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Pluralismus des Glaubens in der Diskussion
von Michad Terwey

Zusammenfassung

Der Beitrag kniipft an eine diesjghrige religionssozologische Konferenz des Zentralarchivs
an. Die Beitrége der Referenten werden kurz vorgestellt, wobei Gegensétze und Gemein-
samkeiten zur Sprache kommen. Aktuelle deutsche Kirchenstatistiken, die eine ernste Trans-
formationsphase belegen, werden mit Umfrageanalysen und internationalen Daten
erganzt. Auf dem Hintergrund des offenbaren Interesses fur einschlégige Konferenzbeitra-
ge wird im z2weiten Abschnitt dieses Artikels der Glauben an paranormale Phanomene
schwerpunktméf3ig dargestellt und in Beziehung gesetzt zu traditionell akzeptierten Glau-
bensformen. Im Sinne eines metaphysischen Pluralismus bilden Para-Glauben und traditio-
nell religioser Glauben teilweise keinen Gegensatz. Das heutige Ausmal? des konsequenten
Sakularismus wird bel der getrennten Untersuchung von Einzelindikatoren unterschétzt.
Die ergénzende Frage nach der Wertschatzung unterschiedlichster Glaubensgemein-
schaften ergibt trotz alledem eine vorwiegende Préaferenz fur die bei uns bestehenden Volks-
kirchen.

Abstract

The article starts with a brief summary of a conference recently held at the Central Archi-
ve: "Changing World- Views. Religious Pluralism or the End of Religion? ". Various presen-
tations given by the participants are introduced and special emphasis is laid on some of the
contributions to a "New Paradigm for the Sociological Sudy of Religion”. In contrast, sta-
tistics about the present decline of church and religion are given. The second part of this
paper is dealing in more detail with assumptions about paranormal phenomena and some
of their relations to traditional religious faith. More people in modern societies have kept
at least some of such assumptions or beliefs than might be expected by analysis of single
indicators. Finally, there is only small indication that large parts of the German people
have developed strong preferences for other groups of explicit believers than the Roman
Catholics and the German Protestants. Even though discontentment about survey research
has been disclosed in German humanities, many conjectures about religion and social
changes may benefit when they are challenged by empirical material.
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1) Weltanschauungen im Wandel: Materialien zu einer Konferenz des Zentralarchivs

Im Rahmen einer Reihe von religionssoziologischen Aktivitéten veranstaltete das Zentralar-
chiv fur Empirische Soziaforschung vom 17.-18. Juni 1994 in K6ln eine Konferenz unter
dem Titel: "WELTANSCHAUUNGEN IM WANDEL. RELIGIOSER PLURALISMUS ODER
ENDE DER RELIGION?" Die Anfragen und engagierten Diskussionen, die noch tber den
Kreis der Personen hinausgingen, denen eine Teilnahme vom Termin her moglich war, zeig-
ten ein grof3es Interesse an den religiésen und weltanschaulichen Entwicklungen der
Gegenwart." Im Namen des Zentralarchivs sei an dieser Stelle zunéchst alen Teilnehmern
gedankt. Wir empfanden die im Zuge dieser Konferenz realisierten Begegnungen as frucht-
baren Kontakt von Vertretern unterschiedlicher Ansétze, die aus qualitativer und quantitati-
ver Sozialforschung, katholischer und protestantischer Religionssoziologie, Akzeptanz der
Kirchen und Kritik der Kirchen sowie anderen Bereichen schopften. Nicht zuletzt erdffnete
Andrew M. Greeley mit seinem Vortrag "The Continuing Reformation: Catholics and
Southern Baptists in the United States’ anregende Perspektiven fir digjenigen Teilnehmer,
welche sich bisher mit dem amerikanischen Protestantismus und einem sogenannten "New
Paradigm for the Sociological Sudy of Religion in the United Sates’ (Warner 1993) nicht
schwerpunktmafig beschéftigen konnten. Andererseits mochte es dabei nicht ganz zu ver-
meiden sein, dafd einige in den USA bereits vertraute Aussagen oder Instrumente fiir solche
Zuhérer, denen bestimmte Konzeptualisierungen neu waren, zunéchst noch etwas fremd
blieben. Dies betrifft etwa die von Greeley verwendete "GRACE-Scale" (vgl. u.a. Davis
und Smith 1993: 161 f.), die "Analogical Imagination" (Tracy 1982; Greeley 1989) oder
die Hervorhebung eines weiblichen Aspekts im Gottesbild. Auch in zwei von Greeley spa-
ter am ZA gehaltenen Vortragen "Prayer as a Predictor Variable" und "Social Consequen-
ces of the Spousal Image of God" wurden weitere Uberraschende Ergebnisse vorgetragen.
Inshesondere die Katholiken haben, Greeley zufolge, einen besonderen Riickhalt in ihrem
grofRen mythischen Repertoire und dem "'sacramentalism’, the conviction that God disclo-
ses Himself in the objects and events of ordinary life. Hence Catholicism is willing to risk
stories about angels and saints ... and rosaries and medals and the whole panoply of images
and devotions that were so offensive to the austere leaders of the Reformation.” (Greeley
1994c: 40) Die gemeinschaftsorientierten Katholiken erkennen - dem Idealtyp nach - in die-
ser Welt die Allgegenwart Gottes. Er offenbart sich in der Schépfung konkret, also auch in
den Menschen, Dingen und Relationen, die uns begegnen (analogical imagination). Die
individualistischen Protestanten betonen nach dieser |dealtyp-Bildung die Abwesenheit
Gottes von dieser Welt, der sich nur selten konkret offenbart (insbesondere in Jesus Chri-
stus; dialectical imagination). Folgen wir Max Weber (1993), neigt der Protestantismus in
seiner spateren Konsequenz dann zur Negation der Transzendenz und einer sékularisti-
schen Ethik. Die Bemithungen der modernen "religidsen Entrepreneurs” zielen dagegen

1 Ere Tagungsmappe mit eingesandten Abdtracts kann vom Zentrdarchiv auf Anfrage zugeschickt
werden.
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nach Warner (1993: 1052) im Bedarfsfall auf ein "religious revival" sowie "routinization"
und "mobilisation”. Dabei besteht nicht Uber alle involvierten Prozesse und relevanten An-
nahmen bereits Einigkeit: "A paradigm is not yet a theory but a set of ideas that make some
guestions more obvious and urgent than others." (Warner 1993: 1055) Von besonderer
Tragweite bei Greeley's Untersuchung religitser Imaginationen ist der Begriff " Grace" -
eine Bezeichnung, die sich wegen ihrer vielfaltigen Bedeutung (u.a. Anmut, Wohlwollen
und Gnade) nicht auf einfache Weise Ubersetzen 143t. Mit der GRACE-Scde, die aus Fragen
zum Gottesbild abgeleitet wird, lassen sich nach Greeley eine Reihe grundlegender weltan-
schaulicher Differenzen erkléren, die u.a. Protestanten und Katholiken sowie die "via positi-
va' betreffen.

Die von Medien haufig aufgegriffene Rede uber Kirchenaustritte in Deutschland weist ins-
besondere angesichts des neuen "Messerstichs' (DER SPIEGEL 1994) in den frilhen 90er
Jahren auf eine Krise traditioneller Kirchlichkeit hin. Hinsichtlich der Glaubensinhalte wur-
den von Wolfgang Jagodzinski in seinem Eingangsreferat zur Konferenz "Weltanschau-
ungen im Wandel. Religitser Pluralismus oder Ende der Religion? " zahlreiche Ergebnisse
vorgetragen, die einen Uberwiegenden Verfal religidser Inhalte und Erfahrungen belegen
(vgl. ferner die Ergebnisse und SchluR¥folgerungen in Jagodzinski und Dobbelaere 1993,
1994).2Einige Konferenzteilnehmer schienen dies jedoch as ein schwer hinzunehmendes
Menetekel fir die bisher bestehende Religiositét aufzufassen. Abgesehen von zahlreichen
Diskussionsbeitragen, in denen u.a. die Tauglichkeit der quantitativen Religionssoziologie
und ihrer Indikatoren in Frage gestellt wurde, widersprachen spéter einige Teilnehmer in
der inhaltlichen Tendenz. Peter Hohmann relativierte in "Kirchenaustritte und kirchliche
Bindung. Auswertung statistischer Daten: 1991 und 1992 im Vergleich zum Jahr 1970" die
guantitative Relevanz von Kirchenaustritten, wenn sie mit den Zahlen der weiterhin kirch-
lich integrierten Menschen vefglichen werden. Die weitaus Uberwiegende Mehrzahl der
Gemeindemitglieder behalt die Mitgliedschaft. Dartiberhinaus konnten fur unterschiedliche
Regionen interessante Differenzen zwischen der heutigen Lage und 1970 aufgewiesen wer-
den. Mit Auswertungen offener Interviews zeigte Gerhard Schmied ("Religion von ehema-
ligen Kirchenmitgliedern: Eine qualitative Studie"), dad selbst Personen, welche die
Kirchen verlassen haben, weiterhin religios bleiben (siehe auch Schmied 1994). Ferner

2 Darlber hinaus hat das Referat von Christian Zwingmann, Helfried Moosbrugger und Dirk Frank
"DieZustimmung zum Glaubensbekenntnisbei aktiven Mitgliedern katholischer und evangelischer
Kirchengemeinden” die oft gar nicht vorhandene Akzeptanz von as zentra erachteten Glaubensaussa-
gen ergeben. Dabei ist auch eine vielleicht Uberraschende Streuung in der Verbreitung von Zustimmun-
gen fur unterschiedliche Credo-V orgaben festzustellen. (Vgl. ferner einige ergénzende Ergebnisse zur
Messung und Verbreitung spezifisch christlicher Glaubigkeit in der BRD von Kécher 1987, sowie in
KdIn von Kecskes und Wolf 1993).

