden ahnlich [und] erreicht eine
andere Intensitat als das bloRRe Gesprach ber Religion" (a.a.0.). Daher braucht
es auch hier Begegnung zwischen Menschen, um sich aufeinander einlassen und
miteinander in Beziehung treten zu kénnen (S.79). Im Umkehrschluss bedeutet
dies: Interreligiose Begegnung umfasst sowohl das praktische Zusammenleben
im Alltag als auch den Austausch Uber religidse Erfahrungen und personliche
religiose Standpunkte. Der Begriff "interreligidser Austausch" bezieht sich
dagegen nur auf den Austausch personlicher Glaubenserfahrungen und wird im
Folgenden auch so verwendet. Den Kerngehalt des Konzepts "interreligitse
Begegnung" bildet jedoch der Begriff der Religion, der zunachst naher betrachtet
werden soll. [6]

Exkurs: Religion

Religion bezieht sich im Zusammenhang mit interreligiéser Bildung auf die sog.
Weltreligionen sowie auf Stammes- oder Naturreligionen (WILLEMS 2009, S.26).
Nach WILLEMS sind damit auch immer die jeweiligen Rituale, heiligen Texte und
Institutionen sowie Vorstellungen, Uberzeugungen und Werte verbunden
(a.a.0.). Religion umfasst jedoch noch mehr. Exemplarisch fir die unzahligen
Definitionsversuche soll hier die Begriffsannaherung der katholischen Theologin
Mirjam SCHAMBECK (2011) herangezogen werden. SCHAMBECK legt den
Schwerpunkt auf die Dimensionen, anhand derer Religion beschrieben werden
kann, und unterscheidet zunachst zwischen der subjektiven und objektiven
Gestalt von Religion. Dabei umfasse die subjektive Dimension das, was sich
Menschen von Religion aneigneten, wahrend die objektive Dimension das
beschreibe, was in einer Religionsgemeinschaft verbindlich als Tradition
Uberliefert werde (S.284). Des Weiteren habe Religion eine existenzielle Gestalt,
denn sie betreffe den Menschen in seinem Innersten und auf3ere sich in
Erfahrungen mit dem Transzendenten im weitesten Sinne (a.a.0.). Nach
SCHAMBECK wollen diese Erfahrungen dann auch zum Ausdruck gebracht werden,
was sie folglich als "Ausdrucksdimension" von Religion beschreibt (a.a.0.). [7]

Um sich dem Begriff "Religion" weiter anzunahern, ist es zudem ergiebig, diesen
in Beziehung zum Konzept der Kultur zu setzen. Aus den umfangreichen
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Bestimmungen zu diesem Begriff sowie zum Verhaltnis von Religion und Kultur
soll der bedeutungsorientierte, handlungstheoretische Kulturbegriff Jurgen
STRAUBSs herausgegriffen werden. "Kultur" verweist ihm zufolge auf "eine
variable Mehrzahl von Personen, die in ein Bedeutungsgewebe aus
Wirklichkeitsdefinitionen, Welt- und Selbstauffassungen, Deutungs- und
Orientierungsmustern sowie vor allem in kollektive symbolische, insbesondere
sprachliche Praktiken eingebunden sind" (2007, S.15). Noch abstrakter kann
Kultur als ein "Zeichen-, Wissens- und Orientierungssystem" (a.a.0.)
beschrieben werden. Dieses beeinflusst das Handeln (also das Denken, Fuhlen,
Wollen und Wiinschen) der daran teilhabenden Personen, indem es das Handeln
grundsatzlich ermdglicht, es strukturiert und ordnet, aber auch begrenzt.
Vereinfacht ausgedruickt stellt Kultur den Raum zur Verfiigung, in dem
menschliches Handeln stattfinden kann, und beeinflusst dieses dabei.
Andererseits entsteht Kultur wiederum als Folge menschlichen Handelns bzw. als
Ergebnis "interaktiver, kommunikativer oder diskursiver Aushandlungsprozesse"
(S.17). Unter Ruckgriff auf WILLEMS (2009) lasst sich aus dieser Perspektive
heraus nun Religion bestimmen. Diesem zufolge erscheint Religion immer auch
in der Form von Kultur. Unter Bezug auf STRAUB erklart WILLEMS, Religion
gehore genau zu diesen Deutungs- und Orientierungsmustern, die Menschen in
ihrem Denken, Fiihlen und Wollen beeinflussen und die dadurch ihr Handeln
ermoglichen und strukturieren (S.26). Des Weiteren treffe es aus einer
kulturwissenschaftlichen Perspektive heraus auch zu, dass Religionen als Folge
menschlichen Handelns entstehen: "Religionen sind demnach Arten der
Weltinterpretation, die mit anderen Arten der Weltinterpretation konkurrieren;
Arten der Weltinterpretation, die sich als viabel erweisen missen und die sich im
Laufe der Geschichte und vor dem Hintergrund neuer Erfahrungen verandern”
(a.a.0.). WILLEMS fuhrt weiter aus, dass jedoch nicht nur Religion in der Form
von Kultur vorliege, sondern dass Kultur im Sinne von Orientierungsformen und
Deutungsmustern auch religiés gepragt sei. Demnach wurden die Menschen in
allen Teilen der Erde Uber Jahrtausende von Religion beeinflusst und geformt,
was auch zu einer Pragung der Kulturen gefiihrt habe, welche bis heute anhalte
(S.27f.). Aus dieser wechselseitigen Beeinflussung von Religion und Kultur kann
mit WILLEMS festgestellt werden, dass beide aufs engste miteinander verwoben
sind bzw. sich sogar als "verfilzt" beschreiben lassen, da sie oft nicht eindeutig
voneinander unterscheidbar sind (S.28). [8]

Allerdings impliziert diese Aussage, dass sich Religion und Kultur als
gleichwertige Konstrukte auf einer Ebene bewegen. Das kann als kritisch
angesehen werden, wenn man sich streng am STRAUBschen Verstandnis des
Kulturbegriffs orientiert. Von einem konsequent handlungstheoretischen und
kulturpsychologischen Standpunkt aus musste Religion als ein rein kulturelles
Gebilde betrachtet werden, religiose Handlungen waren hiernach kulturelle
Handlungen. Diese Betrachtungsweise ergibt sich daraus, dass sich Kultur nach
STRAUB (2007) auf "etwas von Menschen Gemachtes" bezieht: "Der
Kulturbegriff setzt eine soziale Praxis und die darin geschaffenen [...]
Wissensbestande voraus [...]" (S.15). Das bedeutet, dass eine transzendente
Perspektive, die gleichsam Uber der von Menschen entwickelten sozialen Praxis
steht, nicht mit einbezogen werden kann. Dies ist nicht zuletzt deswegen der Fall,
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da Handlungstheorie und Kulturpsychologie wissenschaftliche Zugange sind, die
nicht mit der Vorstellung einer transzendenten bzw. unsichtbaren Welt in
Verbindung stehen und die Annahme einer (im weitesten Sinne) géttlichen
Existenz beim wissenschaftlichen Arbeiten innerhalb dieser Disziplinen nicht
vorausgesetzt werden kann. Religion musste bei diesem Ansatz folglich als der
Kultur "untergeordnet" betrachtet werden. Da dies aber dem Selbstverstandnis
von Religion(en) widerspricht, muss gleichzeitig kritisch hinterfragt werden, ob
diese "Unterordnung" von Religion unter Kultur nicht einer Nostrifizierung
(STRAUB 1999) gleich kdme, also der Betrachtung von Fremdem bzw. Anderem
durch die "Brille" des Eigenen und der Angleichung des zu Untersuchenden an
die eigenen kognitiven Konzepte (S.196). Diese Frage stellt sich umso mehr, da
ja das Leben der "Untersuchungssubjekte”, d.h. deren Denken, Handeln, Flhlen
und Wollen in groRen Teilen von einer transzendenten Perspektive gepragt und
begleitet ist. Um dem Selbstverstandnis von Religion(en) Rechnung zu tragen,
werden Religion und Kultur im Rahmen der vorliegenden Arbeit daher als
gleichwertige Konstrukte betrachtet. [9]

WILLEMS (2009) betont jedoch, mit dem Begriff der Verfilzung solle nicht
impliziert werden, Religion und Kultur seien dasselbe (S.29). Es gebe zwischen
beiden wesentliche Unterschiede, die sich u.a. auf die explizite Formulierung von
Regeln, den Bezug auf kanonische Schriften und damit verbundene
Auslegungsregeln, die Ausformulierung einer Dogmatik und einer Ethik etc.
beziehen kdénnen (a.a.0.). Wesentlich flr das Verstandnis von Religion ist
hierbei, was WILLEMS aus diesen Unterschieden schlussfolgert: "Liegen explizite
Regeln und kanonische Texte vor, so geht damit auRerdem der Anspruch auf
Richtigkeit oder Wahrheit einher" (a.a.0.). [10]

Dieses Verstandnis von dem Verhaltnis zwischen Religion und Kultur hat
wiederum Konsequenzen fir den interreligidsen Austausch, wie im Folgenden
zusammenfassend gezeigt werden soll. [11]

2.2 Konfliktpotenzial im interreligiosen Austausch

Angelehnt an die Ausfihrungen WILLEMS' (2009) begegnen sich im
interreligiosen Austausch nicht nur Angehérige unterschiedlicher Religionen, die
personliche Erfahrungen, ihre religiosen Rituale, ihre heiligen Texte sowie die mit
ihrer Religion verbundenen Vorstellungen, Werte und Uberzeugungen
einbringen. Es begegnen sich auch Menschen, die bestimmte
Weltinterpretationen vertreten. Viele dieser Weltinterpretationen weisen in der
Unterscheidung zu Kultur (hach STRAUB 2007, 2010a) Merkmale auf, die eine
explizierte Verbindlichkeit beinhalten. Da diese mit einem gewissen
Wahrheitsanspruch verbunden sind (WILLEMS 2009, S.29), kann Folgendes
festgehalten werden: Begegnen sich die Angehorigen von Religionen und treten
sie in einen interreligiésen Austausch, so treffen auch die jeweiligen
Wahrheitsiberzeugungen und die Annahme der "Richtigkeit" des eigenen
Glaubens aufeinander. Wenn man mit SCHAMBECK (2011) annimmt, dass
Religion den Menschen "zutiefst angeht" und ihn existenziell betrifft (S.284), dann
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wird im so verstandenen interreligiésen Austausch also fast unweigerlich ein
Konfliktpotenzial erkennbar. [12]

Vor dem Hintergrund der gesellschaftlichen Relevanz potenzieller interreligioser
Konflikte ist das Thema fir empirische Untersuchungen von besonderem Interesse.
Im nachsten Abschnitt wird daher ein kurzer Blick auf den Stand der empirischen
Forschungen zur Gestaltung interreligidsen Austauschs in der Praxis geworfen.
Dabei liegt der Schwerpunkt auf der Begegnung im Erwachsenenalter. [13]

