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Der Artikel thematisiert Scham im Kontext religioser Diversitat und interreligioser Bil-
dung. Leitend dafir ist ein Verstandnis von Scham, das sie als ein Instrument zur Her-
stellung von Machtverhaltnissen und Ungleichheiten ansieht. Denn Scham verandert
Machtgefiige in sozialen Interaktionen, indem der*die Beschamte herabgesetzt wird.
Durch Beschamung und Demiitigung konnen so hierarchische Unterschiede zwischen
»uns” und ,anderen” verstarkt werden. In interreligiosen Begegnungen ist zum einen
davon auszugehen, dass iiber Themen kommuniziert wird, die die innersten Uberzeu-
gungen von Menschen betreffen, zum anderen kann es zu einer Begegnung zwischen
gesellschaftlich privilegierten und diskriminierten Gruppen kommen, was unter-
schiedliche Schamerfahrungen und Herausforderungen im Umgang mit Scham impli-
ziert. Daran anschliefiend werden Thesen fiir einen konstruktiven Umgang mit Scham
in Bezug auf religiose Diversitat und auf interreligiose Bildung formuliert.
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1. Einleitung

Die Verwendung des Begriffs Scham erfahrt im Moment Konjunktur, und Be-
zeichnungen wie ,Bodyshaming”, ,Flightshaming” oder ,Parentshaming” werden
vermehrt aufgegriffen, um damit sowohl auf bestimmte Praktiken sozialer Demii-
tigung hinzuweisen, als auch der (Selbst-)Disziplinierung oder sozialen Distinktion
zu dienen. Im Bereich der Religion sind in Bezug auf Scham zwei Aspekte wichtig:
Zum einen ist damit zu rechnen, dass mit dem Bekenntnis zu einer Religion bzw.
mit dem Sprechen (iber religiose Uberzeugungen Scham verbunden sein kann, wie
auch die Religionspadagogin Daniela Haas konstatiert (Haas, 2013). Dafiir wird stel-
lenweise bereits der Begriff des ,Religion-Shaming” verwendet'. Zum anderen kann
Scham in einer religios und weltanschaulich pluralen Gesellschaft als eine Strategie
verstanden werden, um Ungleichheitsverhdltnisse und Hierarchisierungen sozial
herzustellen und so Machtverhaltnisse zu manifestieren, denn Scham verandert
Machtgefiige in sozialen Interaktionen, indem der*die Beschamte herabgesetzt

1 https://www.dasbiber.at/blog/religion-shaming-lasst-den-leuten-ihren-glauben
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wird. Damit werden gesellschaftliche Ungleichheiten verfestigt und Unterschiede
zwischen ,uns” und ,anderen” verstarkt (Wiesbock, 2020). Auffallend ist in diesem
Kontext, dass im religionspadagogischen Diskurs der Fokus darauf liegt, wie vor dem
Hintergrund religioser Diversitat ein wertschiatzender und anerkennender Umgang
miteinander sowohl in Interaktionen als auch in Strukturen sichergestellt werden
kann (Jaggle et al., 2013). Das Thema Scham wird hingegen kaum behandelt?.

Im Folgenden soll daher ein Verstandnis des Begriffs Scham mit der Perspek-
tive auf das Herstellen von Machtverhiltnissen im Kontext religioser Diversitat
entfaltet werden. In einem ersten Schritt wird dafiir geklart, wie Scham auf uns
Menschen wirkt und welche neurologischen Mechanismen im Schamerleben ak-
tiviert werden. Im Anschluss daran differenziere ich aus soziologischer Perspektive
unterschiedliche Formen von Scham. Vor dem Hintergrund dieses allgemeinen
Verstandnisses des Begriffs wird im Weiteren dargestellt, dass Scham als ein soziales
Mittel zur Konstruktion von Herrschaft verstanden werden kann. Mit der Perspek-
tive von Scham kann so die Konstruktion gesellschaftlicher Macht- und Ungleich-
heitsverhaltnisse sowie deren Folgen fiir die Betroffenen wahrgenommen werden.
In einem weiteren Schritt beziehe ich Scham auf religiose Vielfalt und auf interre-
ligiose Bildungsprozesse. Hier kann besonderes Schampotenzial verortet werden,
da zum einen in der interreligiosen Begegnung (iber Themen kommuniziert wird,
die die innersten Uberzeugungen von Menschen betreffen (Schweitzer, 2014), zum
anderen kann es zu einer Begegnung zwischen gesellschaftlich privilegierten und
diskriminierten Gruppen kommen, etwa wenn Christ*innen und Muslim*innen in
einen Dialog treten (Foitzik, 2019). Im letzten Teil wird thesenhaft aufgezeigt, wel-
che Konsequenzen sich aus diesen Uberlegungen fiir einen konstruktiven Umgang
mit Scham in Bezug auf religiose Diversitat und auf interreligiose Bildung ergeben.

2. Wirkung, Formen und Funktion von Scham in sozialen Gefiigen

Das Phanomen Scham zu erfassen, ist schwierig. Sie zu empfinden, ist eine einzig-
artige menschliche Eigenschaft, iiber die aber kaum gesprochen wird. Der Soziologe
Stephan Marks bezeichnet Scham deshalb als eine , Art Aschenputtel” (Marks, 2013,
S.12) unter den Gefiihlen. Im folgenden Kapitel gehe ich ndher darauf ein, welche
Mechanismen bei uns Menschen aktiv werden, wenn wir Scham empfinden. Aus so-
ziologischer Perspektive wird daran anschliefend dargestellt, wie man verschiedene
Formen von Scham unterscheiden kann, um das Phanomen zu systematisieren.

