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Zusammenfassung: Die religionssoziologische Individualisierungs- und Privatisierungsthese Tho-
mas Luckmanns, die in der deutschsprachigen Religionssoziologie breite Beachtung findet, setzt
sich kritisch von der Sikularisierungstheorie ab. Sie behauptet, dass es in letzter Zeit nicht zu ei-
nem gesellschaftlichen Bedeutungsverlust von Religion, sondern zu einem Prozess der Individuali-
sierung des Religiosen gekommen sei, in dessen Gefolge individuell entworfene, synkretistische,
nicht-institutionalisierte Sinnstiftungen letzter Relevanz mehr und mehr an die Stelle traditionaler
christlicher Religionsformen treten. Der Aufsatz nimmt sich vor, diese These auf der Grundlage
von in Ost- und Westdeutschland erhobenen Primirdaten der empirischen Uberpriifung zu unter-
ziehen, indem er zwischen drei Dimensionen von Religion unterscheidet: traditionaler Kirchlich-
keit, individueller christlicher Religiositit und nichtchristlicher bzw. auf8erkirchlicher Religiositit.
Auflerdem wird ein Index fiir Individualismus entwickelt. Das Ergebnis ist, dass sich Prozesse der
Deinstitutionalisierung des Religidsen, wie sie Luckmann und seine Schiiler behaupten, tatsichlich
unschwer feststellen lassen, dass aber auflerkirchliche Religiositit keine klare Alternative zur tradi-
tionalen Religiositit darstellt und insofern die Verluste letzterer auch nicht zu kompensieren ver-
mag. Sikularisierung und religiése Individualisierung bilden insofern keine einander entgegenge-
setzten Prozesse. Vielmehr ist fiir Deutschland der Sikularisierungsprozess, in den sich freilich In-
dividualisierungstendenzen einlagern, dominant.

Die Individualisierungsthese, wie sie in der deutschen Religionssoziologie Verwendung
findet, ist in Kontrast zur Sikularisierungstheorie! gebaut. Um sich von dieser abzuset-

1 Die Sikularisierungstheorie geht von einem Gegensatzverhiltnis zwischen Religion und Mo-
derne aus und behauptet, dass die soziale Relevanz von Religion in dem Mafle zuriickgehe, wie
sich Gesellschaften modernisieren. Als Faktoren der Modernisierung werden dabei Prozesse der
Industrialisierung, der Urbanisierung, der geographischen Mobilitit, der Wohlstandserhs-
hung, aber auch Prozesse des kulturellen Wandels, der kulturellen Pluralisierung, der Verwis-
senschaftlichung des Weltbildes, des Bildungsanstiegs, der Ethisierung der Lebensfithrung oder
der Verrechtlichung von Sozialbeziechungen angenommen (Wilson 1966; Martin 1978; Berger
1980; Bruce 1997). Wihrend urspriinglich mit Sikularisierung die Uberfithrung von kirchli-
chem in weltliches Eigentum bezeichnet wurde, hat der Begriff inzwischen universalhistorische
Bedeutung gewonnen, mit dem unterschiedliche Dimensionen angesprochen werden: der
Riickgang gesellschaftlicher Akzeptanz von Religion, die Ausdifferenzierung des Religidsen als
cin sozialer Bereich neben anderen, der politische, moralische oder familiale Funktionsverlust
von Religion, die Erosion des Transzendenten, die rechtliche Trennung von Staat und Kirche
usw. Auch wenn Weber den Sikularisierungsbegriff selbst selten gebraucht und statt dessen die
Begriffe ,Rationalisierung“ und , Entzauberung der Welt“ verwendet und vor allem an der He-
rausarbeitung der kausalen Bedeutung des asketischen Protestantismus fiir das Entstehen des
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zen, arbeitet sie mit der Unterscheidung von Religion und Kirche und behauptet, dass
der in modernen Gesellschaften beobachtbare Bedeutungsriickgang der Kirchen nicht
mit einem Relevanzverlust von Religion schlechthin gleichgesetzt werden diirfe, son-
dern Ausdruck eines Formenwandels der Religion sei, in dessen Folge der Einzelne sei-
ne religivsen Orientierungen und Verhaltensweisen mehr und mehr von institutionel-
len Vorgaben lése und zunehmend selbst iiber seine Religion entscheide. Die These
stammt aus den sechziger Jahren und wurde erstmals von Thomas Luckmann (1963)
aufgestellt. Inzwischen gehért sie zum selbstverstindlich akzeptierten Generalbestand
religionssoziologischen Argumentierens und bildet ein Paradigma, mit dem viele Reli-
gionssoziologen in Deutschland und anderswo arbeiten.

Der Aufsatz nimmt sich vor, wichtige Aussagen der Luckmannschen Theorie der
religidsen Individualisierung, die fiir die religionssoziologische Diskussion insbesondere
in Deutschland richtungweisend geworden ist, einer empirischen Uberpr[ifung Zu un-
terzichen. Nach einer kurzen Darstellung zentraler Aussagen seiner Theorie und der
Klirung der Konstruktion des empirischen Messinstruments wird die Uberpriifung sei-
ner Hypothesen unter Heranzichung vorliegender Zeitreihen und auf der Basis von
zwei 1999 und 2000 in Ost- und Westdeutschland durchgefiihrten reprisentativen Be-
volkerungsumfragen, deren Konzeptualisierung und Auswertung in der Verantwortung
der Autoren lag,? vorgenommen. Die grundlegende Frage dieses Aufsatzes lautet, ob,
wie Luckmann behauptet, tatsichlich von einer religisen Individualisierung gespro-
chen werden kann oder ob zentrale Aussagen der Sikularisierungsthese, die durch das
Individualisierungstheorem abgeldst werden soll, nicht nach wie vor Giiltigkeit bean-
spruchen kénnen.

1. Die Privatisierungsthese Thomas Luckmanns

Thomas Luckmann (1991) legt seinen religionssoziologischen Uberlegungen zur Ge-
schichte der Religion die Unterscheidung zwischen gesellschaftlicher Wirklichkeitskon-
struktion, Sozialstruktur und Person zugrunde. Wihrend in archaischen Gesellschaften
die wechselseitige Uberlagerung aller drei Variablen relativ grof} sei (Luckmann 1972:
9), trete in hochkulturellen Gesellschaften ein institutionell spezialisierter Bereich der
Religion hervor, der sich mehr und mehr aus dem Kosmos der allgemeinen Wirklich-
keitskonstruktion herauslése und zunehmend nur noch einen schwachen Bezug zu die-
sem ,heiligen Kosmos® aufweise. Diese institutionelle Spezialisierung der Religion habe
zur Folge, dass in modernen Gesellschaften die in den gesellschaftlichen Institutionen
verankerten Normen nicht mehr als subjektiv sinnvoll wahrgenommen werden und

ihre Relevanz fiir den Alltag des Individuums verlieren (117ff.). Indem sich die gesell-

modernen okzidentalen Rationalismus interessiert ist (Schluchter 1979: 253), ist auch Weber,
indem er zwischen Religion und dem rationalen Handeln in der modernen Welt eine unver-
mittelbare Kluft annimmt, als Sikularisierungstheoretiker anzusprechen (Weifl 1975: 126ft.).

2 Es handelt sich um die Datensitze Glaube und Individualisierung (Gul) — eine Untersuchung,
die 1999 in Ost- und Westdeutschland durchgefithrt wurde — sowie um den Datensatz ,,Politi-
cal Culture in Central and Eastern Europe® (PCE), der auf der Grundlage einer vergleichenden
Mehrlinderbefragung in elf ostmittel- und osteuropiischen Lindern einschliefflich Ost-
deutschlands im Jahr 2000 erstellt wurde.
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schaftlichen Institutionen, unter ihnen auch die Kirchen, aus ihrer Verankerung im
heiligen Kosmos der gesellschaftlichen Wirklichkeitskonstruktion 18sen, verlieren sie
nach Luckmann also ihre Fihigkeit, fiir das Individuum noch sinnstiftend zu wirken.
Das ist der Grund, warum es in der modernen Gesellschaft zu einer Privatisierung der
Religion kommt. Das Individuum kann sich in seiner Welt- und Lebensdeutung nicht
mehr auf die faktisch verhaltenssteuernden Institutionen verlassen, sondern muss das
System seiner Sinnrelevanzen selber wihlen. So erhilt der Einzelne ,eine im Vergleich
zu der traditionellen Sozialordnung weitreichende Autonomie® (140). ,Ist die Religion
erst einmal zur ,Privatsache’ geworden, kann das Individuum nach freiem Belieben aus
dem Angebot ,letzter’ Bedeutungen wihlen®, wobei ,es dabei nur noch von den Vor-
lieben, die sich aus seiner sozialen Biographie ergeben,” geleitet wird (141). Deshalb
nehmen die individuellen Systeme ,letzter’ Bedeutung synkretistische Ziige an. Auf
Grund des ,Fehlens eines offiziellen Modells“ der Religion ist es moglich, dass der
Einzelne sich ,sozusagen ,eigenhindig’ ein klar umschriebenes privates System von
Jetzten® Bedeutungen zusammenbaut® (148). In dieses private System flieflen die un-
terschiedlichsten weltanschaulichen und religidsen Traditionsstrome ein: ,,Psychoana-
lyse, Tagungs- und Kulturbetriebsmarxismus, LSD-Kulte, Zen usw.“ (Luckmann 1972:
12), ebenso aber auch traditionelle Kirchlichkeit, denen der Einzelne heute ebenfalls
wie ein Konsument begegnet (Luckmann 1991: 142). Fokussiert sind die Inhalte des
privaten Sinnsystems auf das Thema der Autonomie des Individuums. Ahnlich wie
Durkheim sieht auch Luckmann in der Sakralisierung des Selbst den Kern der individu-
alistischen Religiositit (153), die er auch als ,neue Sozialform der Religion® bezeich-
nen kann (132). Luckmann unterscheidet also zwischen sozialstrukturell bedingter In-
dividualisierung und inhaltlicher ,,Sakralisierung’ des Subjekts“. Zwischen beiden
nimmt er eine ,kulturthematische Entsprechung®, bzw. eine ,Wahlverwandtschaft®
wahr (181).

Offen ist die Frage, in welchem Verhiltnis die neue individualistische Religiositit
zur traditionellen Kirchlichkeit steht. Zuweilen spricht Luckmann davon, dass die neue
Sozialform der Religion die institutionell spezialisierte Religion ,ersetzt” (Luckmann
1972: 11; 1991: 132), zuweilen davon, dass die traditionelle Kirchlichkeit von den
modernen religiosen Orientierungen iiberschattet wird oder mit ihnen ,verschmilzt®
(1972: 12). Auf keinen Fall bedeutet der Riickgang der gesellschaftlichen Relevanz der
Kirchen einen individuellen Glaubensverlust en masse (1972: 11). Auch wenn die neue
Sozialform der Religion einen diffusen, privaten Charakter trigt und nicht mehr den
Status einer primiren allgemeinverbindlichen Institution erlangen kann (1991: 147f),
bleibt das Individuum religiés. Sikularisierungstheorien sind ,Fehlkonstruktionen®
(179). In der Bestreitung der Giiltigkeit der Sikularisierungstheorie besteht denn auch
das zentrale Anliegen des religionssoziologischen Ansatzes von Thomas Luckmann. Um
dieses Anliegen umzusetzen, wird von ihm die Differenz zwischen subjektiver Religiosi-
tit und offiziellem Religionsmodell iiberscharf gezeichnet und die Privatisierung und
Individualisierung der Religion behauptet.?