Robert Kecskes und Christof Wolf trugen in ihrem Konferenzvortrag " Christliche Religiositét in der
Grof3stadt und anderswo: Kolner Ergebnisseim Vergleich" dartiberhinaus einen interessanten Befund
vor: In Kéln und anderen Grof3stédten kénnen sonst bestehende Religiositétsunterschiede zwischen Frau-
en und Méannern schon nach Einfiihrung weniger Kontrollvariablen nicht mehr festgestellt werden. Weit
fortgeschrittene Urbanisierung fiihrt demzufolge in einem solchen Ausmal3 zur Sakularisierung, dald se
sich auch in einer Nivellierung von religitsen Unterschieden zwischen den Geschlechtern niederschlégt.
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wurden aus diesen Daten Personentypen abgeleitet und mit Bezug auf neue Religiositét,
Para-Glauben und ihre Entstehung diskutiert. Schliefdich ist im Bereich der weiterhin orga
nisierten Christen das Bediirfnis nach einer innerkirchlichen Wandlung und ein Wunsch

nach einer Religion, welche dem Individudismus mehr Rechnung trégt, kondtatiert worden
(Rolf Stein: "Kircheja- aber eineandere! Empirische Untersuchungen tiber die Jugend
imKol pingwerk Deutscher Zentralverband").

Der sozide Wandd in unserer Epoche betrifft bei weitem nicht nur die christlichen Kir-
chen, sondern fuhrte in der jingsten Vergangenheit durch den begleitenden Wertewandd
und den jingsten Nieder gang des Sozialismus zu der Erwartung oder Befurchtung eines
"Endes der Ideologien” oder zu einer neuen Synthese d's Ausgangshass weiterer ideologi-
scher Entwicklungen. So wird auch in wetlichen Industriegesdllschaften immer wieder
von enem weitreichenden Wertewandd, dem Zefdl tradierter Gemensamketen, dem Ent-
gehen neuer Unsicherheiten und zunehmender Individuaisierung gesprochen. Hierbel han-
ddlt es Sch nicht nur um unsystemeatisch divergierende Einzelentscheidungen, sondern im
Ergebnis um umfassendere Deindtitutionaliserungeni.w.S. (vgl. u.a Gabriel 1993; Tyrell
1993), die zum Tel ds Antikonservetivismen sogar positiv eingeschéizt werden. In diesem
Kontext snd etwadie "68er Bewegung®, die "Frauenbewegung”, die "New-Age'-Bewe-
gung i.w.S. und die Okologiebewegung mit ihrem Umifeld "neuer politischer Werte' zu nen-
nen. Diese "Bewegungen” dnd faktisch nicht génzlich voneinander zu trennen, und das,
was a's neu bezeichnet wird, ist zum Teal der Gebrauch von Altem in enem modifizierten
sozialen und ideologischen Kontext. Gemeinsam ist ihnen in weiten Bereichen eine kriti-
sche Haltung zu staatlichen und kirchlichen Indtitutionen.

Abbildung 1. Kirchenmitglieder in den dten Bundedandem
(Eintritte einschliel¥ich Ubertritte und Wiederaufnahmen)

I 1000

260 r
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Cunlls; Stalsusches Bundesamt und elgene Bersechnungan; EKD 19%a
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Ob diein Abbildung 1 fur den Zeitraum 1953 bis 1968 dargestellte Tendenz kontinuierlich
niedriger Augtrittszahlen, die zu einem grof¥en Tal durch Aufnehmen kompensiert werden,
normd fir unsere Grof¥kirchen ist, muf? aufgrund noch weiter zurtickreichender Andysen
in Frage gestdlIt werden (Gabriel 1992, 1993; Pittkowski und VVolz1989; Schmied 1993,
1994; Tyrell 1993). So waren zu Beginn der 20er Jahre bei den evangdischen Christen und
Ende der 30er Jahre in beiden Volkskirchen sprunghaft seigende Augtritte zu verzeichnen.
Somit gibt es zu der in Abbildung 1 dargestellten Kirchenkrise anndhernd dhnliche Préze-
denzfdle. Einigen Interpretationen zufolge wére eine Erschiitterung der bestehenden Orgar
nisationen sogar zu begriiffen, weil durch die Emanzipation von bisherigen volkskirchli-
chen Fixierungen eine Wetthewerbshefreiung flr den "religidsen Markt" zu erwarten wére.
Esigt aus neueren Arbeten, in denen eine 6konomische Pergpektive vertreten wird, abzulei-
ten, dal3 Plurdismus gut fir rdigidse Entwicklungen ist und nicht tberwiegend zersttre-
risch oder im abwertenden Sinne héretisch. Wo verschiedene Konfessonen und Religionen
miteinander in Wettbewerb stehen, miissen sch demzufolge Vertreter der religidsen Organi-
sdtionen stérker um ihre Klienten bemiihen und die Mehrheit der Betelligten gewinnt da-
durch - s0 das Marktargument. Dal3 auf diese Wese unter Umaténden neue Gefahren auftre-
ten konnen, indem vidlleicht eine weitere Aushreitung traditionell weniger akzeptierter
Religionen oder von "bricolages hérétiques' (héretische Basteleien oder Synkretismen) zu
befirchten ist, mif¥e auf einem freien Markt in Kauf genommen werden. "The new para-
digm is not defined by economic imagery, however, but by the idea that disestablishment
isthe norm", schreibt Warner (1993: 1053) aus seiner Sicht.

Fraglich i, inwieweit Religion jemals fre von Héresie (aus dem Griechischen: "das Neh-
men”, "Wahl") und Bastde gewesen ist. Kann die Redlisierung einer einheitlichen Rdli-
gion nicht alenfdls voriibergehend gelingen? (Vgl. u.a Finkeund Stark 1992: 237 - 275;
Haarman 1992; diNola 1993). Einer der gebréuchlichen begrifflichen Gegensétze zum
Badtler, der "ingénieur”, mag auch ds eine Erfindung oder ein Mythos von Bastlern (brico-
leurs) angesehen werden. Welche Texte gpokryph sind, wann die katholische Glaubensge-
meinchaft der Kirche verlassen wird oder wann im protestantischen Sinne das Evangdium
entscheidend entstelIt wird, steht auch unter dem Einflul? historisch bedingter Definitionen
und Normen. Neben dem von Warner postulierten Paradigma, wird sdlbstverstdndlich auch
von anderen Autoren explizit oder implizit die Entstehung eines neuen Paradigmeas oder
ahnlichesbehauptet (z.B. von Fritjof Capra). Diese Diskurse konnten in Teilbereichen mit
den hier vorrangig skizzierten Ansétzen in Verbindung gebracht werden (z.B. in einem neu-
en Denken (iber die Verbindung zwischen Okologie und Religion).