2 Eine Recherche auf Base-Net sowie im Online Katalog der Universitdt Wien bestatigen das: Eine auf Base-Net
durchgefiihrte Suche mit den Stichworten ,Scham Religionspadagogik” ergab 2020 einen Treffer (https://www.
base-search.net/Search/Results?lookfor=scham+religionspadagogik&type=all&oaboost=1&ling=1&na-
me=&newsearch=1&refid=dcbasde). Die dort genannte Publikation bezieht sich auf Sexting und Cyber-
Mobbing, ebenso blieb eine Suche im Onlinekatalog der Universitatsbibliothek Wien erfolglos. Die gelisteten
Publikationen nahmen das Thema Scham im Zusammenhang mit Sexualitdt und Leiblichkeit auf, explizit
religionspadagogische Zugénge waren keine zu finden.
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2.1 Schamerleben: eine menschliche Eigenschaft

Dass es so schwer fiir uns Menschen ist, tiber Scham zu sprechen, kann man mit
dem Soziologen Sighard Neckel darauf zuriickfiihren, dass wir, wenn wir Scham
empfinden, in unserem Sein im Innersten in Frage gestellt werden. Das Bild einer
liebenswerten und intakten Personlichkeit, welches wir von uns haben, und das
Vertrauen, in sozialen Zusammenhdngen als der*die angenommen zu werden,
der*die wir sind, wird im Schamempfinden zerstort. Neckel spricht in diesem Zu-
sammenhang von drei zutiefst menschlichen Angsten: ,[...] seine Kohdrenz als Ak-
teur, seine Akzeptanz als Mitmensch, seine Integritdt als Person verloren zu haben.
Dies sind zugleich Bedingungen, unter denen Interaktionen personlich sicher er-
scheinen. Im Augenblick der Scham fallt aller Schutz, den der einzelne um sich
herum aufbauen konnte, von ihm ab“ (Neckel, 1993, S.247). Scham entzieht uns
Menschen also die Grundlage von Anerkennung, Wertschatzung und Annahme
der eigenen Person in einem sozialen Geflige. In Beschamungssituationen erleben
wir, dass wir nicht als die gesehen werden, die wir sind oder sein wollen, sondern
dass wir dem Urteil anderer ausgeliefert sind. Somit verfallen in Interaktionen und
in sozialen Beziehungen alle Sicherheiten und das Vertrauen in andere, das eigene
Selbst wird fraglich und fragil.

Neurologisch gesehen wird im Schamerleben jener Teil des zentralen Nerven-
systems in den Hintergrund gedrangt, der fiir hdhere und komplexere Funktionen
zustandig ist. Stattdessen wird das vegetative Nervensystem dominant. Dieses ist un-
serer willkirlichen Kontrolle weitgehend entzogen und steuert die wichtigsten biolo-
gischen Funktionen wie Herz, Atmung, Verdauung und Stoffwechsel. Die Bestandtei-
le dieses Systems sind Sympathikus und Parasympathikus. Wahrend ersterer aktiviert
und leistungsfordernd ist, I6st der Parasympathikus Deaktivierung und Erholungs-
forderung aus. Die beiden Systeme wirken antagonistisch und werden je nach An-
forderungen der Situation aktiv: Unter Stress werden Funktionen verstarke, die dem
Korper ermoglichen, erhdhte Aufmerksamkeit und Handlungsbereitschaft zu haben,
Blutdruck und Blutglukosespiegel steigen. Ist die Erregungssituation zu Ende, wird
der Parasympathikus aktiv, Puls und Blutdruck verlangsamen sich, der Glukosespie-
gel im Blut fallt. Im Zustand der Scham kommt es nun zu einem fehlregulierten Zu-
stand, in dem sowohl erhohte sympathische als auch parasympathische Aktivierung
stattfindet, was auch die charakteristischen Korperreaktionen im Schamempfinden
erklart. Erroten und Schwitzen, Zusammensacken des Korpers, Abbruch der Bezie-
hungen zur Umwelt, Verlust der geistigen Fahigkeiten und Gefiihl der Verwirrung,
der Impuls, zu erstarren, sich zu verstecken und die Erfahrung, dass sich das Verhalten
jederzeit in eine kopflose Flucht oder in einen Angriff wenden kann, sind typische Re-
aktionen auf Scham. Bei der Schamerfahrung ist es dabei irrelevant, ob es sich um die
Angst vor korperlicher oder psychischer Vernichtung handelt — beide Auspragungen
werden vom Korper in gleicher Weise verarbeitet (Marks, 2013).
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Erleben Menschen Scham, sind sie also weitgehend auf unbewusste Handlun-
gen zuriickgeworfen: Einfrierende Reaktionen, Flucht-Impulse oder Kampf-Reak-
tionen sind die typischen Folgen von Schamempfinden. Bei einer einfrierenden Re-
aktion liegt der Wunsch zugrunde, sich zu verstecken. Man mochte sprichwortlich
»im Boden versinken“. Menschen erstarren und verbleiben in der Situation, sind
nicht fahig, im Moment des Schamempfindens etwas zu dndern. Die Folge sind
Enttauschung, Traurigkeit und geringe Selbstwertschatzung. Flucht-Impulse hin-
gegen flihren dazu, sich moglichst schnell der Schamsituation zu entziehen. Men-
schen verlassen ,kopflos“ den Raum, ziehen sich zuriick und sind fiir die Umwelt
nicht mehr ansprechbar. In der Kampf-Reaktion werden Menschen wiitend, ag-
gressiv oder (iberheblich. Der Impuls, die Person, die uns beschamt hat, selbst zu
beschamen oder sie in einer anderen Form zu bestrafen, ist hier stark ausgepragt
(Marks, 2013). Ahnlich wie bei Gewalt gibt es also auch bei Scham einen Teufels-
kreis zwischen Schamerfahrungen und der Weitergabe dieser in Form von Bescha-
mung und Demiitigungen anderer.

