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1. FRAGESTELLUNG UND FORSCHUNGSSTAND

An was glauben die Menschen in der Schweiz? Wike Wienschen in der Schweiz beten zu
Gott, wie viele sehen sich als Teil einer allumémien Energie, wie viele meditieren? Und
aus welchen Grinden sind manche hoch religios, emdhandere Religion vollig gleichgultig
gegenuberstehen oder gar gegen Kirchenglocken weuzK ins Feld ziehen?

Das Projekt "Religiositat in der modernen Welt" arsticht, wie Religiositat in der
Schweiz von den Individuen konstruiert und geleltdwwelche Faktoren zu mehr oder
weniger Religiositat fihren und wie sich Religiésiin den letzten Jahrzehnten verandert hat.
Die Studie ist eine Fortfuhrung einer bewahrtersEloungstradition und folgt auf bisher zwei
grosse Studien, die 1989 und 1999 zum gleichen @&hedurchgefihrt wurden
(Campiche/Dubach 1992 ; Campiche 2004). Neu aistigtie ist allerdings, dass sie

(1) von anderen Annahmen, insbesondere einem mehrsiomatten Sakularisierungs-
prozess ausgeht und vier Religiositatsprofile ({fasbnelle, Alternative,
Distanzierte und Sékulare) theoretisch beschreituntersucht.

(2) ihre Ergebnisse nicht nur quantitativ auf einerdspntative Umfrage stitzt (N=
1229), sondern auch qualitativ auf eine grosse Anzan Tiefeninterviews (N=73).

(3) sich nicht nur auf christliche Religiositat besutitt, sondern auch alternative
Praktiken, spirituelle Uberzeugungen und sakularelti¥dschauungen misst,
beschreibt und erklart.

1.1 Theorie: Der Ansatz mehrdimensionaler Sakularigrung

Theoretisch  geht unsere  Studie vom  Modell eines rdmelensionalen
Sékularisierungsprozesses der Gesellschaft aus.Maakell ist eine Kombination zweier
schon bestehender und sich bekdmpfender theoretiRithtungen.

Eine erste Richtung geht von einer forschreiten@&kularisierung, d.h. dem Niedergang der
Wichtigkeit von Religion, in der Gesellschaft umd Leben der Individuen aus (Pollack 2009,
Bruce 2002, Dobbelaere 2002). Eine der einflussstén Versionen dieser Theorie wurde
von David Voas (2008, 2009) vorgelegt. Er geht adeaos, dass institutionelle Religiositat im
Generationenverlauf zunachst von einer "Fuzzy Ride(einer "unscharfen Religiositat")
abgel6st wird, um dann schliesslich in der Religlosigkeit zu minden (Grafik 1, Modell 1).
Eine zweite Richtung widerspricht der Sakularisigysthese deutlich. Ihr gemass gibt es
keinen Niedergang von Religiositat, sondern eiredgteifende Veradnderung derselben.
Institutionelle Religiositat wird von alternativ8piritualitat abgeldst. Wir haben es mit einer
"spirituellen Revolution” zu tun (Heelas/Woodhead042). Anstatt jeden Sonntag in die
Kirche zu gehen, werden die Menschen sich in Zukiinf heilende Kristalle interessieren,
spirituelle Bewegungstherapien aufsuchen und Néiate praktizieren (Grafikl, Modell 2).
Unser eigenes Modell kombiniert die beiden genanMerstellungen (Grafik 1, Modell 3)
und unterscheidet vier religiose Profile: die Ingtonellen, Alternativen, Distanzierten und
Sékularen. Auch wir gehen davon aus, dass gross&esellschaftsprozesse
(Ausdifferenzierung, Individualisierung) im Geneéoaenverlauf zum Niedergang
institutioneller Religiositat fihren (Stolz 200Dies kann jedoch Uber verschiedene Wege
geschehen. Ein Teil der institutionellen Religiasit'verwandelt" sich in alternative
Spiritualitat, ein anderer wird zu distanzierted€o "unscharfer”) Religiositat, ein wieder
anderer driftet in die Religionslosigkeit. Auch wereinzelne Individuen komplizierte
Glaubensbiographien in fast jeder erdenklichen Rindp aufweisen kénnen, sind die



Entwicklungen im Aggregat relativ klar: Es findemrts - im Durchschnitt gesehen - keine
Anzeichen dafir, dass sich die Sékularen und dstaDzierten in Richtung einer alternativen
Religiositat entwickeln; die Gesamtentwicklung dubis jetzt eher in Richtung einer
weiteren Distanzierung und schliesslich einer Refiglosigkeit.

Grafik 1: Drei theoretische Modelle religiosen Waisl

Fuzzy-Fidelity Sékularisierung

Institutionelle Fuzzy Religions-
Religiositiit Fidelity losigkeit
Spirituelle Revolution
Institutionelle Alternative
Religiositiit Spiritualitit
Mehrdimensionale Sikularisierung
Alternative
_—~Y  Spiritualitat
Institutionelle \ - Religions-
Religiositit \ + > losigkeit
Distanzierte
Religiositiit
(Fuzzy Fid.)

1.2 Methode: Reprasentative Umfragen und Tiefenintiews

Methodisch stitzt sich die Studie "Religiositatder modernen Welt" auf die Kombination
quantitativer und qualitativer Verfahren (TashakKaddlie 1998, Kelle 2007

(1) eine quantitative reprasentative Studie zur Resigit in der Schweiz auf der Basis
von face-to-face Interviews (N = 1229) im Rahmen MOSAICH 2009

(2) 73 qualitative Tiefeninterviews zu ReligiositattiMannern und Frauen aus den drei
Sprachregionen der Schweiz. Die Interviewpartnerdemn mit Hilfe eines Random-
Quota-Verfahrens ausgewahlt.

Um die quantitativen und qualitativen Materialianintegrieren, wurden die im qualitativen
Teil Befragten gebeten, auch zu Fragen des quaweitaFragebogens Auskunft zu geben.
Auf diese Weise kdnnen wir die Resultate der qtatnten und qualitativen Teilstudie direkt
vergleichen und analysieren (,triangulieren®), umo szu vollstandigeren und
aussagekréftigeren Ergebnissen zu gelangen.

! Vergleiche den Methodenbericht, Annex 1.

2 MOSAICH ist Abkiirzung fiir Mesures et Observatiarci®logiques des Attitudes en Suisse. Es handst si
um eine Befragung, die durch den Schweizerischetiohgfond finanziert und alle zwei Jahre durchdpetu
wird. MOSAICH erfasst systematisch eine Reihe vaziedemografischen Variablen, zwei Module des
International Social Survey Programm (ISSP) sowie spezifisches Modul zur Schweiz. 2009 umfasste
MOSAICH das ISSP-Modul Religion 1l und Soziale Ueighheit IV. Die Stichprobe 2009 umfasste 1229
Personen.



1.3 Gegenstand: Christliche Religiositat, Esoterikind sakulare Weltanschauung

Wahrend sich bisherige reprasentative Studien Mtema auf christliche Religiositat

beschrankt haben, legt die vorliegende UntersucMiag darauf, auch die sog. alternativen
Vorstellungen und Praktiken (Esoterik, spiritugtieilmethoden usw.) sowie sékulare Werte
und Weltanschauungen zu erfassen. Hierzu wurdenoldown qualitativen wie auch

guantitativen Teil der Studie neue Instrumente @k®it. Hingegen haben wir aus
methodischen Griinden die Religiositat von Anhangeiahtchristlicher Religionen (z.B.

Islam, Buddhismus, Hinduismus, Judentum) von deralyse ausgeschlossen. Andere
Projekte im NFP 58 haben sich auf diese Fragenalsiert.

2. RESULTATE

2.1 Veranderungen in der Konfessionslandschaft

Die mehrdimensionale Sakularisierung verandert Kiamfessionslandschaft der Schweiz
tiefgreifend. Das zeigt Grafik 2 auf der Grundlagen Daten aus 22 Surveys sowie der
Volkszéahlungen von 1970, 1980, 1990 und 2000. DigglMder der Romisch-katholischen
und Evangelisch-reformierten Kirchen gehen prozangesehen in den letzten Jahrzehnten
kontinuierlich zurick. Unsere Studie schatzt 20@® Anteil der Katholiken auf 31% und
denjenigen der Reformierten auf 33%Der Anteil an Mitgliedern anderer, oft
nichtchristlicher, Religionen nimmt dagegen stetigf 12% zu. Diese wachsende religiose
Vielfalt ist vor allem auf Migrationsbewegungen @ckzufiihren (Bovay 2004, Husistein
2005, Baumann/Stolz 2009). Besonders markant idbcje die stetige Zunahme an
Konfessionslosen. Der Anteil der Konfessionslossnin den letzten 40 Jahren von 1% auf
heute rund 25% angewachsen. Offizielle Zugehorigkai einer Konfession oder
Konfessionslosigkeit sagt jedoch noch nichts Ubee deligiosen Praktiken und
Glaubensvorstellungen der betreffenden Individiggispielsweise kdnnen Konfessionslose
an Gott glauben oder stark alternativ spiritueihsést man an tatsachlicher religidéser Praxis
und religibsem Glauben interessiert, muss man kiedene religiose Profile unterscheiden
(siehe nachster Abschnitt).

% Diese Werte sind mit einer statistischen Unschiefeaftet. Mit einer Wahrscheinlichkeit von 95%gtieler
wahre Anteil der Katholiken zwischen 28.5% und 88.7ener der Reformierten zwischen 29.4% und 34.6%,
der Anteil der Konfessionslosen zwischen 22.4% @7d2% und jener anderer Religionszugehérigkeiten
zwischen 10.3% und 13.9%. Der Vergleich mit den W805) und der Religionsmonitor Umfrage von 2007
zeigt z.T. betrachtliche Schwankungen in den Scimézn. Der Religionsmonitor von 2007 dirfte die
Katholiken eher tber- und die Konfessionslosenmepeasentieren.

Rom.-kath. Ev.-ref. Konfessionslos Andere
WVS (2005) 36.6% 37.8% 19.1% 6.5
Religionsmonitor (2007) 40.9% 35.1% 15.3% 8.7%
MOSAICH (2009) 31.1% 32.0% 24.8% 12.1%




Grafik 2: Konfessionelles Profil der Schweizer Bkgtung 1970 - 2009

Die Grafik verwendet geglattete Mittelwerte. DiegEbnisse verschiedener Surveys eines 5-Jahres-itisch
wurden jeweils gemittelt. Um die Werte von 2009vioezuheben, wurden sie nicht mit den Werten desldVor
Value Surveys und des Religionsmonitors verrectiigt FN 3).

2.2 Eine neue Typologie religiéser Profile

Um die Komplexitat des religiosen und spirituelléeldes der Schweiz zu reduzieren,
erstellten wir auf der Grundlage der quantitativerd qualitativen Interviews eine neue
Typologie religidser Profile. Sie zeigen, wie sutle Individuen in der Schweiz zu religiésen
und spirituellen Glaubensansichten und Praktikemaleen. Die Typologie erméglicht uns
anschliessend, den religiosen Wandel darzustelfeh das Verhaltnis zwischen religiosen
Profilen und anderen Phanomenen (Werte, Wahrnehnuamg Religion, Verhéltnis zu
Kirchen) genauer zu analysieren. Die Typologie tstieeidet vier Typeh

(1) Institutionelle
(2) Alternative
(3) Distanzierte
(4) Sékulare

* Die Typologie kam aufgrund einer Clusteranalyse $SS zustande. Dabei wurden die Befragten aufgrund
von Ahnlichkeiten hinsichtlich ihrer kirchlich-rgiidsen bzw. alternativen Praxis und ihren religivse
Uberzeugungen gruppiert. Wir entschieden uns fiie ¢idsung mit sechs Clustern mit drei starken ured d
schwachen Profilen (Distanzierte). Letztere wurdemfgrund mangelnder statistischer und qualitativer
Trennschérfe in einem Cluster zusammengefasstase die endgiltige Losung vier Typen umfasst. [ee v
Typen erwiesen sich im weiteren Gang der Ausweeguargls robust und konnten durch das qualitativeehitt
sowie Heranziehung weiterer Items zu Religiositélidiert werden. Der Vorteil dieser Typologie getibar
anderen Typologien ist, dass sie klare und leiagmsténdliche Typen liefert, sowohl qualitativ alsch
guantitativ validiert werden kann und ferner niatds Endprodukt der Untersuchung ist, sondern veeiter
inhaltliche Datenauswertung strukturiert und errndig!