3. Literatur und Forschungsstand zur Untersuchung interreligioser
Begegnungen in der Praxis im deutschsprachigen Raum

Bei der Beschaftigung mit der einschlagigen Literatur aus Theologie und
Religionspadagogik im deutschsprachigen Raum? fallt auf, dass die theoretischen
Fragestellungen und Ausfliihrungen zum interreligidsen Dialog im Vergleich zu
empirischen Arbeiten in diesem Bereich tUberwiegen. Veroffentlichungen der
Kirchen und islamischen Vertretungen wie der Evangelischen Kirche in
Deutschland (EKD), der katholischen Kirche und des Koordinationsrats der
Muslime in Deutschland umfassen meist (theologische) Standortbestimmungen,
Begriffsklarungen, Verhaltnisbestimmungen, Empfehlungen und Handreichungen
fur die Praxis sowie Ziele des interreligidésen Dialogs etc. Ein Grolteil der
Literatur besteht also aus der wichtigen theoretischen Fundierung, welche u.a. fir
eine reflexive Bearbeitung der interreligiosen Begegnung in der Praxis notwendig
ist. Verstandlicherweise lasst sich in der Religionspadagogik ein sehr enger
Bezug zur Praxis des interreligidsen Dialogs und der interreligidsen Begegnung
finden. Uberblickswerke wie das "Handbuch Interreligidses Lernen"
(SCHREINER & SIEG & ELSENBAST 2005) greifen die grof3en Linien des
entsprechenden Diskurses auf. Auch eine theoretische Beschaftigung mit
interreligiéser Kompetenz lasst sich im deutschsprachigen Raum vereinzelt
finden, beispielsweise bei BAUR (2007) oder bei WILLEMS (2011), der
ausfuhrlich die Grundlagen, Méglichkeiten und Grenzen flr eine
Konzeptualisierung interreligidser Kompetenz in der Schule darlegt. [14]

Empirische Untersuchungen zur interreligidsen Begegnung in Deutschland liegen
bisher nur vereinzelt vor. Im Zusammenhang mit dieser Arbeit ist beispielsweise
die Untersuchung des katholischen Theologen, Sprachwissenschaftlers und
Psychologen Matthias VOTT (2002) interessant. In seiner Veroffentlichung
"Interreligitése Dialogkompetenz" entwickelt er auf Basis der Forschungen zu
interkultureller Kompetenz ein Komponentenmodell interreligidser Kompetenz,
welches er im Rahmen eines interreligidsen Trainings mit Studierenden empirisch
Uberprift. [15]

Von Bedeutung ist auch die von Gritt KLINKHAMMER und Ayla SATILMIS (2007)
durchgefuhrte Studie "Kriterien und Standards der interreligiésen und
interkulturellen Kommunikation. Eine Evaluation des Dialogs mit dem Islam". Die

3 Die untersuchten interreligidsen Begegnungen sind eingebettet in Diskurse zum interreligiésen
Dialog im deutschsprachigen Raum, weshalb die Darstellung des Forschungsstands und der
Literatur auch auf diesen Raum begrenzt wird.
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mit quantitativen und qualitativen Methoden durchgefuhrte Untersuchung
christlich-muslimischer Dialoginitiativen in Deutschland hat explorativen
Charakter. Sie verfolgt das Ziel, strukturelle und subjektbezogene Faktoren in
Dialoginitiativen zu identifizieren und deren Einfluss auf die Wirksamkeit von
interreligiosen Dialogen zu analysieren. Die Nachfolgeuntersuchung von
KLINKHAMMER, FRESE, SATILMIS und SEIBERT (2011) mit dem Titel
"Interreligidése und interkulturelle Dialoge mit Musliminnen in Deutschland" geht
systematischer vor und untersucht christlich-muslimische Dialoginitiativen unter
der Bericksichtigung integrationspolitischer, konfliktdynamischer und
religionswissenschaftlicher Aspekte. Die wichtigsten Ergebnisse der beiden
Studien werden im letzten Teil dieses Beitrags zu den Erkenntnissen der eigenen
Untersuchung in Bezug gesetzt. [16]

4. Empirische Untersuchung zu interreligioser Begegnung in der
Praxis

4.1 Erkenntnisinteresse und Fragestellung

Die von mir durchgefiihrte empirische Studie zielte darauf ab, Uber die
theoretischen Uberlegungen und die wenigen empirischen Untersuchungen
hinausgehend einen Zugang zur konkreten Alltagspraxis der Teilnehmenden an
interreligiosen Dialogen zu erlangen. Die anfanglich im Vordergrund stehende
Frage nach dem Umgang mit potenziell konflikthaften Situationen im
interreligiosen Austausch wurde ausgeweitet: Von Interesse war dabei, welche
Erfahrungen und Erlebnisse die Beteiligten einer konkreten interreligiésen
Dialoginitiative machen, bei der ein moglichst gleichberechtigter Austausch
zwischen Christ/innen und Muslim/innen im Fokus steht. Es sollte
herausgefunden werden, wie ein interreligidéser Austausch auf persoénlicher
Ebene beschaffen ist, wie die Beteiligten diesen wahrnehmen, sich in dieser
Situation verhalten und handeln, und welche Uberzeugungen sie dabei leiten. [17]

Gleichzeitig ergaben sich weitere, spezifischere Fragestellungen aus den
Ergebnissen der oben erwahnten empirischen Untersuchungen. Dazu gehdrte
beispielsweise die Frage nach dem Feststellen von und dem Umgang mit
unterschiedlichen religidsen Positionen, die sich weiter zuspitzen lasst: Wahren
die Beteiligten ihren eigenen religiosen Standpunkt? Entwickeln sie vielleicht
auch eine eigene, neue Spiritualitat, wie teilweise bei KLINKHAMMER et al.
(2011) erkennbar? [18]

4.2 Methodische Herangehensweise

Die relativ weit gefasste Forschungsfrage mit inren mdglichen Teilaspekten zog
Konsequenzen fir die methodische Herangehensweise der Untersuchung nach
sich. Als Ubergeordneter methodologischer Rahmen bot sich die relationale
Hermeneutik an, die von STRAUB, CAPPAI und SHIMADA (2010) im Rahmen
der Kulturpsychologie entwickelt und ausdifferenziert wurde. "Relationale
Hermeneutik" kann im Kern als der Vorgang eines prozesshaften Verstehens
verstanden werden, welches dadurch zustande kommt, dass "Dinge" zu anderen
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"Dingen" in Relation gesetzt und dadurch vergleichbar gemacht werden. Die
relationale Hermeneutik will somit einen Beitrag dazu leisten, dass man sich unter
"speziellen Varianten des 'Verstehens' oder 'verstehenden Erklarens' eine [...]
exakt explizierbare, sogar schematisierbare und formalisierbare Prozedur
vorstellen" kann (STRAUB 2010a, S.47). Diese kulturpsychologische
Methodologie eignete sich zum einen fur die vorliegende Untersuchung, da sie
nach WEIDEMANN (2009, S.74) grundsatzlich fur die Erforschung interpretativer
Zusammenhange nutzbar ist. Legt man den STRAUBschen Kulturbegriff
zugrunde, so wird zum anderen deutlich, dass Religion Ordnungs- und
Deutungsmuster in diesem kulturellen Sinn zur Verfliigung stellt und immer auch
in der Form von Kultur erscheint (WILLEMS 2009, S.26). Aus dieser Perspektive
lassen sich religidse Handlungszusammenhange also auch mit
kulturpsychologischen Methoden untersuchen. [19]

Als Gegenstand fur diese Untersuchung wurde eine christlich-muslimische
Dialoginitiative in einer deutschen GrofRstadt ausgewahlt. Auf diese Initiative
wurde ich u.a. durch das Internetportal DialogosProjekt aufmerksam, das den
Groliteil aller interreligiosen Dialoginitiativen in Deutschland systematisch
auflistet. Zum damaligen Zeitpunkt* war dies bundesweit die einzige christlich-
muslimische Dialoginitiative, die bereits seit einigen Jahren etabliert war und
deren Angebot (kontinuierlich) Raum fiir interreligiose Begegnung und den
Austausch von Glaubenserfahrungen auf einer personlichen Ebene umfasste.
Das traf innerhalb der Initiative insbesondere auf das Angebot des christlich-
muslimischen Gesprachskreises zu, bei dem religiése Themen aus biblischer und
koranischer Sicht in wechselseitigem Austausch der Teilnehmenden beleuchtet
werden. Aus forschungspraktischen Grinden bildet der Gesprachskreis daher
den zentralen Untersuchungsgegenstand der Studie, und deren Ergebnisse sind
zunachst auf diesen Kontext bezogen. [20]

Die oben beschriebene Forschungsfrage umfasst sowohl die Frage, wie der
interreligidése Austausch in die Biografie der Beteiligten eingebettet ist als auch
jene nach subjektiven Wahrnehmungen und handlungsleitenden Uberzeugungen
im Austausch miteinander. KLINKHAMMER und SATILMIS (2007, S.56) weisen
in ihrem Beitrag darauf hin, dass bei Selbstaussagen und Einschatzungen von
Befragten die Gefahr normativer Setzungen besteht, welche nicht unbedingt dem
Handeln und den Erfahrungen der betreffenden Personen entsprechen. Daraus
leitete sich flr diese Arbeit ab, dass mit Verfahren gearbeitet werden sollte, die
einen Zugang zu den Erfahrungen der am christlich-muslimischen Austausch
Beteiligten ermoglichen. Dies implizierte, den Fokus auf Erhebungsmethoden zu
legen, die den Befragten Raum flir Erzahlungen lassen, sowie damit verbundene,
rekonstruktive Auswertungsverfahren zu wahlen. Die interessierende
Personengruppe, die Teilnehmenden des Gesprachskreises, war dabei von sich
aus sehr heterogen — denn sie umfasste Beteiligte verschiedenen Alters,
Geschlechts und insbesondere verschiedener Religions- und
Konfessionszugehdrigkeit. Um der subjektiven Perspektive gerecht zu werden,
bot es sich fir die vorliegende Untersuchung daher an, Fallanalysen zu den

4 Die Recherche wurde im Friihjahr 2012 durchgefihrt.
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verschiedenen Untersuchungssubjekten durchzuflihren. Die relevanten
Kategorien der Falle sollten zudem komparativ betrachtet werden (STRAUB
2010a), um die Heterogenitat der Teilnehmenden zu bertcksichtigen. [21]

Zur Datenerhebung wurden die teiinehmende Beobachtung sowie narrative
Interviews eingesetzt, die fur die Analyse transkribiert wurden (siehe Abschnitt
4.3). Das Vorgehen bei der Auswertung und Interpretation leitete sich aus der
relationalen Hermeneutik ab und wurde durch die Kodierverfahren der Grounded-
Theory-Methodologie erganzt. Die Auswertung bezog auch meine Erfahrungen
und Pragungen in die Analyse mit ein, um der jeweils eigenen
Standortgebundenheit Rechnung zu tragen (WEIDEMANN 2011, S.106). Das
Vorgehen bei der Interpretation wird unter 4.4 detaillierter aufgefihrt. [22]

4.3 Sample und Datenerhebung

Von Mai bis Oktober 2012 nahm ich insgesamt sechs Mal als teilnehmende
Beobachterin an den Sitzungen des christlich-muslimischen Gesprachskreises
teil. Der Gesprachskreis ist Teil eines breit gefacherten Angebots des
Begegnungszentrums und wendet sich an Christ/innen, Muslim/innen und
Interessierte, die sich zu gemeinsam verabredeten Glaubensthemen innerhalb
eines festen Rahmens austauschen wollen. Das Zentrum ist eine fur alle
Interessierten offene Begegnungsstatte und umfasst gemeinsame Kochabende,
das Feiern religidoser Feste und Angebote flur Frauen, genauso wie Fortbildungen,
Seminare und 6ffentliche Dialogveranstaltungen. [23]