Es zeigt sich: Scham stellt uns Menschen in unserem Innersten in Frage, sie
bringt uns physiologisch und psychisch in eine kaum zu ertragende Situation, die
wir schnellstméglich mit unterschiedlichen Strategien beenden maochten. Fiir den
hier in den Blick genommenen Kontext interreligioser Bildungsprozesse, in denen es
gerade darum geht, einen achtsamen Umgang miteinander zu finden (Schweitzer,
2004), ist es daher unumganglich, mogliches beschamendes Verhalten in den Blick
zu nehmen und im Sinne der Empathie das Schamerleben anderer ernst zu nehmen.
Zusatzlich benotigt es einen differenzierten Blick darauf, welche Verhaltensweisen
von Menschen auf mogliche Beschamungserfahrungen zuriickzufiihren sind.

2.2 Formen von Scham aus soziologischer Perspektive

Um das Phdanomen Scham besser verstehen und einordnen zu kdnnen, ist es hilf-
reich, verschiedene Arten von Scham systematisch zu betrachten. Marks unter-
scheidet diesbezliglich aus soziologischer Sicht fiinf Varianten: Anpassungs-Scham,
Gruppen-Scham, Empathische Scham, Intimitats-Scham und Gewissens-Scham.
Diese verschiedenen Formen sind wie folgt zu verstehen:

(1)  Wenn Menschen den geltenden Normen und Erwartungen einer bestim-
men sozialen Gruppe nicht entsprechen, wird das daraus resultierende Scham-
empfinden als Anpassungs-Scham bezeichnet. Die zu erfiillenden Erwartungen
konnen sich dabei auf Unterschiedliches beziehen: Sie konnen mit dem duf3eren
Erscheinungsbild zu tun haben oder mit personlichen Eigenschaften und Fahigkei-
ten, die als ungentigend erfahren werden. Im ersten Fall spricht man von Korper-
Scham, im zweiten von Kompetenz-Scham. Scham wird in diesem Fall von aufSen
an uns Menschen herangetragen und aufgrund der Unfihigkeit, den (antizipier-
ten) Erwartungen anderer entsprechen zu kénnen, hervorgerufen.
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(2) Wenn sich Scham auf andere Menschen ausdehnt, wird von Gruppen-
Scham gesprochen. Damit wird zum einen bezeichnet, dass wir Menschen uns fir
andere Personen oder Personengruppen schimen kdnnen. Das trifft beispielswei-
se zu, wenn man sich fiir jemanden schamt, der*die den Normen und Erwartun-
gen einer Gesellschaft oder Subgruppe in seinem*ihrem Verhalten oder Auftreten
nicht entspricht. Zum anderen ist mit dieser Art der Scham verbunden, dass man
sich fiir die Zugehorigkeit zu bestimmten gesellschaftlichen, sozialen oder religio-
sen Gruppen schamen kann, wenn diese mit Schande behaftet oder gesellschaft-
lich stigmatisiert sind.

(3) Als Empathische Scham wird die Fahigkeit von uns Menschen bezeichnet,
dass wir mit anderen Personen mitfiihlen konnen, wenn diese beschamt oder ge-
demiitigt werden. Diese Art der Scham treibt uns an, Solidaritat, Mitgefiihl und
Freundschaft zu leben und ist daher fiir das friedliche und respektvolle Zusam-
menleben in einer Gesellschaft von Bedeutung.

(4) Wenn die Grenzen unserer Privatsphare verletzt werden, empfinden wir
Menschen Intimitdts-Scham. Diese Form von Scham schiitzt davor, allzu person-
liche Gedanken oder Gefiihle in die Offentlichkeit zu tragen oder intime Korper-
teile den Blicken anderer auszusetzen. Intimitdts-Scham entsteht dann, wenn
etwas von einem*r personlich offentlich wird, das er*sie lieber fiir sich behalten
wollte oder wenn die menschliche Wiirde verletzt wird, indem man ausgeschlos-
sen, angestarrt, verspottet oder lacherlich gemacht wird. Diese Verletzungen der
Wiirde konnen sowohl auf individueller Ebene stattfinden als auch kollektiv einer
Gruppe widerfahren, wenn diese bspw. diskriminiert wird. Eine schwerwiegende
Verletzung der Privatsphare wie durch Gewalterfahrungen oder sexuellen Miss-
brauch hat Traumatische Scham zur Folge. Sie entsteht, wenn Intimitatsgrenzen
eines Menschen entweder durch ein einzelnes traumatischen Erlebnis oder durch
wiederholte Handlungen verletzt werden, wie durch seelischen oder korperlichen
Missbrauch, Vergewaltigung oder Folter.

(5) Alsletzte Form der Scham bezeichnet Marks die Gewissens-Scham, die bei
Gewalttdter*innen auftreten kann. Diese Form der Scham ist dann zu beobachten,
wenn Menschen gegen ihr Gewissen oder ihr Ich-Ideal handeln. In diesem Sinne ist
es Aufgabe von Scham, die eigene Integritat zu schiitzen. Gewissens-Scham hiitet
die menschliche Wiirde und ist letztlich dafiir verantwortlich, dass auch Tater*in-
nen bei Gewalterfahrungen beschadigt werden kénnen (Marks, 2013).