Man kann sich die vier Typen innerhalb eines senidteldes vorstellen, welches von den
Dimensionen religiés-sakular und orthodox-heterodafgespannt wird (Grafik 3). So wird
deutlich, dass sich die grosse Mehrheit der Dis¢aten zwischen den drei klar definierten,
aber kleineren Polen Institutionelle, AlternativeduSakulare befinden. Grafik 4 stellt die
konkreten Grossenverhéltnisse der vier Typen dan Dstitutionellen (17%), Alternativen
(9%) und Sakularen (10%) steht die grosse Mehrheit Distanzierten gegeniber (64%).
Starke religiose Uberzeugungen — ob positiv odgatie — sind ein Minderheitenphanomen.

Grafik 3: Eine Typologie religioser Profile

Grafik 4: Verteilung der vier religiosen Profile

Die Manner und Frauen der qualitativen Tiefeningms konnen aufgrund ihrer Antworten
im Fragebogen den 4 Profilen zugeordnet werden. (Tiab



Tabelle 1: Zuordnung der der Interviewten (Pseudwa)yzu den vier religiosen

Profilerr

1. Barbara, 58, ev.-ref. 9. Nathalie, 41, rom.-kath.

2. Barnabé, 56, freikirchl. 10. Francois, 55, ev.-ref.

3. Beat, 18, ev.-ref. 11. Katherine, 61, rom.-kath.

_— 4. Béatrice, 44, rom.-kath. 12. Mima, 59, rém.-kath.

Institutionell (21%) 5. Bénédicte, 53, freikirchl. 13. Marc-Antoine, 63, rom.-kath.

6. Berta-Lisa, 62, rom.-kath.  14. Stephan, 45, rom.-kath.

7. Daniele, 46, rom.-kath. 15. Victor, 55, rom.-kath.

8. Dorothée, 32, freikirchl. 16. Willi, 40, freikirchl.

17. Angela, 37, rom.-kath. 22. Klaus, 62, konfessionslos

18. David, 34, konfessionslos 23. Michel, 63, konfessionslos
Alternativ (13%) 19. Eliot, 44, konfessionslos ~ 24. Mona, 48, konfessionslos

20. Emily, 62, rom.-kath. 25. Simon, 50, konfessionslos

21. Félicia, 55, freikirchl. 26. Wilma, 47, ev.-ref.

27. Beryl, 64, rom.-kath. 46. Léa, 36, konfessionslos

28. Bettina, 40, rém.-kath. 47. Livia, 38, ev.-ref.

29. Blandine, 63, rom.-kath. 48. Lucia, 44, rom.-kath.

30. Claude, 39, ev.-ref. 49. Maia, 19, ev.-ref.

31. Deborah, 41, ev.-ref. 50. Marcel, 64, ev.-ref,

32. Diane, 37, rom.-kath. 51. Markus, 18, konfessionslos

33. Elina, 25, rom.-kath. 52. Maude, 50, réom.-kath.

34. Ernesto, 68, konfessionslos 53. Mélanie, 33, rom.-kath.

35. Ferdinand, 25, ev.-ref. 54. Nadia, 37, ev.-ref.
Distanziert (52%) 36. Giseéle, 63, rom.-kath. 55. Niklaus, 47, ev.-ref.

37. Gustave, 30, konfessionslos 56. Nils, 18, konfessionslos

38. Ingolf, 51, ev.-ref. 57. Norbert, 70, rém.-kath.

39. Jelena, 21, rém.-kath. 58. Olga, 38, rom.-kath.

40. Juan, 65, rom.-kath. 59. Qasim, 38, ev.-ref.

41. Julie, 24, rom.-kath. 60. Quentin, 50, ev.-ref.

42. Kaitline, 63, rom.-kath. 61. Rebecca, 45, rom.-kath.

43. Karine, 68, konfessionslos 62. Renate, 51, rom.-kath.

44. Karol, 64, rom.-kath. 63. Renato, 41, rom.-kath.

45. Laurence, 40, rom.-kath. 64. Vanessa, 41, ev.-ref.

65. CeC|_Ie, 38, ev.-ref. 70. Nicolas, 36, konfessionslos
akul 0 66. Da_mlela, 24, ev.-re_f 71. Peter, 65, konfessionslos
Sakular (12%) 67. Erich, 40, konfessionslos >’ Sigfried, 39, konfessionslos
68. Fabio, 57, rom.-kath. 73. Stan, 27, konfessionslos

69. Gregory, 70, konfessionslo: ' T

Im folgenden stellen wir die Glaubensansichten religiosen Praktiken (sofern vorhanden)

der vier Typen einzeln dar.

Institutionelle

Institutionelle sind Personen, denen christlichéauBe und christliche Praxis im eigenen
Leben viel bedeuten. Auf den kirzesten Nenner gblbiras handelt sich um die Mitglieder
der katholischen und reformierten "Kerngemeindeaivis um die grosse Mehrheit der

® Kursiv gesetzte Namen besagen, dass die Pers@mefrdgebogen nicht ausgefiillt haben. Sie wurden de
Typen also nicht aufgrund mathematischer Berechemirmyigeordnet, sondern auf der Basis der quabtativ

Auswertung der Tiefeninterviews.



Mitglieder evangelischer Freikirchen. Institutioleeglaubensehr héufig an einen einzigen,
personlichen und Uberweltlichen Gott, der sich jéitten Menschen individuell interessiert.
Sie sind Uberzeugt, dass das Leben nur durch @Gdtlasus Christus einen Sinn hat. Viele
messen den Inhalten des christlichen Glaubensgeosse Bedeutung zu. Vor allem sékulare
oder atheistische Glaubensiiberzeugungen werdenngttutionellen sehr kritisch gesehen.
Alternativ-spirituelle Uberzeugungen werden voneeinTeil der Institutionellen (vor allem
den Evangelikalen) vehement abgelehnt. Andere, giogressive, Institutionelle kbnnen mit
alternativer Spiritualitat jedoch durchaus etwadfaagen. Institutionelle weisen eine
ausgepragteeligiose Praxisauf, welche im Zusammenhang mit dem Angebot dechein
und ihrer Kerngemeinden steht. Unten den Instibgilen gehen 51.3% wodchentlich oder fast
wochentlich zum Gottesdienst, 67.3% beten tagl8$h4% nehmen monatlich an anderen
religios-kirchlichen Aktivitaten teilZwei Beispiele:

(2) Willi (41) Mitglied einer Freikirche, hat sich iml#&r von 16 Jahren bekehrt. Sein ganzes
Leben ist sehr stark durch seinen Glauben gepvéijt. "glaubt an Jesus Christus, Gott
und den Heiligen Geist, die TrinitdtDas Ziel des Lebens ist fur ihneigentlich das
ewige Leben, also wenn man fertig ist da auf deft,Wdass man dann einmal ins
Gottesreich kommt"Fur Willi ist Religion eine Leitplanke, die das lexb entlang von
Werten wie Loyalitat und Ehrlichkeit fuhiVilli liest jeden morgen in der Bibel und betet
eine Viertelstunde. Er geht jeden Sonntag und nraathuch freitags mit seiner Familie
zum Gottesdienst. In seiner Gemeinde ist er alswt@gsschullehrer und Animator einer
Jugendgruppe stark engagiert.

(2) Nathalie (41), Katholikin, ist in ihrer Kirche selengagiert. Sie ist Koordinatorin der
Katechese. Sie beteiligt sich aktiv in der Gestgjtder Messe und bezieht die Eltern in
die religiose Erziehung ihrer Kinder mit ein. Sieupt nicht an einen strafenden Gott,
sondern an einen Gott der Liebe, welcher in jedeanddhen wohnt. Es handelt sich nicht
um "un Dieu kleenex, je le prends quand j'ai besoifede jette ensuite'Daher versucht
sie" de l'aimer dans tout ce que je fais, dans toutjoe je suis, dans mes hauts et mes
bas".Nathalie geht regelmassig zur Messe, weil sie damt hat und dies ,braucht”.

Alternative

Alternative sind Personen, denen holistisch esitkel Glaubensansichten und Praktiken im
Leben viel bedeuten. Alternative sprechen eher'gmiritualitat" als von "Religion”, weniger
von "Glauben”, als vielmehr von "Erfahrung” und '88&n". Alternative erfahren etwa den
Kontakt mit Engeln und Geistern und wissen um dénkarnation, das Gesetz des Karma,
kosmische Energien, die Wichtigkeit der Chakrerhegme Meister, heilende Kréfte von
Steinen, Pflanzen, Kristallen oder Handen. Unter eaktiken der Alternativen finden sich -
neben dem Konsum esoterischer Literatur - Technid@nWahrsagerei (Tarot, Channelling,
Handlesen), geistliche Heilung (Schamanen, Faiseans secret), Atem- und
Bewegungstechniken (z.B. Tai Chi, Kinesiologie, ¥deder Technik, Yoga, Meditation),
Heilungstechniken, die Gber die Hande wirken (RBiki, Massage, Akupressur) und diverse
andere Techniken und Rituale (z.B. Natur-Ritualgpmbse, Frauenspiritualitat) (Mayer
1993, Bloch 1998, Heelas/Woodhead 2004).

Die Spiritualitéat der Alternativen ist extrem vielgaltig und dennoch (oder gerade
deshalb) schwer in Unterkategorien zu fassen. §&sefasich aber dennoch drei grundlegende
Eigenschaften ihrer Glaubensansichten (Wissen, hinfg) und Praktiken angeben:
Holismus, Synkretismus und Naturverbundenhditolistischist die Spiritualitdt der
Alternativen, weil sie reduktionistische Dichotomi€¢Unterscheidungen) wie Mann/Frau,
hell/dunkel, gut/bose, Gott/Teufel und materiellispell ablehnen. Um das dichotome
Denken zu Uberwinden, betont man gerade die Vedniralt der Dinge: das Goéttliche und
das Weltliche bilden eine Einheit. Diese Einheitsswohl ménnlich wie weiblich, materiell



wie spirituell, und weist sowohl Licht- wie auch Hattenseiten auf usw. Im Weltbild der
alternativen Spiritualitat hangt alles mit allemsammen.Synkretistischist die Spiritualitat
der Alternativen insofern, als Einflisse untersdhatister kultureller Herkunft miteinander
vermengt werden: ferndstliche, keltische, jungielnés dkologische, indianische, christliche
und andere Uberzeugungen werden in immer neue nkrbgen gebrachNaturverbunden
ist diese Weltsicht schliesslich, da die Natur méis wichtig, wenn nicht gar fur heilig
gehalten wird. Letzteres gilt besonders stark &m ®kospiritualismus und den indianischen
Schamanismus.