Fir die vorliegende Untersuchung sollte der Einsatz teilnehmender Beobachtung
(FLICK 2007; KOCHINKA 2007) im Gesprachskreis zunachst dazu fiihren, ein
zunehmend besseres Verstandnis des Feldes zu erlangen. Des Weiteren wollte
ich interreligidse Begegnung "am eigenen Leib" erfahren und dies fortlaufend
reflektieren, um die Entstehung wichtiger Impulse fur eine Ausdifferenzierung der
Fragestellung zu unterstiitzen. Aus forschungspraktischer Perspektive konnte so
aulerdem ein erster Zugang zum Feld geschaffen werden. Die Beteiligten
kennenzulernen und Vertrauen aufzubauen, war auch hinsichtlich der weiteren
Datenerhebung von grofRer Bedeutung. [24]

Nach FLICK (2007, S.287) sollen im Rahmen der teilnehmenden Beobachtung im
Laufe des Forschungsprozesses insbesondere zwei Entwicklungen angestrebt
werden: Zum einen sollen Forscher/innen immer mehr zu Teilnehmenden des
Feldes werden und zunehmend eine Innenperspektive auf den untersuchten
Bereich gewinnen, zum anderen sollen sich die Fragestellung und dadurch auch
die Beobachtungen konkretisieren. Dies setzte ich bei der Datenerhebung wie
folgt um: Wahrend der Sitzungen machte ich mir beobachtend Notizen, die ich im
Nachhinein in der Form von Gedachtnisprotokollen niederschrieb. Dabei achtete
ich bewusst auf eine Trennung von Beobachtungen und damit verbundenen
Interpretationen, um vorschnelle Bewertungen aufgrund eigener Pragungen und
mentaler Schemata mdglichst gering zu halten (KOCHINKA 2007, S.329). Die
Beobachtungen zu Beginn des Prozesses waren unfokussiert (S.327) und
umfassten den Raum, die Atmosphare, Beschreibungen der Teilnehmenden, den
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z.T. wortlich mitgeschriebenen Austausch zwischen ihnen sowie eigene Gefluhle
und Gedanken, welche bei der Niederschrift des Protokolls reflektiert wurden. Im
Laufe der Beobachtungen spezifizierte ich meinen Fokus hin zum Aufscheinen
unterschiedlicher Meinungen und Positionen im Gesprachskreis und der Reaktion
der Anwesenden darauf. Dabei wurden der jeweilige Verlauf des inhaltlichen
Austauschs und die eigenen Empfindungen erganzend notiert. [25]

Die teilnehmende Beobachtung war dabei in mehrfacher Hinsicht ertragreich: Es
entstand ein breiter Zugang zum Feld, was die Kontaktaufnahme mit potenziellen
Interviewpartner/innen erleichterte. Ein erstes Kennenlernen der Interviewten im
Gesprachskreis war auf3erdem hilfreich fur die Vorbereitung auf die Interviews,
da u.a. die Erzahlkompetenz und das Sprachniveau der Befragten besser
einschatzbar waren. Weiterhin trug die Beobachtung und Reflexion dazu bei,
dass sich mein Alltagswissen erweiterte und somit breit gefacherte eigene
Vergleichshorizonte entstanden, auf welche bei der spateren Auswertung der
Daten zurtickgegriffen werden konnte. In diesem Zusammenhang konnte ich
auch eigene Annahmen, Befangenheit und Angste, die ich in den
Forschungsprozess einbrachte, wahrnehmen und reflektieren. [26]

Im Zeitraum von Juli 2012 bis Marz 2013 fihrte ich mit insgesamt acht Beteiligten
des Kreises narrative Interviews durch. Das narrative Interview geht auf den
deutschen Soziologen Fritz SCHUTZE zurilick und wurde ab den 1970er Jahren
vor allem im Zusammenhang mit biografischen Fragestellungen als Methode in
die qualitative Sozialforschung eingefiihrt (BRUSEMEISTER 2000, S.119). Die
Methode ist so konzipiert, dass durch ihren Einsatz im Idealfall aus dem
erhobenen Datenmaterial subjektive Sicht- und Handlungsweisen der Befragten
sowie implizite handlungsleitende Uberzeugungen rekonstruiert werden kénnen
(FLICK 2007, S.237). Neben diesen Handlungsmustern sind nach
BRUSEMEISTER (2000, S.120) auch die "biographischen Wissensformen,
Deutungsmuster, Lebens- und Identitatsvorstellungen der Individuen" von
Interesse. Das narrative Interview stellte daher ein passendes Verfahren dar, um
im Sinne der Forschungsfrage einen Zugang zu den Erfahrungen der am
christlich-muslimischen Austausch Beteiligten zu ermdglichen. [27]

Die Auswahl der Interviewpartner/innen erfolgte mit einer Kombination aus einer
Vorab-Festlegung der Samplestruktur und theoretischem Sampling (FLICK 2007,
S.158) erfolgte: Um die Heterogenitat der interessierenden Gruppe
widerzuspiegeln, wurde im Voraus eine ungefahre Samplestruktur hinsichtlich
Alter, Geschlecht und Religionszugehdrigkeit festgelegt. Das endgultige Sample
umfasste vier christliche und vier muslimische Interviewpartner/innen, darunter
funf Frauen und drei Manner. Das Alter der Befragten reichte von 44 bis 72
Jahren. Die Zuschreibung der Religion bzw. der Konfession wurde von den
Beteiligten selbst wahrend des oder nach dem jeweiligen Interview vorgenommen.
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Name® Religion bzw. Konfession Geschlecht
Gisela evangelische Christin weiblich
Kristin evangelische Christin weiblich
Gernot evangelischer Christ mannlich
Andreas evangelisch-methodistischer® Christ | mannlich
Ozgiil sunnitische’ Muslima weiblich
Derya alevitische® Atheistin weiblich
Monika Angehorige des Sufismus® weiblich
Yousef sunnitischer Muslim mannlich

Tabelle 1: Ubersicht tiber das Interviewsamples [28]

Die geringere konfessionelle Varianz unter den christlichen Befragten lasst sich
darauf zurlckflhren, dass zum Zeitpunkt der Untersuchung hauptsachlich
evangelische Christ/innen am Gesprachskreis teilnahmen. Grundsatzlich wird der
Kreis jedoch von muslimischen und christlichen Personen unterschiedlicher
konfessioneller Zugehérigkeit besucht. Neben dem Uberwiegen evangelischer
christlicher Teilnehmender im Sample ergab sich bei der Auswertung eine weitere
Leerstelle, da das Interview mit einem sunnitischen Muslim nicht aufgezeichnet
und somit nicht in die Textinterpretation mit einbezogen werden konnte. Diese
Leerstelle bleibt bestehen, da zum Zeitpunkt der Untersuchung kein weiterer
sunnitischer Muslim am Gesprachskreis beteiligt war. [29]

Die Durchfuhrung der Interviews fur diese Untersuchung erfolgte in einem
Zeitraum von acht Monaten in der deutschen Grol3stadt, in welcher das

Die Namen der Interviewpartner/innen wurden aus Datenschutzgriinden anonymisiert.

6 Die methodistische Bewegung entstand im 18. Jahrhundert innerhalb der anglikanischen Kirche
in England und war von Anfang an von einer konsequenten Lebensfiihrung und sozialem
Engagement gepragt. Die daraus entstandene Freikirche umfasst heute ca. 70 Mio. Glaubige
weltweit und ist in Deutschland insbesondere durch die evangelisch-methodistische Kirche
vertreten (EVANGELISCHE KIRCHE DEUTSCHLAND 2015).

7 Sunnit/innen bilden innerhalb des Islams die gréte Glaubensrichtung. Sie unterscheiden sich
von der schiitischen Glaubensrichtung im Kern durch unterschiedliche Auffassungen Uber die
rechtmaRige Nachfolge des Propheten Muhammad nach dessen Tod im Jahr 632. Damit sind
auch unterschiedliche Annahmen Gber die Rolle der religids-politischen Oberh&upter (Imame) in
der Nachfolge Muhammads verbunden (AFFOLDERBACH & WOHLBRAND 2011, S.9-10;
SCHIMMEL 2015, S.87).

8 Aleviten bezeichnet die Mitglieder einer Glaubensgemeinschaft, die ihre Urspriinge in der Turkei
hat. Sie verehren Ali, den Vetter und Schwiegersohn Muhammads, der fir kurze Zeit in dessen
Nachfolge stand, als Offenbarung eines vollkommenen, goéttlichen Menschen. Eine
vernunftbasierte Ethik und mystische Elemente sind wesentliche Bestandteile der Lehre
(AFFOLDERBACH & WOHLBRAND 2011, S.12).

9 Der Sufismus kann als Sammelbegriff fir mystische Strdmungen im Islam gesehen werden.
Zentral ist dabei der Weg hin zur Einheit mit Gott (SCHIMMEL 2015, S.101). Hierfur spielt ein
inneres Verstandnis der Texte im Koran eine wesentliche Rolle: Es "besteht neben dem
auleren Sinn ein tieferer Sinn der Worte, in den man einzudringen sucht" (S.47). Muhammad
wird als von Gott bestimmter, vollkommener Mensch gesehen, der auf dem rechten Weg zu
Gott ist (AFFOLDERBACH & WOHLBRAND 2011, S.11).
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Begegnungszentrum liegt. Der Grofiteil der Interviews wurde zu Hause bei den
Befragten gefuhrt. Ein Interview fand in den Raumlichkeiten des
Begegnungszentrums statt, eines in einer Moschee und ein weiteres in
Raumlichkeiten der evangelischen Kirche vor Ort. Vor den Interviews fuhrte ich
mit den Befragten Vorgesprache per E-Mail und/oder per Telefon, um sie auf die
Besonderheiten des narrativen Interviews vorzubereiten. Dennoch stellte ich
immer wieder Irritationen bzgl. der Interviewform bei den Beteiligten fest, da der
Begriff "Interview" bei den meisten Befragten mit der Annahme eines
regelmafigen Frage-Antwort-Rhythmus einherging. Da bei der narrativen
Interviewform die Erzahlung des/der Interviewten den Hauptbestandteil bilden soll
(FLICK 2007, S.230), ging ich in der Kommunikation dazu Uber, statt "Interview"
die Bezeichnung "Erfahrungs- und Erlebnisbericht" zu verwenden. Im Rahmen
des Vorgesprachs gab ich auRerdem Hinweise zu Anonymitat und Datenschutz
und fragte um Zustimmung zur Aufnahme des Interviews. All dies wurde direkt
vor dem jeweiligen Interview wiederholt, um auf die Situation einzustimmen und
um ein "Arbeitsbindnis" mit gréRtmaoglicher gegenseitiger Kooperation fiir die
Dauer der Datenerhebung zu schlieRen. [30]