Hingchtlich der in Abbildung 1 enthatenen ersten Jahre nach 1968 mag unter den Katholi-
ken auch eine negative Resktion auf einige Beschllisse des Zweiten Vatikanischen Konzils
Zu vermuten sein, wie es Hout und Greeley (1987) fir die USA feststelen. Doch wurdein
Deutschland die evangedlische Kirche von der Entkirchlichung noch weit mehr betroffen.
Diese Audrittsteigerungen snd daher in erster Linie ds Tell der gegen vide Formen des
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tradierten "Establishments’ gerichteten 68er Bewegung zu sehen. Bis zu diesem Zeitraum
konnte bezliglich der katholischen Kirchenaudtritte angenommen werden, dal3 es sich dabe
oft um Konvertiten handelte, die wegen der Mischehenproblematik u.& zwar evangdlisch
wurden, aber die chrigtlichen Valkskirchen letztlich nicht verlieen (EKD 1994: 8f.).
Schliefdich nahmen vide Mitglieder aber in den letzten Jahren die Kirchensteuern zum
Anla fir ihren Audtritt. Dies traf insbesondere in subjektiv as stark empfundenen 6kono-
mische Krisen zu oder dann, wenn zuséizliche staetliche Abgaben eingefiihrt wurden, wie
etwa Mitte der 70er Jahre der Konjunkturzuschlag oder nech der deutschen Vereinigung
die Solidaritétsabgabe (Tewey 1990; EKD 1993: 3). Tatsichlichist in den neuen Bundes-
|8ndern der relative Antell der Audtritte an den Gesamtmitgliedern noch erheblich hther als
in den dten (Abbildung 2). Hohere Austrittsquoten waren tbrigens bereitsin der DDR zu
beobachten (Pollack 1991), wozu das Sterben der aten Gemeindemitglieder, geringe Teuf-
quoten oder die Migration in den Westen ds Fektoren der Entkirchlichung traten.

Abbildung 2:  Kirchenaugtritte in Prozent der Gesamtmitglieder
(alte und neue Bunded énder)

Evang. Westan
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Quelle: EKD 1994 und eigene Berechnungen
In den neuen Bundeddndern gaben 1993 bel einer Befragung d's Grund fir ihren Audtritt
52% die Kirchensteuer an. Dagegen waren esim Westen 27% (Platzer 1993: 44). Aller-
dings mdgen sich hinter diesam &ulerlichen Grund noch weitere substantielle Griinde fir
ene kirchliche Entfremdung verbergen, die schwieriger zu erkléren sind. Die Einfuhrung
der Kirchensteuer veranlald dieim Schnitt finanzschwacheren Menschen in den neuen Bun-
dedéndern, ihr Verhdtnis zu den Kirchen, die ihrer friher tellweise wahrgenommenen Op-
postionsrolle weitgehend ledig geworden sind, neu zu Uberdenken: "Da werden Kirchen-
audritte offizidl erklart, die im sozidistischen Einheitsstaet 18nggt vollzogen waren. Sdbst
Menschen, die nie getauft worden sind, erkléren vorsichtshaber ihren Austritt, z.T. aus bei-
den Kirchen, um nicht versehentlich zur Kirchengteuerzahlung herangezogen zu werden.”
(EKD 1994: 11) Auch Personen, dieihr kirchliches Engagement mit einigen sozidigtischen
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Ideen verbunden hatten, werden durch die weitere Entwicklung veranlafdt, ihre bisherige
Kirchenmitgliedschaft in Frage zu stellen. Analysen von ALLBUS-Daten aus den Jahren
1991 und 1992 ergeben, dald im Osten noch starker als im Westen unter jungen Alters-
kohorten Konfessionslosigkeit verbreitet ist (Terwey und McCutcheon 1994: 54).° Die in
Abbildung 1 und 2 dargestellten Austritte zu Beginn der 90er Jahre in den alten Bundeslan-
dern wurden bei weitem nicht durch Wiederaufnahmen kompensiert. Die EKD (1994: 11)
berichtet aber auch, dai die Wiedereintritte in den neuen Bundesldndern vergleichsweise
hoch seien - sowie, dal? die noch nicht veroffentlichten Zahlen von 1993 und 1994 fir eine
weitere Trendberuhigung sprechen.

Die katholische Kirche profitierte schliefflich stérker als die evangelische von Immigranten
(neben den "Gastarbeitern" waren es auch die Aussiedler). Von den 81 Millionen in
Deutschland wohnenden Menschen waren 1992 noch 35,7% Mitglieder der evangelischen
und 34,7% der katholischen Kirche (EKD 1994: 2 f.). Subjektive religitse Préferenzen
mussen aber in der Bevdlkerung nicht im gleichen Ausmald abnehmen wie die formale Mit-
gliedschaft. Die Kirchen, so kdnnte man auch aus einigen Konferenzbeitrgen ableiten, ver-
bleiben eine in gewissen Bereichen gerne in Anspruch genommene "fremde Heimat" (EKD
1993) bzw. ein Dienstleistungsangebot fir bestimmte Gelegenheiten (Kasualien; vgl. auch
Schmied 1994). Sie werden selbst von solchen Konfessionslosen gelegentlich geschétzt,
die aus Sparsamkeit oder aus begrenztem Protest die Mitgliedschaft gekiindigt haben.

Lander, in denen das Bekenntnis zu einer Kirche Uberwiegend an eine stark formalisierte
und mit einer Steuer verbundene Mitgliedschaft gebunden ist, sind weltweit nicht die Re-
gel. Hier ist fUr internationale Vergleiche mit einem gewissen Indikatorproblem bei einem
doch sonst al's "hart" angesehenen Merkmal zu rechnen. Vielleicht wirden sich auch im
heutigen Deutschland noch mehr Personen al's konfessionsangehorig bezeichnen, wenn dar-
aus keine staatlich vermittelte Einordnung folgte und ihre Beitragsleistungen zu den kirchli-
chen Veranstaltungen Uberwiegend freiwillig wéren. Betrachten wir die weltweite Entwick-
lung, so stoRRen wir sehr oft auf religiose Differenzen, die, einhergehend mit politischen
und anderen kulturellen Differenzen, die Weltlage mit enormer Spannung erfillen (z.B.
Bosnien, Nordirland, Afghanistan, Siiden der ehemaligen Sowjetunion, Irak, Iran, Algerien,
Indien, Pakistan, Jemen etc.). Insbesondere der Gegensatz der heute oft als fundamentali-
stisch bezeichneten "Ergebung in den Willen Gottes" (Islam) zur westlichen Moderne fuhr-

3 Zum Thema der rdigidsen und wetanschaulichen Eingdlungen junger Deutscher wurden im Ubrigen
auf der Kdlner Religionskonferenz zwe dch gut ergdnzende Referate vorgetragen: Allan L. McCutche-
on und Peter Ph. Mohler "A Comparalive Intergenerational Analysis of Religious Practice and Belief in
the Old and New Federal States” und Gert Pickel " Dimensionen religidser Uber zeugungen und Wertori-
entierungen bei jungen Erwachsenen in den neuen und alten Bundeslandern. Die Entwicklung der
Weltanschauungen und Glaubensformen bel jungen Menschen verdient besonderes Interesse, well wir
bisher mit der ideologischen Zukunft postsozialistischer Gesellschaften wenig Erfahrungen haben und
diese Zukunft stark von den jungen Leuten abhangt (vgl. auch Koch 1992; Barz 1992a, 1992b; Pollack
1993; Feige 1993; Greeley 1994b). In Rufdand stellt sich die Lage auf einem anderen kirchlichen Hinter-
grund anders dar alsin Deutschland. Dort ist zwar auch Atheismus welt verbreitet, doch gerade unter jun-
gen Leuten ist ein relativ hoher Prozentsatz Gottesgléubiger zu beobachten (Greeley 1994b; Mcedlow
und Nurulleaw 1994).
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te weterhin zu Unruhen. Eine Satitische Erfassung der weltweit verbreiteten Religionen
is auf durch Fakten und demographische Hochrechnungen begriindete Schétzungen ange-
wiesen. Die Chrigten insgesamt stdllen in 270 Landern mit 33,5% die grofde Wetrdigion
dar (1993; vgl. Abbildung 3). Unter ihnen sind die romisch-katholischen mit 18,7% die
weitaus umfangreichste Konfesson - die dann dlerdings zu knapp 40 % in Lateinamerika
(Welthevdlkerungsanteil 85%) zu suchen ist.

