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Das Programm transformatorischer Bildung von Marotzki und Koller ist anschluss-
fihig an religidse Bildungsprozesse sowie religionspidagogische und theologische
Diskurse zu religiéser Bildung, muss jedoch hierfiir modifiziert und erweitert wer-
den.

« Religionspiddagogische Konzeptionen transformatorischer Bildung erfordern zum
einen die Erginzung des Welt-, Selbst- und Fremdverhiltnisses um den Aspekt des
Gottesverhiltnisses, zum anderen sind transformatorische Bildungsprozesse im
Kontext religioser Bildung stirker normativ zu bestimmen als bei Marotzki und
Koller. In den religionspddagogischen und theologischen Theorien zu transforma-
torischer Bildung finden sich Kriterien fiir transformatorische Bildungsprozesse
wie: Zuwachs an Freiheit, Emanzipation, Er6ffnung neuer Denk- und Seinsmdg-
lichkeiten, Zuwachs des Verstindnisses religioser Sprach- und Ausdrucksformen,
kritische Reflexionsfihigkeit der eigenen wie auch anderer Perspektiven sowie die
Entwicklung einer universalen Solidaritit. Der Prozesscharakter transformato-
rischer Bildungsprozesse bedeutet nicht, dass alle Kriterien zugleich erfillt sein
miissen, um von einem transformatorischen Bildungsprozess sprechen zu kénnen.

« Transformatorische Bildungsprozesse konnen auf mehreren Feldern innerhalb ei-
ner Biographie erfolgen. Eine vollzogene Transformation bedeutet nicht automa-
tisch das Ende weiterer Transformationsprozesse und auch nicht das Erreichen von
Aspekten wie etwa Freiheit und Emanzipation in allen Bereichen des Seins.

« DasZielder Entwicklung einer universalen Solidaritit setzt Transformationsprozes-
se des Selbst-, Welt- und Fremdverhiltnisses voraus, wobei dem Gottesverhiltnis ei-
ne bedeutende Rolle zukommen kann, eine Dezentralisierung und Transzendierung
des Ichs und dadurch eine Offnung fiir den Anderen, aber auch eine Gelassenheit
gegeniiber sich selbst und gesellschaftlicher Vereinnahmungen zu verwirklichen.

« Dieser Aspekt ist ein zentrales Motiv der christlichen wie auch éstlichen Mystik. Die-
ser Faden der christlichen Tradition wird in gegenwirtigen religiésen Bildungspro-
zessen kaum aufgenommen. Die Bedeutung der Tradition der (christlichen) Mystik
fiir Selbsttranszendierungsprozesse und ihre Bedeutung fiir religiése Bildungspro-
zesse milsste daher deutlicher in den Blick genommen werden.
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Die Bedeutung von Religion im Hinblick auf transformatorische Bildungsprozesse
beschrinkt sich nicht nur auf den Gegenstand der Religion. Religion kann zu Trans-
formationen des Selbst-, Welt- und Fremdverhiltnisses fithren und dabei Emanzi-
pationsprozesse auf einer allgemeinen Ebene bewirken, wie etwa die Emanzipation
von Fremdwahrnehmungen oder die Verinderung der Sichtweisen auf sich selbst.
Die Bedeutung von Religion und Weltanschauung fiir transformatorische Bildungs-
prozesse wird im allgemein-pidagogischen Diskurs zur transformatorischen Bil-
dung jedoch ausgeblendet.

Die Fiille religiéser Ausdrucksformen, wie etwa religiéser Sprachformen, Rituale
oder auch der theologischen Reflexion kann zu einer Erweiterung der Fiille von
Seinsmoglichkeiten fithren und dadurch ebenfalls transformatorische Bildung
ermoglichen.

Religisse Bildung darf sich nicht nur auf Sachwissen iiber Religion beschrinken,
sondern muss sich mit den grofien Fragen des Seins befassen und die Vielfalt reli-
gioser Denk- und Ausdrucksformen abbilden, die dem Einzelnen in biographischen
Krisen Orientierungsmoglichkeiten anbieten kénnen.

Es besteht unter Religionslehrerlnnen teilweise eine Diskrepanz zwischen dem
Wunsch nach Partizipation und der Partizipationsfihigkeit an Religion, was Aus-
wirkung auf die Vermittlung von Religion in der Schule nach sich ziehen kann. Die
Ausbildung von ReligionslehrerInnen darf sich daher nicht nur auf die Vermittlung
theologischer Kenntnisse und didaktischer Fihigkeiten beschrinken, sondern muss
auch Moglichkeiten religiéser Partizipation aufzeigen.