Das systematische Wahrnehmen der unterschiedlichen Arten von Scham kann ein
Analyseinstrument der gesellschaftlichen und individuellen Voraussetzungen im
Umgang mit religioser Diversitat und in interreligiosen Bildungsprozessen darstel-
len und ermdglicht, Situationen der Beschamung in interreligiosen Bildungspro-
zessen zu erkennen, einzuordnen und angemessen darauf zu reagieren. Wenn man
zum Beispiel davon ausgehen kann, dass sich Menschen der Zugehorigkeit zu einer
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gesellschaftlich stigmatisierten Gruppe schamen kdnnten, wie das mit Gruppen-
Scham beschrieben wird, konnte das in Bezug auf die Wahrnehmung von Religio-
nen allgemein oder auf den gegenwartigen antimuslimischen Rassismus (Foitzik,
2019) eine Rolle spielen. Empathisches Schamempfinden kann zu Mitgefiihl und
Solidaritat mit Angehorigen gesellschaftlich stigmatisierter religioser Gruppen fiih-
ren. Das Verstandnis von Anpassungs-Scham wiederum ermdglicht den Fokus da-
rauf, kritisch zu fragen, welche gesellschaftlichen Erwartungen und Normen derzeit
herrschend sind und inwieweit diese eine Bedeutung fiir religiose Uberzeugungen
und Praxis haben.

2.3 Scham als Herrschaftsinstrument in einer pluralen Gesellschaft

Vor dem Hintergrund dieser allgemeinen Anndherung an das Phanomen Scham
stellt sich die Frage, welche Funktion sie in sozialen Zusammenhangen hat. Hier ist
auf die Analyse von Neckel zu verweisen, der die sozialen Entstehungsbedingungen
und Funktionen von Scham und Demiitigung schon 1993 umfassend darstellte.
Scham kann laut ihm als sozialer Vorgang verstanden werden, der in der Inter-
aktion zwischen Menschen bzw. auch strukturell in menschlichen Gesellschaften
vorkommt. Er unterscheidet zwischen moralischer und sozialer Scham: Moralische
Scham bezieht sich auf einer individuellen Ebene darauf, dass man eigene innere
Gebote verletzt hat. Soziale Scham hingegen ist von auf3en an Menschen heran-
getragen und steht in Zusammenhang mit ihrer Stellung und Wahrnehmung in
sozialen Zusammenhangen. Mit dem Begriff der sozialen Scham kommt in den
Blick, dass es gesellschaftliche und soziale Prozesse gibt, welche der Herabsetzung
bestimmter sozialer Gruppen bzw. Angehoriger dieser Gruppen dienen. Diese Pro-
zesse der Herabsetzung und Demiitigung konnen dahingehend analysiert werden,
inwieweit Scham fiir den Machterhalt und das Herstellen von Ungleichheit ein-
gesetzt wird (Neckel, 1993). Auch die Soziologin Laura Wiesbock bezieht sich auf
diese gesellschaftliche Funktion von Scham. Sie zeigt auf, dass soziale Gruppen
Grenzen ziehen und eine Unterscheidung zwischen ,wir“ und ,anderen” treffen,
wobei andere Personen oder Personengruppen meist als geringerwertig eingestuft
werden. Dabei kommt es einerseits zu einer Vereinheitlichung der Gruppenmit-
glieder untereinander und andererseits zu einer Unterscheidung von als anders
wahrgenommenen sozialen Gruppen. Die Grenzziehungen zwischen den ver-
schiedenen sozialen Gruppen werden wiederum mit der Bewertung von Merk-
malen verkniipft, die als erwiinscht oder verachtenswert angesehen werden. So
kann man sich selbst aufgrund der Zugehorigkeit zu einer Gruppe, als hoher- oder
geringerwertig ansehen und positionieren: ,Man erhoht sich selbst, steigert das
eigene Selbstwertgefiithl und muss sich nicht weiter mit den dahinterstehenden
Menschen auseinandersetzen. Ein selbstgerechter Blick auf andere fiir den eigenen
Seelenfrieden” (Wiesbock, 2020, S.9).
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Anhand des Beispiels des antimuslimischen Rassismus kann dieser Mechanis-
mus gezeigt werden: Hier erfolgt eine Zuordnung von Menschen zu einer Gruppe,
die als Muslim*innen wahrgenommen werden. Dabei ist es fiir diejenigen, die die-
se Zuordnung vornehmen, unerheblich, ob sich die Betroffenen selbst als solche
verstehen. Gleichzeitig werden bestimmte Bilder (iber ,den” Islam transportiert: Er
wird als Gegenpart zum als fortschrittlich verstandenen Westen konstruiert, gilt als
riickschrittlich, archaisch, gewaltvoll, patriarchal und frauenfeindlich. Muslim*in-
nen werden als Menschen wahrgenommen, die sich restriktiven religiosen Regeln
beugen. Diese Vorstellungen werden in Diskursen und Debatten verbreitet und
so immer mehr zu einer sozialen Wirklichkeit (Foitzik, 2019). Vor diesem Hinter-
grund und mit der Perspektive auf Scham konnen verschiedene negative Beispiele
flir den Umgang mit als muslimisch etikettierten Menschen in unserer Gesellschaft
gebracht werden. Hier sei nur auf das Kopftuchverbot fiir Schiiler*innen verwie-
sen?, das fiir Betroffene Beschamungspotenzial hat (Streit, 2019).