Betrachten wir wiederum zwei Beispiele:

(1) Eliot (42) ist im Protestantismus aufgewachsen, dem er sich aber in jungen Jahren
distanziert hat. Eliot hattoujours eu une sensibilité par rapport au sacrdt
praktiziert und unterrichtet selbst Qi Gong, eirtbérsphilosophie, die zu den Pfeilern
der chinesischen Medizin gehort. Fur Eliot gehine®)i Gong um eine Beherrschung
des Atems und die Einsicht, dass die Energie depdf$ durch die Meridiane geht.
Meditieren bedeutet flihn "canaliser les forces en présencesid "se mettre dans
I'énergie du moment".

(2) Die 62-jahrige Katholikin Emily verfolgt einen zwachen spirituellen Weg: Sie betet
und meditiert, sie praktiziert Yoga und besucht bane Uber Engel. Sie glaubt an
eine hohere Macht, an die Gegenwart einer gottideeergie in allen Geschopfen
und an die Reinkarnation. Sie vergleicht Gott mihee Energie und einer
grenzenlosen Kraft, die im Licht liegt. Fur Emilst iGott nicht irgendwo, sondern in
jedem von uns. Sie geht gelegentlich zum Gottestlieam dort Menschen zu
begegnen, die sie mag. Predigten hingegen brirfgemdhts ausser einem schlechten
Gewissen. Die Meditationskurse hingegen sind féiresne Gelegenheijganz alleine
fur mich mal wieder etwas anderes zu spiren, eamderes zu horen, etwas anderes
zu sehen, mit speziellen Menschen zusammen zuwseniber sich etwas zu lernen,

Uber den Korper und die Seele.

In Grafik 5 sehen wir, wie haufig verschiedene raliéive Techniken der Spiritualitéat und
Heilung in der Schweiz von Méannern und Frauen jme#tt werden. Durchgehend sind
Frauen in der Mehrzahl. Pflanzliche Heilmittel wemdvon 44% der Befragten geniitzt,
Methoden, die auf der heilenden Kraft der Handeebas, von 36%. Dagegen ist ferndstliche
Meditation (7.1%), sich ein Horoskop erstellen éasdzw. einen Wahrsager aufsuchen
(7.3%) oder an einem esoterischen Ritual teilneh(Bet?0) sehr viel weniger verbreitet. Es
ist offensichtlich, dass viele der hier dargestellTechniken auch angewandt werden kdnnen,
ohne damit eine spirituelle Bedeutung zu verbindgabald eine Person jedoch mehrere
dieser Techniken anwendet, steigt die Wahrschéikdit, dass auch eine spirituelle
Bedeutung vorliegt und dass die betreffende Pexaamseren "Alternativen” gehort.
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Grafik 5: Alternative Praktiken nach Geschlecht

Distanzierte

Die grdsste Gruppe in unserer Typologie sind distdhzierten". Distanzierte glaubarcht
nichts sie haben gewisse religiose und spirituelle \&itgdgen und Praktiken. Diese sind in
ihrem Leben aber haufig nicht besonders wichtig/amher sie werden nur in seltenen Fallen
aktiviert. Distanzierte bezeichnen sich meist alisgghéder einer der grossen Konfessionen
und bezahlen dementsprechend Kirchensteuern - steson bedeutet die
Konfessionszugehorigkeit fur sie jedoch lebenssakt nicht viel oder gar nichts. Sie
glauben oft, dass es "irgend etwas Hoheres" (Quefditline, Claude, Mélanie oder Marcel)
oder irgendeine "Energie" (Angela, Michel, LuciaeodSimon) gibt, sie machen sich
Gedanken uber den "Sinn des Leben" oder den "BedgniWelt", aber sehr viel spezifischer
kénnen oder wollen sie nicht werden. Sie gehenleidlit an grossen Festen (v.a.
Weihnachten) in die Kirche, aber ansonsten zielsiesicht in die Gotteshéuser. Sie lassen
ihre Kinder taufen oder konfirmieren, sind aberhhider Meinung, dass dies im Vergleich zu
anderen Elementen der Erziehung und Ausbildungrakse wichtig sei. Es ware falsch zu
denken, dass Distanzierte nur gegegentber chhistlidReligion und Kirche Abstand
markieren - gleiches gilt fir das Verhaltnis zurteadativen und sakularen Pol. Distanzierte
verwenden ein oder zwei alternative Techniken (2vBga, Reiki, Wahrsagen), messen
diesen aber meist keine besondere spirituelle Dsmanzu. Sie glauben vielleicht an eine
alles durchstromende Lebensenergie - aber wasrag danauer auf sich hat, kbnnen sie
nicht sagen. Schliesslich distanziert sich dieseip@® auch vom sé&kularen Pol. Der
Religionssoziologe David Voas (2009: 161), auf daséArbeiten sich unsere Studie unter
anderem stltzt, beschreibt das Phanomen als "Heglity" (vgl. Storm 2009). Einige
Beispiele:

(1) Lea (36) ist aus der katholischen Kirche ausgetretad weist die lIdee eines Gottes
als "metteur en scéne d'un théatre qui serait le mondaérgisch zuriick. Sie
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unternimmt "un certain type de recherche spirituelle, sur lens de la vie, du
pourquoi on existe'und lasst eine gewisse Nahe zum Buddhismus erkersie
spricht Uber die Reinkarnation der Seelen und dasmé. Auch definiert sie
Spiritualitat als einen Weg, auf dem ein jeder febauss und welcher der Evolution
des Universums nutzt. Dennoch weist sie keinegégibse oder spirituelle Praxis
(Gebet, Meditation usw.) auf und lasst auch sonshtnerkennen, wie ihre
Glaubensansichten ihren Alltag oder ihre sonstigdt$Adht beeinflussen wirden.

(2) Quentin ist 51 Jahre alt und reformiert. Die Religine joue pas un rbéle dans ma vie
normale, mais quand on a un probléme oui, on se ges questions et on essaie de se
persuader que quelque chose exiskg"geht nie in die Kirche, ausser aus kulturellem
Interesse und fur eine Beerdigung. Er denkt, dassire Leben nach dem Tod gibt.
Auch glaubt er"a quelque chose de plus fort, a quelgue chose lds, gle pas
forcément naturel mais une puissance plus forterques’. Eine gewisse, wenn auch
keine zu grosse Bedeutung hat flir Quentin der @&laab die Geister der
Verstorbenen. Interessant ist ferner, dass Queatdits einen weissen Stein bei sich
tragt"qui rayonne”

(3) Bettina ist katholisch, 40 Jahre alt und Baueriie Bewirtschaftung des Hofes nimmt
den grossten Teil der Zeit ihrer Familie ein. Siekieine fleissige Kirchgangerin (...)
aber man ist ja auch religids, wenn man nicht im Hache ist®. Fir sie ist es nicht
die Praxis, die jemanden zu einer religiésen Persanht. Fir sie ist es wichtiger,
gemass den christlichen Werten wie etwa Nachstanbeler Vergebung zu leben.

Séakulare

Die vierte Gruppe besteht aus den Sakularen. Hiaddlt es sich um Personen ohne jede
religiose Praxis und ohne religiose Glaubensuberaegen. Idealtypisch lassen sich zwei
grossere Gruppen unterscheiden. Zum einen dieféneliften. Es handelt sich um Personen,
welchen Religion, Kirche, Glaube, aber auch Esktexder spirituelle Heilung véllig
gleichgultig sind. Zum anderen finden wir in diesBruppe die Religionsgegner. Sie
kritisieren sowohl institutionelle Religion als dualternative Spiritualitat in oft harscher
Weise. Zu dieser Gruppe wiederum zwei Beispiele:

1. Siegfried ist vor acht Jahren aus der Kirche austgt. Heute ist er 39 Jahre alt. Bei
der Geburt des ersten Kindes beschloss das Ehegzaaicht taufen zu lassen. Diese
Entscheidung hatte eine weitere zur Folge: Siegjftied seine Frau traten aus der
reformierten Kirche aus. Fur Siegfried bringt Relig mehr Leid, als sie lindert.
Religion ist Synonym fur Gewalt, Krieg und Konflgtfir Sekten und Autoritarismus.
Abgesehen von einigen Anldssen im Jahr wie Hootrzedder Beerdigungen ist
Siegfried nie wirklich zur Kirche gegangen. Er diaweder an Gott noch an ein
Leben nach dem Tod. Er bezeichnet sich nicht digigs: ,ich bin ein technisch
orientierter Kopfmensch®.

2. Cécile hat Religion immer alaffreusement ennuyeusethpfundenSie glaubt weder
an Gott noch an ein Leben nach dem Tod. Sie ga&mais in die Kirche und ist
Uberzeugt, dass Religion und Staat strikt ausegramd halten sind. So war sie
geschockt, als sie zum ersten Mal erlebte, wieRtésident des Gemeinderates die
Sitzung mit den Worten eréffneté&Que Dieu bénisse les débat¥Venngleich Cécile
die Konfirmation verweigert hat und keine kirchlkchirauung wollte, so hat sie doch
die Taufe fur ihre Tochter gewiinscht. Sie erzatdss ein Madchen aus ihrer Klasse,
als sie selbst noch ein Kind war, keiner Religiomgehtrte. Damals fand sie das
.bizarre" . Cécile lebt heute in einem kleinen Dorf. Sie wohicht, dass ihre Tochter
wegen ihrer Nicht-Zugehoérigkeit zur Aussenseitevird. So ist sie um des Madchens
willen der Konvention gefolgt und hat das Kind &ufassen.
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In unserer Umfrage wurde unter anderem die Frageelife ob die Befragten sich zu einer
Religion bekennen und/oder sich als spirituellesBrersehen (die sich fur das Gottliche oder
das Ubersinnliche interessiert). Die Antworten aliése Frage lassen sich verschieden
interpretieren und ermdglichen einen vertieftencBlauf unsere vier Religiositatsprofile
(Grafik 6).

Grafik 6: Die vier Profile und die UnterscheidungrnvReligion/Spiritualitat

Institutionelle bekennen sich zu einer Religion ledeichnen sich als spirituelle Person
Alternative bekennen sich nicht zu einer Religioezeichnen sich aber als spirituell
Distanzierte bekennen sich zu einer Religion, wdwean sich aber nicht als spirituell
Sakulare bekennen sich weder zu einer Religiorty bezeichnen sich sich als spirituell.

Unsere Typologie bildet also genau die vier logestiMoglichkeiten ab, welche sich durch
die zwei Alternativen (Bekenntnis zu Religion: jaifm Bezeichnung als spirituelle Person:
ja/nein) ergeben.

Mit der bekannten Unterscheidung Believing vs. Bglag von Grace Davie (1990, 1994)
kénnte man auch sagen, dass ,Sich zu einer Rellgggeennen” ein Element von Belonging
beinhaltet, wahrend ,Sich als spirituelle Persdmesé eher dem Believing zuzurechnen waére.
Falls das zutrifft, lassen sich die Profile folgendassen charakterisieren:

InstitutionellezeigenBelieving and Belonging.

Alternative weisermBelieving without belonginguf.

Distanzierte sind charakterisiert duf8blonging without believing
Sakulare stehen fiNeither Belonging nor believing

Nach der Theorie von Grace Davie (1990) gehortAlarnativen die Zukunft. Sie vermutet,
die Religiositat in modernen Gesellschaften seiall@m ein "Believing without belonging"”.
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Wie sich jedoch weiter unten zeigen wird (2.3)den sich in unseren Daten keine Anzeichen
dafur, dass die Alternativen die Institutionelleblésen. Auf dem Vormarsch scheinen
vielmehr die Distanzierten (,Belonging without Baling“) und evtl. die Sakularen (“Neither
Belonging nor believing®) zu sein.