Vor dem ersten Interview entwickelte ich eine Erzahlaufforderung, die den Fokus
auf das Begegnungszentrum richtete, aber dennoch so offen wie méglich
gehalten wurde, um dem Relevanzsystem der Interviewten Raum zur Entfaltung
zu bieten. Sie lautete: "Ich wirde mich freuen, wenn Sie mir erzahlen kbnnen, wie
Sie zum Begegnungszentrum gekommen sind und welche Erfahrungen und
Erlebnisse Sie bisher gemacht haben." Hierbei wurde bewusst der groRere
Kontext des Begegnungszentrums gewahlt, da die Teilnehmenden des
Gesprachskreises fast alle auch regelmafig an weiteren Veranstaltungen und
Angeboten des Zentrums beteiligt waren. Neben der Erzahlaufforderung wurden
Themenbereiche flr den exmanenten Nachfrageteil des Interviews
zusammengestellt, die mit der Forschungsfrage in Verbindung standen — z.B. das
Verstandnis der eigenen Religion, das Aushalten theologischer Unterschiede im
Gesprachskreis und Situationen im Alltag, in denen der Einfluss des
Begegnungszentrums bemerkbar wurde. Diese Themenbereiche wurden mit
fortschreitendem Forschungsprozess und sich entwickelnder Fragestellung
ausgeweitet und verandert. [31]

Nach jedem Interview fertigte ich einen Bericht Giber die Akquise des/der
Interviewpartners/partnerin, das Vorgesprach und den Verlauf des Interviews an,
in welchem auch Besonderheiten festgehalten wurden, die sich ggf. moderierend
auf die Ergebnisse hatten auswirken kénnen. [32]

10 Beim immanenten oder narrativen Nachfrageteil im Rahmen eines narrativen Interviews wird
angestrebt, vorhandenes Erzahlpotenzial auszuschépfen, welches sich zuvor an verschiedenen
Stellen des Interviews angedeutet hat, dann aber durch den/die Interviewte/n nicht weiter
verfolgt wurde (SCHUTZE 1983, S.285). Hier werden in der Regel nur Themen aufgegriffen, die
von dem/der Befragten im Laufe des Interviews bereits selbst eingebracht wurden, um weiterhin
in dessen/deren Relevanzsystem zu verbleiben. Die dabei formulierten Fragen sollten, ahnlich
wie die anfangliche Erzahlaufforderung, erzahlgenerierenden Charakter haben (FLICK 2007,
S.230). Der exmanente Nachfrageteil stellt in der Regel den abschlielenden Teil des Interviews
dar. Er kann Themen enthalten, die tiber das bisher Erhobene hinaus fiir die Forschungsfrage
von Interesse sind sowie Fragen, die "auf Beschreibung und Argumentation" abzielen (FLICK
2007, S.230).
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4.4 Auswertung und Interpretation

Die Transkription der Interviews erfolgte auf Basis des "Gesprachsanalytischen
Transkriptionssystems 2" (GAT 2) von SELTING et al. (2009)". In einem zweiten
Schritt wurden die Interviews nach Intonationsphrasen segmentiert, indem
Tonhéhenbewegungen am Ende der jeweiligen Phrasen eingefligt wurden. Der
Vorteil einer Segmentierung nach Intonationsphrasen liegt darin, dass sie vor der
inhaltlichen Auswertung erfolgt und sich an den Tonhdhenbewegungen der
Befragten orientiert. Dadurch wird die Gefahr verringert, bei der anschliefienden
inhaltlichen Analyse Sinneinheiten entsprechend des eigenen Relevanzsystems
vorzunehmen (BERGMANN & MERTZLUFFT 2009, S.91). Als nachstes wurden
die Interviews thematisch segmentiert, da diese durchweg eine breite
thematische Palette enthielten. Dass in den Interviews bestimmte Themen
ausgewahlt wurden, deutet darauf hin, dass sie fiir die Interviewten eine bestimmte
Relevanz besallen — in ihnen liegt fir die Erzéahlenden etwas "Besondere(s) und
individuell Bedeutsame(s)" (LUCIUS-HOENE & DEPPERMANN 2004, S.128).
Die identifizierten Segmente wurden mit einer Uberschrift versehen und fiir jedes
Interview in einem Stichwortregister zusammengefasst, sodass mir ein Uberblick
aller angesprochenen Inhalte vorlag. [33]

Im Rahmen der relationalen Hermeneutik lassen sich nach STRAUB die
formulierende und die vergleichende Interpretation unterscheiden (2010a, S.66-
70, 78-80): Auf Basis der thematischen Segmente wurden die Interviews
zunachst einer formulierenden Interpretation unterzogen, bei welcher die fir die
Forschungsfrage relevanten thematischen Segmente des Textes paraphrasiert
wurden. Der Abstraktionsgrad blieb dabei sehr gering, um die Inhalte mdglichst
dem Relevanzsystems der Interviewten entsprechend wiederzugeben. Die
paraphrasierten Textstellen wurden dann als Grundlage fir das Erstellen von
Fallgeschichten herangezogen. Sie bilden den deskriptiven Ergebnisteil der
Studie (Abschnitt 5.1). [34]

Bei der vergleichenden Interpretation werden die relevanten AuRerungen auf
andere Textpassagen oder Texte bezogen. Hier kommen der Begriff und die
Anwendung von Vergleichshorizonten ins Spiel, "um die in einem ersten Schritt
der vergleichenden Interpretation erzeugten Sinnkonstrukte zu verdichten, zu
relativieren oder zu erweitern” (WEIDEMANN 2011, S.70). Die vergleichende
Interpretation unterteilt sich dabei in bestimmende und reflektierende Aspekte
(STRAUB 2010a, S.66f.): Bestimmende Urteilskraft muss von den
Interpretierenden bemiht werden, wenn sich entdeckte Phdnomene bereits
existierenden Begriffen, Schemata oder Kategorien zuordnen lassen.
Reflektierendes Interpretieren dagegen bedeutet, Phanomene zu entdecken und
zu artikulieren, fur die es zunachst noch keine Begriffe oder Kategorien zu geben
scheint. Hier miissen neue Schemata entwickelt, und der bisherige Horizont der
Forschenden muss erweitert werden. Das bestimmende und reflektierende
Interpretieren bedient sich also der Unterstutzung durch verschiedene Arten von
Vergleichshorizonten "wobei festgestellte Ahnlichkeiten [zu Vergleichshorizonten,

11 Die Transkriptionskonventionen fiir das Basistranskript nach GAT 2, die fiir die Transkription der
Interviews relevant waren, werden in Abschnitt 5.2.4 in den FuRnoten dargestellt.
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M.S.] [...] zur Zuordnung des Phanomens zu bereits bekannten Kategorien
fuhren, wahrend Differenzen [zu Vergleichshorizonten, M.S.] [...] auf die Bildung
neuer Kategorien zielen" (WEIDEMANN 2011, S.70). Ziel dieses methodischen
Vorgehens bei der Auswertung von Texten ist bei STRAUB die Bildung von
Typiken und Typologien, bzw. es sind "Erkenntnisse, die etwas Uber den
Zusammenhang zwischen bestimmten (Typen von) Handlungen und bestimmten
(Typen von) Wissensbestanden aussagen" (2010c, S.112). WEIDEMANN (2011,
S.87) merkt dazu allerdings kritisch an, dass die Datenerhebung und -auswertung
hier bereits "(zu) stark an das Ziel der Typenbildung und Konstruktion von
Typologien geknlpft" sei. Aus diesem Grund und zur Konkretisierung der von
STRAUB beschriebenen Auswertungsschritte schlagt er vor, den Ansatz der
Grounded Theory (GLASER & STRAUSS 1998 [1967]) als Erganzung
heranzuziehen. [35]

Der weitere Auswertungsprozess der Interviews erfolgte daher anhand der
vergleichenden Interpretation nach STRAUB, wobei erganzend auf das
Kodierparadigma und die Kodierverfahren des Grounded-Theory-Ansatzes
(STRAUSS & CORBIN 1996 [1990]) zurtickgegriffen wurde. Die Interviews
wurden offen und axial kodiert, wobei im Sinne STRAUBs bestimmend und
reflektierend vorgegangen wurde, d.h. es wurden bereits existierende Konzepte
herangezogen und neue Konzepte offen formuliert. Die ersten offenen Kodes
wurden innerhalb jedes Interviews miteinander in Beziehung gesetzt, um daraus
anschlieend Ubergeordnete Kategorien zu identifizieren. Fir jedes Interview
wurde ein Netzwerk der entwickelten Kategorien erstellt, das diese in ihren
Zusammenhangen untereinander abbildete. Die Kategorien als Ergebnisse des
axialen Kodierens wurden im nachsten Schritt fallibergreifend betrachtet, d.h. vor
dem Hintergrund eigener empirischer Vergleichshorizonte beleuchtet und
dadurch um weitere Aspekte angereichert und differenziert. Unter
Berticksichtigung des Kodierparadigmas wurde wiederum ein Netz aller
fallubergreifend betrachteten Kategorien entwickelt, welches deren innere
Zusammenhange widerspiegelte. Die angereicherten Kategorien wurden
anschlie®end vor verschiedenen Vergleichshorizonten beleuchtet, um die
Interpretation intersubjektiv nachvollziehbar zu halten. [36]

Anders als bei der Grounded-Theory-Methodologie (GTM) ist das Ziel dieser
Studie jedoch nicht das datenbegriindete Generieren einer Theorie — auch wird
keine Typenbildung und Konstruktion von Typologien im Sinne STRAUBs
angestrebt. Vielmehr soll das Handlungsfeld "interreligiose Praxis" mit seinen
darin enthaltenen Handlungs- und Bedeutungszusammenhangen analysiert und
schlussendlich in seinen vielfaltigen wechselseitigen Zusammenhangen
dargestellt werden. Dieses Ziel lasst sich in ahnlicher Form bei WEIDEMANN
(2009) und in der von ihm entwickelten pragma-semantischen Analyse finden. Bei
einer Vorgehensweise, die der relationalen Hermeneutik und der GTM entspricht,
ist das Ziel bei WEIDEMANN jedoch die "Bestimmung, Differenzierung und
Kontextualisierung des interessierenden Phanomens in seinen Handlungs- und
Bedeutungszusammenhangen durch die Analyse vollzogener wie (potenziell)
mdglicher Handlungen (und Objektivationen) — und damit die Bestimmung des
subjektiven wie objektiven Moglichkeitsraumes" (§21). [37]
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In Anlehnung an den Ansatz der pragma-semantische Analyse wurde fur die
vorliegende Studie daher folgendes Ziel abgeleitet: die Bestimmung,
Differenzierung und Kontextualisierung interreligioser Begegnung in ihren
Handlungs- und Bedeutungszusammenhangen durch die Analyse sprachlicher
Handlungen, wie sie in den gefuhrten Interviews zum Ausdruck kommen. [38]

5. Ergebnisse der Untersuchung: Kontext, Bedingungen, Strategien
und Konsequenzen der Teilnahme an interreligiosen Begegnungen

Die auf Einzelfallanalysen beruhenden Fallgeschichten lassen erkennen, dass die
Beteiligung am untersuchten Begegnungszentrum und insbesondere am
christlich-muslimischen Gesprachskreis auf unterschiedlichste Weise in das
Leben der Befragten eingebettet ist. Die Erzahlungen der Interviewten beinhalten
fur sie bedeutsame Ereignisse und Erfahrungen im und aul3erhalb des
Begegnungszentrums, die subjektive Wahrnehmung des Gesprachskreises und
anderer Teilnehmender sowie explizierte Einstellungen und Ansichten zu
verschiedenen Themen. Die Beteiligten erzahlten aus ihrer Lebensgeschichte —
von Erlebnissen und Erfahrungen als Migrant/innen, als Reisende in einem
anderen Land und als glaubige Menschen in verschiedenen religidsen
Gemeinschaften. Dabei lieRen sie auch schmerzhafte Erfahrungen,
Unstimmigkeiten und Veranderungen nicht aus. [39]