Aufgrund dieser soziologischen Perspektiven wird zum einen deutlich, dass
soziale Scham als Mittel der Herstellung von Uberlegenheit dient und zum ande-
ren, dass der Vorgang der Beschamung von den Beschamten selbst nicht als ein
gesellschaftlicher Mechanismus gesehen wird. So wird deutlich, dass es den Blick
auf soziale Strukturen und Interaktionen im Zusammenhang mit Scham braucht:
Indem sie in ihrer Wirkung auf das Individuum verlagert wird, wird ihre soziale,
strukturelle und gesellschaftliche Funktion als Instrument der Konstruktion von
Ungleichheit verschleiert. Dieser Mechanismus lasst sich auch auf den Bereich der
religiosen Diversitat beziehen: Mit dem Blick auf das Zusammenleben in einer plu-
ralen Gesellschaft ist auf ihren Umgang mit religioser Vielfalt und auf Hierarchisie-
rungsprozesse aufgrund der religiosen Zugehorigkeit zu achten.

3. Scham im Kontext religioser Diversitat und interreligioser Bildung

Es stellt sich also die Frage, welche Bedeutung Scham im Kontext religioser Diversitat
und interreligioser Bildung haben kann. Um das zu beantworten, gehe ich im Folgen-
den zuerst darauf ein, welches Verstandnis von religioser Diversitat fiir mich leitend
ist und thematisiere danach die Konsequenzen, die sich aus einem verschrankten
Blick von Scham und Diversitat fir interreligiose Bildungsprozesse ergeben.

3.1 Religiose Diversitat auf unterschiedlichen Ebenen

Ich beziehe mich auf ein Verstandnis von Diversitat, wie es auch die Erziehungswis-
senschaftlerin Annedore Prengel vertritt: Ein konstruktiver Umgang mit Diversitat
ergibt sich ihr zufolge aus der Wertschatzung verschiedener Lebensweisen, Wis-
sens- und Denkformen, wobei jedem Lebensentwurf das gleiche Recht auf seine

3 https://kurier.at/chronik/oesterreich/muslimische-volksschuelerin-ohne-kopftuch-bin-ich-anders/400714668
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Eigenart zusteht. Diversitdt bezieht sich dabei auf mehrere Ebenen und nimmt da-
mit Unterschiede sowohl zwischen dominanten und diskriminierten gesellschaft-
lichen Gruppen, aber auch innerhalb dieser Gruppen selbst wahr. Ebenso kommen
Differenzen zwischen Einzelpersonen sowie die Heterogenitat von verschiedenen
Personlichkeitsanteilen in den Blick (Prengel, 2006).

Das bedeutet fiir das Verstandnis von Diversitat im Kontext von Religion, dass
sich Vielfalt nicht nur auf unterschiedliche Religionsgemeinschaften bezieht, son-
dern dass Verschiedenheit von Religionen und religidsen Uberzeugungen auch auf
anderen Ebenen auszumachen ist. Neben der Makroebene, der Ebene der unter-
schiedlichen verfassten Religionsgemeinschaften, gibt es auf der Mesoebene eine
Diversitat unterschiedlicher organisatorischer Zusammenschliisse und auf der in-
dividuellen Ebene eine Vielzahl an verschiedenen religiosen Uberzeugungen und
Orientierungen auch innerhalb einer bestimmten religiosen Gemeinschaft (Hel-
bling, 2010). In Hinblick auf diese unterschiedlichen Dimensionen von religioser Di-
versitat konnen nun verschiedene Schampotenziale gefunden werden. Es ist davon
auszugehen, dass sich in interreligiosen Zusammenhangen Menschen begegnen,
die unterschiedlichen religiosen Gruppen zugeordnet werden. Diese Zuordnung
wiederum kann mit Vorurteilen und Diskriminierungserfahrungen einhergehen,
die auch auf einer Makroebene in Form von struktureller Diskriminierung (Foitzik,
2019) verortet werden konnen. Konkret fiir unsere Gesellschaft heifit das: Men-
schen, die sich zum Islam bekennen oder dieser Religion zugeordnet werden, sind
mit antimuslimischem Rassismus konfrontiert, Juden und Judinnen erfahren ver-
mehrt Antisemitismus (Foitzik, 2019). Mit Blick auf Scham ist daher in interreligio-
sen Begegnungen von vorneherein zu reflektieren, dass Menschen aufgrund ihrer
Zuordnung zu einer bestimmten Religion mit unterschiedlichen Schamerfahrun-
gen aufeinandertreffen und dass sie sowohl privilegierte als auch diskriminierte
Hintergriinde mitbringen. Hier bendtigt es ein Wissen (iber Diskriminierungspro-
zesse, dariiber, wie soziale Zuschreibungen wirken und gleichzeitig ein sensibles
Hinhoren und Wahrnehmen der Bediirfnisse der am interreligiosen Dialog betei-
ligten Menschen. Dabei ist auch die Perspektive der Intersektionalitat (Winkler &
Degele, 2010) einzunehmen, da angenommen werden kann, dass Menschen mit
verschrankten Diversititsmerkmalen vermehrt Schamerfahrungen ausgesetzt
sind. Gleichzeitig diirfen angenommene Unterschiede zwischen verschiedenen
Menschengruppen nicht naturalisiert verstanden werden, sondern als gesellschaft-
liches Konstrukt (Prengel, 2006). Es ist wichtig, sensibel mit moglichen Kategorien
wie ,judisch’, ,christlich, ,muslimisch” oder ,ohne Bekenntnis" umzugehen, da die-
se eher Zuschreibungscharakter haben, als dass sie Ansatzpunkte fiir interreligioses
Lernen sind (Baumann, 2005). Dieser konstruktivistische Zugang erméglicht einen
kritischen Blick darauf, dass Hierarchien durch kollektive Zuschreibungen und Ste-
reotypisierungen, die mit Scham einhergehen, hergestellt und gefestigt werden.
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Das Verstandnis von sozialer Scham nach Neckel gibt in Bezug auf religiose
Diversitat wichtige Impulse, da es danach fragen lasst, inwieweit soziale Scham
dazu genutzt wird, um Herrschaftsverhiltnisse zu stabilisieren. Bezieht man so-
ziale Scham auf die unterschiedlichen Ebenen religioser Diversitat, muss danach
gefragt werden, welche Beschimungserfahrungen sich auf der Makroebene in
Bezug auf die Zugehorigkeit zu einer bestimmten Religion ergeben und wie diese
Herrschaftsverhiltnisse stabilisieren. Das ist besonders in Hinsicht auf antimusli-
mischen Rassismus und steigenden Antisemitismus von Bedeutung, aber auch mit
der Frage nach der gesellschaftlichen Wahrnehmung von Religion allgemein ver-
bunden. Weiters gilt es, den Blick auch darauf zu weiten, welche Schampotenziale
sich flir Menschen innerhalb einer als homogen wahrgenommenen religiosen Ge-
meinschaft ergeben. Hier gilt es bspw. auf mogliche Beschamung und damit ver-
bundene Hierarchisierung innerhalb der religiosen Gemeinschaft aufgrund von
Geschlecht, sexueller Orientierung oder Zugehorigkeit zu einer Organisation zu
achten. Schliefilich ist die Frage zu stellen, wie Scham individuell erlebt und ver-
arbeitet wird, wie Menschen mit Schamerfahrungen aufgrund ihrer religiosen Zu-
gehorigkeit und ihrer religidsen bzw. weltanschaulichen Uberzeugungen umgehen.
Mit einem Verstandnis von religioser Diversitat, das sich auf unterschiedliche Di-
mensionen bezieht, und von Scham als sozialer Scham, weitet sich somit der Blick
von der Beschamung aufgrund der Zugehorigkeit zu einer bestimmten religiosen
Gruppe auch auf die Diversitat und die damit verbundenen Machtverhaltnisse in-
nerhalb einer als religios homogen wahrgenommenen Gruppe.