2.3 Religitse Profile, Konfession, Bildung und Gehklecht

Um unseren religiosen Profilen weitere Tiefensahdti geben, beschreiben wir sie im
Folgenden im Zusammenhang mit den sozialen Merkmadenfession, Bildung und
Geschlecht etwas genauer.

Die Profile und Konfession

In Grafik 7 zeigt sich zunachst, dass die Mitgliedder romisch-katholischen und
reformierten Kirchen nicht alle "Institutionellelhsl. Letztere machen unter Katholiken 23%
und unter Reformierten 15% aus. Die grosse MehditMitglieder besteht vielmehr aus
Distanzierten (Katholiken: 66%, Reformierte: 7096) beiden Konfessionen finden sich aber
auch relativ kleine Minderheiten von AlternativemduS&kularen. Dieses Ergebnis ist wenig
erstaunlich. Es spiegelt den volkskirchlichen Ckimader Grosskirchen wider, welche eine
"Kerngemeinde" (die Institutionellen) und eine g®sAnzahl von "nicht gemeinschatftlich
orientierten Mitgliedern” (Bruhn/Grézinger: 2000,toR/Ballif 2010) kennen. In den
evangelischen Freikirchen treffen wir auf ein aedemBild. Hier finden wir zu 85%
Institutionelle und zu weiteren 15% Distanzierteeraweder Alternative noch Sakulare. Dies
hangt damit zusammen, dass die evangelischen f[letki Gemeinschaften von
Bekennenden sind, in welchen Mitgliedschaft (meisiurch Konversion und
Erwachsenentaufe) automatisch mit der Erwartungeseimtensiven Frommigkeitsstils
verknUpft wird (Favre/Stolz 2007). Die Konfessiars#n zeigen ein wiederum anderes Bild.
Sie bestehen keineswegs aus mehrheitlich Sékulbegntere machen unter ihnen nur 20%
aus. Auch in der Gruppe der Konfessionslosen findgnmehrheitlich Distanzierte (68%)
und eine Minderheit von Alternativen (13%). Die eéitativen sind zwar unter den
Konfessionslosen besonders ausgepragt; Sie rangrerdieser Gruppe aber weit hinter den
Distanzierten und selbst hinter den SékularensEalso keineswegs so, wie Stark/Bainbridge
(1985) vermuteten, dass Personen, die aus den dfiradustreten, einfach auf andere
Religiositaten/Spiritualitdten umsatteln.
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Grafik 7: Die Religiositatsprofile nach Konfession

Die Profile und Bildung

Auch Bildung zeigt oft einen Zusammenhang mit Regat und dem Religiositatstyp von
Individuen (Pollack 2010, Stolz 2004). In unsereatdd zeigt sich, dass Institutionelle im
Durchschnitt einen vergleichsweise etwas tieferéduBgsgrad aufweisen, Distanzierte und
Sakulare einen mittleren und Alternative einen stivaheren (Grafik 8). So haben etwa 36%
der Institutionellen nur eine einfache Berufsletasolviert (gegeniber 16% bei den
Alternativen, 23% bei den Distanzierten und 18% den Sakularen). Den Gegenpol bilden
die Alternativen: Mehr als die Halfte (54%) der Regentanten dieses Profils ist maturiert,
verfugt Gber eine hohere Berufsbildung, einen Fachbkchul- oder einen akademischen
Abschluss. Damit bestétigt sich die These, dassrmative Religiositat gerade in der
gebildeten Mittelschicht ein haufig anzutreffenddsinomen ist (Benthaus-Apel 2010). Dies
konnte als Anhaltspunkt dafir gelesen werden, dasgaktor Bildung in religiéser Hinsicht
zwar von institutionellen Vorgaben emanzipiert.Kann aber sowohl zu Distanzierung wie
auch zu alternativer Religiositat bzw. Spiritudlfizhren (Voas 2009).
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Grafik 8: Die Religiositatsprofile nach Bildungseau

Die Profile und Geschlecht

In der sozialwissenschaftlichen Literatur zeigt hsiammer wieder, dass Frauen

religioser/spiritueller sind als Manner (Miller/8ta2002, Woodhead 2007, Stolz 2009). In
unserer Studie zeigt sich hierzu ein erstaunliddefund (Grafik 9). Ma&nner und Frauen

weisen praktisch gleich hohe Anteile an Institugiben auf. Dagegen finden wir unter den

Frauen viel mehr Alternative (11%) als unter dennkkrn (4%). Ein hoherer Frauenanteil

findet sich also vor allem im Bereich der altermati Spiritualitéat. Eine ndhere Analyse zeigt,
dass es vor allem die Frauen zwischen 40 und @l) auf die dieser Geschlechtsunterschied
zurtckgeht. Umgekehrt finden wir unter Mannern sabt mehr Sékulare (15%) als unter

Frauen (5%). Unter Mannern ist also diejenige Geugeutlich grosser, welche der Religion
und den Kirchen vdllig indifferent oder klar ablema gegeniberstehen.
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Grafik 9: Die Religiositatsprofile nach Geschlecht

2.4 Religitse Profile im Wandel

Wie veréndern sich die religiosen Profile Uber deit? Welchem der vier Typen gehort die
Zukunft? Zeichnet sich eine ,Spiritual Revolutioab, wie dies Heelas/Woodhead (2004)
vermuten? Wird der Rickgang der Institutionellenmiitelbar von einem Anwachsen der
Séakularen aufgewogen? Oder kommt es zu einer zuahen ,Fuzzyization®
(Distanzierung), wie dies die Arbeiten von Voas(202009) nahelegen?

Der Niedergang der Institutionellen

Das klarste Bild ergibt sich fir die Gruppe dettimsionellen. Sie schrumpft mindestens seit
den 60er Jahren kontinuierlich. Das lasst sich $bwa der Kirchenmitgliedschaft als auch
an religiésen Glaubensansichten und an religiosexi®deutlich machen. Grafik 10 zeigt auf
der Basis von 22 reprasentativen Umfragen dass18968 der woOchentliche Kirchgang
kontinuierlich von 30% auf 8% abnimmt. In vollig alager Weise schrumpft der Anteil
derer, die nur ein- bis zweimal pro Monat in diede gehen. Im Gegenzug ist der Anteil
derer, die nur sporadisch Gottesdienste besuchmnmnahr als 25% gestiegen. Wenn 1976
noch 59% der Befragten angaben, nicht regelmass@attesdiensten teilzunehmen, lag der
Anteil derer, die seltener als einmal im Monat oder zu besonderen Anlassen zur Kirche
gehen, im Jahr 2009 bei 85%. Der abnehmende Kinghgad diverse, hier nicht dargestellte
weitere Indikatoren lassen keinen Zweifel zu, ddies Gruppe der Institutionellen in der
Schweiz in den letzten Jahrzehnten stark geschtustpf
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Grafik 10: Haufigkeit des Kirchgangs in der Schwks68 — 2009

Es ist ausserdem Kklar, dass der relative Anteil Edgingelisch-Freikirchlichen unter den
Institutionellen gleichzeitig deutlich gewachsen Bie Schrumpfungsprozesse haben vor
allem die Katholiken und Reformierten betroffen (Bwnn/Stolz 2009, Favre/Stolz 2009).
Wenngleich der Kirchgang einen starken Zusammenhaitginstitutioneller Religiositat
aufweist, so ist doch klar, dass nicht nur Instituglle an Gottesdiensten teilnehmen. Der 50-
jahrige Simon etwa ist konfessionslos und Vertrdes alternativen Profils. Er erlautert:

“C’est normal que si quelqu’un que je connais megue je vais a I'église, j'ai

'impression que c’est normal, tu vois ce que jaxvdire, c’est sur je ne suis
pas completement en dehors (du catholicisme) ma@mns que je suis plus
branché dans mon église a moi que par celle-la. sMalle est pas
completement exclue quoi, j’ai encore un petitifgglje suis branché un petit
peu encore je dirais. C’est peut-étre par craintebien peut-étre par respect.”

Elina, eine 24-jahrige Studentin, ist nominell kdibch, verkorpert jedoch eine distanzierte
Religiositat. Sie kann sich Weihnachten nicht w&tsh, ohne zur Messe zu gehen:

“La messe de Noél, c'est la seule fois que je @di®s messe, une des seules
fois. Et 14, j'aime bien y aller méme si dans nsovi des choses ¢a peut n'étre
pas correct d'aller assister a une chose a laquefiene crois pas trop, Mais
c'est toujours lié selon moi a la tradition. J'ainbéen y aller, j'aime bien
chanter, étre présente a un événement cultureldittomnel du pays ou
j'habite, d'avoir la possibilité de rencontrer dgsrsonne que vue que je habite
a G-ville je ne peux pas rencontrer autrement psauhaiter une bonne
annee.”

Befragt, bei welchen Gelegenheiten sie zur Kirclehem, werden von Alternativen,
Distanzierten und selbst Sakularen am haufigsten Blagrébnis eines Nahestehenden,
Hochzeiten sowie Weihnachten genannt.
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Die Konstanz der Alternativen

Heftig umstritten ist die Frage, ob die sich im d&egang befindliche institutionelle

Religiositat durch eine alternative Spiritualitadfgewogen und langfristig abgelost wird

(Heelas Woodhead. 2004, Davie 1990, 1984k die Zustimmung zu holistisch-esoterischen
Vorstellungen anbelangt, lasst ein Vergleich zwescil998 und 2009 keine wachsende
Anhangerschatft erkennen (Grafik 11).

Grafik 11: Zustimmung zu holistisch-esoterischersi&iungen 1998-2009

Was die Konjunktur alternativer Praktiken angetdnrk der Vergleichszeitraum auf zwei
Jahrzehnte ausgedehnt werden. (Grafik °12\Vahrend Atem-, Entspannungs-, und
Kdrpertherapien einen deutlichen Zuwachs zu venreino haben (von 24% auf 30%) und
auch die Verwendung positiver Krafte von Steined anderer Gegenstadnden wachst (von
7% auf 16%), ist die Tendenz bei Yoga und spiriareHeilern rtcklaufig. Die Nutzung von
Astrologie und Wahrsagerei scheint wiederum ehastemt geblieben zu sein. Gesamthatft
scheint die Anhangerschatft alternativer Glaubenzi@gungen und Praktiken in den letzten
Jahrzehnten in etwa konstant geblieben zu sein. Thiese der ,Spiritueller Revolution®
findet somit keine empirische Bestatigung.

® Die Ergebnisse von 1988 mit denen von 2009 zu eietgin ist allerdings insofern problematisch, aie d
Antwortkategorien nicht vollig identisch waren.
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Grafik 12: Alternative Praktiken 1988 — 2009

Die Zunahme der Distanzierten und die ZukunftSktularen

Zu den Profilen der Distanzierten und Sakularersdassich keine Vergleichszahlen aus
friheren Erhebungen heranziehen. Aufgrund der Rarsgen der letzten Jahrzehnte hat sich
gezeigt, dass Altersunterschiede bezuglich Relgibsnicht so sehr auf individuelle
Lebenszykluseffekte, sondern auf Generationeneffekiriickzufiihren sind (Voas/Crockett
2005, Norris/Inglehart 2004). Menschen veréandeso ahre Religiositdt im Laufe ihres
Lebens meist nicht oder nur geringflgig. Ausmagk A ihrer Religiositat, die einmal in der
Kindheit und Jugend erworben wurden, bleiben dudad Zeit konstant. Unterschiede
zwischen Alteren und Jingeren sind dann dadurcherkldren, dass es sich um je
verschiedene Generationen handelt, die je untedlitin sozialisiert worden sind.