Religion kann auch selbst Gegenstand von Emanzipationsprozessen sein.

Das antizipierte Spannungsfeld zwischen polnischem und deutschem Katholizis-
mus konnte zwar des Ofteren in den durchgefiihrten Interviews bestitigt werden,
hatte aber selten transformatorische Bildungsprozesse zur Folge.

Faktoren wie etwa familiidre Konflikte, die soziale Herkunft, migrationsbeding-
te Probleme, der Aspekt von Fremd- und Selbstwahrnehmung konnten dagegen
deutlicher als Ausléser von Transformationsprozessen identifiziert werden.
Transformatorische Bildungsprozesse erfolgen selten. Sielassen sich dort finden, wo
es eine Bereitschaft gibt, sich mit fremden Sichtweisen zu befassen und sich auf an-
dere Perspektiven einzulassen, ohne diese in die eigene Ordnung zu assimilieren.
Es gibt einen Zusammenhang zwischen der Beschiftigung mit >hochkulturellen<
Gegenstinden und transformatorischen Bildungsprozessen.

Die Verkniipfung von >hochkulturellen Gegenstinden< mit biographischen Erfah-
rungen und Krisen bietet Erweiterungsmoglichkeiten des eigenen Horizonts und
kann dabei helfen, das bisherige Selbst-, Welt-, Fremd- und Gottesverhiltnis zu
transformieren; zugleich bieten >hochkulturelle< Gegenstinde Briicken fiir ein An-
kommenkénnen des Fremden; Insbesondere >Geschichten von der anderen Seite<
(Roebben), wie etwa Weisheitserzihlungen, Legenden, Mythen, Mirchen, aber auch
literarische, philosophische oder auch theologische Texte kénnen eine Relevanz fiir
das Ankommenkdnnen des Fremden in (religiésen) Bildungsprozessen entfalten und
so bedeutsam fiir transformatorische Bildungsprozesse werden. Die Bedeutung von
>hochkulturellen< Gegenstinden fiir transformatorische Bildungsprozesse miisste
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in der Religionspidagogik wie auch der Allgemeinen Erziehungswissenschaft eine
grofiere Aufmerksambkeit erhalten.

Das Hervorbringen metaphorischer Sprache als Mittel, das Ankommenkénnen des
Fremden zu ermdglichen, konnte in den Interviews kaum beobachtet werden. Die
Beschiftigung mit >hochkulturellen< Werken, die nicht selten metaphorische Aus-
drucksweisen verwenden, kann jedoch als ein Rickgriff auf sprachliche Ausdrucks-
formen verstanden werden, die dabei hilft, das Fremde der eigenen Ordnung zu-
ginglich zu machen, ohne es zu vereinnahmen.

Insgesamt scheint aber eher ein Umgang mit dem Fremden vorzuherrschen, in wel-
chem dieses entweder in die eigene Ordnung assimiliert oder ignoriert wird. Mog-
licherweise ist dies das Resultat des jahrelangen, zu eindimensional gedachten di-
daktischen Credos des Lebensweltbezugs, was Griimme als >Verschmelzungsher-
meneutik< bezeichnet. In den Schulen wie auch an den Universititen miisste stirker
eine Art Alterititskompetenz ausgebildet werden, die dabei hilft, mit Bildungsge-
genstinden so umzugehen, dass die eigene Ordnung herausgefordert und aus einer
anderen Perspektive betrachtet wird.

Das reflektierte Beibehalten eines bestimmten Standpunktes steht nicht im Wider-
spruch zu einem transformatorischen Bildungsverstindnis.

Das Fehlen existenzieller Relevanz von Religion in den Biographien von Religions-
lehrerInnen kann eine Ursache der zunehmenden Versachkundlichung des Religi-
onsunterrichts darstellen. Dort, wo Religion existenziell relevant geworden ist, kann
man eine Priferenz fiir einen Religionsunterricht finden, der existenziell relevant
sein mochte.