3.2 Konsequenzen fiir interreligiose Bildungsprozesse und interreligiose
Begegnung

Im Folgenden gehe ich in dem Wissen, dass es eine Vielzahl an Zugiangen zu inter-
religioser Bildung und interreligioser Begegnung gibt (Schreiner, 2005; Bohme, 2019),
die hier aber nicht alle skizziert werden kdnnen, auf wichtige allgemeine Grundsatze
interreligioser Bildung ein. Anhand dieser soll dargestellt werden, welche Bedeutung
die Perspektive auf Scham fiir interreligiose Bildung und Begegnung haben kann.
Laut der Religionspadagogin Dietlind Fischer ist das Ziel interreligioser Bildung,
einen Beitrag zu Frieden, Toleranz und Verstandigung zu leisten und durch person-
liche Begegnungen Wissen iber verschiedene Religionen bei den Beteiligten zu for-
dern. Fiir die Gestaltung interreligioser Bildungsprozesse bedeutet dies, dass sich
das Lernen an tatsachlich gelebten Formen von Religion orientieren sollte, und dass
interreligiose Bildung in Form von Begegnung, Dialog, vergleichendem und dar-
stellendem Gesprich erfolgt (Fischer, 2007). Um in Kontakt mit anderen treten zu
konnen, ist es nun, wie in Kapitel 1. 1 dargestellt, eine Voraussetzung, dass Menschen
sich in der Begegnung mit anderen als kohdrent, integer und akzeptiert erleben kon-
nen (Neckel, 1993). Fiir einen konstruktiven Umgang mit religioser Vielfalt in inter-
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religiosen Bildungsprozessen miissen also Orte der Begegnungen und des Dialogs
ermoglicht werden, in denen die Beteiligten diese Grundsatze realisieren konnen.
Dabei soll laut dem Religionspadagogen Wilhelm Schwendemann eine Form der
Begegnung hergestellt werden, die die Andersheit des*der anderen zulasst ,und die
Selbstidentitit des herrschen wollenden Subjekts verlasst” (Schwendemann, 2009,
S.173). Das wiederum kann nur aus einer wertschitzenden Haltung den anderen
gegenliber entstehen. ,Das ist eine horende, wahrnehmende, wartende, respektie-
rende Haltung” (ebd.). Dafiir ist es unumganglich, den*die andere*n in seiner*ihrer
Selbstbestimmung und Freiheit zu bejahen (ebd.). Die grundlegende Haltung in
interreligiosen Bildungsprozessen sollte also eine der Achtung sein, die anerkennt,
was anderen wertvoll und bedeutsam ist, und die nicht den eigenen Zugang oder
die eigenen Anschauungen durch Beschamung der anderen erhoht.