3 Streng genommen sind Privatisierung und Individualisierung des Religiosen nicht dasselbe.
Privatisierung der Religion meint, dass auf Grund der Herauslésung der Institutionen aus dem
heiligen Kosmos allgemeinverbindlicher Werte und Normen, also auf Grund der funktionalen
Differenzierung der Sozialstruktur, diese nicht mehr linger zur Prigung des individuellen Be-
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1. Forschungsleitende Fragen

Der Ansatz von Thomas Luckmann hat sowohl national als auch international eine
breite Rezeption erfahren (vgl. etwa Cipriani 1989; Knoblauch 1989; Gabriel 1992;
Davie 1994; Casanova 1994; Christmann 1996; Ebertz 1997; Schmied 2000). Dabei
stehen in der Auseinandersetzung mit seiner Religionstheorie folgende Probleme im
Zentrum:

1. Kritik wird vor allem an der Weite und Unbestimmtheit des von Luckmann verwen-
deten Religionsbegriffes geiibt. Kaum ein Interpret iibergeht diesen Punke (vgl. zuletzt
ausfiihrlich Firsching 1998: 195ff.). Nicht selten wird in diesem Zusammenhang auch
darauf hingewiesen, dass sich Luckmanns Ablehnung der Sikularisierungsthese bereits
aus seinem breiten Religionsbegriff ergibt (Tyrell 1996: 445). Mit dieser Kritik stehen
Versuche im Zusammenhang, das, was Luckmann unter der ,,neuen Sozialform der Re-
ligion® bzw. der ,Unsichtbaren Religion® versteht, genauer zu bestimmen. Hubert
Knoblauch (1991: 22) spricht von der ,Suche nach der Unsichtbaren Religion®, auf
die sich die Religionssoziologie begeben habe. Viele Religionssoziologen fiillen diesen
Begriff durch Hinweis auf das Aufkommen der New-Age-Bewegung, die Hinwendung
zu nichtchristlichen Formen der Spiritualitit wie Zen-Meditation, Reinkarnationsglau-
ben, Astrologie oder Esoterik, das neue Interesse an Psycho-Kulten, Kérperkultur und
Gruppentherapien oder auch die Aufwertung des Politischen, des Sports oder der Un-
terhaltungsindustrie zu quasi-religidsen Phinomenen (Honer 1985; Mérth 1989; Zin-
ser 1997; vgl. auch Knoblauch 1991: 28, 31; 1999: 127). Zumeist sind sich die so ver-
fahrenden Religionssoziologen dessen bewusst, dass sie es bei der unsichtbaren Religion
kaum mit einem geschlossenen Phinomenbereich zu tun haben, der sich nach auflen
klar abgrenzen lisst (Wohlrab-Sahr und Kriiggeler 2000: 241).4 Auch wenn die Bezug-
nahmen auf konkrete neureligivse Phinomene den Begriff der unsichtbaren Religion
inhaldlich zu fiillen vermégen, bleiben die Bestimmungsversuche der unsichtbaren Reli-
gion insofern gegeniiber sinnverwandten Phinomenen zwangsliufig offen.

2. Die von Luckmann aufgestellte Behauptung eines Bedeutungsriickgangs traditionaler
Kirchlichkeit bei gleichzeitigem Aufschwung subjektiver, mebr oder weniger synkretistischer,
nicht traditionaler Religiositiit findet im Gegensatz zu seinem Religionsbegriff zumeist
Bestitigung. Die Zahl der Aussagen, die den Niedergang der institutionalisierten So-
zialform der Religion und das Anwachsen auflerinstitutioneller Religiosititsformen be-
haupten, ist Legion (vgl. Nelson et al. 1976; Hervieu-Léger 1990; Davie 1994; Voll

wusstseins beitragen kénnen und das Bewusstsein des einzelnen von sozialstrukeurellen Vorga-
ben freigesetzt wird (Luckmann 1991: 139). ,Die persénliche Identitit wird im wesentlichen
zu einer reinen Privatsache. Die Folge dieses Freisetzungsprozesses ist aber dann, dass sich das
Individuum ein subjektiv sinnvolles System letzter Bedeutungen selbst zusammenstellen muss.
Dieser Selektionsprozess wird gewohnlich mit dem Begriff der religidsen Individualisierung be-
zeichnet. Wihrend sich bei Luckmann beide Prozesse, obschon sie eng zusammengehdren,
noch unterscheiden lassen, flieflen sie in der aktuellen religionssoziologischen Diskussion, vor
allem auf Grund der Aufnahme der Individualisierungsthese Ulrich Becks hiufig zusammen
(Gabriel 1992; Ebertz 1997; fiir eine Differenzierung beider Thesen Krech 1997: 66ff.)

4 Manche bestreiten deswegen die empirische Erforschbarkeit der unsichtbaren Religion (Meyer
1988: 278).



Deinstitutionalisierung des Religidsen und religivse Individualisierung 451

und Kriiggeler 1992; Ebertz 1997: 147; Zulehner, Hager und Polak 2001: 13ff., bes.
16).

Gleichwohl lassen sich gegeniiber diesem Argumentationsmuster auch kritische Ein-
winde ausmachen. So hilt etwa Karl Gabriel die Behauptung der sozialen Marginali-
sierung der Kirchen fiir iiberzeichnet. Die ,unsichtbare, aulerinstitutionelle®, privat
hergestellte Religion sei nicht der ,eigentliche® Ort der Religion in modernen Gesell-
schaften (1992: 20). Vielmehr besitze die institutionalisierte Sozialform der Religion
nach wie vor eine auflergewthnlich starke Stellung auf dem religiosen Marke, wie etwa
das kirchliche Ritenmonopol oder die Rolle der Kirchen in der Offentlichkeit beweise
(1993: 29f). Tyrell (1996), Usarski (1988), Girtner (2000: 87) und andere gehen da-
von aus, dass die Verbreitung alternativ religidser Orientierungen und Verhaltenswei-
sen religionssoziologisch weithin iiberschitzt werde.

3. Ebenfalls weitgehend zustimmend wird in der religionssoziologischen Diskussion die
These der Individualisierung und Privatisierung des Religiésen rezipiert. Dass die Bedeu-
tung institutioneller Vorgaben fiir die Ausbildung religiéser Einstellungen und Verhal-
tensweisen zuriickgehe, dass das Individuum seine religidsen Orientierungen mehr und
mehr selber wihle und dass es dabei aus unterschiedlichen religidsen Traditionen aus-
wihle, wird von Berger (1980), Kriiggeler und Voll (1993), Krech (1998) und anderen
angenommen. Voll (1993: 241) geht dabei so weit zu behaupten, Religion habe im
Prozess des sozialstrukturellen Wandels der Moderne ihre sozialstrukturellen Konturen
weitgehend verloren.

Gleichwohl gibt es aber auch gegeniiber dem Theorem der religidsen Privatisierung
und Individualisierung eine Reihe von Vorbehalten. Casanova (1994) zum Beispiel be-
streitet schlichtweg, dass sich die Entwicklung der Religion in modernen Gesellschaf-
ten als Privatisierung beschreiben lasse und beobachtet demgegeniiber eine zunechmen-
de Offentlichkeitswirksamkeit der Religion in modernen Gesellschaften. Und Karl-
Fritz Daiber (1996) betont, dass fiir die religivsen Einstellungen und Verhaltensweisen
von Individuen kollektive Bindungen, Strukturen der Lebenswelt, Prigungen durch
kulturelle Muster und Zugehérigkeiten zu sozialen Gruppen nach wie vor zentrale Ge-
gebenheiten darstellen.

Wenn die Individualisierungsthese von Thomas Luckmann einer empirischen Uberprﬁ—
fung ausgesetzt werden soll, miissen unter Beriicksichtigung der kritischen Rezeption
seiner Theorie folgende Hypothesen getestet werden:

H 1: In den letzten Jahrzehnten ist es zu einem Bedeutungsverlust traditionaler Kirch-
lichkeit in der westlichen Welt gekommen.

H 2: Die Entwicklung der individuellen Religiositit weicht von der der institutionali-
sierten Sozialform der Religion erkennbar ab.

H 3: Die soziale Bedeutung von Formen auflerkirchlicher Religiositit hat zugenom-
men.

H 4: Auferkirchliche Religiositit trict mehr und mehr an die Stelle traditionaler
Kirchlichkeit.

H 5: Neue auflerkirchliche Formen der Religiositit stehen mit Merkmalen der Indivi-
dualisierung in einer positiven Beziechung.
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Damit sind die Hypothesen genannt, die der Artikel im Folgenden iiberpriifen will.
Fiir die empirische Behandlung dieser Fragen muss in mehrfacher Hinsicht eine Ein-
grenzung vorgenommen werden. Erstens werden wir, wie der Titel bereits anzeigt, die-
se Fragen anhand der Entwicklung von Religiositit und Kirchlichkeit in der Bundesre-
publik Deutschland in den letzten 50 Jahren behandeln, wohl wissend, dass damit der
Untersuchungsgegenstand sowohl zeitlich als auch regional stark eingegrenzt wird. Na-
tiirlich hat Luckmann Entwicklungsverliufe in grofleren zeitlichen und regionalen Ein-
heiten vor Augen. Fiir einen lingeren Zeitraum ist aber die Verfiigbarkeit empirischer
Daten nicht zu gewihrleisten, insbesondere wenn Verinderungen von Einstellungen
und Wertorientierungen erfasst werden sollen. Zweitens werden wir unsere Analyse vor
allem auf der Individualebene und allenfalls auf der sozialstrukturellen Ebene durch-
fithren, nicht auf der institutionellen und auch nicht auf der Weltsichtebene, da dies
den Rahmen eines solchen Aufsatzes sprengen wiirde. Drittens muss eingeriumt wer-
den, dass es schwierig ist, geeignete Indikatoren fiir die Erfassung des zu untersuchen-
den religiésen Wandels zu finden. Fiir traditionale Kirchlichkeit und individuelle Reli-
giositit ist es wohl noch méglich, entsprechende Variablen ausfindig zu machen. Kom-
plizierter ist dies im Falle der auf8erkirchlichen Religiositit, zumal wenn man wenigs-
tens partiell etwas von der Weite und Unbestimmtheit, den der Begriff der unsichtba-
ren Religion bei Luckmann besitzt, einfangen méchte. Viertens ist es ausgesprochen
schwierig, Individualisierungsprozesse und individualistische Wahlhandlungen empi-
risch zu erfassen. Die damit aufgeworfenen Probleme der Operationalisierung der em-
pirischen Untersuchungsfragen seien daher in einem eigenen Abschnitt ausfiihrlicher
erortert.

III. Operationalisierung der Messinstrumente

In der religionssoziologischen und religionspsychologischen Diskussion zur empirischen
Messung von Religiositit hat sich iiberwiegend das Dimensionen-Modell der Religiosi-
tdt von Charles Glock (1958) durchgesetzt. Glock (1954) geht davon aus, dass Religio-
sitdt durch fiinf Dimensionen gekennzeichnet ist und in unterschiedliche religivse Ein-
stellungen zerfillt (siche auch Stark und Bainbridge 1987). Der Gesamtkomplex Reli-
gion setzt sich aus den Dimensionen (1) der religiosen Uberzeugung, (2) der religiésen
Erfahrung, (3) der kirchlich rituellen Praxis, (4) der ethischen Konsequenzen des Glau-
bens, (5) des religidsen Wissens (kognitive Dimension) zusammen. Kecskes und Wolf
(1993, 1996) testeten dieses Messmodell und konnten, neben seiner grundsitzlichen
empirischen Bestitigung, einen engen Bezug zwischen der Erfahrungs- und der Uber-
zeugungsdimension aufzeigen. Huber (2003) validierte jiingst in einer detaillierten reli-
gionspsychologischen Untersuchung die Dimensionen von Glock unter Nutzung von
Indikatoren der Konzeption von Allport und Ross (1967) und bestitigte dadurch er-
neut die Relevanz der einzelnen Dimensionen fiir die Erfassung von Religiositit. Er
differenzierte dabei die einzelnen Unterdimensionen nach der Zentralitit ihrer Bedeu-
tung fiir das Gesamtkonstruke ,Religiositdc®.