Ist diese Annahme korrekt, so lasst sich Grafikvidh rechts nach links) als Veranderung der
Religiositatsprofile durch die Zeit hindurch les&ann stitzt Grafik 13 die Annahme, dass
auch in der Zukunft von einem anhaltenden Abschemetier Institutionellen auszugehen ist.
In der Gruppe der 71+ jahrigen betragt der Anteil bhstitutionellen noch 34%, in der 18-
30jahrigen Gruppe nur noch 5%. Es zeichnet sichek&rendumkehr ab. Vergleicht man den
Anteil der Alternativen in den verschiedenen Alkatsorten, wird unsere Annahme gestutzt,
dass dieses Religiositatsprofil in den nachsterz&ainten nicht zunehmen durfte.

Daher kann man aus Grafik 13 auch eine Prognose dieeZukunft der Distanzierten
ableiten, die Uber die Jahrgédnge anwachsen. Simerelion 55% unter den 71+jahrigen auf
78% unter den 18-30jahrigen zu. Der Anteil der $&lem scheint hingegen mehr oder
weniger konstant. David Voas (2009) geht davon dass diese Zunahme der Distanzierten
("fuzzy fidelity") nur ein notwendiges Zwischensiuaah ist, ehe die Sakularen schliesslich
Uberhand nehmen. Aus Grafik 13 lasst sich dieses&® hingegen nicht ableiten.
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Grafik 13: Die Religiositatsprofile nach Alterskaten

Abwendung von Religion und religiése Bekehrung

Auch wenn wir Uberzeugt sind, dass sich die zesnraleranderungen des religiésen Feldes
mit der Theorie einer mehrdimensionalen Sékulatsig beschreiben lassen, soll nicht der
Eindruck erweckt werden, als gadbe es nur die Abkehrinstitutioneller Religiositat. Es gab
und gibt immer auch Menschen, fur die Religion emstLauf ihres Lebens an Bedeutung
gewinnt. In Grafik 14 ist abgebildet, in welcherr déer Religiositatsprofile Personen sind,
die 1) immer schon an Gott geglaubt haben, 2) dierdessen an Gott glauben, 3) die
inzwischen nicht mehr an Gott glauben und schiigsst) die noch nie an Gott geglaubt
haben. Dabei zeigt sich, das diejenigen, die imsgéon an Gott geglaubt haben, eindeutig
institutionell ausgerichtet sind. Sie kommen in dewxleren drei Typen entsprechend weniger
zahlreich vor. Menschen, die noch nie an Gott gduldaben, findet man im Gegenzug
gerade unter den Sakularen. Wer sich von der Religbwendet, wendet sich auch vom
institutionellen Religiositatsprofil ab. Wer sicherd Religion zuwendet, ist hingegen
keineswegs eindeutig bei den Institutionellen \etor9% der Institutionellen, 7% der
Alternativen, 12% der Distanzierten und immerhin @& S&kularen bezeichnen sich als
inzwischen gottglaubige Menschen. Wahrend die Alduag von institutioneller Religiositéat
(,lch glaube nicht mehr an Gott, habe aber friheiha geglaubt’) zu Lasten der Kirchen
und auf Kosten des institutionellen Profils gehthlessen sich Menschen keineswegs
automatisch dem institutionellen Profil an, wenrttGiar sie an Relevanz gewinnt.

21



Grafik 14: Kontinuitat des Gottesglaubensim Laus debens

2.5 Religion und Werte

Der Wertwandel und die Auswirkungen auf Religion

Die westlichen Lander haben in den in den letztahrzehnten einen tiefgreifenden
Wertwandel erfahren. Dieser wird z.T. als Ubergampn Materialismus- zu
Postmaterialismuswerten beschrieben (Inglehart J19nglehart/Baker 2000). Andere
Autoren sprechen von einem Ubergang von Pflicht-d uAkzeptanzwerten zu
Selbstentfaltungswerten (Klages 1988, 1994). Gengigter Konzeption nehmen Pflicht-
und Akzeptanzwerte wie Gehorsam, Unterordnung,clitfli Treue usw. in westlichen
Gesellschaften ab, wahrend Selbstentfaltungswertie Wndividualismus, Phantasie,
Kreativitdt und Unabh&ngigkeit zunehmen. Unstrittgl, dass ein wichtiger Teil des
Wertwandels sich auf Familien- und Sexualitatsnoriezieht. Es wird als immer normaler
gesehen, dass Frauen die genau gleichen Rechtdagidthkeiten haben sollen wie Mé&nner.
Im gleichen Zug trifft Homosexualitdt immer mehrf ggesellschaftliche Akzeptanz. Wie
immer man den Wandel benennt, ist doch klar, da$s\erschiedene Werte in westlichen
Gesellschaften in von den oben genannten Ansatdfgezeigte Richtungen bewegt haben.
Auch in unseren Daten finden sich verschiedene ishee fur einen Wertwandel -
selbst wenn die Ergebnisse in vielen Einzelheiiehtrso deutlich sind, wie dies die Theorien
voraussagen. Am klarsten zeigt sich der Wandel eau auf die Sexualitats-, Ehe- und
Familienrollen. Grafik 15 zeigt in spektakuléarer & wie jede jingere Generation eine
traditionelle Rollenaufteilung (Der Mann arbeitéie Frau ist Hausfrau und kiimmert sich um
die Kinder) starker ablehnt sowie Homosexualitéd uareheliche Sexualitat mehr akzeptiert
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als die jeweils alteren JahrgangeéErneut liegt es nahe, diese Altersunterschiede als
Generationenunterschiede zu verstehen. Es istndé@ran Worten unwahrscheinlich, dass die
jetzt jungeren Personen mit zunehmendem Alter ticadiller werden und konservative
Auffassungen bzgl. Sexualitat, Ehe und Familieerokntwickeln.

Grafik 15: Traditionelle Sexualitatsnormen und Fhemrollen nach Alter

Auch ein Wandel von Pflicht- und Akzeptanzwertesstasich - mit Einschrankungen -
zeigen. Grafik 16 vergleicht die alteste und diaggie Generation in unserem Datensatz
bezuglich ihrer Werte und zieht die Differenz. \Waewvartet legen &ltere mehr Wert auf
Arbeitseinsatz und Gehorsam (Pflicht- und Akzepigerte), wahrend jingere mehr Wert auf
Phantasie und Unabhangigkeit (Selbstentfaltungsyvdetgen. Auch wenn der postulierte
Wertewandel nicht fir jeden Wert evident ist, sb desch untbersehbar, dass religioser
Glaube mit einer Negativbilanz an die nachste Gaiter weitergegeben wird. Die
Generation der Alteren halt dies fur einen sehil wehtigeren Wert als die Jungen.
Umgekehrt finden Junge den Selbstentfaltungswéiteabhangigkeit” und “Selbstandigkeit”
sehr viel wichtiger als die AlteréhReligioser Glaube verliert buchstablich an Wert.

" Diese Werte hangen nicht nur vom Alter, sonderohavom Bildungshiveau, dem Geschlecht und dem
Merkmal Stadt-Land ab. Héher gebildete, Fraueniaristadten Lebende lehnen traditionelle Sexualititaen
und Geschlechterrollen eher ab.

8 Auch das Bildungsniveau und der sozialraumliche t&xinspielt eine Rolle: je urbaner (und anonymeesto
eher wird ein egalitdres und liberales Beziehungs Familienbild unterstitzt. Im landlich-dorfliain&ontext
findet das traditionelle Verstandnis hingegen mdRiickhalt. Generell lehnen Frauen die klassische
Rollenzuschreibung signifikant deutlicher ab alsnivliér.
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Grafik 16: Unterschiedliche Zustimmung zu verscamnesh Werten zwischen den
Generationen

In der Tat werden Religion und Religiositdit von d&efragten mit Pflicht- und
Akzeptanzwerten sowie traditionellen Familien- u&kxualitatswerten in Verbindung
gebracht. Lea, eine 36-jahrige Tesserin, konfeskisnund religios distanziert, formuliert
zugespitzt, Il y a 50 ans, ici, la femme était dans la mémadition qu’elle est maintenant
en Islam"Lea beschreibt eine vollige Fremdbestimmung deu knad eine Unterordnung
unter patriarchale Regeln. Einst katholisch uneérddassen aus der Kirche ausgetreten, bringt
die junge Frau Katholizismus und Islam mit den rst@arund Frauen unterdrickenden
Rollenbildern in Zusammenhang. LegDans 50 ans, les pays islamiques seront au niveau
des pays catholiques aujourd’huiFtr Lea laufen die gesellschaftlichen Entwicklumdpei
aller Ungleichzeitigkeit auf die Mit- und Selbstbesnung der Frau in Fragen von
Partnerschaft, Familie und Beruf hinaus.

Die religiosen Profile und ihre Werte

Es gibt charakteristische Verbindungen zwischen t@vientierungen und den religiosen

Typen. So unterscheiden sich die Religionsprofdatlich hinsichtlich ihrer Auffassungen zu

Sexualitdt, Ehe und Familienrollen (Grafik 17). tingionelle zeigen sich besonders
konservativ. lhre Ablehnung von Homosexualitat astsgepragt, ebenso ihre Vorbehalte
gegenuber Sex vor der Ehe. Die Alternativen statemu in Opposition. Lediglich 6% von

ihnen lehnen Homosexualitat prinzipiell ab, gegenetaelichen Sex spricht sich in diesem
Profil tberhaupt niemand aus. Distanzierte und Baé&uiegen in ihren Einstellungen in der
Mitte, setzen sich aber doch deutlicher von detitui®nellen ab. Lediglich hinsichtlich der

Geschlechterrollen gibt es Ahnlichkeiten zwischékuBaren und Institutionellen.
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Grafik 17: Traditionelle Sexualitatsnormen und Faemrollen nach Religiositatsprofilen

Ein Blick in das qualitative Material zeigt, wie ediBefragten Werte und Religion
zusammenbringen. Insbesondere zeigt sich, dasmsléstionelle Lager vielschichtiger ist,
als es die quantitativen Ergebnisse vermuten lied3er evangelikale Beat, mit 18 Jahren der
jungste Gesprachspartner, halt das Ideal aufrésit,es selbst aber nicht. Er verweist auf
einen seiner Kollegen:

.Der glaubt auch an Gott, und er sagt: kein Sex der Ehe! Er ist jetzt seit
vier Jahren mit seiner Freundin zusammen und sibehanoch nicht
miteinander geschlafen. Das finde ich- das warétsiéiir mich, aber ich habe
Respekt davor, wenn man das durchzieht. Nicht clathte

Auch Daniele ist ein Institutioneller. Erst kurdligefirmt, verkorpert der 46-jahrige Tessiner
einen neu Bekehrten, der sich sehr ernsthaft undressiert mit religiosen Fragen
auseinandersetzt. Als Kind seiner Zeit ist es fir selbstverstandlich, dass Frauen ihrem
Beruf nachgehen wollen. Da er die Beziehungen 2wisaen Geschlechtern als ebenbdrtig
betrachtet, tut er sich schwer damit, dass die idrdaung der Frau unter den Mann Gottes
Wille sein soll. Bei aller religioser Aufgeschlosbeit erkennt Daniele darin allenfalls das
Familienbild der 60er Jahre. Daniele zieht den &sl,Dieu est sexist.” Die Spannung
zwischen der eigenen Vorstellung zu PartnerscBaftyf und Familie und dem, was er der
Bibel entnimmt, schwacht Daniele ab, indem er S&rstandnis der Bibelstelle relativiert:

.parce qu’il dit que justement, 'homme, d’apre€criture, c’est I'étre que
Dieu a crée. La femme, c’est un dérivé. Bon moiy'gprouve pas. Ou du
moins je n'arrive pas a comprendre ce genre de agEss

Sowohl bei Beat als auch bei Daniele kommt das &ingm Ideal und Wirklichkeit zur
Sprache, die Diskrepanz zwischen religioser Norcheigenem Leben.