Abbildung 3:  Angehdrige verschiedener religitser Wetanschauungen (weltwet 1993)

Quelle: Encyclopaedia Britannica Jahrbuch 1994, eigene Berechnungen

Mit 18,2% folgen die Mudime, die in 184 Nationen nennenswert vertreten sind. Unter
ihnen snd 83% Sunniten und 16% Schi'iten. Die Hindus umfassen mit 13,5% ebenfdls
einen bedeutenden Tell der Wetbevilkerung in 94 Landern; zu den Buddhisten rechnen
1993 immerhin noch ca. 6% (92 Nationen). Weitere klasssche "W trdigionen"
(Glasenapp 1993) wie Juden (0,3%) und chinesische "Universgen” (Vertreter der Lehren
von KungKiu, Lau Dan und &nliche) Snd dagegen im Wedtvergleich quantitativ kaum
noch relevant und scheinen gegeniiber Vergleichsdaten von 1990 sogar noch weiter abge-
nommen zu haben. Hier snd Auswirkungen des fortbestehenden chinesischen Sozidismus
zu erkennen, der aber auch Elemente der friiheren chinesischen Weltanschauungen in seine
Ideologie und seine Praxis integriert hat. \Was nach einem eventudlen Ende des chinesi-
schen Sozidismus der Fal sein kénnte, bleibt offen, doch zeigen die Telrehabilitierung
des "Konfuzianigmus' in China und die Wdtanschauungen im weiteren Odtasien (“Kleine
Tiger"), dald Formen des chinesschen Universsmus mit einer vergleichsveise geringen
Transzendenzbetonung sich behaupten konnen. Anderersdits ist auch eine noch wetere
Ausbreitung der legdistischen Schule (z.B. Han Fei) denkbar, die dem sékularen Denken
und dem chinesischen Sozidismus in mancher Hingcht noch ndher steht. "Neuen Religio-
nen" snd immerhin 2,2% der Wdtbevilkerung zuzuordnen. Be einem Vergleich von 1893
(World's Parliament of Religions a Chicago) mit 1993 (“Parliament of the World's
Rdigions' in Chicago) ergibt sich, dal3 die Zahl der Chrigen von 550 Millionen auf 19



Milliarden gestiegen ist, wobei der Anteil an der ebenfalls erheblich gewachsenen Erdbe-
volkerung mit ca. 34% annadhernd gleich blieb. 1slam expandierte dagegen im gleichen Zeit-
raum von 12,4% auf die bereits genannten 18,2% (Barrett 1994: 271). Schlief3lich ergeben
die Statistiken fir 1993 einen weltweiten Anteil von 20,7% an Atheisten und Non-Religio-
sen (Abbildung 3). Die weitaus Uberwiegende Mehrheit der Menschen wird zwar weiterhin
als religios eingestuft, aber knapp 21 % Non-Religidse sind auf den ersten Blick nicht we-
nig. Es gilt jedoch zu bedenken, dal3 davon knapp 89% in Asien bzw. auf dem Gebiet der
ehemaligen Sowjetunion leben (Weltbevdlkerungsanteil “nur" 64%). 77% der Non-Religio-
sen leben in Asien auRerhalb der ehemaligen UdSSR. Wir haben es mehrheitlich hier nicht
mit einer Auswirkung liberaler Sékularisierung oder eines Neuhumanismus, sondern mit
dem Fortbestehen des Sozialismus und den Folgeerscheinungen der real vergangenen For-
men des Sozialismus zu tun - Weltanschauungen also, die funktional gesehen auch ds alter-
native, sdkulare Religionen mit Riten, Heilslehren etc. verstanden werden konnen. Der
Blick auf die weltweite Ausbreitung von Religionen unter 58 Milliarden Menschen kann
daraufhin Zweifel an der These vom "Ende der Religion™ nicht ausréumen.

Hinsichtlich des Glaubens an Transzendentes oder Paranormales wird dennoch immer wie-
der die Erwartung geduf3ert, dald gesamtgesellschaftliche Aufkléarung und 6konomischer
Fortschritt unaufhaltsam zu seiner weiteren Entwertung und Abldsung beitragen, obgleich
das Kontingenzproblem vielleicht nicht ganz verdréngt werden kann. Das naheliegende
Beispiel der USA warnt jedoch vor einem "blinden Glauben" an die sdkularisierende Auf-
klarung und Okonomie. In diesem 6konomisch hoch entwickelten Land glauben 1994
immerhin noch ca. 95% der Bevdlkerung an Gott (The American Enterprise 1994: 90).
Ein hoher Grad von Kirchlichkeit, der - mittelfristig gesehen - sogar eher zunahm, ist in
den USA ebenfalls festgestellt worden (vgl. u.a. Stark und Bainbridge 1984, 1987; Finke
und Stark 1992; Warner 1993). Die Kirchen leiden auch ohne Kirchensteuern auf diesem
religiosen Markt Uberwiegend keine grof3e finanzielle Not. Daruberhinaus ist aber auch
eine hohe Para-Gléubigkeit in den USA zu beobachten (Eliade 1978; Haraldsson und
Houtkooper 1991). *

4 In der dten Bundesrepublik Deutschland waren es nach dem World Value Survey 1990 (ICPSR-Studie
6160) 64%. die an Gott glauben. In den neuen Bundeddndern ist 1990 mit 32% eine herausragende Re-
duktion des Gottesglaubens festgestellt worden, wobei der Atheismus besonders héufig in der jungen Ge-
neration auftritt { Terwey und McCutcheon 1994). Gehen wir in Anschlul3 an Ronald Inglehart (1971,
1977) davon "aus, dal3 in friihen Sozialisationsphasen erworbene Werte und Basisorientierungen sich im
spéteren Leben als noch vergleichsweise resistent erweisen, kann von einer langerfristigen Freisetzung
aus traditioneller Religiositét ausgegangen werden. Rollin (1994) zeigt mit einer Umfrage aus dem Jahr
1994 sogar, dal? 66% der Deutschen an Gott glauben (74% im Westen, 31% im Osten). Ob daraus be-
reits eine Zunahme des Gottesglaubens in Westdeutschland gegentiber 1991 abzulesen ist, Gott also wie-
der "in" igt, wie die Leitlberschrift der gleichen Zeitschrift verheif, sollte mit weiteren Daten noch
néher Uberpruft werden.
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Beachtlich war auch das Interesse, welches von Teilnehmern auf der Kélner Konferenz
Beitragen Uber alternative Religiositét entgegengebracht wurde, so z.B. dem vom Michael
Schneider angekiindigten Referat Uber "New Age", der dann jedoch leider verhindert war
(vgl. aber Schneider 1991), und dem konzisen Vortrag "Parawissenschaft als Ersatzreli-
gion?" von Gerald Eberlein. Insbesondere aber Franz Hdllinger, dessen Referat "Der
Glaube an Magie in modernen Gesellschaften" schon in Antizipation eines hohen Interes-
ses a's SchluRbeitrag zur Konferenz gewéhlt worden war, weckte engagierte Beachtung
und zugleich in einigen Bereichen den zu erwartenden Widerspruch. Da jedoch in dem
Bereich des "Aberglaubens” oder des "Para-Glaubens" nicht nur besonders unsinnige Ph&
nome gesehen werden, sondern auch eine interessante und weiter zu klérende Perspektive
auf eventuelle Formen "postmoderner Religion” (Barz 1992a, 1992b) erdffnet wird, wollen
wir an dieser Stelle die begonnene Diskussion fortsetzen. Es werden dabei auch einige Ver-
treter esoterischer Annahmen in die Darstellung eingefiihrt. Kénnen wir es schlief3lich em-
pirisch nachvollziehen, wenn Haarman (1992) von einer allgegenwartigen Magie spricht
oder di Nola (1993) von der beunruhigenden Wiederkehr des Teufels in das alltégliche
Leben? Zinser (1993) zufolge ist eine erstaunlich weite Verbreitung des Okkultismus unter
jungen Menschen in Berlin festzustellen. Eine starkere Akzeptanz von "Aberglauben” in
jungen Kohorten ist teilweise auch bundesweit zu beobachten (vgl. Analysen des ALLBUS
1991 in Terwey und McCutcheon 1994). Wir gehen daraufhin nachfolgend den Fragen
nach, was unter "Para-Glauben" oder "aternativen Glaubensformen" verstanden werden
kann und wie weit sie in unserer Gesamtgesellschaft verbreitet sind.

11) Glauben und Aberglauben: Ein Gegensatz?

In seiner Schrift "Die protestantische Ethik und der 'Geist' des Kapitalismus" hat Max
Weber (1993) versucht, die neuen Beziehungen zwischen Glauben und Lebensgestaltung in
der européischen "Reformation” aufzuzeigen.5 Danach vollziehen viele Protestanten eine
Abkehr von solchen tradierten Glaubensvorstellungen, die Elemente des "Aberglaubens’
oder der "Superstition" in sich tragen. Die Reformation ist so ein wichtiger Schritt auf dem
Weg zur " Entzauberung" unserer Welt. Ob das Vordringen des kapitalistischen "Geistes"
eine vollige Aufhebung der menschlichen Irrationalitét bedeutet, wurde von Weber da be-
zweifelt, wo schliefdlich entgegen des urspriinglichen konomischen Zwecks der Mensch
fur das "Geschéft" zu existieren beginnt und er nicht mehr selbst der Zweck seiner Arbeit
ist (Weber 1993: 28 f.). Die Debatte, wie weit die Unterschiede zwischen deutschen Prote-
stanten und Katholiken heute reichen, ist noch nicht abgeschlossen (vgl. u.a. Pappi 1985;