In einem fritheren Aufsatz haben wir die Erfahrungs- und die Uberzeugungsdimen-
sion in Anlehnung an Uberlegungen von Felling und Peters (1987) und Boos-Niin-
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ning (1972) in eine Dimension individuelle Religiositit iiberfithrt (Pollack und Pickel
1999: 471). Zudem bezogen wir die kirchlich-rituelle Dimension als traditionale Kirch-
lichkeit in unser empirisches Untersuchungsmodell ein und verzichteten — genauso wie
Felling und Peters (1987) — auf die kognitive und ethische Dimension (vgl. ausfiihrlich
Pollack und Pickel 1999: 470). Da die Konzentration auf individuelle Religiositit und
traditionale Kirchlichkeit fiir eine angemessene Realititsabbildung nicht ausreichend ist
und damit neue individuelle und synkretistische Sozialformen der Religion ausgeblen-
det bleiben, stellten wir diesen beiden Operationalisierungen die urspriinglich in
Glocks Konzeption nicht vorgesechene Dimension auferkirchliche Religiositiit zur Seite.
An diese Differenzierung wollen wir im Folgenden ankniipfen.

Traditionale Kirchlichkeit wird in vielen religionssoziologischen Untersuchungen
durch Indikatoren wie Kirchenmitgliedschaft, Kirchenein- und -austritt, Kirchgangs-
hiufigkeit, Beteiligung am kirchlichen Leben, Vertrauen in die Kirche, Verbunden-
heitsgefithl mit der Pfarrgemeinde usw. abgebildet. Hier soll zur Erfassung dieser Reli-
giosititsdimension vor allem mit den Indikatoren Kirchenaustritt und Kirchgangshiu-
figkeit gearbeitet werden, da zu diesen beiden Variablen sowohl kirchenstatistische als
auch umfragetechnisch erhobene Daten iiber einen Zeitraum von 50 Jahren vorliegen.
Dies gilt zumindest fiir die Bundesrepublik West, wihrend die Datenlage fiir Ost-
deutschland prekir ist, weshalb auf Aussagen iiber die Entwicklung von traditionaler
Kirchlichkeit in Ostdeutschland verzichtet werden muss.>

Ebenso liegt eine Vielzahl von Indikatoren fiir die Erfassung individueller Religiosi-
tit vor, wenn auch wiederum lediglich fiir Westdeutschland. Im Abstand von 25 Jah-
ren — 1967 und 1992 — wurden vom Umfrageinstitut Emnid der westdeutschen Bevél-
kerung mehrere Items zu christlichen Glaubensaussagen vorgelegt, die von den Befrag-
ten zu beantworten waren. Sie enthalten Fragen nach dem Glauben an Gott, an ein
Leben nach dem Tode, die Auferstehung, die Jungfrauengeburt, die Erbsiinde usw.
Fiir den Glauben an ein Leben nach dem Tode stehen sogar fiir einen Zeitraum von
50 Jahren Daten zur Verfiigung. Auflerdem wurde im Rahmen des ISSP® danach ge-
fragt, inwieweit die Menschen im Laufe ihres Lebens zum Glauben an Gott gekom-
men sind oder ihn verloren haben. Auch iiber diesen Indikator lassen sich Verinderun-
gen in der individuellen Religiosititsdimension erfassen. Fiir unsere Zwecke sei die
Frage nach dem Glauben an Gott, die Frage danach, ob man sich selbst als religios
einschitzt, und die nach dem Glauben an ein Leben nach dem Tode als Indikatoren
fiir individuelle Religiositit herangezogen, wobei wir diese als individuelle christliche Re-
ligiositiit bezeichnen wollen, um sie von der neuen Sozialform der Religion abgrenzen
zu konnen.

Schwierig zu bestimmen ist hingegen genau dieser diffuse, nach auflen hin offene
Bereich der nicht-institutionalisierten auferkirchlichen Religiositiit.” Das ISSP hat seit

5 Was an kirchenstatistischen Daten zu den evangelischen Kirchen in Ostdeutschland verfiigbar
ist, ist gesammelt in Pollack (1994: 373ff.).

6 Die Abkiirzung ,JSSP bezeichnet das ,International Social Survey Programme®, das sich 1991
und 1998 auf den Themenschwerpunke ,Religion® konzentrierte. Die Daten sind beim Zen-
tralarchiv fiir empirische Sozialforschung in Kéln erhildich.

7 Natiirlich gibt es auch im Bereich auflerkirchlicher Religiositit institutionalisierte Gemein-
schaften und Gruppen. Der Institutionalisierungsgrad dieser Gruppen und Gemeinschaften
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1982 ein Paket von vier Fragen zur Erfassung auflerkirchlicher Religiositit aufgenom-
men: die Frage, ob Gliicksbringer manchmal Gliick bringen, ob Wahrsager die Zu-
kunft voraussagen kénnen, ob Wunderheiler iibernatiirliche Krifte besitzen und ob das
Horoskop Einfluss auf das Leben hat. Auflerdem liegt eine vom Allensbacher Institut
fiir Demoskopie erstellte Zeitreihe zum Glauben an den Zusammenhang zwischen dem
menschlichen Schicksal und den Sternen vor. Ein Blick auf die angefiihrten Variablen
zeigt, dass es sich bei ihnen durchgingig um alte Formen von Popularreligion handelt,
nicht aber um die von Luckmann und seinen Rezipienten beschriebenen neuen For-
men auflerkirchlicher Religiositit wie Zen, New Age oder Esoterik.® Um auch diese
Sozialformen von Religion in den Blick zu bekommen, haben wir in zwei 1999 und
2000 in Ost- und Westdeutschland durchgefiihrten Untersuchungen insgesamt sieben
Fragen nach der Akzeptanz auflerkirchlicher Religionsformen eingeschaltet, die sich so-
wohl auf alte als auch auf neue Formen nichtchristlicher Religiositit beziehen. Im Ein-
zelnen wurden Fragen nach dem Glauben an New Age, die Wirksamkeit von Zen-Me-
ditation und Yoga, Reinkarnation (Wiederkehr nach dem Tode), Magie,” Spiritualis-
mus, Okkultismus, Astrologie, Wunder- bzw. Geistheiler und Mystik (Sufismus und
Kabbalismus) gestellt. Die explorative Faktorenanalyse weist aus, dass alle Variablen auf
einem Faktor laden (hier nicht tabellarisch dargestellt). Dieses Ergebnis wird auch
durch eine zur Uberpriifung durchgefithrte Reliabilititsanalyse bestitigt (vgl. 7abel-
le 1). Damit ist klar, dass zwischen den hier gewihlten Variablen fiir auflerkirchliche
Religiositit in Deutschland ein enger innerer Zusammenhang besteht.

Eine konfirmatorische Faktorenanalyse, die versucht, die zusammengehérenden Va-
riablen gezielt in mehrere — hier in zwei — vorgegebene Dimensionen aufzuspalten,
zeigt indes, dass zwischen den einzelnen Formen auflerkirchlicher Religiositit unter-
schiedlich starke Bezichungen bestehen (vgl. Tabelle 2). Zwar konnen, wie an den sich
teilweise iiberschneidenden Ladungen sowohl auf der Dimension ,auflerkirchliche Reli-
giositit — alt“ als auch ,auflerkirchliche Religiositit — neu zu ersehen ist, die beiden
unterschiedenen Dimensionen nicht streng geschieden werden, dennoch lassen sich

liegt aber weit unter dem der traditionalen groffen Kirchen und zeichnet sich durch ein hohes
Mafd an Bewegungsférmigkeit aus (Eiben und Viehéfer 1993). Partiell nehmen Formen aufier-
kirchlicher Religiositit auch den Charakter von Szenen, schwach strukturierten Milieus oder
vagabundierenden Themen und Praktiken an. Insofern diirfte es berechtigt sein, von nicht-in-
stitutionalisierten auflerkirchlichen Religiosititsformen zu sprechen. An religiésen Bewegungen
lassen sich Prozesse der Institutionalisierung und De-Institutionalisierung von Religion beson-
ders gut beobachten.

Neu sind die angegebenen Formen auflerkirchlicher Religiositit insofern, als sie erst in den

letzten Jahrzehnten entstanden (New Age) oder nach Europa gekommen sind (Zen). Die ilte-

ren Formen (Glaube an Wahrsager, Wunderheiler, Gliicksbringer, Horoskope usw.) gehéren
hingegen seit vielen Jahrhunderten zum subkulturellen Bestand der abendlindischen Reli-
gions- und Geistesgeschichte.

9 Selbst wenn sich magische Elemente auch in der Heiligenverehrung oder im Sakramentsver-
stindnis des Katholizismus finden lassen, so unterscheiden sich die hochkulturellen Formen
der Religion, wie sie im Katholizismus anzutreffen sind, von magischen Praktiken doch da-
durch, dass Magie manipulativ angelegt ist und in ihr Gétter und Geister als beeinflussbar, ja
mit menschlichen Mitteln zwingbar und mehr oder weniger immanent behandelt werden,
withrend hochkulturelle Religionsformen eine mehr transzendente Vorstellung von Gott ent-
wickeln und dem magisch nicht beeinflussbaren, tibermichtigen Gott mit Ehrfurcht und An-

betung begegnen (Weber 2001: 154).

[}
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Tabelle 1: Reliabilititsanalyse: aulerkirchliche Religiositit in West- und Ostdeutschland

Eingangsitem ‘Westdeutschland 1999 Ostdeutschland 2000
1. Reinkarnation (Wiederkehr nach dem Tod) 71 .83
2. Astrologie/Horoskope .73 .81
3. Wunderheiler/Geistheiler 72 .79
4. Magie/Spiritualismus/Okkultismus .70 79
5. New Age (Ganzheitliches Denken) 72 .80
6. Zen-Meditation/Yoga 71 .81
7. Mystik 71 79

Gesamtalpha der Reliabilititsanalyse: Cronbachs Alpha = .75 bei 783 Fillen (Westdeutschland), bzw. Al-
pha = .83 bei 507 Fillen (Ostdeutschland)

Quelle: Eigene Berechnungen auf der Basis von Gul 1999 und PCE 2000, ausgewiesene Werte: Alpha-Wert,

wenn entsprechendes Item aus dem Modell entfernt wird.

Tabelle 2: Faktorenanalyse: auflerkirchliche Religiositit, West- und Ostdeutschland

1999/2000

Auflerkirchliche Auferkirchliche

Religiositit — alt Religiositit — neu
1. Reinkarnation (Wiederkehr nach dem Tod) .35 91 43 -12
2. Astrologie/Horoskope 74 .65 -.05 12
3. Wunderheiler/Geistheiler .80 .40 —.06 45
4. Magie/Spiritualismus/Okkultismus .50 .02 31 .80
5. New Age (Ganzheitliches Denken) .01 -.08 .76 .89
6. Zen-Meditation/Yoga -.14 -.03 .88 .76
7. Mystik .32 .39 46 .52

Quelle: Eigene Berechnungen auf der Basis von Gul 1999 und PCE 2000; Konfirmatorisch durchgefiihrte
Faktorenanalyse mit zwei vorgegebenen Faktoren als Zielgrofle; ausgewiesen Faktorladungen bei Varimax-
Analyse.

zwei Schwerpunkte ausmachen: Die alte auflerkirchliche Religiositit rankt sich um die
Variablen: Astrologie, Wunderheiler und mit Abstrichen Reinkarnation, die neue ist
eindeutig um New Age und Zen zentriert, wihrend die anderen Variablen sich in un-
terschiedlicher Nihe um diese beiden Kerne lagern.