Um das realisieren zu kdnnen, muss besonderes Augenmerk auf mogliche
Schampotenziale in interreligiosen Bildungsprozessen gelegt werden. Diese entste-
hen laut Haas beispielsweise dann, wenn (iber Themen gesprochen bzw. reflektiert
wird, welche die innersten Uberzeugungen von Menschen betreffen. In interre-
ligiosen Begegnungen werden auch Werthaltungen thematisiert, und es soll mit
anderen in einen Austausch dariiber getreten werden, was man fiir sich selbst als
grundlegend wichtig erkannt hat, bei gleichzeitigem Horen und Anerkennen des
anderen. Wird man in interreligiosen Begegnungen gedrangt, die eigene personli-
che Uberzeugung 6ffentlich zu machen, ist damit Schampotenzial verbunden. Die
Intimitatsgrenzen der Beteiligten miissen gerade hier wahrgenommen und geach-
tet werden, um sie nicht der Erfahrung von Intimitatsscham auszusetzen. Neben
den eigenen Uberzeugungen geht es in interreligioser Bildung auch um Dinge, die
den Menschen heilig und wertvoll sind, wie zum Beispiel religiose Schriften oder
Symbole. Mit diesen Zeugnissen anderer ist sehr sorgfaltig umzugehen. Um nicht
unbewusst oder aufgrund von fehlendem Wissen, Menschen zu beschamen, ist es
daher wichtig, sich der Schampotenziale in unterschiedlichen religiosen Traditio-
nen bewusst zu werden. Haas empfiehlt hier, dass sich die Vertreter*innen verschie-
dener Religionen zu Beginn ihrer Begegnung dariiber austauschen, welche Dinge
in den jeweiligen Traditionen mit besonderem Respekt zu behandeln sind und ob
es ein gangiges Verhalten von Nicht-Mitgliedern der Religion gibt, das als scham-
los empfunden wird. Auch streicht sie in diesem Zusammenhang hervor, dass es
wichtig ist, zu analysieren, warum in unterschiedlichen Kulturkreisen bestimmte
Verhaltensweisen als schambesetzt gelten und in anderen nicht (Haas, 2013).

Wenn nun von interreligioser Bildung gesprochen wird, ist damit darauf ver-
wiesen, dass sich interreligiose Bildungsprozesse auch auf die Personlichkeitsent-
wicklung einzelner beziehen. Das heifst, dass ,es bei Orientierungsaufgaben in in-
terreligioser Hinsicht immer auch um das eigene Selbst und dessen Bildung geht”
(Schweitzer, 2014, S.33). Damit ist laut dem Religionspadagogen Bert Roebben auch
die Anforderung an Menschen verbunden, sich mit sich selbst auseinanderzusetzen.
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Fragen beziiglich der eigenen religiosen oder weltanschaulichen Verortung sind vor
dem Hintergrund der Begegnung mit als anders wahrgenommenen Uberzeugun-
gen zu reflektieren und auch zu hinterfragen. Menschen werden somit ermuntert,
sich selbst und die eigene Zukunft in einem kreativen Bildungsprozess vor der Be-
gegnung mit den anderen neu ernst zu nehmen. Denn nur wenn man in der Lage ist,
sich selbst zu wiirdigen, kann man auch andere Zuginge und Uberzeugungen als die
eigenen wertschitzen (Roebben, 2011). Nimmt man diesen Aspekt der Personlich-
keitsbildung mit Perspektive auf Scham auf, so gilt es, das Thema Scham und seine
Bedeutung fiir die eigene religiose Biografie und fiir die Begegnung mit anderen zu
reflektieren. Wesentlich ist in diesem Zusammenhang das Wahrnehmen und Be-
arbeiten der eigenen Schamgeschichte (Marks, 2013). Im Bereich der Religion stellt
sich die Anforderung, das Schamerleben in Bezug auf die eigene Religiositat und ihre
Zugehorigkeit zu einer bestimmten religiosen Gemeinschaft zu reflektieren. Welche
eigenen Schamerfahrungen bringe ich in meiner Biografie in Bezug auf meine religiése
Entwicklung und Uberzeugung mit? Wie haben mich diese geprdgt? Was ist fiir mich
und meine religiése Uberzeugung unantastbar? Wie gehe ich mit der Erfahrung von
Scham um? Welche Situationen gibt es, in denen ich potenziell beschdmend handeln
kannz Was kann ich in Bezug auf Scham und Beschdmung von anderen religiosen und
weltanschaulichen Uberzeugungen lernen? — Dies sind mogliche Reflexionsfragen, die
sich Menschen stellen sollten, wenn sie Scham in interreligiosen Bildungsprozessen
wahrnehmen und in ihrer Wirkung erkennen mochten.

Zusammenfassend spielt Scham in interreligiosen Bildungsprozessen und in
interreligioser Begegnung also eine wichtige Rolle. Mit ihr kann ausgehend von der
Reflexion eigener Schamerfahrungen insofern konstruktiv umgegangen werden, als
man sich der verschiedenen Schampotenziale in dieser besonderen Art der Begeg-
nung bewusst wird und indem eine Haltung verwirklicht wird, die echtes Interesse
am anderen zeigt, aufgrund derer man zuhort und versucht, nachzuvollziehen, was
anderen wichtig und wertvoll ist. Gleichzeitig braucht es einen kritischen Blick da-
rauf, inwieweit mittels Scham Hierarchien hergestellt werden und ob es besondere
Strategien gibt, um Menschen, die einer bestimmten Religion zugeordnet werden,
zu beschdmen, wie am Beispiel des antimuslimischen Rassismus deutlich wurde.