5 AlsBesgidefir dieviden Kritiker an Weber's Arbeit ssen hier MacKinnon (1988a, 1988h), Weede
(1992) und Kaube $1994) awéahnt. Kaube geht von einem fessdnd vorgetragenen Referat aus, das Fried-
richWilhelmGraf auf der Tagung "' Religionssoziologie und Diagnosen zur rdligidsen Lage um die Jahr-
hundertwende" hidt (10-12.12.93in Wi Naurod, Jehrestagung der DGS-Arbeitsgruppe
"Religionssoziologi€’). Demzufdge & diefir Weber wichtige Prédestinetiondehre ein aus parteiischen
Quellen abgd ditetes "Professor " mit verschwindend geringer Bedeutung fir des rdligidse Ge-
meinddeben. "Die korfessondlen Dudismen der 'protestantischen Ethik' erscheinen o ds religions:
und kulturgeschichtliches Konsirukt, s 'invention of tradition'.” (Kaube 1994)
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Lukatis und Lukatis 1989; Greeley 1989; Terwey 1992; 1993; Terwey und McCutcheon
1994) .% Wie begegnen uns die Protestanten typischerweise, kdnnte man fragen. Sind sie so,
wie es in manchen multivariaten Modellen beschrieben wird, so dal sie dann nach Kontrol-
le von unterschiedlicher Kirchgangshéufigkeit u.& schlieflich den Katholiken gleichen,
oder soll das Schwergewicht bei der Beschreibung auf die unsin der Realitét konkret
begegnenden Differenzen gelegt werden?

Der Begriff "Glauben", wie er in der deutschen Sprache gebrauchlich ist, bezieht sich auf
ein vielfaltiges und weites Bedeutungsspektrum. Dies gilt insbesondere dann, wenn der
auRerkirchlichen Metaphysik nicht a priori Glaubwrdigkeit oder gar Diskussionswiirdig-
keit abgesprochen werden soll. Schwer definierbar sind aber nicht nur die mit Glauben be-
zeichneten Inhalte und Wahrheitsanspriiche, schwierig sind auch eindeutige Bestimmungen
von Wissen und "Alltagswelt" (Berger und Luckmann 1974), so weit diese die begriffliche
Vaenz von Glauben eingrenzende Gegenbereiche darstellen. Beide Bereiche sind - ghnlich
wie Glauben - auch als Reduktion von Komplexitét (Clausen 1969) zu verstehen. Glau-
ben ist in mehrfacher Hinsicht auch ein subjektiv und psychisch begriindetes Phanomen,
indem es haufig darauf ankommt, inwieweit wir einem Gegenstand, einem metaphysischen
Ideal oder einem Menschen vertrauen oder ihm einen Teil in der positiven L ebensausgestal -
tung einrdumen wollen. Safranski (1993) spricht von einer lebenswirksamen Bedeutung
des "Willens zum Glauben" - Greeley (1989, 1991) von der Bedeutung, die Unterschiede
in religiésen und paranormalen Vorstellungen beziiglich weiter L ebensbereiche haben (vgl.
auch den Diskurs Uber Religion as schlecht verzichtbarem Bestandteil eines hoffnungs-
orientierten Lebensin " Religion as Poetry" (Greeley 19944)).

Dem Leichtglaubigen kann das Geglaubte bereits durch ein as blof3 zuféllig annehmbares
Eintreffen bestimmter Erwartungen bestétigt werden. Immerhin hatten beispielsweise in
der BRD 1978 zwar noch ca. 17% Befragte am Freitag dem 13. ein "ungutes Gefuhl", aber
nur 8% bemerkten, da3 "etwas schief gegangen sei (Allensbacher Archiv, IfD-Umfrage
4613). Dennoch sind Vorstellungen von derartigen (Un-)Glucksbringern weithin bekannt,
und es wird ihnen wegen ihrer moglichen Bedeutung schliefflich Beachtung geschenkt. Am
haufigsten werden dabei allerdings in Deutschland positive Omina genannt, wie das vier-
bléttrige Kleeblatt 38%, Schornsteinfeger 26%, Sternschnuppen 25% (Noelle-Neumann
und Kdcher 1993: 222). Auch mdgen Personen, die etwa eine gunstige astrologische Vor-
hersage erhalten, spéter besonders zu Aktivitat und Aufmerksamkeit disponiert und deshalb
relativ erfolgreich sein, selbst wenn das Horoskop aus der Luft gegriffen war. Derartige
"self-fulfilling prophecies" werden auch gelegentlich as "positives Denken" (z.B. Ripota
1994: 25) oder als (positive) "Behauptung der Magie" (Clausen 1969) bezeichnet. Haufig

6 Interessant igt - gerade auch auf dem Hintergrund der von Weber bevorzugt diskutierten Protedtantis-
musarten - die Lagein der Schweiz (Dubach und Campiche 1993) und den USA (Finke und Stark
1992; Warner 1993), de auf der Kdlner Konferanz in zwe Beitrégen besonders thematisert wurden:
PiaTroxler "Katholische Autoritét und protestanti scher Individualismusin der politischen Kultur von
Gemeinden der Schweiz' 'und, wie bereits genannt, Andrew M. Greeley: " The Continuing Reformation:
Catholicsand Southern Baptistsinthe United Sates'.
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gelingt es besser, solche Prozesse zu konsolidieren, wenn sie Riickhdt durch eine in Glau-
ben und Lebensgestatung dnliche (kleinere) Gemeinschaft finden (Eberlein 1992/93),
selbst wenn esnach Durkheim keine Kirche der Magie gibt.

Im Hinblick auf rdigitse und paranormale Annehmen is ausH 6llinger' sKdlner Referat
"Der Glaubean Magiein moder nen Gesell schaften” abzuleiten, dal3 jene auch neben der
normalen wissenschaftlichen Erkl&rung einsetzen kénnen. Wie zuvor auch bereits bel
Simmel (1984), Gluckmann (1963) und Clausen (1968, 1969) ausgefiihrt, it so religidser
Glauben oder "Aberglauben” sdlbst mit moderner wissenschaftlicher und 6konomisch-
rationaler Weltscht in vieler Hindcht vereinbar. Eine Person wird belspielsweise von
einem Blitz getroffen, dessen physikalische Ursachen und Folgen ja wissenschaftlich weit-
gehend erklért Snd. Dald aber gerade diese bestimmte Person zu einem bestimmten Zeit-
punkt betroffen wurde, kann zusétzlich erklért werden durch vorherige individuelle Ver-
fehlungen (z.B. Gottesstrafe, Karma), ungiingtige Kongtellationen (z.B. schlechtes Horo-
skop, Verhéngnis), mitmenschliche Eigenschaften (z.B. boser Blick, "witchcraft” im Sinne
von Evans-Pritchard 1937) oder einen aktiv herbe gefiihrten Schadenszauber (z.B. schwar-
zeMagie, Hexerdl). Zufdlige Koinzidenzen, welche in Einklang mit derartigen Annahmen
stehen, gewinnen fir die Glaubensbereiten hohen Aufmerksamkeitswert, wéhrend gegen-
1&ufige Beobachtungen im Hintergrund bleiben, wenn se tberhaupt hingchtlich solcher
Annahmen mdglich Snd. Ein rdlevanter, okkulter Kontext wird bereits dann in seinen Kon-
Seguenzen wirksam, wenn einem Ereignis oder einer Beziehung eine zumindest die Para
Glaubigen Uiberzeugende, okkulte Interpretation beigemessen wird (vgl. Clausen 1969;
Stenger 1989; Greeley 1991). Be traditiond | religitsen Erkl&rungen fir die Singularitét
eines gezifischen Ereignisses it es aft 8hnlich. Wir Snd gelegentlich durch einige Ereig-
nissein den "normaen”, dlt&glichen Annahmen verunsichert. Pollack (1990: 113) defi-
niert den in diesem Zusammenhang relevanten Begriff der * Kontingenz' in Anlehnung an
Aristoteles: DalRetwassoist, wieesist, und doch ander ssein konnte - dald etwas zwar
maglich, aber nicht notwendigist.