Die Reflexionsphilosophie Paul Ricoeurs und dessen hermeneutischer Ansatz bie-
ten eine geeignete theoretische Grundlage fiir empirische Untersuchungen von reli-
giosen Bildungsprozessen, da diese in Bezug zu den Traditionslinien geisteswissen-
schaftlicher und biblischer Hermeneutik stehen. Ricoeurs Erweiterungen des car-
tesischen Rationalismus um alles, was zum Dasein gehort, ermoglicht es zudem, ei-
ne grofiere Vielfalt menschlicher, auch religiéser, Erfahrungs- und Ausdrucksformen
zu berticksichtigen und eine Auseinandersetzung mit diesen zu ermoglichen, die sie
nicht auf das cartesische Cogito reduziert.

Ricoeurs Wissenschaftsverstindnis und seine Hermeneutik beriicksichtigen expli-
zit polyvalente Ausdrucksformen, wie etwa symbolische Ausdrucksformen in Poesie,
Mythos, Kunst, Gleichnis usw. fiir den Erkenntnisprozess.

Ricoeurs Hermeneutik ermdglicht so eine Interpretation von menschlichen Aus-
drucksformen, wie etwa Texten, die sich nicht auf die Rekonstruktion der Urintenti-
on des Verfassers konzentriert, nicht die Bedeutung hinter dem Text sucht, sondern
einer schopferischen Begegnung des Lesers mit dem Text Erkenntnisrelevanz
zuspricht. Solch ein Verstindnis von Wissenschaft fihrt nicht zu eindeutigen Er-
gebnissen, kann Ricoeur zufolge aber einen Zuwachs an Erkenntnis und Wissen
schaffen, welcher einem klassischen Wissenschaftsverstindnis verschlossen bliebe.
Die Methode der Reflexiven Hermeneutik von Theodor Schulze korrespondiert mit
der Reflexionsphilosophie Ricoeurs und stellt eine sinnvolle Erginzung der sozial-
wissenschaftlich orientierten empirischen Forschungsmethoden dar.
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Schulzes Methode erméglichtes, ein Zusammenhangsverhiltnis zwischen bildungs-
theoretischer Grundlage und empirischer Erforschung religioser Bildungsprozesse
in biographischen Erzihlungen herzustellen.

Schulzes Methodik erweist sich als anschlussfihig an religionspiddagogisch-empiri-
sche Bildungsforschung, da sie die Besonderheit und Einzigartigkeit des Subjekts,
die in einer theologischen Anthropologie begriindet ist, wiirdigt und diese nicht auf
eine Zahl oder einen Typus reduziert, andererseits in diesem Besonderen Allgemein-
bedeutendes entdecken kann.

Schulzes Methode der Toposanalyse erlaubt es, biographische Topoi mit korrespon-
dierenden Topoi, etwa aus Theologie, Religionspidagogik, Religionswissenschaft,
Philosophie, Literatur oder Kunst ins Gesprich zu bringen, wodurch die Traditions-
linien der Geisteswissenschaften in die empirische Forschung eingebracht werden
konnen. Dies kann der Gefahr einer Enttheologisierung innerhalb der empirischen
Religionspadagogik entgegenwirken und den Hiatus zwischen Hermeneutik und
Empirie verkleinern.

Neben den Chancen und Potenzialen der Methode der Reflexiven Hermeneutik sind
aber auch deren Grenzen zu benennen: Sie kann keine zahlenmif3ig eindeutigen Er-
gebnisse generieren. Fiir empirischen Klirungen von Fragen, bei denen dies erfor-
derlich ist, ist diese Methodik ungeeignet, weshalb sie nicht als eine Alternative zu
den sozialwissenschaftlich-orientieren empirischen Methoden zu sehen ist, sondern
als eine Erweiterung des empirischen Forschungsinstrumentariums.

Die Ergebnisse der Reflexiven Hermeneutik hingen stark von dem Erfahrungsho-
rizont und der Intuition des Forschers ab. Interdisziplinire Interpretationsgemein-
schaften konnten dem entgegenwirken und moglicherweise weitere Topoi sichtbar
machen.

Die Reflexive Hermeneutik kann eine heuristische Funktion erfiillen und so markan-
te Stellen in Biographien entdecken, die fir die Religionspadagogik neue Fihrten
und Hinweise beinhalten kénnen, welche mittels Zahlen und Typologien nicht sicht-
bar gemacht werden konnten oder auf dem Radar der gegenwirtigen Religionspid-
agogik gar nicht zu finden wiren.
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