Fur Emily, einer Alternativen mit katholischem Hingrund, ist die offizielle
Sexualmoral der Kirche vollig unverstandlich:
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,0b das Afrikaner oder ob das Schweizer sind, dpels Gberhaupt keine
Rolle. Und ich finde, wenn jemand sexuell einfagtatjsehr stark ist oder
sogar normal und diesem Bedlirfnis gar nicht nachhkem kann, weil er jetzt
einfach keine Lebenspartnerin hat oder keine Ehi jmawas soll er dann
machen mit dieser Energie? Dann finde ich das gseidimm, was dieser
Papst einfach verkinden geht.”

Ahnliches findet sich auch den Distanzierten. EHenhastitutionelle, die dem Ideal nicht
gerecht werden, kdnnen von ihrer Kirche zurlckgsenewerden oder sich so entfremden
(Voll 2001). Kaitline, 61, ehemals katholisch, ifae Scheidung schmerzhatft als Abwertung
durch die katholische Kirche erlebt. Der Schrittcima sie zu einenParia pour I'Eglise.”
Kaitline liess sich scheiden, weil sie nicht mebnite; nicht zuletzt auch, um ihre Kinder zu
schitzen.

» La religion doit étre amour et quand on rejetteiejqu’un parce qu’il ne
correspond pas a la norme qui a été établie je eresp pas que ¢a soit un acte
d’amour.”

Stan schliesslich, ein 27-jahriger Westschweizerkérpert den sakularen Typ. Er lebt in
einer homosexuellen Beziehung. Als diese von elmdrangerin der Zeugen Jehovas unter
Verweis auf biblische Textstellen als nicht gottdkd disqualifiziert wird, gerat Stan in
Rage

» Non mais attends, le texte il a été écrit il yaoi, 1500, 1800 ans, 2000 ans!
Tu vas me dire que dans un texte qui a plus de a@llexans il y a des vérités
qui sont encore fondamentales aujourd’hui !?*

Stan weist die Vorstellung brisk zuriick, mit autdiven Texten langst vergangener Zeiten
heutige Fragen des Zusammenlebens zu beantwortesiekt darin den Inbegriff von
Fremdbestimmung.

Grafik 18: Werte, welche man an die eigenen Kindeitergeben mochte nach religidsen
Profilen
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Offensichtlich identifizieren sich die Kirchen h#ymit traditionellen Sexualitdtsnormen und
Rollenbildern - oder werden jedenfalls von der Bketung so gesehen. Die Emanzipation
von diesen moralischen Vorstellungen geht einhéremer Distanzierung von Religion. Die
starke Betonung von Selbstbestimmung und Gleicleh&égring bringt religiosen Glauben als
Wert in die Defensive. In Grafik 18 ist dargesteltlche Werte die Befragten an die nachste
Generation weitergeben mochten. Es sind mit auagegr Mehrheit Institutionelle, die
religiosen Glauben an ihre Kinder weitergeben m&chDen Sakularen gilt religioser Glaube
nicht als tradierungswurdig; unter den Alternativ&res eine verschwindende Minderheit.

2.6 Die Funktion der Kirchen und der Nutzen der Rebion

Im religidsen Feld der Schweiz sind und bleiben Kiechen Akteure von herausragender
Wichtigkeit (vgl. Campiche 2004). Nicht nur die figtionellen, sondern auch die

Alternativen, Distanzierten und Sékularen definesech in starkem Masse in Bezug auf die
wahrgenommenen Aktivitdten und die ldentitat dercKen - sei es zustimmend, distanziert
oder ablehnend. In diesem Abschnitt gehen wir dagen) welche Funktion die Bevolkerung

der Schweiz den Kirchen zuschreibt und wer sich stagk einer Gemeinde oder Pfarrei
zugehorig fahlt.

Funktion der Kirchen - fur mich, fur andere

In den qualitativen Interviews wurde gefragt, ,Biet die Kirchen und religiose oder
spirituelle Gemeinschaften etwas, was Sie perddnilc Ihrem Leben brauchen?* Wenn
hierauf die 68-jahrige ehemalige Lehrerin Karing Rlstanzierte antwortefNon, pour moi
non. Mais pour d’autres personnes oui .otler die alternative Angela sagiNon. Pour
d’autres, je pense que oui.sb stehen diese Antworten stellvertretend fiur viéese
Denkfigur zeigt sich sehr deutlich auch quantité@vafik 19).

Grafik 19: Bedeutung der Kirchen
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Unter Katholiken und Reformierten finden sich veighsweise geringer Prozentsatze,
welche die Kirchen fur sich personlich als eherrosighr wichtig empfinden (Katholiken:
48%, Reformierte: 38%). Schon mehr Personen demless, die Kirchen fur die Gesellschaft
wichtig seien. Grosse Mehrheiten sind schliesslieh Meinung, dass die Kirchen fir sozial
Benachteiligte eher oder sehr wichtig seien (Kakieot 74%, Reformierte: 77%). Die
reformierte Elina etwa ist der Meinung, dass dieck&n nitzlich Entwicklungshilfe leistet.
Fir die Katholikinnen Julie und Angela stellen Kien Orte der Begegnung fur Einsame dar,
eine Stutze fir Menschen mit (gerade auch psycligcRroblemen. Diese Abstufung ist -
wenig erstaunlich - noch sehr viel ausgepréagteKoeifessionslosen. Hier sehen nur 7% die
Kirchen als fur sich selbst wichtig - aber doch 4Z@hen eine Wichtigkeit fur die
Gesellschaft. Sogar der an sich sdkulare Stanibtlden Kirchen eine wichtige kulturelle
Rolle zu, da sie fiur ihn das européische Erbe wpstd. Unter den Konfessionslosen
anerkennen gar 62% eine Wichtigkeit fir sozial Béteiligte. Ganz anders liegen die Dinge
bei den Freikirchenmitgliedern. Diese sehen einler ggosse Wichtigkeit in allen drei
Bereichen, was sich wiederum aus der speziellemrsgtionsform der Freikirchen erklart.
Insgesamt kénnen wir sagen, dass die Funktion dech&h insbesondere fir sozial
Benachteiligte gesellschaftsweit anerkannt wircerHiegt nach wie vor eine der wichtigsten
Legitimitatsquellen der Kirchen (Campiche 2004, Belip 1993).

Wozu ist Religion gut?

Die Bedeutung der Kirche fiir das eigene Leben wigdonders unter den Institutionellen
hoch veranschlagt. Das ist wenig erstaunlich: tustinelle sind Mitglieder von
Kerngemeinden. Interessant ist jedoch, dass sittoksche, reformierte und freikirchliche
Institutionelle deutlich unterscheiden, wenn sié&ragt werden, welche Bedeutung Religion
fur ihr Leben habe (Grafik 20).

Grafik 20: Bedeutung der Religion fur das eigesbén unter den Institutionellen
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Wahrend fir institutionelle Katholiken die Weitenfiing einer Tradition einen
Uberdurchschnittlich hohen Stellenwert hat, legengéhérige der Freikirchen einen
besonderen Akzent darauf, Uber kirchliche-religi®teukturen Freunde zu finden. Die
Integration ins Leben der ortlichen Gemeinschatt éngegen fur Reformierte und
Katholiken, d.h. Angehdorige der Volkskirchen widr.

2.7 Der Umgang mit religioser Vielfalt

Anders als noch zu Beginn des 20ten JahrhundertiesSchweiz kein fast ausschliesslich
christlich gepréagtes Land mehr. Vielmehr finden,wia. seit den 1960er Jahren, eine neue
religiose Vielfalt (fir einen Uberblick: Baumanné®t 2009). Die neue religiose Vielfalt wirft
neue Fragen auf: wie werden die verschiedenen iBeég wahrgenommen und bewertet? Ist
das Christentum (noch) als Basis der Schweizer I[Selaft zu verstehen? Und in welcher
Weise soll das Prinzip der Religionsfreiheit angesitaverden?

Das Image der Religionen

In einer pluralen Situation wird das "Image”, ddie evaluierende Wahrnehmung der
Religionen und religiosen Gemeinschaft immer wpdti Ein positives Image und Prestige
einer Religion oder religibsen Gemeinschaft istriiee eine wichtige Ressource fir die
Gemeinschaften; ein negatives Image kann ihre Héitigstark behindern und zur
Diskriminierung ihrer Mitglieder fihren. Unsere Bat zeigen ein einheitliches Bild. Die
Befragten unterscheiden oft zwischen "eigenen" ‘iremden” Religionen sowie zwischen
"guten” und "schlechten” Religionen. Auf den eitisten Nenner gebracht wird das
Christentum als die eigene Religion angesehengzmdn trotz aller Kirchenkritik ein relativ
positives Verhaltnis hat. Alle anderen Religionards'fremd". Hierbei wird der Buddhismus
stereotyp als eine positive Religion, als gewaltffeedlich, einladend und undogmatisch
dargestellt. Der Islam wird ebenso stereotyp zubedmiff einer negativen Religion erklart
und als gewalttétig, Konflikte produzierend, untéakerisch und intolerant empfunden.
Sowohl die negative als auch die positive Stilisigy machen deutlich, was die Menschen
heute in der Schweiz von Religion und den Religmaewvarten. Die Unterschiede zwischen
den Religionen nivellieren sich, je jinger die Bgben sind. Altere Personen sind dem
Christentum (der eigenen Religion) gegeniber tlehdchnittlich positiv und "fremden”
Religionen dberdurchschnittlich negativ gegenitbeingestellt. Wenn wir diese
Altersunterschiede wiederum als Generationseffekiterpretieren, bewegt sich die
Gesellschaft auf zunehmende Akzeptanz fremder Rekg und zunehmende Kritik der
eigenen Religion zu. Aus den Grafiken 21 und 22egelie positiven bzw. negativen
Einstellungen gegentiber den Angehérigen verscheedeeligionsgemeinschaften nach den
vier Religiositatsprofilen hervor.

Dabei wird deutlich, dass Institutionelle den Ctanis d.h. den Angehérigen der eigenen
Religionsgemeinschaft, die gréssten Sympathienegetgoringen. Fur Institutionelle wird
nach dem Christentum den Juden das grosste Wobkhwelhtgegengebracht. Die Atheisten
stossen auf die deutlichste Ablehnung seitens dstitutionellen. Fur Alternative ist der
Buddhismus eine besonders positive Religionsgerleais Vorbehalte treten gegentber den
Muslimen zu Tage. Die Distanzierten empfinden amstae Sympathien gegentber den
Christen. Auch sie sind den Muslimen gegenuberrvese eingestellt. Dieses Muster wird
von den Sa&kularen noch verstarkt. Erstaunlicheeveshatzen auch sie die Christen am
meisten; was die Ablehnung der Muslime angeht, eigen die Sakularen von allen vier
Typen die starksten Ressentiments.
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Grafik 21: Einstellung gegenuber den AngehorigenRigigionsgemeinschatft : (sehr)
positiv

Grafik 22: Einstellung gegenuber den AngehorigenRigigionsgemeinschatft : (sehr)
negativ
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Eine christliche Pragung der Schweizer Gesells¢haft

Ist die christliche Religion die Basis der SchweiZBesellschaft? Die Frage ist im

Zusammenhang mit der Anti-Minarett-Initiative immereder gestellt worden. Grafik 23

zeigt, in welchem Ausmass sich die religiosen Typerdieser Frage polarisieren. Wéahrend
rund 78% der Institutionellen der Meinung sind, dhistliche Religion sei die Basis der

Schweizer Gesellschaft, sind unter Séakularen nét 8Bser Ansicht. Anzumerken ist, dass
Alternative und Sakulare starker im linken poliiea Spektrum verortet sind als

Institutionelle und Distanzierte.