Exploratorische Anaysen mit ALLBUS-Daten zeigen, dal3 bel entsprechend formulierten
Indikatoren auch in Deutschland zwischen ener kirchlich (tellweise) noch akzeptierten reli-
gitsen "Superdition” (z.B. an Himmd, Hdlle, Teufd, Leben nach dem Tod und Wunder)
und einer dternativen "psychic" Dimengon des Glaubens (z.B. an Glicksbringer, Wahrsa:
ger, Horoskope, Geigtheller) unterschieden werden kann, wenn die Fragen entsprechend
formuliert werden (vgl. u.a Terwey 1992 und fir die USA; Sobal und Emmons 1982). Wie
in Tabelle 1 gezeigt, ist der Glaube an Perzeptionserweiterungen wie Wahrsagen und Hell-
sehen, insbesondere aber an die Agrologie mit inggesamt 35% relativ weit verbreitet. In der
Adirologie kénnen wir nach Pollack (1990) einen wichtigen auferkirchlichen Versuch zur
Kontingenzbewdtigung sehen, dem quad rdligidse Funktion zukommen kann. Setzen wir
die Akzeptanz solcher Wahrmehmungsarweiterungen in Beziehung zum Gottesglauben,
zeigt Sch, dal? diese Glaubensformen besonders unter denjenigen akzeptiert werden, die an



ene "Hohere Kraft" glauben; etwas sdtener aber zumeist unter den im engeren Sinne Gott-
glaubigen und deutlich seltener unter den Atheigten. Phénomene, die oft in Zusammenhang
mit schedendtiftendem Zauber gesehen werden (hier Hexerel, Voodoo-Kult und schwarze
Magie), finden lediglich bei 5% bis 7% dler Befragten Anklang. Die Gottglaubigen gehen
nur noch geringfligig héufiger ds die Atheisten von der Glaubwirdigkeit der Hexerei und
der schwarzen Magie aus, und der Voodoo-Kult 6% unter ihnen nur bei 3% auf Annahme.
Die nachfolgend in Tabdle 1 aufgdisteten korperbezogenen Phénomene wie Wunderhai-
lung, Geistheilung oder Stigmatisation werden von 13% his 14% dller Befragten akzeptiert.
Die Gottglaubigen neigen mit 17% relativ haufig zur Stigmatisationsannahme, derzufolge
"Wundmade Chrigti" oder &nliches auf paranormae Weise verursacht sein kbnnen - unter
den Atheisten it keine andere paranormae Annahme sdltener.

Tabdle 1: Glauben an "Ubersinnliche und unerklérliche Ereignisse”, aufgeteilt nach Typen
des Gottesglaubens (BRD 19387; Quelle: Eigene Auswertung der BRIGITTE-
Untersuchung "Sinnsuche: Die neuen Lebendtile® (Zentrdlarchiv Studie Nr. 1707);
vgl. auch Nicolaus 1987a, 1987b; n = 948)

Glauben an Gott Hohere Kraft Atheisten Insgesamt
% % % %
Wahrsagen 21 23 10 20
Hellsehen 26 30 13 25
Astrologie, Horoskope 37 41 19 35
Kartenlegen 13 12 8 12
Hexerei 5 8 2 5
Voodoo-Kult 3 10 4
Schwarze Magie 6 n 2 7
Stigmatisation 17 10 13
Wunderheilen 15 13 7 14
Geistheiler 12 18 3 13
Parapsychologie 22 38 20 26
Telepathie 32 47 2 35
Ufos 19 27 20 21
Akupunktur 75 79 72 76

Waeitere explorative statistische Untersuchungen weisen darauf hin, dal3 Parapsychologie,
Tdepathie und Ufosin ihrer Akzeptanz unter den Para-Gléaubigen relativ héufig miteinan-
der zusammenhéngen. Abgesehen von der dlté&glich nicht ganz ungewdhnlichen Perzeption
oder Einbildung einer Gedankenlbertragung mdgen wissenschaftliche pargpsychologische
Experimente dazu beigetragen haben, dal? Tdepathie zu den besonders oft angenommenen
paranormaen Phdnomenen gehort. Aber auch der Glaube an Ufos entbehrt nicht jeder
Begriindbarkeit, wenn wir konzedieren, dal3 aul¥erirdische, intelligente Existenzen eine
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gewisse Wahrscheinlichkeit haben und daf nicht alle Ufo-Beobachtungen fir jedermann
as falsifiziert gelten. Solche hartnackigen Ufo-Glé&ubigen wollen zum Verdru® der meisten
Skeptiker bis auf weiteres davon ausgehen, daf die Existenzannahme von Ufos richtig ist,
weil nicht alle Hinweise intersubjektiv Uberzeugend geprift worden sind oder weil sie
ihren eigenen (tduschenden) Sinneswahrnehmungen erliegen. Die offentliche Aufdeckung
von besonders kruden Ufo-Falschungen "beweist" diesen Personen quasi die Existenz "ech-
ter" Erscheinungen - eine selbstversténdlich auch auf viele andere paranormale Annahmen
Uibertragbare Sichtweise, die hier aber wegen der meist as allgemein sichtbar und physisch
nachweisbar angenommenen Ufo-Phanomene besonders augenfallig wird. Vergleiche mit
Daten aus den Jahren 1977, 1988 und 1994 zeigen, dai die Verbreitung der "Ufo-Glaubig-
keit" mit 20% bis 23% nahezu konstant geblieben ist (EMNID-Institut 1994: 53). Rollin
(1994) zufolge Ubertrifft gegenwértig unter den spezifischen Personen, diejenseits von
Gott an "andere hohere Wesen" glauben, die Annahme von Ufo's (41 %) sogar den Glauben
an Engel (7%) in der Verbreitung. Schliefdlichistin Tabelle 1 der Glauben bzw. das Wissen
um die schulmedizinisch kaum erklarte Wirksamkeit der Akupunktur mit insgesamt 76%
ungewohnlich stark vertreten - nahezu ungeachtet aller moglichen Unterschiede im Gottes-
glauben. Personen mit Glauben an eine "Hohere Kraft" stehen in der Regel den Kirchen
ferner als solche mit dem "einfachen" Gottglauben. Ihre auch gegentber den Atheisten
meist haufiger festzustellende Para-Glaubigkeit entspricht den bisherigen Ergebnissen, dafd
sowohl kirchlich gut integrierte as auch kirchlich weitgehend desintegrierte Personen weni-
ger oft zum "Aberglauben" neigen als Personen, deren kirchliche Religiositét sich auf
einem mittleren Niveau befindet (vgl. Abercrombie et al. 1970; Terwey und McCutcheon
1994).

Wie groR sind nun aber die Anteile von Personen, die an keine religidse, transzendente
oder paranormale Vorstellung glauben? Wir beschranken uns bei dieser Bestimmung von
eindeutigen " Sékularisten" (Greeley 1993) auf 10 der im ISSP 1991 enthaltenen Glau-
bensindikatoren und ftihren mit Tabelle 2 einen kurzen internationalen Vergleich ein, der
sich auf die relativ wenigen |SSP-Lénder konzentriert, in denen die "Aberglaubens'-Fra-
gen gestellt wurden. (Die Philippinen bleiben hier der Einfachheit halber ausgeklammert
wegen einer abweichenden Stichprobenziehung). Die Sékularistenanteile derer, die reli-
giose Vorstellungen fir zumindest unwahrscheinlich halten (Zeile 1 in Tabelle 2), liegen
zwischen sehr niedrigen 5% in Irland und herausragenden 52% in Ostdeutschland. Mit den
kiinftig noch naher zu untersuchenden Ausnahmen der beiden postsozialistischen Gesell-
schaften (Slovenien und Ex-DDR) ergeben sich niedrigere Sakularistenanteile bei der Be-
ruicksichtigung von vier paranormalen Vorstellungen. Durch Hinzunahme des Wunderglau-
bens oder anderer geeigneter Items lieflen sich die Zahlen fir die dem Paranormalen abge-

7
neigten Sakularisten in Tabelle 2 (Zeile 2) noch weiter reduzieren. Bemerkenswert ist aber

7 Das Ausmald des Skularismus in Groritannien kdnnte in Tabdle 3 noch ewes zu hoch
san. Vergidchemit dem "World Vaue Survey" 1981 und 1991 (ICPSR-Sudie 16160) ergebenin
GrolBritannien beispiel sweise enen weiter verbreiteten Gottesglauben dsim ISSP 1991, wobel aber
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neben enigen grof3en lénderspezifischen Unterschieden, dald schon bel Verwendung von
bloR vier Indikatoren firr Glauben an Paranormales die "nicht-abergldubischen” Menschen
keine Mehrheit bilden. Solche Ergebnisse werden bel der ausschliellichen Untersuchung
von Einzelindikatoren Ubersehen. Beriicks chtigen wir darliberhinaus die Kombination von
religidsen und paranormalen Glaubensformen, scheinen die Wirkung von Aufklérung,
S&kulariserung und Entzauberung in ihrer Konsequenz weit Uberschétzt zu werden (Sehe
Tabdle 2, Zele 3).