Allerdings weisen Ost- und Westdeutschland deutlich unterschiedliche Strukturen
auf. Wihrend im Osten Deutschlands zum Beispiel Reinkarnation auf der Dimension
auflerkirchliche Religiositit — alt am hochsten lidt und Astrologie und Wunderheiler
erst mit einem gewissen Abstand folgen, ist die Ladung fiir Astrologie und Wunderhei-
ler im Westen Deutschlands am héchsten, dagegen die fiir Reinkarnation deudich
niedriger. Um sowohl die Differenzen zwischen den beiden Dimensionen zu erhalten
als auch ihre Uberschneidungen, arbeiten wir im Folgenden mit den Faktorwerten fiir
die beiden Dimensionen weiter.

Im Unterschied zu Kennzeichnungsvariablen, die eine Auswahl der auf einen Fak-
tor am héchsten ladenden Variablen darstellen und insofern als Reprisentanten der
dargestellten Dimension unter Ausschluss aller anderen geringeren Faktorladungen gel-
ten kénnen, gehen in den Faktorwert auch geringe Ladungen ecin. Natiirlich ist der
Phinomenbereich der unsichtbaren Religion mit den angegebenen Items nicht umfas-
send abgebildet. Vor allem haben wir darauf verzichtet, Sakralisierungen des Selbst, die
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freilich auch im New Age, im Zen, in der Mystik wiederzufinden sind und vielleicht
sogar den Kern dieser Religiosititsformen ausmachen, in empirische Konstrukte umzu-
setzen. Gleichwohl reicht die vorgeschlagene Operationalisierung auflerkirchlicher Reli-
giositit {iber bislang verwendete Indizes deutlich hinaus.

Was schliefllich die empirische Erfassung des Individualisierungsbegriffes angeht, so
sind die sich einstellenden Schwierigkeiten erwartungsgemif§ ebenfalls hoch. Auf sozial-
struktureller Ebene sprechen wir im Anschluss an Jagodzinski und Quandt (1997: 763)
dann von Individualisierung, wenn die Differenzen religioser Merkmale innerhalb so-
zialstrukeurell geprigter Gruppen grofer sind als die zwischen solchen Gruppen, wenn
also sozialstrukturelle Differenzen auf religidse Merkmale keinen signifikanten Einfluss
auszuiiben vermégen. Auf semantischer Ebene wollen wir dann von Individualisierung
sprechen, wenn die Befragten Individualisierungsitems zustimmen, also Items, die
Werte wie Selbstbestimmung, Selbstverwirklichung, Lebensgenuss oder individuelle
Freiheit zum Ausdruck bringen. Individualismus auf semantischer Ebene miisste sich
durch die Zustimmung zu Aussagen wie den folgenden erfassen lassen:

»Ich méchte ein auflergewdhnliches Leben fiihren.®

lch lege viel Wert darauf, meine persdnlichen Ziele zu verwirklichen.®

,Es macht mir Spaff, andere Leute von meiner Meinung zu iiberzeugen®

sowie durch die Ablehnung des Satzes:

»lch bemiihe mich unter allen Umstinden, Gesetz und Ordnung zu respektieren.”

Aus diesen vier Items bilden wir einen Index, der Individualisierung auf der semanti-
schen Ebene erfassen soll. Die uns interessierende Frage dabei lautet, wie eng die Be-
zichungen zwischen der Akzeptanz auflerkirchlicher Religiositit neu und der Zustim-
mung zum Individualisierungsindex sind.

1V. Empirische Ergebnisse
1. Traditionale Kirchlichkeit

Bei einer Betrachtung der Entwicklung der traditionalen Kirchlichkeit in den letzten
50 Jahren fillt auf, dass alle in Betracht gezogenen Indikatoren auf eine Bedeutungs-
schwichung der Kirchen verweisen. Das trifft auch auf die hier verwendeten Indikato-
ren Kirchenaustritt und Gottesdienstbesuch zu.

Ein genauerer Blick auf die Entwicklung der Kirchenaustrittsrate (vgl. Abbildung 1)
zeigt dabei eine beachtenswerte Parallelicit der Verliufe in Bezug auf die Kirchenaus-
tritte aus der katholischen und der aus den evangelischen Kirchen. In der Zeit nach
dem Zweiten Weltkrieg bis zur Mitte der sechziger Jahre ist die Kirchenaustrittsrate in
beiden Konfessionen auflerordentlich niedrig. Ende der sechziger Jahre erhoht sie sich
sowohl in der evangelischen als auch in der katholischen Kirche, um ab Mitte der sieb-
ziger Jahre wieder zu fallen und nach 1990 in beiden Kirchen noch einmal dramatisch
anzusteigen. Die Parallelitit des Kurvenverlaufs verweist anschaulich darauf, dass die
Kirchenaustrittsrate primir von kirchenexternen Faktoren, weniger vom Handeln der
Kirchen beeinflusst wird. Als solche Kontextfaktoren kommen in der Geschichte der
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Abbildung 1: Kirchenaustritte in Westdeutschland 1945-1999 in Prozent der Mitglie-
der
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Quelle: Institut fiir kirchliche Sozialforschung des Bistums Essen 1999; EKD 1990-1996; Kirchenamt der
EKD 2000.

Bundesrepublik in Frage: politische und soziale Wandlungsperioden wie die Zeit der
Studentenunruhen und zivilisationskritischen Bewegungen Ende der sechziger, Anfang
der siebziger Jahre, die Zeit nach der deutsch-deutschen Wiedervereinigung oder auch
die Zeit der Restauration in der Adenauer-Ara der fiinfziger und Anfang sechziger Jah-
re. Ein genauerer Blick zeigt weiterhin, dass die Rate der Kirchenaustritte aus der evan-
gelischen Kirche durchweg iiber der aus der katholischen Kirche liegt. Das entspricht
der bekannten Beobachtung, der zufolge die soziale Bindekraft der katholischen Kirche
héher ist als die der evangelischen Kirchen. Vor allem aber fillt auf, dass sich das Pla-
teau der Kirchenaustrittsrate nach den jeweiligen Austrittswellen stetig erhsht und die
Kirchenaustrittsrate nicht mehr auf das Ausgangsniveau fillt. Das deutet darauf hin,
dass der Erosionsprozess der Kirchen mit zunehmender Geschwindigkeit verliuft und dass
eine Beruhigung dieser Erosionsdynamik in nichster Zukunft nicht zu erwarten ist.
Bedenkt man dariiber hinaus, dass es unter den Jiingeren nicht mehr die Hochgebilde-
ten sind, die iiberdurchschnittlich hiufig aus der Kirche austreten, sondern dass der
Kirchenaustritt unter ihnen in allen Schichten der Bevélkerung gleichermaflen Einzug
gehalten hat (Engelhardt, Loewenich und Steinacker 1997: 317), wird man von einer
Normalisierung und Veralltiglichung dieses Phinomens sprechen miissen und seine
weitere Ausbreitung prognostizieren diirfen.

Diese Beobachtungen werden bestitigt, wenn wir den zweiten von uns gewihlten
Indikator fiir traditionale Kirchlichkeit — den Gottesdienstbesuch — in Blick nehmen.
Auch hier miissen wir iiber die letzten 50 Jahre einen dramatischen Einbruch konsta-
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Tabelle 3: Regelmifliger Gottesdienstbesuch der Katholiken und Protestanten in West-
deutschland 1952-1999 (in Prozent)

Es besuchten regelmiflig den

Gottesdienst 1952 1963 1967/69 1973 1982 1991 1999
Katholiken insgesamt 51 55 48 35 32 33 26
Katholiken im Alter von:

16-29 52 52 40 24 19 17 10
30-44 44 51 42 28 26 21 15
45-59 50 56 53 46 29 34 24
60 Jahren und ilter 63 64 62 57 54 54 50
Protestanten insgesamt 13 15 10 7 6 8 7
Protestanten im Alter von:

16-29 12 11 6 3 4 4 4
30-44 7 10 6 3 4 4 3
45-59 13 16 11 7 6 7 6
60 Jahren und ilter 23 24 22 12 12 17 15

Quelle: Allensbacher Institut fiir Demoskopie: Allensbacher Markt- und Werbetriigeranalyse 1978ft.; Kocher
1987: 175.

tieren, der insbesondere die katholische Kirche betrifft. Waren es nach kirchenamtli-
chen Zihlungen 1953 noch 49 Prozent der Katholiken, die regelmiflig den Gottes-
dienst besuchten, so lag der Anteil der regelmifligen Gottesdienstbesucher 1998 nur
noch bei 17 Prozent (Amtliche Zentralstelle fiir Kirchliche Statistik des katholischen
Deutschlands). Eine auf der Grundlage von Befragungen!® vorgenommene Analyse der
Altersverteilung der regelmifligen Gottesdienstbesucher weist fiir 1952 noch relativ ge-
ringe Differenzen zwischen den Altersgruppen auf (vgl. Tabelle 3). 1999 hingegen ist
der Anteil der regelmifligen Gottesdienstbesucher unter den Katholiken iiber 60 be-
reits fiinfmal und unter den Evangelischen iiber 60 immerhin viermal so hoch wie der
unter den 16- bis 29-Jihrigen. Die Gemeinde, die sich allsonntiglich in der Kirche
sammelt, ist iiberaltert. Das heiflt, dass sie in Zukunft im Vergleich zur ohnehin sin-
kenden Zahl der Kirchenmitglieder weiterhin iiberproportional schrumpfen wird. Auf
der Basis der verwandten Indikatoren darf Hypothese 1 damit als bestitigt gelten. Es
findet ein Bedeutungsverlust traditionaler Kirchlichkeit statt.

2. Individuelle christliche Religiositit

Fiir die Erfassung der Entwicklung der individuellen christlichen Religiositit benutzen
wir zunichst ein relativ breites Spektrum von Variablen, um uns dann auf zwei — die
Entwicklung des Gottesglaubens und des Glaubens an ein Leben nach dem Tode — zu
konzentrieren. Wie der Vergleich religioser Uberzeugungen von 1967 und 1992 zeigt,
geht die Akzeptanz religidser Vorstellungen in der westdeutschen Bevélkerung in die-

10 Aus der unterschiedlichen Erhebungstechnik resultieren die Unterschiede in den Angaben des
regelmifligen Gottesdienstbesuchs. Bei Befragungen liegen die Angaben auf Grund des durch
sie verursachten Erwiinschtheitseffektes stets iiber den durch kirchenamtliche Zihlung ermit-
telten Zahlen.
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Abbildung 2: Entwicklung religioser Uberzeugungen in Westdeutschland 1967 und
1992

Es gibt Gott wﬁ &
m1967 [@1992

Gott ist allméichiig M f
Es gibt ein Leben nach dem Tod 4

Es gibt ein jlingstes Gericht

Es gibt die Erbsiinde
Es gibt die Holle
Jesus ist Gottes Sohn

Jesus hat Tote auferweckt

Jesus hat Kranke geheilt

Jesus ist leiblich auferstanden

Jesus wurde von der Jungfrau Maria geboren

Jesus hat 5000 mit fiinf Broten und zwei Fischen gespeist

Jesus hatte Briider und Schwestern : 57|

Die Menschen stammen von Adam und Eva ab %

0 10 20 30 40 50 60 70 80 920

49

Quelle: Ausgewihlte Statements zu Religiositit und Glauben; Spiegel-Studien 1967 und 1992; in: Der Spiegel
25/46, 15. Juni 1992: 37

sem Zeitraum fast durchweg zuriick (vgl. Abbildung 2). Die beiden einzigen Ausnah-
men stellen der Glaube an die Erbsiinde und der Glaube an ein Leben nach dem Tode
dar.