Grafik 23: ,Das Christentum ist die Basis der Scizee Gesellschaft* nach religiosen Typen

In den qualitativen Interviewdinden sich bei Institutionellen, Alternativen uBistanzierten
Stimmen, die es bedauern wirden, ginge die cluh&lPragung der Schweiz (an gepragten
Zeiten wie Advent, Weihnachten oder Ostern abzuleserloren. Stellvertretend Livia:
»2Advent und Weihnachtszeit, das sind jetzt Brauciakj wo ich finde, das darf nicht verloren
gehen.” Instutionelle kdnnen die Forderung, die chriseighTraditionen in der Schweiz zu
achten, mit dem Hinweis verbinden, dass Christenainderen Landern die dortigen
Gepflogenheiten auch zu respektieren haben. Génadeslimisch gepragten Landern misse
man bei Missachtung mit schwerwiegenden Konsequenmechnen. Es ist nicht
verwunderlich, dass man Aussagen wie diese bei deriretern des sékularen Typs
vergeblich sucht. Diese setzen andere Akzentefri&dgetwa meint;,Es gibt Traditionen in
der Schweiz, die mir wesentlich wichtiger sind,oatie humanitare Tradition, auch die
neutrale Tradition zum BeispielFur Sékulare wie Siegfried oder auch Lea ware daie R
Kreuz weitaus geeigneter, die verbindende Wertegedeaft der Schweiz zu symbolisieren.
Fabio hat daher auch Bedenken, ob das Christeggtanrichtige gemeinsame Nenner ist fur
Werte und Wertvorstellungen*®

° Fiir die offenen Gesprache der qualitativen Ineawsi wurde die Aussage etwas abgewandelt: ,“Die ®chw
ist ein Land mit einer christlichen Tradition unit wollten dieses Erbe bewahren. Was meinen Sieaz
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Eine ambivalente Einstellung zur Religionsfreiheit

Die qualitativen Interviews fordern im Zusammenhamg dem Umgang mit religioser
Vielfalt ein interessantes Phanomen zu Tage: eutiefst ambivalente Haltung zum Prinzip
der Religionsfreiheit. Einerseits beflrworten dieefldgten praktisch einhellig die
Religionsfreiheit. Andererseits sehen sie versadned Religionen und religibse
Gemeinschaften als problematisch an und sind rechihell bereit, die Freiheiten dieser
Gemeinschaften einzuschranken, um etwa die Gelseftsoder den Staat zu schitzen.
Zunachst sind sich alle Befragten einig, dass Relgjreiheit zu gewéhren ist und niemand
zu einer Religion gezwungen werden darf. Die kicdhkehr verbundene Berta Lisa legt Wert
darauf:,Mich stort, wenn man mich irgendwie umpolen wild das stort mich.‘Ferdinand,
25-jahriger Ingenieur und nicht praktizierender tBstant, ist der festen Uberzeugung:
»,Chacun a le droit de croire en ce qu’il veutMarcel, 64 Jahre alt und religiés distanziert, ist
Uberzeugt.,Y a rien de pire que I'imposition d’'une religion.Diane ist 37 Jahre alt und
gehort ebenfalls zu den Distanzierten. Auch sievast der Freiheit in religiosen Belangen
uberzeugt:,On doit accepter en fait sa religion mais pas irspo sa religion.“ Ahnlich
aussert sich der 19-jahrige Nils, der religioseagen fernsteht;,C’est a chacun de choisir.
On va pas imposer des choix chrétiens a tout ledmosimplement parce qu'on est en
Suisse."Solange Religionen die Grenzen der geltenden gesbelitlichen Ordnung und die
Freiheit individueller Lebensfihrung respektierekinnen sie also auch selbst mit
Wohlwollen und Toleranz rechnen. Viele Befragtedsjadoch der Meinung, verschiedene
Religionen wirden die gesellschaftliche Ordnunghnicespektieren; daher sei die
Religionsfreiheit wieder einzuschranken. Dem Gratzigler Toleranz folgt also fast immer
ein ,aber” . Allein schon eine o6ffentliche Prasenz von Rehgio kann Empfindlichkeiten
wecken. Bettina etwa ist in Hinblick auf Muslimer dauffassung:

.Sle durfen ja ihre Religion schon flr sich lebeaber nicht dass die
Offentlichkeit dann irgendwie Riicksicht nehmen mA&so da bin ich nicht
dafir.”

Das Gefuhl, durch fremde Religionsausiibung beantigt zu werden, kann sich allerdings
nicht nur gegen fremde Religionsgemeinschaften een@/inarett-Verbot), sondern auch
gegen die eigene. So ist etwa Ingolf, der seingideen Praxis und Uberzeugung nach den
Distanzierten zuzurechnen ist, keineswegs gegere dtndsenz der Kirche in der
Offentlichkeit. Seine EinschrankungSie sollte sich nur in absolut weltlichen Dingennz
Teil mehr zuriickhalten.Es findet sich somit eine Grundiberzeugung, duiehscth die
religiosen Typen nicht unterscheiden, sondern dge verbindet. Die Freiheit religibser
Uberzeugungen wird beansprucht und gewahrt. DigaB&fn verbitten sich jedoch &ussere
Zwange in der Gestaltung eigener Religiositat, aherh jede Beeintrachtigung durch die
Religionsaustbung anderer.

3. SCHLUSS UNDAUSBLICK

Das Forschungsprojekt "Religiositat in der moderigalt. Bedingungen, Konstruktionen

und sozialer Wandel" hat die Frage untersucht, Redigiositat in der Schweiz von den

Individuen konstruiert und gelebt wird, welche Fakn zu mehr oder weniger Religiositat
fuhren und wie sich Religiositat in den letztenrzahnten verandert hat. Methodisch wurden
eine reprasentative quantitative Befragung sowie @jrosse Anzahl semi-standardisierter
qualitativer Interviews kombiniert, um christlichealternative aber auch sakulare
Einstellungen, Verhaltensweisen und Werte zu araalys. Einige der wichtigsten Ergebnisse
lauten:
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- Die Tendenzen in der Schweizer Konfessionslandschadlche schon die letzten
Jahrzehnte gekennzeichnet haben, schreiben sithlriorelativen Zahlen sind die
Anteile der Katholiken und Reformierten in unsdBefragung auf 31% (Katholiken)
und 32% (Reformierte) gesunken. Die nichtchristith Religionen machen
gegenwartig ca. 12% aus. Der grosste Wandel hatiidf Konfessionslosen. Sie sind
rasant angestiegen. 2009 liegt ihr Anteil bei 25%r dWohnbevdlkerung.
Zugehorigkeit zu einer Konfession oder Konfessiosiglkeit sagen jedoch noch
nichts dber die religiosen Praktiken und Glauberstetiungen der betreffenden
Individuen.

- Die Schweizer Bevolkerung lasst sich in vier grog&igiositatsprofile einteilen:
Institutionelle (17%), Alternative (9%), Distanzier (64%) und Sakulare (10%).
(Abschnitt 2.1)

- Innerhalb der Reformierten und Katholiken findemnr aile vier Religiositatsprofile,
wobei die Distanzierten (berwiegen. Innerhalb derildirchen finden wir
mehrheitlich Institutionelle (85%). Unter den Kos$eonslosen tberwiegen nicht etwa
die Sakularen (20%), sondern die Distanzierten (68%

- In den vergangenen Jahrzehnten sind die Institefiem klar zurtickgegangen. Es gibt
keine Anzeichen dafiir, dass sie von den Alternativeerbt wirden. Deren Anteil
scheint vielmehr eher konstant. Dies dirfte auchdié@ Sakularen gelten. Zunehmen
werden hingegen die Distanzierten. Wahrend die Alolwag von der Religion
eindeutig zu Lasten der Institutionellen geht, pieren diese nicht in gleicher Weise
von Bekehrungen: Wer Religion erst im Lauf seinebdns fir sich entdeckt, muss
nicht zwingend dem institutionellen Religiositatsfirfolgen. (Abschnitt 2.3)

- In den vergangenen Jahrzehnten hat in der Schvueinaehweisbarer Wertwandel
von Pflicht- und Akzeptanz- zu Selbstentfaltungsemrstattgefunden, welcher auch
die Religion stark verandert hat. InsbesondereistReligion von vielen Individuen
mit Pflicht- und Akzeptanzwerten eng in Verbinduggbracht zu werden. Der
Wertwandel unterhdhlt so die Religion ganz allgemé@hbschnitt 2.4)

- Unabhangig vom religiosen Profil und gestutzt anédreite Mehrheit der Schweizer
Bevolkerung wird den Kirchen eine grosse Bedeuttiilg sozial Benachteiligte
zugesprochen Die Bedeutung fur das personliche rLetie— abgesehen von den
Institutionellen — deutlich nachgeordnet. (Abschiib)

- An der christlichen Pragung der Schweiz scheideh die Geister. Wenngleich die
Institutionellen diese Auffassung emphatisch végtreso sind doch die anderen drei
Typen (d.h. der Grossteil der Bevolkerung) diespgbeki eher zurlckhaltend.
Toleranz in religiésen Belangen wird einhellig b#tazumindest solange als sie auf
Gegenseitigkeit beruht. Personlich oder im 6ffehttn Raum durch religiose Prasenz
beeintrachtigt zu werden, ruft Widerstande hergabschnitt 2.6)

Ein wichtiges Ziel unseres Projekts war und istdés,Befunde nicht nur statistisch, sondern
auch mit Hilfe qualitativen Materials und aus derch® der individuellen Personen
darzustellen. Die Hauptpublikation zum Projekt waligs in sehr viel umfassenderer Weise
tun kénnen.
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ANNEX : METHODENBERICHT

In diesem methodischen Zwischenbericht des Proj#Re&gigiosity in the Modern World:
Construction, Conditions, and Social Change" werdenknappstmdglicher Form die
wesentlichen methodischen Schritte des Forschuojgsps dargestellt.

Qualitative Teilstudie

Die Interviewpartner/innen fur die qualitativendntiews wurden mit Hilfe eines Random-
Quota-Verfahrens ausgewatflt. Zufallig wurden in der Schweiz wohnhafte Personen
angerufen und - wenn sie vorher ausgewahlten kaiteentsprachen - flr ein Interview
rekrutiert. Da die quantitative Studie aus stat$ten Grinden nur Aussagen uber Christen
und Konfessionslose machen kann, wurde auch diétajivee Studie auf diese Gruppen
beschrankt. Um Vergleiche zwischen ausgewdahltenpgamu zu ermdéglichen, wurden
ausserdem folgende Quoten bestimmt:

- je 50% in der deutschen, und der franzésischéwsiz"*
- je 50% Manner und Frauen

- 50% 40 Jahre und juinger, 50% alter als 40 Jahre

- 50% in der Stadt, 50% auf dem Land wohnhatft

Tabelle 1 Rekrutierung von Befragten in der quélien Teilstudie

Zeitraum rekrutierte Personen
1. Phase Oktober 2007 5
2. Phase Februar 2008 22
3. Phase April 208 15
4. Phase Marz 2009 31
Total 73

Fur die praktische Durchfihrung wurde das Forschunsgtut LINK beauftragt. Sie
rekrutierten die Befragten telefonisch aufgrundesirRandom-Quotenplans. Personen, die
sich zu einem qualitativen Interview bereit erlgfart wurden nochmals brieflich personlich
von den Interviewenden angeschrieben und dann eamgerufen, um den Interviewtermin
festzulegert? Die Rekrutierung verlief in vier Phasen (Tabelle Dies erlaubte es, die
Quoten zu ajustieren, um die gewinschten Gruppssagnizu erreichen.