Tabdle2: Skularisten: Personen, die verschiedene rdigidse Glaubensvorgtdlungen (Gott,
Leben nach dem Tod, Himmel, Holle, Teufd, Wunder) bzw. dterndtive, para:
normale Phdnomene (Gliicksbringer, Wunderheiler, Hellseher, Einflul? von
Sternen oder Horoskopen) durchweg fir unwahrscheinlich oder unwahr halten
(Eigene Berechnungen nach dem ISSP 1991)

England  Irland Nord- Oster-  Slovenien  Deutschland Deutschiand

(UK) irland reich Alte Lander Neue Lander
% % % % % % %

Personen ohne eine
Nennung religidsen
Glaubens (6 Items) 28 5 5 15 32 20 52
Personen ohne eine
Nennung alternativen
Glaubens (4 Items) 36 30 28 32 22 42 45

Personen ohnejede positive
Nennung bei allen zehn
GlaubensVorstellungen 19 3 4 9 1 12 32

Offenbar ist der Glauben an traditiondll Religidses und der Para-Glauben an dternative Vor-
sellungen vid weiter verbreitet, als be der ausschlieichen Ingpektion von Einzelindikato-
ren vermutet werden kann. Um hier keine faschen Vorgtelungen zu wecken, sai explizit
darauf hingewiesen, dal3 mit der Vorgtellung, ein Phénomen sai wahrscheinlich real gege-
ben, noch keine persbnliche Wertschétzung oder eigene Praxis verbunden sein muf3. Der
Glaube an einen wdtfernen "protestantischen Gott" oder einen benevolenten "katholischen
Gott" kann fir ein songtiges modernes Wirklichketsverstdndnis sogar weniger irritierend
sin ads éne Geiglerwahrnehmung oder ein ds effizient akzeptierter Schadenszauber.

AnschlielRend soll nun zumindest fur Deutschland nochmals differenzierter untersucht wer-
den, ob Para-Glauben und traditioneller Glauben einander ausschliel}en (Tabelle 3). Uber
den Gottesglauben hinaus wird das auch in Arbeiten von Greeley ds wichtig erachtete
Glaubengitem "Leben nach dem Tode' in Beziehung zur Haufigkeit paranormaer Annah-

auch sdelich énige Untersthiede in der Bthebung und dar Frapgfomuieung zu bertioksidntigen Snd.
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men gesetzt. Mit einer marginaen Ausnahme (West-Befragte mit zwel akzeptierten dterna
tiven Glaubensvorstelungen) ig unter den "Abergléubischen” der Gottesglaube haufiger
zu finden ds unter den Personen, die dle vier paranormaen Annahmen fir unzutreffend
halten. Eine regdméltige Zunahme des Gottesglaubens mit der wachsenden Anzahl para-
normaler Annahmen besteht alerdings kaum. Der Glauben an ein Leben nach dem Tod,
der noch mehr in der Néhe "unprotestantischer Superdtition” gesehen werden kdnnte, ist im
Schnitt seltener a's der Gottesglaube. Wieder sind es aber haufiger die auch Para-Glaubi-
gen, welche diese vermutlich as positiv zu versehende Vorsdlung von der Zukunft ha-
ben. Darliberhinaus steigt aber auch die relaive Akzeptanzhéufigkeit fir das postmortae
Leben mit der Anzahl der paranormaen Annahmen. Religidser Glauben im Sinne einer po-
Stiven postmortalen Erwartung 1&uft, o betrachtet, den aternativen Glaubensannahmen in
der Bevilkerung nicht zuwider. In den dten Bundedéandern ist die Mehrheit der Para-Glau-
bigen auch gottesgléubig. Im ques postprotestantischen und postsozidistischen Bereich
der neuen Bundeddnder it dlerdings auch die Mehrheit der Para-Glaubigen nicht mehr in
diesem Sinne traditiondll gléubig.

Tabdle3: Personen, die an Gott oder an ein Leben nach dem Tod glauben, aufgegliedert
nach der Anzahl von akzeptierten paranormaen Annahmen (Gliicksoringer,
Wunderheiler, Hdllseher, Einflul von Sternen oder Horoskopen; eigene
Berechnungen nach der ALLBUS Bassumfrage 1991; n = 2832)

Anzahl paranormaler Glaubensvorstellungen: 0 1 2 3 4
% % % % %

Gottesglaubige - Neue Bundeslénder 19 27 28 33 29
Gottesglaubige - Alte Bundeslander 65 70 63 69 70
Glauben an ein Leben nach dem Tod - Neue Bundedander 11 14 18 19 23 -
Glauben an ein Leben nach dem Tod - Alte Bundeslénder 48 51 57 60 62

Der Typ von Personen, die Gottesglauben mit dem Para-Glauben (vier Indikatoren) kombi-
nieren ist unter adlen westdeutschen Befragten mit validen Angaben zum Glauben der héufi-
gere. Im Westen Sind es 39% die gottgl&ubig und para-gléaubig sind, wéhrend 28% aus-
schlielflich an Gott glauben (neue Bundedéander: 16% vs. 9%). Dennoch kdnnen traditiondl-
ler und dternativer Glauben in ihrer Verbreitung nicht enfach gleichgesetzt werden (Sehe
auch Terwey 1992: 71).

Wie bewertet die Bevilkerung Gemeinschaften, in denen unterschiedliche Glaubens-
systeme oder -praktiken vertreten werden? (Die diesbeztiglichen Ergebnissein Tabdle 4
snd fir Gesamtdeutschiand unter Verwendung ener personenbezogenen Os-Westgewich-
tung berechnet worden (vgl. Gabler 1994)). Die Anteilswerte fir positive Sdbsteingufun-



geninnerhalb der beiden grof3en Valkskirchen falen mit jeweil s 80% vergleichsweise hoch
aus, obgleich unter den Kirchenmitgliedern ein noch eindeutigeres Selbsthild moglich
gewesen wére und somit auch konfessionsbezogene Kritik feszugdlen ist. Die Katholiken
schétzen ferner die Protestanten mit 68% deutlich héufiger, s dies umgekehrt seitens der
Protestanten der Fdll ist (54%). Dieses mag Ausdruck einer den Volkskirchen gegeniiber
positiveren Grundhatung der Katholiken sain und kann soger d's Folge der "andogica
imagination" gesehen werden. Ahnliche Relationen ergeben sich aus der Auswertung von
indtitutionsbezogenen Vertrauendragen im ALLBUS 1984 (vgl. Terwey 1988). Um eniges
SHtener werden die Protestanten (40%), aber insbesondere die Katholiken (26%) seitens
der Konfessondosen geschétzt. Die deutschen Protestanten verzeichnen nicht nur hbhere
Wiederaufnshmezahlen (Schaubild 1), sondern auch die forma Konfessonlosen &u3ern
dieser der "Desskramentdisierung” ndher stehenden und al's tiberwiegend moderat angese-
henen Volkskirche noch 6fter Wohlwollen.

Tabdle4: Verbreitung positiver Haltungen zu verschiedenen Glaubensgemeinschaften und
Anhéngern paranormaler Annahmen (Anteile positiver Eingufung (> 0) auf einer
1ler-Bewertungsskaa, die von -5 bis+5 reicht. (BRD 1993; n = 3040))

Ei_n;ufende: Protestanten Katholiken Konfessiondose Insgesamt
% % % %
Protestanten 80 68 40 65
Katholiken 54 80 26 55
Juden 36 31 30 32
Griechisch-Orthodoxe 33 32 16 28
Buddhisten 32 27 23 28
Mohammedaner 27 24 16 24
Astrologen 2 22 21 21
Wiinschel rutengénger 16 15 14 15
Kartenleger, Handlinienleser n 12 7 10
Wunderheiler, Geisterheiler 8 8 6 7
Mormonen 16 15 10 14
Zeugen Jehovas n 1 4 10
Scientologen 4 5 1 4

Nahezu durchgéngig folgt nun eine Verringerung der Sympathien, die in der Gesamtbevdl-
kerung uber 20 Prozentpunkte betrégt. Differenzen zwischen den Konfessonsgruppen ver-
lieren in den nachfolgenden Tabdlenzeilen vid von ihrer Bedeutung. Etwas weniger betrof-
fen sind von dieser Sympathieverringerung die Juden (32% Positiveinstufungen in der
Gesamtbevdlkerung). Die Juden sind Angehtrige einer weiteren klassischen Wedtrdigion,
die dem Chrigentum nahe steht. Auch die Kompensation der deutschen Vergangenheit
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bzw. sozide Winschbarkeit mogen die gegenwartige Akzeptanz fordern. Konfessondose
stufen die Juden mit 30% noch haufiger gut ein ds die Katholiken (26%). Es folgen gering-
fligig abgeschlagen eine weitere christliche Glaubensgemeinschaft, Griechisch-Orthodoxe,
und die Buddhisten (jeweils 28% Positiveinstufungen insgesamt). Die in Deutschland

meg ds "Mohammedaner” bezeichneten Mudime falen mit 24% noch etwas weiter ab.
Am meisten werden diese vier "fremden” Wtrdigionen unter den deutschen Protestanten
geschéizt. Abermas ungiingtiger sehen die Einstufungen firr die explizit Para-Glaubigen
(Astrologen, Wiinscherutenganger, Kartenleger, Handleser, Heiler) und Anhénger von klei-
nen Glaubensgemeinschaften aus, die auch ds "Sekten' bezeichnet werden (Mormonen,
Zeugen Jehovas, Scientologen). Am haufigsten akzeptiert werden unter den vier Gruppen
der Para-Glaubigen die Astrologen mit immerhin 21 % seitens der Gesamtbevlkerung.
Unter den kleineren Kirchen auRerhdb der traditionellen Weltrdigionen sind es die Mor-
monen, die noch von insgesamt 14% positiv eingestuft werden. Angesichts der noch extre-
meren Werte von 1% bis 8% kann die Akzeptanz der Scientologen und der Heiler nicht viel
mehr abnehmen. Das Beispid der vidleicht aulfergewshnlich begabten Menschen mit Hell-
kréften, die zumindest in den Mediendebatten grof3es Interesses finden und denen auch von
fachmedizinischer Saite geegentlich grof¥e Fahigkeiten eingerdumt wird, zeigt die subjekti-
ve Ambivaenz gegeniiber solchen Personen.