Im Folgenden beschranke ich mich auf die Darstellung der Ergebnisse aus der
Auswertung und Interpretation der lebensgeschichtlichen Erzahlungen anhand
des Kodierparadigmas (STRAUSS & CORBIN 1996 [1990]). Es wurden vier
Hauptkategorien entwickelt, welche wesentliche Bestandteile der untersuchten
christlich-muslimischen Begegnungen darstellen. Sie umfassen den Kontext, der
fur diese Begegnungen wichtig ist, sowie die Bedingungen fir das Stattfinden
und Aufrechterhalten von Begegnung und Austausch. Des Weiteren liel3en sich
Orientierungen und Strategien im Umgang mit verschiedenen religiosen
Positionen erkennen. AuRerdem konnten Konsequenzen identifiziert werden, die
aus dem Kennenlernen verschiedener Positionen und der Auseinandersetzung
damit fir die Beteiligten entstehen. [40]

5.1 Der Kontext der untersuchten interreligiosen Begegnung

Die Kategorie "Kontext" beinhaltet Elemente, die als Rahmen fur die interreligiose
Begegnung von Bedeutung sind. Hierzu gehort beispielsweise, dass die
Dialoginitiative einen expliziten Raum fir Begegnung und insbesondere fir
Fragen darstellt, was die Interviewten in ihrem sonstigen Alltag nicht als gegeben
empfinden. Des Weiteren spielt die grundlegende Ausrichtung des Zentrums auf
Dialog und Begegnung statt auf Mission eine wichtige Rolle. Diese Ausrichtung
geht wiederum mit gewissen Regeln einher, fir deren Einhaltung die Funktion
des Moderators als sehr wichtig empfunden wird. Neben diesen
Rahmenelementen lassen sich auch Hinweise darauf finden, dass der christlich-
muslimische Gesprachskreis einen teilweise formalen Lernkontext darstellt, der
jedoch in das informelle Lernsetting des Begegnungszentrums eingebunden ist.
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In diesem Kontext, der von einer Teilnehmerin als "spielwiese" (Int. GZ: Z.2195)"
bezeichnet wird, machen die Beteiligten durch den Austausch Erfahrungen und
uben z.T. bewusst neue Verhaltensweisen im Umgang miteinander ein. [41]

5.2 Personelle Bedingungen fur die Teilnahme an der untersuchten
interreligiosen Begegnung

Die Bedingungen, die fur eine Teilnahme an interreligioser Begegnung wichtig
sind, liel3en sich aus den Interviews mit den Teilnehmenden des christlich-
muslimischen Gesprachskreises rekonstruieren. Es sind personelle
Voraussetzungen, die sich auf zwei Ebenen bewegen: 1. der der Teilnahme im
Begegnungszentrum allgemein und 2. hinsichtlich der Beteiligung am
Gesprachskreis. [42]

Faktoren, die eine Teilnahme am Begegnungszentrum begunstigen, umfassen
beispielsweise eine grundsatzliche Offenheit fur und ein Interesse an anderen
Menschen und Kulturen. Diese Offenheit war u.a. an vielen Reisen der Befragten
in andere Lander erkennbar oder auch an einem Bedurfnis nach Vielseitigkeit.
Dieses schlagt sich z.B. darin nieder, dass sich die Beteiligten in vielen
unterschiedlichen Bereichen engagieren. Faktoren, welche die Teilnahme am
Gesprachskreis bedingen, waren eine eher allgemeine Gesprachsbereitschaft
sowie eine Offenheit, die sich v.a. auf die spirituelle Ebene und damit auf andere
religiése Deutungen und Zugange bezieht. [43]

Interessanterweise konnte aus einigen Interviews auch rekonstruiert werden,
dass es fur eine aktive Teilnahme am interreligidsen Austausch einer eigenen
religidsen Verwurzelung bzw. eines dezidiert religidsen Standpunktes bedarf. Die
Voraussetzung religioser Zugehdrigkeit fur den interreligiosen Austausch wird
auch in anderen empirischen Untersuchungen (KLINKHAMMER et al. 2011) und
in der einschlagigen religionspddagogischen Literatur betont. So schreibt
NIPKOW (2005): Um einen wirkungsvollen und authentischen Dialog fihren zu
kdnnen, musse dieser "aus der Mitte der Religionen selbst" (S.364) hervorgehen.
Sonst bestehe die Gefahr, dass "als Intention (Ziel) ein glattendes Gesprach mit
der Uberbetonung des Gemeinsamen [...] an die Stelle des Ringens um
Verstandigung angesichts nicht weg zu leugnender Unterschiede und
Gegensatze" trete (S.365). Andererseits ist diese postulierte Bedingung nicht
unumstritten. WILLEMS (2011) kritisiert, dass religidse Personen nicht
"automatisch" Uber ausgepragtere hermeneutische Fahigkeiten verfiigten als
andere (S.118). BAUR (2007) erganzt, dass Menschen, die sich in ihrer
"religidsen Monokultur" eingerichtet hatten, sich wohl nur schwer fir den
interreligiosen Austausch begeistern lieflen (S.33). Diese verschiedenen
Stimmen zur Voraussetzung religiéser Verwurzelung fir den interreligiésen
Austausch sind fir die vorliegende Arbeit sehr interessant. Obwohl beim Grof3teil
der Befragten ein religidser Hintergrund rekonstruiert wurde, war dies bei zwei

12 Die Abkurzung "Int." steht fur Interview, wahrend das Kirzel "GZ" auf Gisela Zimmer, eine
evangelische Teilnehmerin des Gesprachskreises, verweist. Der zitierte Begriff stammt also aus
dem mit ihr durchgeflihrten Interview und ist dort in Zeile 2195 zu finden. Die Abkirzungen
gelten ebenso fiir die anderen im Text verwendeten Interviewverweise.
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interviewten Teilnehmenden nicht der Fall. Darauf wird im Zusammenhang mit
den Konsequenzen interreligidsen Austauschs genauer eingegangen. [44]

5.3 Strategien und Orientierungen im Umgang mit unterschiedlichen
Meinungen und (religiosen) Positionen

Bei der Auswertung der Interviews kristallisierten sich als dritte Hauptkategorie
handlungsleitende Orientierungen und Strategien heraus, welche die
Teilnehmenden beim Kennenlernen unterschiedlicher Meinungen und (religidser)
Positionen heranziehen. Dadurch kommt es zu einer Art Engflihrung, da
insbesondere Strategien identifiziert werden konnten, die im Zusammenhang mit
wahrgenommenen religiosen Unterschieden stehen. [45]

Es wurde deutlich, dass die Orientierung an freundschaftlichen Beziehungen im
interreligidsen Austausch eine wichtige Bedeutung hat, da sie provokante
Reaktionen unterbinden und diplomatisches Verhalten férdern kann. Dieser
Zusammenhang wird exemplarisch an dem Interview mit Monika, einer
muslimischen Teilnehmerin, erkennbar. Darin begriindet sie das Unterdriicken
einer potenziell provokanten Reaktion damit, dass sie ansonsten ihre
(andersreligidésen) Freund/innen im christlich-muslimischen Gesprachskreis
beleidigen wirde (Int. MC: Z.2160-2162). Zudem scheint die Orientierung an dem
Gedanken "Wir sind alle Menschen" eine grofl3e Rolle zu spielen, da dadurch
andersglaubige Personen in erster Linie als Menschen und nicht in ihrer Rolle als
Vertreter/innen der anderen Religion wahrgenommen werden kdnnen. Das kann
zur Folge haben, dass bei der Diskussion um Unterschiede eine differenzierte
Perspektive beibehalten wird. Dieser Schluss lasst sich daraus ziehen, dass in
den Interviews von Erlebnissen im Gesprachskreis erzahlt wurde, die mit grol3er
emotionaler Involviertheit einhergingen und bei denen dennoch die jeweils
einzelnen Personen im Vordergrund standen. [46]

Des Weiteren konnte die Orientierung an der religiésen Vorgabe der Liebe (auf
christlicher Seite) und des Respekts (auf muslimischer Seite) rekonstruiert
werden, die den Umgang miteinander wesentlich bestimmen. Wie JEANROND
(2011) in seinem Aufsatz "Hermeneutik der Liebe" verdeutlicht, kann diese
Orientierung dazu beitragen, sich in der Begegnung offen aufeinander
einzulassen, ohne Andere verandern zu wollen oder eine falsch verstandene
Harmonie anzustreben. [47]

In einer weiteren Strategie nehmen die Beteiligten Bezug auf grundlegende
Gemeinsamkeiten, die sie im personlichen Glauben und der theologischen Lehre
sehen. Sie lassen sich im Kern auf den gemeinsamen Bezug auf Abraham
zurtckfihren — aus biblischer Sicht der Stammvater Israels, mit dem Gott einen
Bund geschlossen hat; aus koranischer Sicht ein beispielhafter Prophet und ein
Vorbild des Glaubens, der zur Erkenntnis "des Einen Gottes" gelangte und sich
vom Gotzendienst abwandte (RENZ & LEIMGRUBER 2004, S.143f.). Damit ist
eine weitere Gemeinsamkeit verbunden, namlich der Glaube an "den Einen Gott",
neben dem keine anderen Goétter fir die Glaubigen existieren sollen. Diese
verbindenden Annahmen haben Auswirkungen auf den Umgang mit religidsen
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Unterschieden: Die anderen werden an erster Stelle als glaubige Menschen
wahrgenommen, die von Gott genauso angesprochen werden wie man selbst.
Aus den Gemeinsamkeiten wird auRerdem abgeleitet, dass ein friedlicher
Umgang miteinander dem Willen Gottes entspricht. [48]

Die Teilnehmenden bedienen sich aulerdem der Strategie der Subjektivierung
religidsen Erlebens und religiéser Uberzeugungen. Das Wissen, nur von sich und
nur fur sich sprechen zu kénnen, nimmt den Druck von den einzelnen Beteiligten
der interreligidsen Begegnung, da sie nicht mehr als Vertreter/innen einer
gesamten Religionsgemeinschaft angesehen werden. Gleichzeitig kann dies die
Ausbildung einer differenzierten Wahrnehmungsfahigkeit unterstitzen. Zudem
wird der interreligiése Austausch durch das Verbleiben bei sich selbst
"entscharft", da nicht das Ringen um eine einzige Wahrheit im Vordergrund steht,
sondern der Austausch subjektiver Meinungen und Standpunkte. Dies hat jedoch
auch eine Kehrseite: Es bedeutet zum einen, dass man sich durch den Verweis
auf subjektive Erfahrungen und Erlebnisse gegeniber anderen Meinungen
unangreifbar machen kann. Zum anderen entsteht daraus die Aufgabe, dem
"Abdriften” in die vollige Beliebigkeit entgegenzuwirken — es muss eine Balance
zwischen Subijektivitat und religios verbindlichen Inhalten gehalten werden. Die
Regulierung geschieht durch den Moderator oder andere Teilnehmende, was
jedoch nicht immer optimal gelingt. Dies lie3 sich u.a. am Interview mit einer
Teilnehmerin erkennen, die dem Sufismus angehdrt. Sie erzahlte, dass sie sich
gegeniber einem anderen muslimischen Teilnehmer oft im Nachteil fiihle, da
dieser im Gesprachskreis eine Expertenrolle einnehme. Sie gab an, dass er meist
die sunnitische Perspektive mit Nachdruck vertrete und sie mit ihrer anderen
Sichtweise manchmal nicht zu Wort kommen lasse (Int. MC: Z.530-540). [49]