19 Im urspriinglichen Antrag war noch ein “theoretisampling” nach Art der "grounded theory" in Aussic
gestellt worden. Das "theoretical sampling" birgdigch die Gefahr zu nicht generalisierbaren Ergsieni zu
fihren und scheint gerade fur ein mixed-method @resvenig geeignet zu sein. Siehe zur Kritik Kel@?2,
Goldthorpe 2000. Wir haben deshalb friih im Propakit ein Random-Quota Verfahren umgestellt. Dies®s h
die folgenden Vorteile: Erstens ist die Auswahlusabhéangig von den Forschenden; ein bias durclelste
Kontaktnetze wird verhindert. Zweitens wird vermeed nur "Extremfalle” in die Analyse aufzunehmen.
Drittens wird eine "Pfadabhangigkeit” vermieder. dlie bisherigen theoretischen Analysen beeirflugscht
die Auswahl weiterer Falle. Viertens besteht se dharallelitat zwischen dem Sampling im quantigativind
qualitativen Teil der Studie. (Siehe Zwischenbérich

™ Nachdem klar wurde, dass wir die Anzahl der zur&@nden erhohen wiirden, wurden dann auch noch 6
Personen aus dem Tessin in das Sample aufgenommen.

2|1n diesem zweiten Schritt konnte es dann nochmaléerweigerungen kommen.
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Die konkreten Verteilungen von Sprachregion, Stauditd, Geschlecht, Alter,
Konfession und Nationalitdt in unserem Sample sindTabelle 2 zusammengestellt.
Insgesamt wurden die gewiinschten Quotenvorgabdr redriedenstellend erfillt. Einzig
beim Alter hat sich eine deutliche Ubervertretuttigrér Personen (44 Befragte Uber 40)
gegenidber jungeren (29 Befragte 40 und junger) berge Dies ist auf nachtragliche
Verweigerungen zuriickzuftihren.

Tabelle 2 Rekrutierte Personen der qualitativeristedie

N %
Deutsche Schweiz 31 45.2
Franzdsische Schweiz 35 46.6
Tessin 6 8.2
Stadt 36 49.3
Land 37 50.7
mannlich 35 47.9
weiblich 38 52.1
junger als 20 Jahre 4 5.5
21-30 6 8.2
31-40 19 26.0
41-50 13 17.8
51-60 13 17.8
61 und mehr 18 24.7
Romisch-katholisch 32 43.8
Evangelisch-reformiert 18 24.7
Evangelisch-freikirchlich 5 6.8
Ohne Konfession 18 24.7
Schweizer/in 65 89.9
Auslander/in 7 11.0
Gesamt 73 100.0%

Der Leitfaden umfasste eine Anfangsfrage, die nichts mit Refigku tun hatte und als
allgemeiner Erzahlimpuls diente, 17 offene Fragexiche durch Nachfragen vertieft werden
konnten, sowie 9 Fragen zu soziodemographischerkrividen. Die Fragen waren zur
guantitativen Studie parallel aufgebaut worden. Ande des Interviews wurde allen
Befragten ein schriftlicher Fragebogen mit ausgdteah Fragen des quantitativen
Fragebogens mitgegeben, mit der Bitte, diesen dilgzuund uns zuzusenden.

Die Interviews wurden anhand von vereinbarten Thapsonsregelntranskribiert und
in das Programm ATLAS.ti eingelesen.

Alle Interviews wurden einer Praanalysé unterzogen, d.h. die Forschungsfragen
wurden anhand des Interviews zu beantworten versuwh ein kurzer zusammenfassender
Bericht wurde erstellt.
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Anschliessend wurden die Interviews transvecsaliert Hierbei standen verschiedene
Codes durch die Forschungsfrage und die HauptfragsnLeitfadens von Anfang an fest.
Andere Codes entstanden wahrend des Codierensdirktimer Weise. Im Verlauf des
Codierprozesses verfestigte sich das Codierschemai mehr>

Quantitative Teilstudie

Die quantitativen Daten wurden im Rahmen der MOS3A&tudie 2009 durch FORS (Swiss
Foundation for Research in Social Sciences) erhEb&ie MOSAICH Studie beinhaltete
zwei Teile:

1. Einen Fragebogen, welcher face-to-face durdhgefvurde (CAPI: Computer Aided
Personal Interviewing). In diesem Fragebogen wurdias ISSP (International Social
Survey Program) Modul 2008 Religion, eine Skalaaternativen Religiositat unserer
Forschungsgruppe sowie sozio-demographische Varniagefragt.

2. Einen Fragebogen, welcher schriftlich durch Befragten zu Hause ausgefuhrt und
dann von lhnen an das Forschungsinstitut gesanddev(PAPI: Paper and Pencil
Interviewing). In diesem Modul wurden diverse vonsuausgesuchte Fragen zu
Religion gestellt. Die Auswahl der Fragen folgtégémden Kriterien : a. Replikation
der Vorlauferstudien; b. Vervollstdndigung der u&%$P abgefragten Dimensionen der
Religiositat c. Erhebung von Indikatoren fir dast€a der Theorien zur Erklarung von
Religiositat.

Die Grundgesamtheitier Studie bestand aus allen in der Schweiz wdterth&ersonen von
18 Jahren und alter, welche deutsch, franzdsisern ddlienisch sprechen. Es wurde ein
geschichtetes Zufallssamplirdurchgefuhrt. Die Schichtung erfolgte auf der Bader 7
Grossregionen (NUTS2). Die konkrete Befragung wuildech M.1.S. Trend durchgefihrt.
Insgesamt wurden 1229 giltige face-to-face Intevsieund 796 glltige schriftliche
Interviews erreicht (Tabelle 3). DiRucklaufquotebetragt fur die face-to-face Befragung
46.6%, fur die schriftliche Befragung 30.2%.

Tabelle 3 Rekrutierte Personen der qualitativeristiedie

N Rucklauf
Brutto-Stichprobe 2640
Netto-Stichprobe 2572
Face-to-Face Interviews (CAPI) 1229 46.6%
Schriftliche Interviews (PAPI) 796 30.2%

Die Verbindung der qualitativen und quantitativen Teilstudien: Mixed Methods

Eine Reihe von Massnahmen wurden getroffen, um dialitativen und quantitativen
Methoden zu verbindén

13 Hierbei haben wir uns an Codiertechniken der "gd®d theory" angelehnt. Siehe z.B. Strauss/Cor@a81

14 Siehe Sapin/Pollien/Joye (2010) Rapport Technigniermédiaire 17.02.10, Mesure et Observation
Sociologique des Attitudes en Suisse 2009.

5 Sjehe zur mittlerweile umfangreichen Literatur z.Bergman 2008, Bryman 1988, Kelle 2007,
Tashakkori/Teddlie 1998.
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Fragestellung Die Fragestellungen fur den qualitativen und dztiven Teil wurden
parallelisiert. Sowohl mit quantitativen als auckt gqualitativen Mitteln soll die Frage
beantwortet werden, wie Religiositat von den Befagkonstruiert wird und welche
Kontexte/Determinanten zu mehr oder weniger Rdigid fuhren (siehe Hauptgesuch
S. 7).

Operationalisierung Die Fragen im standardisierten Fragebogen undeitiaden der
qualitativen Studie wurden parallelisiert. Es wurdigrauf geachtet, dass zu jedem
interessierenden Thema auf der einen Seite vedwige geschlossene Indikatoren
(quantitativ) und auf der anderen Seite zumindesie eoffene Leitfrage und
Nachfrageoptionen (qualitativ) vorhanden wat®n.

Sampling Sowohl im quantitativen als auch im qualitativeeil wurde ein Random-
Verfahren angewandt, wobei aus der Gesamtheit nleder Schweiz wohnenden
Personen gezogen wurde. Auch wenn im qualitativeihZlisatzliche Auswabhlkriterien
und Quoten eingefuhrt wurden (siehe oben), ergibt so doch eine recht weitgehende
Parallelitat des Vorgehens, welche einen sinnvoMamngleich der beiden Samples
erlauben.

Vergleich der Samples RuM und MOSAICHQ@IN die Daten der standardisierten
Befragung (MOSAICHO09) und der Leitfadeninterview®uM) miteinander in
Beziehung setzen und allfallige Verzerrungen inHReag stellen zu kdnnen, wurden
den Gesprachspartner/innen der qualitativen Irgervi nach Abschluss der
Gesprachsaufzeichnung zuséatzlich ausgewahlte Framen der standardisierten
Befragung vorgelegt, darunter samtliche Fragen Saziodemographie. Hinsichtlich
Religion / Religiositat wurden die Items auf eimmmutbares Mass eingeschrankt. Von
den 73 Befragten retournierten 64 die FragebogamiDliegt die Ricklaufquote aus
dem qualitativen Sample bei 88%Hierdurch wurde es méglich, einen gemeinsamen
Datensatz der RuM und MOSAICHO09 Daten zu ersteHm statistischer Vergleich der
beiden Samples zeigt keine signifikante Abweichungeziglich Geschlecht, Alter,
politischer Orientierung, subjektiver Schichtzugegikeit sowie der Zahl der Kinder.
Bezuglich der Konfessionszugehorigkeit der Befragsend im qualitativen Sample
Personen aus evang. Freikirchen stérker vertrel®nna quantitativen Survey. Im
Hinblick auf den Bildungsabschluss sind Personert hiherer (jedoch nicht
akademischer) Ausbildung gegeniber Personen mitfackiear Berufslehre
Uberreprasentiert. Unter den Gesprachspartnernqdalitativen Interviews gibt es
verhaltnismassig wenige Personen aus grossen (uisstgn) Schweizer Stadten. Es
wurden eher Personen aus landlichen Gebieten etfassgesamt ergeben sich keine
schwerwiegenden Differenzen zwischen den beidernp&amso dass die Aussagen der
beiden Samples durchaus in Beziehung gesetzt weliéen.

Analyse In der konkreten Analyse wird fur jede Fragestalj erneut abgeklart, ob sich
signifikante Unterschiede zwischen dem MOSAICHO8 dem RuM Sample ergeben.
Ist dies nicht der Fall, so kbnnen wir davon ausgeldass eine Triangulation der
Aussagen beider Sample sinnvoll ist. Andernfaligyenau abzuklaren welche Art von
Unterschieden zwischen den Samples bestehen unddiessfir den Vergleich der
guantitativen und qualitativen Daten heisst.

!® Siehe das interne Arbeitspapier "Tableau comgatesi questions au qualitatif et quantitatif".

7 Siehe den internen "Forschungsbericht 7.

' Dies spiegelt sich in der Haupteinkommensquelle Befragten : signifikant mehr Personen als im
Reprasentativsurvey geben an, ihre Einkinfte viemalaus der Landwirtschaft oder aus anderen Quellen
beziehen. Die hier berichteten Abweichungen ergetieim bei ungewichteten MOSAICHO9 Daten. Bei einer
Gewichtung dieser Daten ergeben sich nochmalshiid/eranderungen der Ergebnisse.
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6. Writing up Die Kapitel des geplanten Buches verwenden algokl qualitative als
auch quantitative Elemente und werden so durchgdimischte" Darstellung zu einem
vertieften Verstandnis des Forschungsgegenstaraieaden.
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