Kontrollieren wir diese Aussage mit Hilfe einer weiteren Befragung fiir den Glau-
ben an Gott als der zentralen religiésen Uberzeugung, so kommen wir zu demselben
Resultat. Nicht nur ist in Westdeutschland der Anteil derer, die angeben, in ihrem Le-
ben nie an Gott geglaubt zu haben, von 1991 auf 1998 gestiegen (vgl. Tabelle 4).
Wichtiger ist, dass der Anteil derer, die behaupten, sie hitten frither an Gott geglaubr,
wiirden das heute aber nicht mehr tun, deutlich iiber dem derer liegt, die angeben,
frither nicht an Gott geglaubt zu haben, dies aber jetzt tun. In den letzten Jahrzehnten
haben also weitaus mehr den Glauben an Gott verloren als zu ihm gekommen sind.
Misst man individuelle Religiositit mit den angegebenen Indikatoren und legt man ihr
vor allem die zentrale Gottesvorstellung zu Grunde, so muss man konstatieren, dass
entgegen den Annahmen von Luckmann und seinen Anhingern nicht nur traditionale
Kirchlichkeit, sondern auch individuelle Religiositit abgenommen hat.

Tabelle 4: Zu- und Abnahme des Glaubens an Gott, West- und Ostdeutschland 1991
und 1998 (Angaben in Prozent)

West Ost
Glaube an Gott 1991 1998 1991 1998
Nie an Gott geglaubt 10 13 51 58
Jetzt nicht, aber vorher ja 23 25 25 17
Jetzt ja, aber vorher nicht 9 11 5 7
Immer an Gott geglaubt 58 52 20 18

Quelle: ISSP 1991 (West n=1346; Ost n=1486) und ISSP 1998 (West n=1000, Ost n= 1006).
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Eine bereits herausgestellte Ausnahme von diesem Trend stellt der Glaube an ein Le-
ben nach dem Tode dar (vgl. Abbildung 3). Betrachten wir die Entwicklung dieses In-
dikators im Zeitverlauf, kénnen wir einen Riickgang in den sechziger und siebziger,
aber einen Zuwachs in den achtziger und neunziger Jahren feststellen. Der Verlauf der
Zustimmung zu dieser Frage gibt den Individualisierungstheoretikern Recht, die mit
einer auseinanderlaufenden Entwicklung von Kirchlichkeit und Religiositit rechnen.
Bedenkt man allerdings, dass andere Indikatoren fiir individuelle christliche Religiositit
(vgl. Abbildung 2 sowie Tabelle 4) ebenso wie traditionale Kirchlichkeit im Abnehmen
begriffen sind, kann Hypothese 2 damit nicht als bestitigt gelten. Vielmehr ist es er-
forderlich, innerhalb der individuellen christlichen Religiositit zwischen verschiedenen
Dimensionen zu unterscheiden — eine Aufgabe, die wir zukiinftiger Forschung tiberlas-
sen miissen.

3. Auflerkirchliche Religiositit

Fiir die Entwicklung der Zustimmung zu Vorstellungen aus dem auflerkirchlichen Be-
reich der Religion liegen so gut wie keine Zeitreihen vor. Die einzige Frage, die in der-
selben Form iiber mehrere Jahrzehnte hinweg auf diesem Feld gestellt wurde, ist die
nach dem Glauben an den Einfluss der Sterne auf das menschliche Schicksal. Auch
hier treffen wir auf denselben Tendenzverlauf wie beim Glauben an ein Leben nach

Abbildung 3: Glaube an Leben nach dem Tod und an den Einfluss der Sterne auf das
menschliche Schicksal, 1950—-1997 in Westdeutschland
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—— Leben nach dem Tod (ja) * Glaube an die Sterne (ja)
—-+— Leben nach dem Tod (nein) *- - Glaube an die Sterne (nein)

Quellen: Elisabeth Noelle-Neumann und Edgar Piel: Allensbacher Jahrbuch der Demoskopie 1978-1983, Bd.
VIII. Allensbach 1983: S. 124; Elisabeth Noelle-Neumann und Renate Kécher: Allensbacher Jahrbuch der
Demoskopie 1984-1992, Bd. IX. Allensbach 1993: S. 215; Dies.: Allensbacher Jahrbuch der Demoskopie
1993-1997, Bd. X. Allensbach 1997: S. 256; Noelle-Neumann und Piel 1983: 123; Noelle-Neumann und
Kécher 1997: 293.
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dem Tod: Riickgang in den sechziger und siebziger, Aufschwung in den achtziger und
neunziger Jahren (vgl. Abbildung 3). Dieser Entwicklungsverlauf kann ebenfalls als In-
diz fiir ein Auseinandertreten von Kirchlichkeit und Religiositit gewertet werden. Ob
Hypothese 3 damit bestitigt ist, miissen wir an dieser Stelle noch offen lassen, da die
empirische Basis von einem Indikator dafiir zu klein und damit zu unsicher ist.

4. Systematische Zusammenhinge zwischen unterschiedlichen Dimensionen
von Religion

Wie aber stellen sich die Zusammenhinge zwischen traditionaler Kirchlichkeit, indivi-
dueller christlicher Religiositit und auflerkirchlicher Religiositit, gemessen mit den
oben angegebenen Indikatoren, dar? Wenn wir zunichst einen einfachen Vergleich der
Hiufigkeitsverteilungen vornehmen, so sehen wir, dass in allen drei Dimensionen ein
signifikanter Unterschied zwischen Ost- und Westdeutschland besteht (vgl. Tabelle 5).
Dieser Unterschied ist fiir die Gesamtbevélkerung im Bereich der traditionalen Kirch-
lichkeit am stirksten — die Indikatoren weisen fiir Westdeutschland dreimal so hohe
Werte auf wie fiir Ostdeutschland. Im Falle der individuellen christlichen Religiositit
liegen die Werte im Westen um mehr als das Doppelte iiber denen im Osten und wei-
chen insofern noch immer auflergewshnlich stark voneinander ab. Aber auch im Be-
reich der auflerkirchlichen Religiositit sind die Ost/West-Differenzen beachtlich, wenn
sie auch nicht jenes Mafl wie in den anderen beiden Dimensionen erreichen. Dies deu-
tet darauf hin, dass zwischen den unterschiedenen Dimensionen von Religiositit und
Kirchlichkeit zwar keine Identitit, wohl aber ein relativ enger Zusammenhang besteht.

Dennoch besitzt die Beziechung der Konfessionsangehérigen und der Konfessionslo-
sen zu den drei Religiosititsdimensionen eine unterschiedliche Struktur. Im Bereich
der traditionalen Kirchlichkeit sind die Differenzen zwischen Konfessionsangehorigen
und Konfessionslosen besonders groff. Die Konfessionslosen besuchen die Kirche
kaum, wobei zwischen Ost- und Westdeutschland noch einmal Differenzen auszuma-
chen sind. Deutlich geringer sind die Unterschiede zwischen Konfessionsangehorigen
und Konfessionslosen hinsichtlich des Glaubens an Gott und der religicsen Selbstein-
schitzung. Das trifft zumindest auf Westdeutschland zu. Dort sind es immerhin die
Hilfte der Konfessionslosen, die an Gott oder ein hsheres Wesen glauben, und ein
Viertel, die sich fiir religiés halten, wihrend im Osten Deutschlands die entsprechen-
den Anteile nur 12 bzw. 3 Prozent ausmachen. Die konfessionellen Unterschiede zei-
gen sich indes kaum oder kehren sich tendenziell sogar um, wenn wir den Bereich der
auflerkirchlichen Religiositit ins Auge fassen. Dort liegen in den alten Bundeslindern
die Werte bei den Konfessionslosen grofiteils iiber denen der Konfessionsangehérigen —
eine Aussage, die auf den Osten Deutschlands nicht zutrifft; dort ist die Bejahung von
Formen auflerkirchlicher Religiositit unter den Katholiken am stirksten verbreitet.
Wihrend also traditionale Kirchlichkeit und christliche Religiositit bei Konfessionslo-
sen teilweise deutlich weniger akzeptiert sind als bei Konfessionsangehorigen, erfihrt
die auflerkirchliche Religiositit im Vergleich zu den beiden anderen Religiosititsdi-
mensionen bei Konfessionslosen eine gewisse Aufwertung. Dennoch muss man festhal-
ten, dass es sich bei den Zustimmungsraten zu Formen auflerkirchlicher Religiositit
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Tabelle 5: Indikatoren traditionaler Kirchlichkeit, individueller Religiositit und aufler-
kirchlicher Religiositit 1999/2000 in West- und Ostdeutschland im Ver-

gleich
Gesamt Katholisch Evangelisch | Konfessionslos

Konfessionszugehorigkeit 81/ 24
Kirchgang mindestens monatlich 2517 40 / 40 20/ 23 4170
Glaube an Gott oder hoheres Wesen 74127 84177 71179 52 /12
Subjektive Religiositit 54 /20 65792 53173 2573
Reinkarnation
(Wiederkehr nach dem Tod) 1579 15/ 30 12/ 16 19175
Astrologie/Horoskope 16/ 11 17 117 14/ 14 12/ 10
Wunderheiler/Geistheiler 6/6 7129 3/3 91/6
Magie/Spiritualismus/Okkultismus 6/4 6/21 6/3 10/3
New Age (Ganzheitliches Denken) 12/3 10/ 11 12/3 16 /2
Zen-Meditation/Yoga 24/ 16 24/ 36 2219 28 /16
Mystik 51714 4/22 3/4 11/3

Quelle: Westdeutschland: Gul 1999 (n=1002); Ostdeutschland: PCE 2000 (n=1026); Erster Wert West-
deutschland; Zweiter Wert Ostdeutschland; Werte in Prozent.

auch bei den Konfessionslosen um relativ kleine Zahlen handelt. Die einzige Ausnah-
me stellt die Zustimmung zum Glauben an die Wirksamkeit von Zen-Meditation und
Yoga dar, die aber vielleicht weniger als religidse Phinomene denn als Techniken zur
korperlichen Entspannung und Kérperbeherrschung verstanden werden.

Die Analyse der Hiufigkeitsverteilungen der fiir die Abbildung der drei unterschie-
denen Dimensionen von Kirchlichkeit und Religiositit benutzten Indikatoren ergibt
also kein klares Bild. Auf der einen Seite sieht es so aus, als konnten die Verluste an
traditionaler Kirchlichkeit und christlicher Religiositit durch vergleichsweise hohe Zu-
stimmunggsraten zu auflerkirchlichen Religiosititsformen bei den Konfessionslosen we-
nigstens teilweise kompensiert werden, auf der anderen Seite deutet der Vergleich zwi-
schen Ost- und Westdeutschland trotz einiger Unterschiede cher auf eine Parallelitit
der Entwicklung zwischen den drei Dimensionen hin.