4. Zusammenfassung und Ausblick

Zu Beginn dieses Textes wurde festgestellt, dass Scham ein Thema ist, das uns alle
betrifft, Gber das aber kaum gesprochen wird. Sie wirkt auf uns existenzbedrohlich,
da wir im Schamerleben in unserem Innersten in Frage gestellt werden (Marks, 2013).
Wenn wir in sozialen Situationen Scham erleben, wird uns jene Grundlage von An-
erkennung und Akzeptanz entzogen, die wir bendtigen, um uns als angenommen
erfahren zu konnen (Neckel, 1993). Gerade aufgrund dieser bedrohlichen Erfahrung
ist es wichtig, sich dem Thema zu stellen und danach zu fragen, welchen Nutzen es
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bringt, die Perspektive Scham auf religiose Diversitat und interreligiose Bildung zu be-
ziehen. Dafiir wurden eingangs im Anschluss an Marks aus soziologischer Perspektive
verschiedene Arten von Scham unterschieden, die im Kontext religioser Diversitat
und interreligioser Bildungsprozesse eine Rolle spielen kdnnten: Anpassungs-Scham,
Gruppen-Scham, Empathische Scham, Intimitits-Scham und Gewissens-Scham
(Marks, 2013). Diese Unterscheidung von Scham kann unterstiitzend sein, wenn es
darum geht, spezifische Situationen der Beschamung in interreligiosen Bildungspro-
zessen oder im Umgang mit religioser Diversitat zu erkennen und zu analysieren.

Einen weiteren Aspekt in Bezug auf Scham bildet die Annahme, dass Scham
ein Instrument darstellt, welches gesellschaftliche Machtverhaltnisse herstellt und
stabilisiert. Diesbeziiglich wurde das Konzept der sozialen Scham von Neckel vor-
gestellt. Es beschreibt jene soziale Strategie, mittels derer die strukturelle Veranke-
rung von Scham verschleiert wird. Menschen schreiben sich selbst individuelles
Verfehlen zu und empfinden aufgrund dessen Scham. Es sind aber Strukturen, die
hier wirksam werden, wie es auch die diskriminierungskritische Forschung aufzeigt
(Foitzik, 2019). Gerade im Bereich religioser Diversitit ist diesbeziiglich ein kriti-
scher Blick vonnoten, der mogliche strukturelle Mechanismen von Scham in Bezug
auf Herrschaftssicherung offenlegt.

Im zweiten Teil wurde die Perspektive von Scham im Zusammenhang mit reli-
gioser Diversitat und interreligioser Bildung aufgenommen. Ausgehend von einem
mehrperspektivischen Verstandnis von Diversitiat im Anschluss an Prengel (Pren-
gel, 2006) wurde erldutert, dass sich religiose Diversitat auch auf Unterschiedliches
beziehen kann: auf der Makroebene auf eine bestimmte Religion, auf der Mesoebe-
ne auf organisatorische Zusammenschliisse und auf der Mikroebene auf individu-
elle religiose und weltanschauliche Uberzeugungen. Auf diesen Ebenen sind jeweils
unterschiedliche Schampotenziale zu finden, sei es dadurch, dass Menschen, die
unterschiedlichen religiosen Gruppen zugeordnet werden, entweder strukturell
diskriminiert oder privilegiert sind, oder dadurch, dass man in Organisationen auf-
grund von Diversitatsmerkmalen wie Geschlecht oder sexueller Orientierung be-
schamt wird oder in der Frage, wie Scham auf einzelne Menschen wirkt.

Im letzten Teil dieses Einfiihrungsartikels wurde umrissen, welche Bedeutung
Scham fiir interreligiose Bildungsprozesse haben kann. Dabei wurde der Fokus
auf ein Verstandnis von interreligioser Bildung als Begegnung gelegt und bezug-
nehmend auf Haas wurden verschiedene Schampotenziale in der interreligiosen
Begegnung dargestellt. So ist besonders in der interreligiosen Begegnung auf per-
sonliche Grenzen einzelner zu achten und mit den Zeugnissen anderer sehr um-
sichtig umzugehen (Haas, 2013). Ein weiterer Aspekt wurde mit dem Begriff der
interreligiosen Bildung aufgegriffen, der darauf verweist, dass interreligioses Lernen
auch einen Anteil an Personlichkeitsbildung hat. Die eigene Scham-Biografie zu be-
arbeiten und sich selbst kritisch die Frage zu stellen, ob und in welchen Situationen
man beschamend handeln konnte, sind hier wichtige Perspektiven.
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Dieser Artikel ist ein Einfiihrungstext in die Thematik, eine erste Anndherung
an das Feld Scham und ihre Bedeutung fir religiose Diversitat und interreligiose
Bildungsprozesse. Dementsprechend konnten hier nicht alle Facetten und Sichtwei-
sen, die flr das Thema wichtig waren, aufgegriffen werden, aber bei aller Vorlaufig-
keit und Unvollstandigkeit des hier Behandelten kann dennoch festgestellt werden,
dass Scham, insbesondere soziale Scham und ihre verschiedenen Formen, fiir das
Herstellen von Unterschiedlichkeit und Differenz und damit verbundenen Hierar-
chien auch fiir den Umgang mit religioser Diversitat und interreligioser Bildung eine
wichtige Rolle spielt. Wenn in interreligiosen Bildungsprozessen ein authentischer
Dialog verwirklicht werden soll, der von konkreten Erfahrungen der Einzelnen aus-
geht und dessen Ziel gegenseitige Verstandigung und Wertschatzung ist, sind in Be-
zug auf Scham spezielle Fallen und Potenziale zu konstatieren, die reflektiert und
wahrgenommen werden missen. Fiir den Umgang mit religioser Diversitat und fiir
interreligioses Lernen ergibt sich hier ein weites und offenes Forschungsfeld, denn
es gilt, empirisch begriindet darzulegen, welche spezifischen Schamerfahrungen
die Beteiligten in interreligiosen Bildungsprozessen und Begegnungen machen und
welche besonderen Mechanismen wirksam werden, wenn Scham als ein Mittel der
Herstellung von Hierarchien im Kontext religioser Diversitat dient.
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