I11) Diskussion

Die Arbeiten empirisch verfahrender Religionssoziologen in Deutschland enthalten eine
Flle von Untersuchungen Uber die Zunahme des wetanschaulichen Pluralismus, der sozia-
len Differenzierung, der Sakularisierung und daran oft anschlief}end eine Suche nach Uber-
blelbsein und neuen Formen der Religiositét. Tellweiseist unter den Soziologen eine wenig
optimistische Erwartung fir die christliche Religion und zugleich Mi(rauen gegeniiber
kirchlich unbegriindeten Alternativen zu beobachten. In einer Grolistadt wie Koln, fir die
gemél3 der Sakularisierung- und Urbanisierungsthesen ein hohes Ausmald an Entkirchli-
chung zu ewarten ist (Terwey 1994), gehen nach Ergebnissen der bereits angesprochenen
Untersuchung von Kecskesund Wolf " Christliche Religiositat in der Grof3stadt und anders-
wo: Kdlner ErgebnisseimVergleich" fast 40% der Protestanten gar nicht mehr in dieKir-
che. Das auch individudl auszufiihrende und gestaltbare Beten wird aber von Uber zwei
Dritteln der Protestanten in Kdln noch gelegentlich ausgelibt (Kolner Universitéts-Journa
2-1994). Die Unterschiede im Gebet zwischen den Protestanten in Koln (68%, die zumin-
dest gelegentlich beten) und den Protestanten in den dten Bundedéndern (72%; ALLBUS
Basisumfrage 1991) sind relativ gering, verglichen mit der Differenz im Kirchgang (62%
protestantische Kirchganger in Kéln vs. 83% in den dten Bunded andern).

Offenbar haben regelmaldig praktizierende Para-Glaubige, die ds solche janicht in grofien
Organi sationen zusammengeschlossen sind, bel der Mehrheit "schlechte Karten®. Einfliisse
oder Zusammenhange, die moglicherweise d's (gelegentlich) existent angenommen wer-
den, miissen nicht unbedingt auch as positiv akzeptiert oder toleriert werden. Diese Hal-



tung kann gelegentlich in spezifischen Situationen aufgegeben werden (z.B. Krankheit; Un-
sicherheit bei wichtigen Entscheidungen; Verlangen, die Sympathie anderer Menschen zu
gewinnen; aulfergewodhnlich eindrucksvalle (Zufdls) Erlebnisse, die dann aber aus dem
Alltag doch wiederum ausgegrenzt werden konnen). Greel ey berichtet u.a Uber deutliche
Schwierigkeiten, moderate Untersuchungen zum Para-Glauben einem wissenschaftlichen
Publikum zugénglich zu machen. "The dogma not only rejects |aboratory experiments
about the paranormal, it dso rejects findings that most people experience the paranormal ...
on the groundsthat people shouldn't have such experiences.” (Greeley 1991: 370) Antwor-
ten Uber paranormae Annahmen unterliegen daher moglicherweise Auswirkungen ihrer
soziden Unerwiinschthelt und - ebenso wie andere religionssoziol ogische Untersuchungen
- gdegentlich auch Interview(er)effekten.

Der ungeliebte Para-Glauben Uberleht offenbar dennoch in einem nahezu dhnlichen Aus-
mal3wie der religitse Glaubein einer grol¥eren Nische unserer Gesellschaft, hat jedoch ver-
mutlich weniger teil an der dlgemeinen Wirklichkeitsnterpretation und der Sinngtiftung
asein gemaligtes Chrigentum: "'In the absence of adesired reward, explanations will of-
ten be accepted which podit attainment of the reward in the digtant future or in some other
non-verifiable context... Compensator s are postulations of reward according to explanati-
onsthat are not reedily susceptible to unambiguous evauation.... Magic isa set of com-
pensators of less generdity, than those identified as religion. Thet is, magic does not con-
cern itsdlf with the meaning of the universe, but with the manipulation of the universe for
quite specific ends.” (Stark und Bainbridge 1987: 35-41). Allerdingskann dieser 1deal-
typus bzw. diese in ein weiteres Aussagensystem eingebundene Definition von "meagic' nur
zum Tel in der praktischen Tradition des "Aberglaubens' ohne weitere Zusitze gefunden
werden. Wern es sch nicht nur um Gaukelel, Suggestion oder mechanistische Zauberel
handeln soll, werden oft in der konkreten Praxis auch Vorgdlungen von "hoheren Kr&-
ten", Animismus, Panentheismus und &hnliche weiterreichende Annahmen involviert (vgl.
u.a "weille Magie' und "schwarze Magi€e").

Die verbliebene Zugehorigkeit zu religi6sen Organisationen, dieweltanschauliche Pogition
der kirchlich Desintegrierten kann empirisch néher hinterfragt und ein differenziertes Spek-
trum von W tanschauungsty pen beschrieben werden (vgl. hierzu desMaterid in: Meule-
mann 1985; ALLBUS 1982, 1992; Kriiggeler 1993; Terwey 1994). Der Individudismus
ist nach Ansicht vidler Autoren in seiner Bedeutung flr das religidse Leben eminent ge-
wachsen. Die glaubenshindende Bedeutung, welche das kirchliche Lehramt léngere Zeit
Uber hatte, und der Konformitétsdruck durch die dltagsnahe Gemeinschaft in Gemeinden
sind bel uns sicherlich zuriickgegangen, wéhrend die vidfdtigen Mobilitétschancen, die so-
zZide Differenzierung und die konkurrierenden Informationen zugenommen haben. Frag-
lich ist dennoch, inwieweit es sich bei verschiedenen Dargtellungen um das Aufzeigen
wirklich neuer Phénomene handelt bzw. ob es sich nicht nur weitgehend um eine Verdnde-
rung in Ausmald und Sichtbarkeit handdlt. "In einer ersten Richtung weist der Umbruch zur
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Postmoderne religionsproduktive Tendenzen im Sinne der individuellen und gesellschaftli-
chen Kontingenzbewéltigung auf. Auf der individudlen Ebene dominiert das Kriterium der
Brauchbarkeit zur Angst- und Lebensbewaltigung bei der Auswahl religitser L ebensaspek-
te. Dabei bekommt die eigene Erfahrung, das Hineinhorchen in die Transzendenzen des ei-
genen Selbst, religiosen Charakter." (Gabriel 1994: 104) Transzendieren wir die von
Gabriel zunéchst in diesem Zusammenhang angefihrte Bedeutung der Psychologisierung
und einer einfachen partnerschaftlichen Dauerthematisierung. Gehen wir davon aus, daf3
Gabriel und Autoren ghnlicher Diskurse eine Beschreibung relevanter Gegenwartsprozesse
liefern, so muf3 doch noch die Frage angeknipft werden, inwieweit sich solche "postmoder-
ne" Religiositét nicht bereits schon friher gezeigt hat. Dies gilt nicht nur fur einzelne, her-
ausragende Denker wie Blaise Pascal, sondern auch fir relativ weite Bereiche der mysti-
schen Bewegungen. Leider besitzen wir Uber das religiose Leben in der Vergangenheit nur
teilweise ausreichend empirische Daten, um das Ausmal? des substantiellen Pluralismus
und individueller Glaubenswelten zu beschreiben. Daf3 die heutige Empirie selbst problem-
behaftet ist und bei der Erfassung des Religidsen auf Grenzen stofdt, spricht aber bei kriti-
scher Reflexion nicht gegen ihre weitere Anwendung, die alerdings auf der Kolner Konfe-
renz nochmals in Frage gestellt worden ist.
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