Um das Verhiltnis von traditionaler Kirchlichkeit, individueller christlicher Religio-
sitit und auflerkirchlicher Religiositit systematisch zu bestimmen, nehmen wir nun-
mehr eine nach Ost- und Westdeutschland getrennte Korrelationsanalyse vor, die die
oben entwickelten Indikatoren zugrunde legt und anhand ihrer den Grad des Zusam-
menhangs zwischen den einzelnen religidsen Dimensionen priift (vgl. Tabelle 6). Dabei
zeigt sich, dass zwischen traditionaler Kirchlichkeit und individueller christlicher Reli-
giositit eine hohe Korrelation besteht (vgl. etwa den Korrelationskoeffizienten von Pe-
arsons r = .26 fiir die Beziehung zwischen Kirchgang und Glaube an Gott oder von
r = .49 fir die Beziehung zwischen Kirchgang und religigser Selbsteinschitzung in
Westdeutschland). AufSerdem zeigt sich ein deutlicher Zusammenhang zwischen indivi-
dueller christlicher Religiositit und auflerkirchlicher Religiositit (zum Beispiel r = .21
zwischen Glaube an Gott und auflerkirchlicher Religiositit — alt bzw. r = .18 zwischen
Glaube an Gott und auflerkirchlicher Religiositit — neu in Westdeutschland). Kein
Zusammenhang ist in Westdeutschland hingegen zwischen traditionaler Kirchlichkeit
und auflerkirchlicher Religiositit nachweisbar. Das heifdt freilich zugleich, dass zwi-
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schen diesen beiden Dimensionen auch kein negatives Verhiltnis besteht. Die auffer-
kirchliche Religiositiit tritt nicht an die Stelle der traditionalen Kirchlichkeit, kann deren
Verluste nicht kompensieren, aber wird durch sie auch nicht unterstiitzt, womit Hypo-
these 4 — jedenfalls fiir Westdeutschland, und das gleiche gilt, wie wir sogleich sehen
werden, auch fiir Ostdeutschland — als falsifiziert gelten kann. In Ostdeutschland sind
die Beziechungen zwischen den ecinzelnen religissen Dimensionen nimlich sogar noch
stirker ausgeprigt. Zwischen Konfessionszugehorigkeit und Glaube an Gott beispiels-
weise besteht nicht nur eine Beziehung von r = .22 wie in Westdeutschland, sondern
eine von r = .80 (vgl. Tabelle 6), zwischen Kirchgang und Glaube an Gott nicht nur
eine von r = .26, sondern eine von r = .46. Dieser engere Zusammenhang zwischen
den Religiosititsdimensionen driickt sich auch darin aus, dass die Beziechungen zwi-
schen traditionaler Kirchlichkeit und alter auflerkirchlicher Religiositit nicht wie in
Westdeutschland ,nicht signifikant’, sondern sogar durch eine positive Korrelation ge-
kennzeichnet sind. Traditionale Kirchlichkeit und neue auflerkirchliche Religiositit
weisen hingegen auch im Osten Deutschlands keine Korrelation auf. Obwohl alte und
neue auflerkirchliche Religiositit in der explanatorischen Faktorenanalyse auf einen
Faktor laden,!! zeigt sich hier erstmals, dass beide Faktorwerte in unterschiedlichen Be-
zichungsstrukturen zu anderen Variablen stehen, was die Unterscheidung von alter und
neuer auflerkirchlicher Religiositit im Nachhinein rechtfertigt.!?

Wie ein Vergleich der in Tabelle 6 dargestellten Korrelationskoeffizienten zwischen
West- und Ostdeutschland nahe legt, scheinen auf Grund des hohen Entkirchlichungs-
und Sikularisierungsgrades in Ostdeutschland die unterschiedlichen religiésen Dimen-
sionen enger zusammenzuriicken. Religion und Kirche sind in Ostdeutschland offenbar in
vielen Gesellschafisschichten derart abseitig, dass nicht nur traditionale Kirchlichkeit ab-
gelehnt wird, sondern mit ihr alle Formen von Religion. Umgekehrt zieht die traditio-
nale Kirchlichkeit in starkem Mafle alle anderen Religiosititsdimensionen bis auf die
neue auflerkirchliche Religiositit an sich und bildet mit ihnen einen relativ engen Zu-
sammenhang. In Westdeutschland hingegen, wo Religion und Kirche gesellschafilich
breiter akzeptiert sind, weist das religivse Feld ein hoheres Mafd an interner Pluralitit
auf. Traditionale Kirchlichkeit und individuelle Religiositit formen auch dort ein en-
ges Geflecht, die Bezichungen zur auflerkirchlichen Religiositit sind aber lockerer. Mit
anderen Worten, wihrend in Ostdeutschland Religiositit und Sikularitit stirker pola-
risiert sind, scheint das Ubergangsfeld zwischen beiden Polen in Westdeutschland flie-

11 Vgl. oben S. 455.

12 Der nachgewiesene relativ enge Zusammenhang zwischen traditionaler Kirchlichkeit und indi-
vidueller christlicher Religiositit sowie partiell sogar auf8erkirchlicher Religiositit wird natiir-
lich abgelehnt, wenn man die Menschen in Ost- und Westdeutschland danach fragt, ob sie
selbst der Meinung sind, dass sich die Religiositits- von der Kirchlichkeitsdimension ablsen
lisst. Gefragt danach, ob man auch ohne Kirche religiés sein kann, geben sowohl Ost- als auch
Westdeutsche, sowohl Katholiken als auch Protestanten als auch Konfessionslose mit iiberwil-
tigender Mehrheit eine positive Antwort. Fragt man jedoch, wie viele von denen, die nicht zur
Kirche gehen, sich selber fiir religiés halten, so sind die Zusammenhinge duflerst schwach. Nur
14 Prozent derjenigen, die nie in die Kirche gehen, bezeichnen sich als religids. Diese Zahl gilt
fiir Westdeutschland. In Ostdeutschland sind es sogar nur 2 Prozent. Demgegeniiber schitzen
sich im Westen Deutschlands jedoch 93 Prozent und im Osten sogar alle derjenigen, die wo-
chentlich den Gottesdienst besuchen, als religios ein.
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Tabelle 6: Korrelationen zwischen traditionaler Kirchlichkeit, individueller Religiositit
sowie alter und neuer auflerkirchlicher Religiositit in West- und Ostdeutsch-
land 1999/2000

Glaube an Subjektive Auf8erkirchliche | Auflerkirchliche

Kirchgang Gott Religiositit Religiositit — alt | Religiositit — neu
Konfessions- 21/ .47 | 22/ .80 30 /.77 ns. /.24 n.s. / n.s.
zugehorigkeit
Kirchgang .26 / .46 49 /.52 n.s. /.18 n.s. / n.s.
Glaube an Gott .58 /.83 21/ .36 .18 /.18
Subjekrive 137 .32 14/ 11
Religiositit
Auflerkirchliche
Religiositit — alt 451 .51

Quelle: Erster Wert Westdeutschland (Gul 1999, n=1002); Zweiter Wert Ostdeutschland (PCE 2000,
n=1026); Alle Werte Pearsons r Produkt-Moment Korrelationen; n.s. = nicht signifikant, Signifikanzniveau

p < .05.

Bender zu sein. Diese Einsicht wird durch einen Blick auf 7abelle 5 bestitigt, die fiir
die Konfessionslosen in Westdeutschland deutlich héhere Religiosititswerte ausweist als
fiir die Konfessionslosen in Ostdeutschland. Wihrend in den alten Bundeslindern die
Trennung von der Kirche religiése Orientierungen nicht grundsitzlich ausschliefit, ob-
schon sie sie — vor allem in ihren traditionalen Dimensionen — schwicht, lassen sich
religivse Bindungen bei den Konfessionslosen im Osten Deutschlands kaum noch aus-
findig machen. In diesem Befund spiegelt sich die zeitgeschichtlich bedingte Trennung
der religiosen Kulturen in Ost- und Westdeutschland (vgl. Pickel 2000), die iiber die
Sozialisation weitervermittelt wird.

5. Individualisierung und Dimensionen der Religiositit

Wenn wir uns nunmehr dem Zusammenhang zwischen Prozessen der Individualisie-
rung und den Religiosititsdimensionen zuwenden, so miissen wir zunichst konstatie-
ren, dass sozialstrukturellen Merkmalen durchaus noch ein gewisser Einfluss auf die
Ausbildung der Religiositit zukommt. Je ilter die Personen sind, desto mehr neigen sie
Formen der traditionalen Kirchlichkeit und der individuellen christlichen Religiositit
zu (vgl. Tabelle 7). Die auflerkirchliche Religiositit wird hingegen stirker von Jiingeren
nachgefragt. Das trifft mit Abstrichen auf West- und Ostdeutschland zu. Die Ge-
schlechtszugehérigkeit hat auf alle Religiosititsdimensionen durchgingig einen Effekt.
Es sind die Frauen, die der Religion stirker zuneigen. Hohere Bildung korreliert mit
traditionaler Kirchlichkeit und individueller christlicher Religiositit in Ost- und West-
deutschland eher negativ, mit auflerkirchlicher Religiositit dagegen eher positiv. Eben-
so befordern Grofistadtverhiltnisse auf8erkirchliche Religiositit, wihrend die traditiona-
le Kirchlichkeit von ihnen eher negativ betroffen ist. Deutlich sind die positiven Effek-
te religivser Erziehung auf traditionale Kirchlichkeit und individuelle christliche Reli-
giositit. Im Falle der neuen Formen auflerkirchlicher Religiositit tiben religiose Soziali-
sationserfahrungen jedoch keinen positiven Einfluss aus, und im Westen trifft das auch
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auf die alten zu. Das heifit, wir haben sowohl, was die Wirkung der sozialstrukturellen
Merkmale angeht, als auch, was die der religiésen Erziechung angeht, klare Differenzen
zwischen der traditionalen Kirchlichkeit und der individuellen christlichen Religiositit
auf der einen und der auflerkirchlichen Religiositit auf der anderen Seite. Die beiden
ersten Formen werden durch Modernisierungseffekte, wie sie sich etwa im Bildungszu-
wachs oder auch in Urbanisierungsprozessen ausdriicken, tendenziell negativ beein-
flusst, letztere hingegen profitieren von ihnen zumeist.

Diese Struktur wiederholt sich, wenn wir uns nunmehr der semantischen Ebene
zuwenden und die Individualisierungsitems zu den Religiosititsindizes in Beziehung
setzen. Zwischen traditioneller Religiositit und Individualisierung und selbst zwischen
individueller christlicher Religiositit und Individualisierung sind die Beziechungen cher
negativ, zwischen auflerkirchlicher Religiositit und Individualisierung cher positiv. Da-
bei ist ein entscheidender Unterschied zwischen Ost- und Westdeutschland zu beach-
ten. In Ostdeutschland korrelieren die Individualisierungsitems sowohl mit der neuen
als auch mit der alten auflerkirchlichen Religiositit positiv, in Westdeutschland dage-
gen nur mit der neuen.!> Auch wenn neue und alte auflerkirchliche Religiositit fakto-
renanalytisch eng zusammengehoren,'4 entfalten sie strukturell offensichtlich eine un-
terschiedliche Dynamik, so dass man New Age, Zen-Meditation, Mystik als religios re-
lativ eigenstindige Phinomene behandeln sollte. Dafiir spricht auch, dass ihre Auspri-
gung weder im Westen noch im Osten von der erfahrenen religiésen Erziehung beein-
flusst wird.

Allerdings sollte man die Individualisierungseffekte auch nicht iiberschitzen, denn
wie Tabelle 5 uns lehrt, ist die Zahl der Anhinger neuer auflerkirchlicher Religionsfor-
men relativ klein.!> Auch wenn die Modernisierungsindikatoren wie Bildungsanstieg,
Urbanisierung oder Individualisierung gegeniiber traditionaler Kirchlichkeit bzw. indi-
vidueller christlicher Religiositit auf der einen und auflerkirchliche Religiositit auf der
anderen Seite entgegengesetzte Wirkungen zu zeitigen scheinen, sollte man sich daher
hiiten, von den Abbruchstendenzen in der institutionalisierten Sozialform der Religion
auf einen Aufschwung der auflerinstitutionellen Religionsformen zu schliefen. Dafiir
sind die durch Modernisierungsprozesse beférderten religidsen Segmente schlichtweg
zu schmal. Was aber auch angesichts kleiner Zahlen uniibersehbar wird, ist eine szirke-
re Pluralisierung des religiosen Feldes, denn wenn die Prozesse der Modernisierung, wie
sie sich in den sozialstrukturellen und individualisierungssemantischen Variablen abbil-
den, einmal einen negativen und ein anderes Mal einen positiven Effekt auf die unter-
schiedlichen religiosen Dimensionen ausiiben, dann heift das, dass die einzelnen Reli-
gionsdimensionen weiter auseinander treten und sich diversifizieren.