Die Befragten orientieren sich in ihrem Handeln auch daran, dass es bei der
Diskussion von Inhalten Grenzen gibt, die nicht Gberschritten werden sollten.
Diese Grenzen werden meist vor Kerninhalten bzw. Dogmen der eigenen oder
anderen Religion gezogen und kdnnen eingehalten werden, da die Beteiligten um
diese existenziellen Inhalte wissen. Werden diese Grenzen Uberschritten, so
besteht die Gefahr, die jeweils andere Seite zu verletzen und eine Gefahrdung
des Austauschs herbeizufiihren. [50]

Eine weitere, aus den Interviews rekonstruierte Strategie fir den Umgang mit
unterschiedlichen Positionen im interreligiosen Austausch liegt im Abtrainieren
des sog. "Beildreflexes", also dem Drang zu widersprechen und die eigene
Meinung kundzutun. Dadurch kann ein Raum fir verschiedene
Handlungsoptionen entstehen: Man kann Uber das Gehorte nachdenken,
nachfragen oder dem Gegenltiber schlicht die Zeit lassen, seine/ihre Position zu
erklaren. Dies fuhrt im besten Fall zu einer besseren Nachvollziehbarkeit bis hin
zum Verstehen des anderen Standpunkts. [51]

Als letzte identifizierte Strategie begegnen die Teilnehmenden des
Gesprachskreises religiésen Unterschieden, indem sie diese als Anreiz bzw.
Méglichkeit wahrnehmen, Uber den anderen wie den eigenen Glauben
dazuzulernen. In diesem Zusammenhang ist das Interview mit einer
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muslimischen Teilnehmerin, Ozgijl, aufschlussreich. Sie spricht im Nachfrageteil
uber ihre Erfahrungen im Gesprachskreis und vergleicht das Wahrnehmen
anderer Sichtweisen mit Fenstern, die sich ihr zur Welt hin 6ffnen. Damit macht
sie deutlich, dass eine einzige Perspektive nicht ausreicht, um die verschiedenen
Facetten eines Themas zu erkennen. Durch mehrere gleichberechtigte
Sichtweisen entsteht eine erweiterte Perspektive fiir Ozgiil selbst. Diese
Einstellung, andere Perspektiven wertzuschatzen, weil man dadurch dazu lernt
und somit eine Bereicherung erfahrt, konnte auch in anderen Interviews entdeckt
werden (Int. AB: Z.272-278; Int. DK: Z.884-887; Int. GE: Z.658-661). Das
Ergebnis eines solchen Lernprozesses lasst sich u.a. im Interview mit dem
christlichen Befragten Gernot erkennen. Darin erzahlt er, wie sich seine
Ansichten zur Verehrung Gottes aufgrund des Austauschs im Gesprachskreis
veranderten (Int. GE: Z.642-652). Legt man hier einen psychologischen
Lernbegriff zugrunde und orientiert sich dabei an den Ausfiihrungen Philip
ZIMBARDOSs (1992), so ist Lernen ein Prozess, "der zu relativ stabilen
Veranderungen im Verhalten oder im Verhaltenspotential flihrt und auf Erfahrung
aufbaut" (S.227). Auf dieser Grundlage kann angenommen werden, dass in den
vorliegenden Fallen Lernen stattgefunden hat. Erganzend wurde
herausgefunden, dass die Orientierung am Dazulernen im Gesprachskreis
grundlegend durch die Entstehung subjektiv bedeutsamer Lernproblematiken
unterstitzt wird, was wiederum in expansivem Lernen (HOLZKAMP 1993)"
resultieren kann. [52]

5.4 Konsequenzen aus dem Kennenlernen von und der Auseinandersetzung
mit verschiedenen religiésen Positionen

Aus dem Kennenlernen von und der Auseinandersetzung mit anderen (religidsen)
Positionen ergeben sich fur die Beteiligten des christlich-muslimischen
Gesprachskreises die folgenden Konsequenzen, die ebenfalls aus den Interviews
herausgearbeitet wurden. [53]

Eine erste Konsequenz besteht in der Fahigkeit, Widerspriiche und unauflésbare
Unterschiede stehen zu lassen und den Austausch dennoch weiterzufiihren.
Diese Kompetenz, Vieldeutigkeit und Unsicherheit auszuhalten, ohne eine
einseitige Bewertung vorzunehmen, kann mit dem Begriff der Ambiguitatstoleranz
(KRAPPMANN 2010 [1969], S.155) bezeichnet werden. Auch die in vielen Fallen
entstehende Nachvollziehbarkeit anderer Positionen kann als Resultat des
interreligidsen Austauschs gesehen werden. [54]

Zudem wurde festgestellt, dass als Folge der Auseinandersetzung mit anderen
religidsen Positionen Tendenzen entstehen, die sich analog zu Wolfgang
WELSCHSs Konzept der "Transkulturalitat" (1995, 1999) als "Transreligiositat"
bezeichnen lassen. Diese Tendenzen aufiern sich beispielsweise darin, dass die

13 Expansives Lernen kann entstehen, wenn Lernende kognitive Diskrepanzen erleben und
dadurch in einem motivierenden Sinn verunsichert werden. Sie merken, dass mit dem
bisherigen Wissen und den bisherigen Handlungsoptionen nicht mehr befriedigend agiert
werden kann. Nach STRAUB (2010b) bewegt gerade dieses Erlebnis Lernende dazu, "sich
bislang versperrte Zugange zur Welt zu erschlieRen” (S. 51) und somit expansiv zu lernen —
zielgerichtet und Uber den bisherigen Horizont und Handlungsspielraum hinaus.
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Beteiligten in manchen Punkten den Angehdrigen der anderen Religion inhaltlich
naher stehen als Angehdrigen ihrer eigenen Religion. Allerdings bleibt es letztlich
bei einer Tendenz, da die Beteiligten Kerninhalte der eigenen Religion nicht
infrage stellen und auch ihre religiése Zugehorigkeit nicht aufheben — was letzten
Endes die Konsequenz einer transreligiésen Orientierung sein musste.
Angesichts der handlungstheoretischen und kulturpsychologischen Grundlagen,
auf denen diese Untersuchung aufbaut, kann das Heranziehen des Begriffs der
Transkulturalitat nattrlich zunachst kritisch gesehen werden, da er in seiner
Ursprungsform mit STRAUBs Kulturkonzept nicht kompatibel ist. Der
Kulturbegriff, den WELSCH seinen Ausfuhrungen zugrunde legt, unterscheidet
sich nur unwesentlich von einer holistischen Auffassung von Kultur. Diese geht im
Kern auf die Ausfiihrungen Johann Gottfried HERDERs Ende des 18.
Jahrhunderts zurtck (vgl. STRAUB 2007, S.13). Obwohl WELSCHs Konzept
darauf basiert, dass Kulturen heute eben nicht mehr als separate, homogene und
auf den Nationalstaat begrenze Gebilde gesehen werden kénnen, bleibt dieses
holistische Modell doch die Grundlage seiner Arbeit. Transkulturalitdt kann zwar
auch im STRAUBschen Sinne entstehen. Dafiir missen Kulturen jedoch als
Interpretationskonstrukte gedacht werden, deren Mitglieder sich transkulturell
annahern kdnnen — wobei dann immer die Perspektivengebundenheit mit
einbezogen werden muss, welche die Interpretation von Kultur und die
festgestellte Transkulturalitat beeinflusst. Im Kontext dieser Arbeit ist das
Konzept der Transreligiositat dennoch auch analog zur urspriinglichen
Bedeutung der Transkulturalitat einsetzbar, da Religionen meist von Merkmalen
gepragt sind, die relativ stabil sind. Auf diese Merkmale weist, wie bereits
angefihrt, WILLEMS (2009) hin und versteht darunter verbindliche Elemente von
Religion wie z.B. die explizite Formulierung von Regeln oder die Herausbildung
von Dogmatik und Ethik (S.29). Dies hat zur Folge, dass Religionen als relativ
stabile Entitaten gesehen werden kdnnen, die sich aufgrund ihrer verbindlichen
Merkmale vergleichsweise klar von anderen Religionen unterscheiden und
abgrenzen lassen. Somit kann angenommen werden, dass Religionen in ihrer
Struktur dem traditionellen Kulturbegriff ahnlich sind, weshalb sich daher
WELSCHSs Konzept der Transkulturalitat als Vergleichshorizont heranziehen
lasst. [55]

Als weitere Konsequenz kam es bei den am Austausch beteiligten Personen zur
vertieften Meinungsbildung. Diese entwickelte sich z.B. durch das
Bewusstwerden des eigenen Standpunkts und die daraufhin erfolgende
Uberpriifung der eigenen Meinung, wie es bei dem evangelischen
Teilnehmenden Gernot der Fall war (Int. GE: Z.292-296). Den Aspekt des
Durchdenkens von Inhalten und einer bewussten Positionierung betont auch
Andreas (Int. AB: Z.87-79). Das Vergleichen verschiedener Ansichten und
Verhaltensweisen im Gesprachskreis flihrte bei der Befragten Derya dazu, dass
sie ganz eigene Ansichten Uber Christ/innen und Muslim/innen bzw.
Européer/innen und Tirk/innen entwickelte'. [56]

14 Das Interview mit Derya beinhaltet eine komplexe Argumentationsstruktur, anhand derer sich
ihre durchaus polarisierenden Ansichten iber Christ/innen und Muslim/innen rekonstruieren
lassen. Diese Struktur kann hier nur in Grundzligen skizziert werden: Derya beschreibt
zunachst, dass ihr der Zugang zum Koran fehle, wahrend sie die Bibel als "logisches" Buch
empfinde (Int. DK: Z.126-135). Diese Wahrnehmung spiegelt sich fiir sie auch im Verhalten der
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Uber die reine Meinungsbildung hinaus lieR sich eine Kategorie entwickeln, die
sich als Vertiefung des eigenen religiésen Standpunkts bezeichnen lasst. Eine
explizite AuRerung der evangelischen Teilnehmerin Kristin verdeutlicht diesen
Vorgang. Sie erzahlt von ihrer Anfangszeit im Begegnungszentrum und sagt im
Interview, interreligidse Begegnung sei

"einfach etwas was was (-) einen auch im glauben vertieft- (-) [I: mhm ja] wo mer im
glauben wachsen kann, (--) WO man seinen glauben aus einem anderen blickwinkel
(--) SEhen kann, [...] () UND es nicht abschwécht, sondern verSTARKT; [I: ah ja]
durch den neuen blickwinkel verSTARKT mer sogar sein[e] christlichen ansichten"
(Int. KE: Z.341-346)'5. [57]

Kristin stellt also fest, dass man im gegenseitigen Austausch den eigenen
Glauben aus einer anderen Perspektive wahrnehmen kénne. Die "Aufiensicht"
auf ihren Glauben scheint sie dabei als positiv zu empfinden: Sie betont, dass es
dadurch nicht zu einer Verringerung des Glaubens komme, sondern dass sich
Vertiefung und Wachstum einstellen kénnen. Im weiteren Verlauf des Interviews
bezieht sie diese Aussage auf sich und erzahlt, wie sie durch ihre Teilnahme am
Gesprachskreis glaubiger geworden sei und auch Antworten auf Fragen
gefunden habe, die sie vorher bzgl. der Bibel gehabt habe (Int. KE: Z.1249-1254).
Durch den Abgleich mit anderen Interviewpassagen (Int. GE: Z.569-574; Int. AB:
Z.1659-1661) lasst sich vermuten, dass diese Vertiefung mit dem Hinterfragen
des eigenen Standpunkts zusammenhangt, wodurch es zu einer
Vergegenwartigung der eigenen Position kommt. Diese Bewusstmachung scheint

christlichen und muslimischen Teilnehmenden des Gesprachskreises wider. Sie attestiert den
christlichen Beteiligten ein gutes Niveau und erzahlt, dass sie Uber die Bibel diskutieren
kénnten, ohne dass dies negative Konsequenzen habe (Int. DK: Z.152-154; Z.449-453; Z.904-
909). Dies weitet sie auf Deutsche und Europaer/innen allgemein aus und schlussfolgert, dass
die Bibel ein Buch sei, welches eine moderne Lebensweise ermégliche (Int. DK: Z.920-930).
Den muslimischen Beteiligten schreibt sie geringeres Wissen zu und weitete dies auf viele ihrer
muslimischen Bekannten aus, die sich zurlickzégen und vermehrt bei ihren "muslimischen
Werten" blieben (Int. DK: Z.704-711; Z.669-673; Z.717-727). SchlieBlich attribuiert sie
Europaer/innen und Muslim/innen unterschiedliche Entwicklungsstufen und empfindet erstere
als "oben", wahrend sie letztere als weiter "unten" wahrnimmt (Int. DK: Z.196-207). Dabei fallt
auf, dass sie oft auf Turk/innen oder auf Menschen mit tirkischer Abstammung verweist, was
wiederum deutlich macht, dass sie Muslim/innen meist mit Turk/innen gleichzusetzen scheint.
Die polarisierende Sichtweise Deryas lasst sich aus dem Interview heraus als auch durch
externe Vergleichshorizonte interpretieren: Es kann angenommen werden, dass Derya als
Alevitin mit dem Koran weit weniger vertraut ist als ein/e sunnitische/r oder schiitische/r
Muslim/a, da Alevit/innen den Koran nur eingeschrankt als Offenbarung Gottes betrachten
(RENZ & LEIMGRUBER 2004, S.21). Gleichzeitig kann ihre alevitische und kurdische
Zugehorigkeit auch zu ihrem negativen Bild tirkischer Muslim/innen beigetragen haben —
darauf deutet ein Interviewabschnitt hin, in welchem sie von Muslim/innen in der Tlrkei erzahlt,
die "mit dem Koran in der Hand die Leute umgebracht" hatten (Int. DK: Z.393). Daraus lasst
sich schlussfolgern, dass Derya als alevitische Kurdin in der Turkei Verfolgungen miterlebte,
was ihre negative Einstellung gegenuber (tlrkischen) Muslim/innen erklaren konnte.

15 Die Transkription der Interviews erfolgte auf Grundlage des Gesprachsanalytischen
Transkriptionssystems 2 (GAT 2) von SELTING et al. (2009). Die auffallende Betonung von
Worten und/oder Silben wird durch Grof3buchstaben wiedergegeben. Die Tonh6henbewegung
am Ende einer Intonationsphrase ist durch die folgenden Konventionen gekennzeichnet: "?"
hoch steigend, "," steigend, "-" gleichbleibend, ";" fallend; "." tief fallend".

Kurze Pausen werden wie folgt angezeigt: "(-)" kurze geschatzte Pause von ca. 0.2-9.5 Sek.
Dauer, "(--)" mittlere geschatzte Pause von ca. 0.5-0.8 Sek. Dauer, "(---)" langere geschatzte
Pause von ca. 0.8-1.0 Sek. Dauer.
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dann wiederum eine Explizierbarkeit der eigenen Uberzeugungen mit sich zu
bringen. [58]

Eine weitergehende Form der Vertiefung zeigte sich im Interview mit der
muslimischen Befragten Ozglil. Sie erzahlte unter Bezug auf konkrete
Situationen, dass ihr Interesse und ihre Freude an der eigenen Religion erst
durch die Teilnahme am christlich-muslimischen Gesprachskreis entstanden
seien (Int. OD: Z.64-76). Diese Entstehung beschreibt sie als einen Prozess, in
dem sie sich selbst in der islamischen Religion gefunden und dadurch
schlussendlich ihre religiose Identitat als Muslima entwickelt habe (Int. OD:
Z.482-488). Die Verwendung des Begriffs der religidsen Identitat wird hier
nachvollziehbar, wenn die Ausflihrungen des evangelischen Theologen und
Religionspadagogen Friedrich SCHWEITZER zu religiéser Identitat (2005)
herangezogen werden. Demnach kann eine religidse Ich-Identitat umrissen
werden als die reflexive Aneignung religioser Inhalte, welche zunachst von
verschiedenen Seiten (Herkunft, Sozialisation, soziale Zugehorigkeit) vorgegeben
sind (S.299). Eben diese reflexive Aneignung ist in Ozgiils lebensgeschichtlicher
Erzéhlung an mehreren Stellen ersichtlich (Int. OD: Z.419-435, 445-464, 766-
792), daher lasst sich ihre Aussage vor diesem Hintergrund stiitzen. Interessant
daran ist, dass hier die Entwicklung einer religiésen ldentitat dezidiert erkennbar
ist — ohne dass bei der Teilnehmenden von Anfang an eine religitse
Verwurzelung bestand. Dies stellt die Annahme infrage, dass es flr die aktive
Beteiligung am interreligidsen Austausch einer religiosen Zugehdrigkeit bedarf,
wie es in der Kategorie "Bedingungen” zum Ausdruck kam. In Abschnitt 7.1 wird
dies nochmals aufgegriffen. [59]

Als letzte Konsequenz konnte die Kategorie "Lernen, als Brickenmensch zu
leben" identifiziert werden. Sie wurde als Nebenkategorie klassifiziert, da sie mit
der spezifischen Situation zweier muslimischer Teilnehmerinnen zusammenhangt
und deren Migration nach Deutschland und die damit verbundenen Erfahrungen
einbezieht. Der Begriff "Brickenmensch" wurde von SCHOEN (2000) gepragt
und bezeichnet Menschen mit eigener Migrationserfahrung, die durch ihr Leben
Bricken zwischen "unterschiedlichen Welten" (S.25) herstellen (missen). Derya
und Ozgiil lassen sich als solche Menschen beschreiben. In den beiden
Interviews wurde deutlich: Ihre Erfahrungen im interreligidsen Gesprachskreis
trugen dazu bei, dass sie sich in Deutschland orientieren und die Anforderungen,
die mit ihrer Migration verbunden sind, besser meistern konnten. [60]

6. Weiterfiihrende Interpretation

Im Rahmen einer Verdichtung der Ergebnisse hin zur Entwicklung einer
Schlisselkategorie wurde anschlielRend deutlich, dass sich in allen entwickelten
Kategorien Bezlige zum Thema "Lernen" herstellen lassen. Wie u.a. das Beispiel
des evangelischen Teilnehmenden Gernot zeigt, lernen die Beteiligten im
Gesprachskreis anhand der Erfahrungen, die sie dort machen. Dieses Lernen
lasst sich unter Bezug auf WILLEMS (2011) als interreligidéses Lernen
interpretieren, was durch einen Vergleich mit den Zielen interreligidsen Lernens
aus einschlagiger religionspadagogischer Literatur unterstiitzt werden kann. Mit
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Verweis auf VOTT (2002) kann weitergehend interpretiert werden, dass im
untersuchten interreligidsen Austausch interreligiose Dialogkompetenzen
entstehen. Um dies sicher nachweisen zu kénnen, misste jedoch ein anderes
Untersuchungsdesign mit Evaluationscharakter gewahlt werden. Deshalb kann
an dieser Stelle nur die begriindete Vermutung ausgesprochen werden, dass in
der untersuchten christlich-muslimischen Begegnung die Befahigung zum
interreligiésen Austausch in der Praxis entsteht. [61]

7. Reflexion der Ergebnisse

7.1 Uberschneidungen mit und Ergidnzungen zum bisherigen
Forschungsstand

Betrachtet man die Ergebnisse vor dem Hintergrund der anfangs vorgestellten
theoretischen Grundlagen und empirischen Untersuchungen, so zeigt sich, dass
sie teilweise Aspekte aus den dargestellten Forschungen bestatigen. In den
Ergebnissen dieser Arbeit kristallisierte sich heraus, dass es fir den untersuchten
interreligiésen Austausch einen Rahmen braucht, in welchem dieser verortet und
in welchem "Interreligiositat" zum Thema gemacht wird. Damit ist auch die
wichtige Funktion der Moderation verbunden, die in der vorliegenden
Untersuchung vorrangig darin gesehen wird, dass der Moderator auf die
Einhaltung der Gesprachsregeln achtet. Diese ergeben sich wiederum aus dem
spezifischen Kontext. Die zentrale Rolle einer Moderation wurde auch in den
Untersuchungen von KLINKHAMMER und SATILMIS (2007) und von
KLINKHAMMER et al. (2011) betont, ebenso Eigenschaften, welche die
Beteiligten als wichtig fur den Austausch empfinden. Die hier rekonstruierten
personellen Bedingungen "Offenheit" und "Interesse" waren auch im erwahnten
Forschungsprojekt von KLINKHAMMER und SATILMIS (2007) Faktoren, die von
den Befragten als relevant fir einen gelingenden Austausch gesehen wurden.
Ausgehend hiervon kdnnte fur weitere Untersuchungen die Frage angeregt
werden, ob es den bisher als notwendig erachteten Kontext samt Moderator/in fir
den interreligidsen Austausch tatsachlich immer braucht, oder ob ein ahnlicher
interreligidser Austausch unter den entsprechenden persdnlichen Voraussetzungen
beispielsweise auch innerhalb von Freundschaften méglich ware. [62]

KLINKHAMMER et al. (2011) konnten aufierdem Entwicklungen identifizieren, die
darauf hindeuten, dass bei einigen Teilnehmenden durch den interreligiosen
Austausch etwas "spirituell Neues" entstand, d.h., dass sich "religiose
Perspektiven im Miteinander entwickeln, die jenseits konfessioneller
Traditionskulturen liegen" (S.369). Ahnliche Tendenzen lassen sich in der
eigenen Untersuchung erkennen. Auch die Tatsache, dass sich Beteiligte des
christlich-muslimischen Gesprachskreises in manchen inhaltlichen Fragen der
andersreligidsen Seite mehr zugehdrig flihlen als den Angehdrigen der eigenen
Religion weist auf sog. transreligidse Entwicklungen in der Religiositat der
betreffenden Personen hin. Daraus kdonnte zunachst geschlossen werden, dass
die potenzielle Entstehung von etwas "Drittem", "Neuem" in der Begegnung nicht
nur auf interkulturelle Kommunikationssituationen zutrifft, sondern sich auch im
interreligiosen Austausch wiederfinden Iasst. Allerdings konnte in dieser Arbeit
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auch gezeigt werden, dass die spirituelle Offenheit und Transreligiositat der
Befragten nicht auf Kosten der eigenen Uberzeugungen vonstattengeht und die
Beteiligten der Diskutierbarkeit von Kerninhalten durchaus Grenzen setzen.
Daher kann hier nur von einer Tendenz zur Entstehung einer eigenen Spiritualitat
bzw. Religiositat gesprochen werden, welche jedoch vor der Auflésung
grundlegender Uberzeugungen Halt macht. [63]