Individualisierung haben wir in 7abelle 7 iiber einen Individualisierungsindex'®
und iiber die Zustimmung zur Aussage, dass man ein auflergewdhnliches Leben fiihren

13 Die Autoren kamen bereits in einer fritheren Studie zu dem Resultat, dass zwischen alter au-
Berkirchlicher Religiositit und Individualisierung kein Zusammenhang besteht (vgl. Pollack
und Pickel 1999).

14 Vgl. die explorative Faktorenanalyse und die Reliabilititsanalyse (7abelle I) S. 455.

15 Im Falle von Zen-Meditation erreicht ihre Zahl wohl nur deshalb einen héheren Prozentsatz,
weil in der entsprechenden Frage Zen-Meditation und Yoga zusammengefasst wurden.

16 Zur Fassung des Individualisierungsindex vgl. oben Abschnitt I11.
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Tabelle 7: Zusammenhang zwischen unterschiedlichen Religiosititsformen und sozial-
strukturellen Merkmalen sowie Individualisierungsitems in West- und Ost-
deutschland 1999/2000

Konfessions- Auflerkirch- | Auflerk. Re-
zugehorig- Glaube an | Subjektive | liche Reli- | ligiositit —
keit Kirchgang Gott Religiositit | giositit — alt neu
Westdeutschland
Alter n.s. .15 .14 .18 -.15 -.13
Geschlecht 12 .08 14 .13 .19 .10
Bildung ns. ns. n.s. -.10 .10 ns.
Grofistadt -.17 n.s. n.s. n.s. n.s. n.s.
Religiose Erziehung .26 .20 .29 31 n.s. n.s.
AulLeb n.s. -.12 n.s. -.09 n.s. 22
Individualisierung ns. —-.15 -.09 -.15 n.s. .18
Ostdeutschland
Alter .19 .09 17 22 n.s. —.18
Geschlecht .08 n.s. 11 .10 .13 n.s.
Bildung ns. -.06 n.s. ns. ns. 13
Grofistadt -.08 —-.06 n.s. n.s. n.s. .18
Religiése Erziehung .58 .38 .58 .64 .19 n.s.
AuLeb -.15 —-.15 -.09 —.14 .20 .26
Individualisierung —.10 -.16 n.s. —-.10 .10 21

Quelle: Eigene Berechnungen auf der Basis Gul 1999 (Westdeutschland, n=1002); PCE 2000 (Ostdeutsch-
land, n=1026); AuLeb = Auflergewdhnliches Leben fiihren (zustimmende Antworten); n.s. = nicht signifikant,
Signifikanzniveau p < .05.

mdchte, erfasst. Um das damit unterlegte semantische Individualisierungsverstindnis
durch eine sozialstrukturelle Individualisierungsdefinition zu erginzen, sei abschlieSend
der Einfluss sozialstruktureller Merkmale auf die herauspriparierten Religiosititsdimen-
sionen untersucht. 7ubelle 7 enthielt zwar bereits sozialstrukturelle Einflussvariablen.
Die aufgezeigten Bezichungen, etwa zwischen der Stadt/Land-Differenz bzw. der Bil-
dung und den unterschiedlichen Religiosititsdimensionen, erwiesen sich aber als relativ
schwach. Dies kénnte sich dndern, wenn auf der Grundlage einer Clusteranalyse Ty-
pen religioser Orientierung gebildet und auf ihre sozialstrukturelle Bedingtheit hin be-
fragt werden. Wihrend in einer Korrelationsmatrix nur lineare Zusammenhinge erfasst
werden, lassen sich in Clusteranalysen auch nicht-lineare Zusammenhinge abbilden
und divergierende Untergruppen, die bei Bezichungsanalysen im Generaltrend unterge-
hen, identifizieren.

In den von uns durchgefiihrten Clusteranalysen schilten sich als statistisch stabile
und inhaldich plausible Lésung sechs eigenstindige Religiosititstypen heraus. Ein kla-
res Profil zeigt die Gruppe der Areligidsen (vgl. Tabellen 8 und 9). In dieser Gruppe
werden alle Formen von Religiositit abgelehnt, sowohl traditionale Kirchlichkeit als
auch individuelle christliche und auflerkirchliche Religiositit. Innerhalb dieser Gruppe,
zu der im Westen fast ein Drittel und im Osten etwa zwei Drittel der Bevélkerung ge-
héren, ist in Westdeutschland die Mehrheit (69 Prozent) konfessionell gebunden. Im
Osten beliuft sich der Anteil der Konfessionsangehorigen in dieser Gruppe dagegen
nur auf 3 Prozent. Areligiositit ist in Westdeutschland also nicht nur ein Phinomen
auflerhalb der Kirchen, sondern auch innerhalb von ihnen. In Ostdeutschland lisst
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Tabelle 8: Religidse Orientierungen in Westdeutschland: Clusteranalyse

Vertrauen Auferkirch. AufSerkirch.
Glaube an  Subjektive in die Kir- Religiositiit  Religiositiit
Religiositiitstyp In % Gott Religiositiit  Kirchgang che alt neu
Areligivse 30,7 - - -——- —-— - -
Engagierte Christen 9,0 ++ et et ++ / =)
Kirchlich Religise 8,0 et 4+ ++ ++ / /
Durchschnittschristen | 29,4 + + -— / =) =)
Auferkirchlich
Religisse 15,1 ++ + ——() / ++ ++
Synkretisten 7,9 ++ 4+ + / / (+)

Quelle: Gul 1999 (n=1002); Partitionierende Clusteranalyse in SPSS; ausgewiesen Abweichungen von den
Gruppenmittelwerten; +++ deutlich iiber dem Mittelwert; — — — deutlich unterhalb des Mittelwertes; alle an-
deren Werte im Kontinuum zwischen diesen Beurteilungen. Die vorgestellte Losung erwies sich im Vergleich
zu alternativ eingesetzten Clusterldsungen als hochgradig stabil.

Tabelle 9: Religisse Orientierungen in Ostdeutschland: Clusteranalyse

Vertrauen AufSerkirch. AufSerkirch.
Glaube an ~ Subjektive in die Kir- Religiositiit  Religiositiit
Religiositiitstyp In % Gott Religiositiit  Kirchgang che alt neu
Areligiose 65,8 -—— -—— e - =) /
Engagierte Christen 1,5 e+t +++ +++ ++(+) ++ -
Kirchlich Religiose 2,7 ++(+) 4+ ++ ++ + /
Durchschnittschristen | 20,0 ++ + - (=) + / (+)
Synkretisten I 1,9 ++(+) ++(+) ++(+) ++ ++ +
Synkretisten II 8,1 ++(+) + + ++ + +

Quelle: PCE 2000 (n=1026); Partitionierende Clusteranalyse in SPSS; ausgewiesen Abweichungen von den
Gruppenmittelwerten; +++ deutlich iiber dem Mittelwert; — — — deutlich unterhalb des Mittelwertes; alle an-
deren Werte im Kontinuum zwischen diesen Beurteilungen. Auch diese vorgestellte Losung erwies sich im
Vergleich zu alternativ eingesetzten Clusterlésungen als hochgradig stabil.

sich innerhalb der Kirchen hingegen nur ein relativ kleiner Prozentsatz an Areligidsen
finden. Zugleich muss man jedoch feststellen, dass der Anteil der Konfessionsangehéri-
gen in dieser Gruppe auch in Westdeutschland unter dem Durchschnitt liegt.

Die Durchschnittschristen zeichnen sich dadurch aus, dass sie zwar kaum zur Kirche
gehen, sich aber durchaus als religiés einschitzen und iiberdurchschnittlich hiufig an
Gott glauben. Auflerkirchliche Religiosititsformen bejahen sie kaum hidufiger als der
Durchschnitt der Bevilkerung, also relativ selten. Anders als bei der Gruppe der Areli-
giosen sind unter ihnen die Konfessionsangehorigen iiberreprisentiert. Obwohl man —
das gilt vor allem fiir die alten Bundeslinder — der Kirche angehért, beteiligt man sich
aber nicht am kirchlichen Leben. Allenfalls gelegentlich, etwa zu Weihnachten oder bei
familiiren Anlissen, besucht man die Kirche.

Die kirchlich Religiisen und die engagierten Christen unterscheiden sich nur gering-
fiigig voneinander. Fiir beide Gruppen ist der hohe Grad an Kirchlichkeit und christli-
cher Religiositit charakteristisch. Bei den engagierten Christen liegt der Schwerpunkt
ihrer religivsen Orientierung jedoch stirker auf der Beteiligung am kirchlichen Leben,
wihrend er bei den kirchlich Religidsen mehr auf der individuellen Religiositit liegt.
Die Differenzen sind allerdings marginal. In Ostdeutschland vermischen sich bei den
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engagierten Christen und den kirchlich Religigsen christliche Orientierungen mit alten
auflerchristlichen Religionspraktiken, die in Ostdeutschland ohnehin stirker mit tradi-
tionell christlichen Vorstellungen und Verhaltensweisen verbunden sind. Im Westen
Deutschlands ist diese enge Verbindung alter auflerkirchlicher Religiositit mit christli-
chen Religiosititsmerkmalen bei den kirchlich Nahestehenden nicht anzutreffen.

Eine Vermischung von traditionaler Kirchlichkeit, christlicher Religiositit und au-
Rerkirchlicher Religiositit, die nun auch neuere Formen auflerkirchlicher Religiositit
einbezieht, ist bei den Synkretisten vorzufinden. Sie machen in Ost- und Westdeutsch-
land nicht mehr als 10 Prozent der Gesamtbevélkerung aus und unterscheiden sich
von der Gruppe der auferkirchlich Religivsen, die sich nur in Westdeutschland nach-
weisen lisst, dadurch, dass sie durchaus am kirchlichen Leben teilnehmen und iiber-
durchschnittdich hiufig den Gottesdienst besuchen. Dies tun die auflerkirchlich Reli-
gidsen nicht. Diese weisen dagegen im Vergleich zu den Synkretisten eine noch stirke-
re Bejahung auflerkirchlicher Religionsformen auf. In dieser Gruppe hat die Religiosi-
tdt einen klar akirchlichen und vielleicht sogar antikirchlichen Charakter, was sich
auch in dem unterdurchschnittlichen Anteil an Konfessionsangehorigen zeigt. Der An-
teil dieser Gruppe macht im Westen Deutschlands aber nicht mehr als 15 Prozent an
der Gesamtbevélkerung aus.