Weiterhin identifizierten KLINKHAMMR et al. (2011) in ihrer Untersuchung das
Motiv der Vergewisserung und Selbstvergewisserung des eigenen Glaubens. In
der vorliegenden Arbeit wurde interessanterweise herausgefunden, dass ein
dezidierter religioser Standpunkt auch erst im Laufe des interreligiosen
Austauschs entstehen kann. Die Teilnehmende Ozgiil erzahlte mit Bezug auf
konkrete Situationen im Interview, sie habe durch die Auseinandersetzung mit
der eigenen und der christlichen Religion erst nach und nach einen muslimischen
Standpunkt bzw. eine muslimische Identitat entwickelt. An diesem Einzelbeispiel
wird erkennbar, dass eine klare religioése Verwurzelung keine anfangliche
Bedingung fiir die Beteiligung am interreligidsen Austausch sein muss. Dies steht
u.a. den Ergebnissen der Erhebung von KLINKHAMMER et al. (2011) entgegen,
bei welcher die Beteiligten eine klare religiose Identitat als eine sehr relevante
Voraussetzung fir den interreligidsen Austausch erachteten. Wie hier aufserdem
gezeigt werden konnte, muss durch die Teilnahme an einer interreligidsen
Dialoginitiative auch nicht zwangslaufig ein klarer religidéser Standpunkt
entstehen. Dies macht das Beispiel Deryas deutlich, die sich selbst nach wie vor
als Atheistin bezeichnet. Damit kann die Kritik bzgl. VOTTs (2002) Auflistung
interreligioser Dialogkompetenzen unterstutzt werden, dass "religidose Identitat"
und "rituelle Praxis" nicht zwangslaufig Teilaspekte interreligidser Kompetenz
sein missen. [64]

7.2 Impulse fiir weitere Forschungen

Die Fragestellung der hier vorgestellten Studie konzentrierte sich auf die
christlich-muslimische Begegnung und den damit verbundenen interreligidsen
Austausch in Deutschland, da der Dialog zwischen den Angehdérigen dieser
Religionen am weitesten etabliert ist. Zudem fokussierte sich die Untersuchung
auf eine begrenzte Personenzahl innerhalb einer ausgewahlten Dialoginitiative in
Deutschland. Dies impliziert bereits, dass ein Teil der Ergebnisse auch auf diesen
spezifischen Kontext bezogen bleibt. Interessant waren daher qualitative Studien
in interreligiosen Umgebungen, die von weniger strukturierten und verbindlichen
Elementen gekennzeichnet sind. Dies kdnnten beispielsweise Veranstaltungen
sein, bei denen Vortrage im Sinne eines Expert/innendialogs im Vordergrund
stehen — und bei denen der personliche Austausch zwischen den Beteiligten
meist in den Pausen stattfindet. Weitere Méglichkeiten waren Kontexte, bei
denen nicht der interreligiose Austausch, sondern das Kennenlernen der
wichtigste Bestandteil ist. Exemplarisch seien hier Begegnungscafés,
interreligiése Feste und Ausflliige oder auch Freundschaften zwischen Menschen
verschiedener Glaubensrichtungen genannt. [65]
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Fande in einem ahnlichen Setting ein interreligiéser Dialog zwischen Angehorigen
anderer Religionen statt, waren vermutlich einige Ergebnisse dieser
Untersuchung Ubertragbar. So kann beispielsweise angenommen werden, dass
die identifizierten persdnlichen Voraussetzungen wie Offenheit und Interesse fir
eine Teilnahme am Dialog auch bzgl. des Austauschs zwischen Glaubigen
anderer Religionen wesentlich sind™. Auch ein Teil der handlungsleitenden
Uberzeugungen und der Konsequenzen aus der Auseinandersetzung mit
anderen Positionen lieRe sich dort wahrscheinlich finden. Allerdings zeigt die
Strategie, sich im Austausch auf grundlegende Gemeinsamkeiten in der
theologischen Lehre und der Ritualaustibung zu beziehen exemplarisch, dass
dies nicht bei jedem religidsen Austausch zwischen Angehorigen verschiedener
Religionen in dieser Form greifen kann. Hier ware es interessant, den
interreligidsen Austausch zwischen Vertreter/innen weiterer Religionen genauer
zu untersuchen. Dadurch lief3e sich erforschen, ob und wie sich die Strategien
und Orientierungen beim Kennenlernen anderer religiéser Positionen im
Vergleich zu den hier identifizierten Ergebnissen verandern und wie der
interreligiose Austausch in anderen Kontexten aufrechterhalten wird. Dabei
wirden beispielsweise der christlich-hinduistische oder auch der muslimisch-
buddhistische Dialog ein spannendes Forschungsfeld darstellen. [66]

Da diese Untersuchung die Begegnung und den Austausch zwischen
Angehdrigen unterschiedlicher Religionen aulerhalb des schulischen
Bildungskontextes zum Gegenstand machte, sind die Ergebnisse auch nicht
ohne Weiteres auf interreligiése Begegnungen von Kindern bzw. Jugendlichen
Ubertragbar und kdnnen auch im schulischen Kontext nur bedingt herangezogen
werden. So weist beispielsweise SCHWEITZER (2005) darauf hin, dass sich
Prozesse zur religidsen Identitatsentwicklung bei Kindern und Jugendlichen
anders vollziehen als bei Erwachsenen. Gerade bei Kindern muss berucksichtigt
werden, dass die fur den interreligidsen Dialog wichtigen Kompetenzen wie
Ambiguitatstoleranz oder die Fahigkeit zum Perspektivwechsel altersbedingt noch
nicht erwartet werden kénnen. Fur den schulischen Kontext waren daher
Erhebungen zur Entstehung und zum Prozess interreligiosen Lernens oder auch
zur Entwicklung interreligidser Kompetenz sinnvoll. [67]

Neben diesen AnknlUpfungspunkten ergeben sich fur zukunftige Untersuchungen
noch weitere Forschungsdesiderate. Zum einen ist die Fortfiihrung des Diskurses
uber das Konzept interreligioser Dialogkompetenz gerade im Bereich der
Erwachsenenbildung auflRerhalb von etablierten Bildungseinrichtungen
winschenswert. Dabei stellt die Ausdifferenzierung und Operationalisierung
interreligiéser Dialogkompetenz eine wichtige Aufgabe dar, sodass der Begriff fir
die Evaluation interreligiéser Kompetenz starker nutz- und greifbar werden wiirde.
Zum anderen stellt sich aus dieser Arbeit heraus die Frage, wie sich der
interreligiose Austausch verandert, wenn sich die Beteiligten nicht mehr auf

16 Nach VOTT (2002) ist die Teilnahme am (interreligiésen) Dialog immer auch damit verbunden,
sich auf einen gemeinsamen Erkenntnisprozess einzulassen (S.74). Dies impliziert ein
gewisses Interesse sowie die Bereitschaft, etwas dazuzulernen. In ihrer empirischen Studie
identifizierten bereits KLINKHAMMER und SATILMIS (2007) die Voraussetzungen "Offenheit"
und "Interesse am Anderen" als wesentlich fir das Kennen- und Vertrauenlernen im
interreligidsen Dialog (S.50).
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spezifizierbare, relativ stabile Gemeinsamkeiten und Unterschiede beziehen
kénnen. [68]

Fir die Forschung im Bereich der interkulturellen Kommunikation ist dabei von
Interesse, dass die Verwendung des Adjektivs "interreligiés" im vorliegenden
Kontext tatsachlich sinnvoll sein kann. Denn die am interreligidsen Austausch
Teilnehmenden haben die Moglichkeit, sich an relativ stabilen, Gberdauernden
Inhalten und Strukturen zu orientieren, was wiederum bei einem dynamisch
verstandenen "interkulturellen" Dialog nur schwer moglich ist. Bezieht man sich
also auf ein bedeutungsorientiertes und dynamisches Kulturkonzept im Sinne
STRAUBES, so stellt sich die Frage, inwiefern die Rede vom interkulturellen Dialog
noch zeitgemal ist — und wie sich alternative Begriffe zur Beschreibung
vorhandener dynamischer Austauschprozesse finden und benennen liel3en. [69]

Bezogen auf die Ebene des interreligidsen Dialogs sollten nicht nur
Untersuchungen zum Dialog zwischen entsprechenden anderen Religionen
angeregt, sondern auch Uberlegungen zur Einbeziehung nicht-religioser
Menschen in den Dialog angestofRen werden. Wie KLINKHAMMER et al. (2011)
bereits feststellten, sind weite Teile der Bevdlkerung Deutschlands von den
Erfahrungen des interreligidsen Austauschs ausgeschlossen, da dieser sich eben
auf den Gegenstand der Religion bzw. auf die Angehdrigen von Religionen
bezieht (S.148). In diesem Zusammenhang wird von verschiedenen Seiten die
Offnung des interreligidsen Dialogs flir Menschen ohne religiése Zugehdrigkeit
gefordert. Nach WILLEMS (2009) sollen auch nicht-religiése Weltanschauungen
in interreligidose Dialoge einbezogen werden, da diese "funktional das leiste[n],
was fur andere Menschen Religion leistet, ndmlich Orientierung zu bieten,
Weltdeutungen zu strukturieren, Handlungsoptionen zu ordnen und so weiter"
(S.27). [70]

Angesichts eines verscharft gefihrten Diskurses zum Islam in Deutschland
erscheint die Offnung interreligiéser Dialoge umso dringlicher. Das oftmals
verzerrte und negative Bild des Islams, welches in der deutschen Offentlichkeit
dominiert, zeigt unbedingten Handlungsbedarf auf — genauso wie die
pauschalisierende Gegenuberstellung "islamischer" und "christlicher" Werte, die
mancherorts gerne herangezogen wird. Daher ist es notwendig, Rdume
bereitzustellen, in denen das "Kommunizieren zwischen [und Uber, M.S.]
Religionen und Kulturen" (VOTT 2002, S.87) praktiziert und gelernt werden kann.
Der Gegenstand weiterer Forschungen kénnte es sein, herauszufinden, inwiefern
solch eine Offnung tatséchlich umsetzbar ist und was sich dadurch éndert: Wie
ware ein solcher Dialog dann beschaffen? Braucht es daflir ebenso spezifische
Kontexte, und welche Anforderungen bringt dies fir die Beteiligten und eventuelle
Moderator/innen mit sich? Woran orientieren sich die Teilnehmenden dann im
Dialog? In meiner Arbeit lie} sich bereits ein erster Hinweis darauf finden, dass
auch Menschen ohne religiésen Standpunkt mit persénlichem Gewinn am
interreligiosen Austausch beteiligt sein kdnnen und dass die Befahigung zum
interreligiésen Austausch gerade durch die interreligiése Begegnung entstehen
kann. Um die vielfaltigen und auch bereichernden Erfahrungen daraus fir
grolRere Teile der Bevdlkerung zuganglich machen zu kénnen, braucht es also
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die weitere Offnung von Dialogen und Dialoginitiativen und damit verbundene
Forschungen, die diese Offnungsprozesse wissenschaftlich begleiten und
reflektieren. [71]
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