Betrachten wir den Zusammenhang zwischen sozialstrukturellen Merkmalen und
den Religiosititstypen, so zeigen sich klare sozialstrukturelle Effekte. Wo das Bildungs-
niveau cher niedrig, die Landbevolkerung iiberreprisentiert, das Alter iiberdurch-
schnittlich hoch und der Anteil der Frauen hoher als im Durchschnitt ist, dort ist die
Wahrscheinlichkeit hoch, dass wir auf die Gruppe der Kirchenniheren, vor allem auf
die der engagierten Christen und der Durchschnittschristen, treffen (vgl. Tabellen 10
und /7). Die Gruppen, in denen das Bildungsniveau, der Anteil der Stidter, der An-
teil der Jiingeren sowie der Minneranteil nicht unter dem Durchschnitt liegen, neigen
dagegen stirker zur Areligiositit. Der Vergleich zwischen Areligiositit und Kirchlich-
keit bzw. christlicher Religiositit zeigt also — nur die kirchlich Religiésen in West-
deutschland fallen aus dem aufgewiesenen Profil heraus — klare sozialstrukturelle Kon-
turen. Sofern Individualisierung im objektiven Sinn (Jagodzinski und Quandt 1997;
Jagodzinski und Klein 1998) zur Nivellierung sozialstruktureller Differenzen fiithren
sollte, gibt es auf dem religivsen Feld fiir eine solche Tendenz also zunichst wenig An-
haltspunkte. Ein Indikator fiir diese Tendenz liefe sich hochstens finden, wenn sich
nachweisen liefle, dass sozialstrukturelle Effekte im Laufe der Zeit nachgelassen hitten.
Fiir die Fiihrung eines solchen Nachweises fehlt es allerdings an der erforderlichen Da-
tengrundlage.

Die Behauptung eines geringen Individualisierungsschubs auf dem religiosen Feld
wird auch bestitigt, wenn wir den Zusammenhang des Individualisierungsindex mit
den sozialstrukturellen Merkmalen betrachten. Die auf der semantischen Ebene ange-
siedelten Individualisierungseffekte sind eindeutig auf bestimmte soziale Gruppen be-
schrinkt. Gruppen mit einem unterdurchschnittlichen Bildungsgrad, mit einer stirker
lindlichen Prigung, mit einem erhshten Altersdurchschnitt und einem hohen Frauen-
anteil weisen eine besonders geringe Individualisierungstendenz auf. Wo hohe Bildung
mit urbaner Herkunft, unterdurchschnittlichem Altersniveau und geringem Frauenan-
teil kombiniert ist, ist auch die Individualisierungswahrscheinlichkeit am héchsten.
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Tabelle 10: Religiosititsstile und sozialstrukturelle Merkmale in Westdeutschland

Anteil Individu-
Konfzug. Frauen RelSoz:  alisierung
(alle:  Bildungs- Stadt/ Alter (alle: (alle: (gesamt:
84%) niveau Land (D: 42) 54%) 75%) 50%)
Areligiose 69  Mittel Urbaner Durchschnitt 44% 57% 4
Engagierte Christen 97  Niedriger Lindlicher Héher 58% 92% -
Kirchlich Religisse 100  Hoher Urbaner Hoher 66% 87% —— ()
Durchschnittschristen 91  Mirtel Lindlicher  Durchschnitt 55% 82% -
Auflerkirchlich
Religise 75  Hoher  Urbaner Niedriger 60% 72% ++
Synkretisten 97  Hoher Lindlicher  Durchschnitt 67% 92% -—

Quelle: Eigene Berechnungen auf der Basis Gul 1999 (n=1002); RelSoz = Religiése Sozialisation; Konfzug. =
Konfessionszugehdrigkeit.

Tabelle 11: Religiosititsstile und sozialstrukturelle Merkmale in Ostdeutschland

Anteil Individu-
Konfzug. Frauen  RelSoz:  alisierung
(alle: Bildungs- Stadt/ Alter (alle: (alle: (gesamt:
24%) niveau Land (D: 49) 53%) 41%) 26%)
Areligitse 3 Hoher Durchschnitt  Niedriger 50% 17% +
Engagierte Christen 100 Sehr niedrig Landlicher Hoher 47% 100% -
Kirchlich Religise 96 Niedrig Durchschnitt  Hoher 61% 89% —-—
Durchschnittschristen 42 Niedriger Durchschnitt  Hoher 59% 69% -
Synkretisten 1 95 Niedrig Lindlicher Viel hoher 65% 100% ——()
Synkretisten 1T 89  Niedrig Durchschnite  Hoher 55% 85% - (=)

Quelle: Eigene Berechnungen auf der Basis PCE 2000 (n=1026); RelSoz = Religitse Sozialisation; Konfzug. =
Konfessionszugehdrigkeit.

Sozialstrukturell ist vollig klar, in welchen sozialen Gruppen sich Individualisierungs-
tendenzen besonders stark ausbreiten kénnen: Es sind die moderneren, jiingeren und
héher gebildeten Segmente der Gesellschaft. Die Gruppe der engagierten Christen, der
kirchlich Religiésen, ja selbst die der Durchschnittschristen sind von diesen Tendenzen
negativ betroffen. Positive Zusammenhinge bestehen in West- wie Ostdeutschland
hingegen zwischen Individualisierung und Areligiositit. Selbst religidser Synkretismus
profitiert nicht von den Prozessen der Individualisierung. Offenbar handelt es sich bei
ihm weniger um einen Ausdruck individueller Selbstbestimmung und subjektiver Wahl
als um eine Konsequenz religidser Unentschiedenheit, Indifferenz und Konventionali-
tit. Wenn man davon ausgeht, dass sich in den letzten Jahrzehnten in Deutschland
Prozesse der Individualisierung, der Bildungsexpansion, der Urbanisierung und andere
Prozesse der Modernisierung vollzogen haben, dann muss man zugleich konstatieren,
dass die dominante Entwicklungstendenz auf dem religidsen Feld durch Prozesse der Siku-
larisierung — hier verstanden als Bedeutungsriickgang von Religion in ihren sozialen,
institutionellen und individuellen Dimensionen — gekennzeichnet ist. Nur die Gruppe
der auflerkirchlich Religiésen weist unter den religis Orientierten einen positiven Be-
zug zur Individualisierung auf. Sie steht damit dem allgemeinen Abwirtstrend entge-
gen und stellt eine Bestitigung der in Hypothese 5 aufgestellten Behauptung dar. Inso-
fern wird man sagen diirfen, dass in den dominanten Prozess der Sikularisierung eine Ge-



470 Detlef Pollack und Gert Pickel

gentendenz hin zu aufSerkirchlich religidsen Praktiken und Vorstellungen eingebaut ist, die
zur Pluralisierung und Differenzierung des religivsen Feldes beizutragen vermag.
Gleichzeitig wird man aber darauf hinweisen miissen, dass die Gruppe der auflerkirch-
lich Religiosen, die sich nur in Westdeutschland, nicht im Osten der Republik findet,
relativ klein ist und dass auflerkirchliche Religiositit weder in Ost- noch in West-
deutschland alternativ zur traditionalen Kirchlichkeit und christlichen Religiositit steht
(vgl. Tabelle 6). Aufierkirchliche Religiositit bildet kein Gegengewicht zu den christli-
chen Kirchen und den von ihnen vertretenen Frommigkeitsstilen und Religiosititsfor-
men. Sie kann daher die Verluste, die die christlichen Kirchen derzeit in Deutschland
erleiden, nicht auffangen und kompensieren. Insofern ist Sikularisierung — und das gilt
zumindest fiir Deutschland in den letzten 50 Jahren — kein ,,moderner Mythos“ (Luck-
mann 1980), sondern eine auf der individuellen Ebene der religiésen Einstellungen
und Verhaltensweisen nachweisbare Tendenz, auch wenn der durch den Begriff der Si-
kularisierung bezeichnete dominante Trend durch leichte Gegenbewegungen konterka-
riert wird.

V. Schlussbemerkung

Die seit Luckmanns Arbeiten aus den sechziger Jahren in der deutschen Religionssozio-
logie immer wieder getroffene Feststellung, dass es sich bei der Deinstitutionalisierung
der kirchlichen Religion und der Individualisierung des Religiésen um zwei komple-
mentire und einander vielleicht sogar ausgleichende Prozesse handelt, muss in mehrfa-
cher Hinsicht korrigiert werden. Prozesse der Deinstitutionalisierung der Religion las-
sen sich, wie an den sinkenden Kirchenmitgliederzahlen, den steigenden Kirchenaus-
tritesraten, den riickldufigen Gottesdienstbesucheranteilen (Abbildung 1, Tabelle 3) un-
schwer zu erkennen, empirisch sehr gut nachweisen. Hypothese 1 — der Bedeutungs-
verlust traditionaler Kirchlichkeit — ist damit bestitigt. Ebenso scheint sich aber auch
die soziale Relevanz individueller christlicher Religiositit, sofern man sie mit Kernindi-
katoren wie dem Glauben an Gott, dem Glauben an die Auferstehung, an die Gottes-
sohnschaft Jesu oder auch der religiésen Selbsteinschitzung misst, abzuschwichen (A4-
bildung 2, Tabelle 4). Diese Tendenz widerspricht der von Luckmann und seinen
Nachfolgern behaupteten Gegenldufigkeit von Kirchlichkeit und Religiositit. Kirch-
lichkeit und Religiositit, gemessen am Kirchgang und an der religiésen Selbsteinschit-
zung, korrelieren statistisch vielmehr stark miteinander (7zbelle 6), womit Hypothese 2
— das propagierte Auseinanderfallen von Kirchlichkeit und individueller Religiositit —
verworfen werden muss. Aber auch Formen nichtchristlicher oder auflerkirchlicher Re-
ligiositit bilden keine Alternative zur kirchlichen und christlichen Religion. Mit der in-
dividuellen christlichen Religiositit besteht ein enger Zusammenhang (7abelle 6). Zwi-
schen traditionaler Kirchlichkeit und auflerkirchlicher Religiositit, zumindest insofern
neue Formen betroffen sind, bestehen iiberhaupt keine signifikanten Korrelationen.
Neuere Formen auflerkirchlicher Religiositit werden insofern durch traditionale Kirch-
lichkeit nicht befordert, konnen sie aber auch nicht ersetzen. Bedenkt man dariiber
hinaus, dass sich nur kleinere Bevélkerungsanteile neuen Formen auflerkirchlicher Reli-
giositit zuwenden (7abelle 7), wird die Aussage, dass Deinstitutionalisierung und Indi-
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vidualisierung der Religion einander erginzende und vielleicht sogar ausgleichende Pro-
zesse darstellen, ginzlich fragwiirdig. Individuelle auflerkirchliche Religiositiit tritt also
nicht an die Stelle traditionaler Kirchlichkeit — ein Ergebnis, mit dem Hypothese 4 falsi-
fiziert ist. Gleichwohl lassen sich — wie Hypothese 3 behauptet — Tendenzen hin zu ei-
ner mehr synkretistischen, nichtchristlichen, individualisierten Religiositit erkennen,
die von traditionaler Kirchlichkeit und religiéser Sozialisation nicht abhingig ist. So-
weit sie synkretistisch strukturiert ist, hat sie eher einen konventionellen Charakter; so-
weit sie akirchlich oder sogar antikirchlich orientiert ist, bestehen positive Beziige zu
dem von uns entwickelten Individualisierungsindex. Insofern kann Hypothese 5 als zu-
mindest partiell bestitigt gelten. Die Marginalitit der auf8erkirchlichen Religiositit und
die Tatsache, dass sie keine Alternative zur traditionalen Kirchlichkeit bildet und mit
individueller christlicher Religiositit sogar eng verwoben ist, lassen es jedoch nicht zu,
ihr Aufkommen als ein Argument gegen die Sikularisierungsthese ins Feld zu fiihren.
Vielmehr ist der Trend zur Sikularisierung, von dem sich auch die gleichwohl beob-
achtbaren religivsen Individualisierungstendenzen nicht absetzen kénnen, zumindest in
Deutschland dominant. Ob die religidsen Neubildungen in Zukunft eine soziale Ei-
gendynamik auszubilden imstande sein werden, bleibt abzuwarten.
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