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  VORWORT


  Warum sich Erwachsene aus Deutschland-Ost taufen lassen– diese Frage erläutert die vorliegende Arbeit. Sie beleuchtet mittels biographischer Interviews sowie gesprächslinguistischer und soziologisch-rekonstruktiver Methodik bei ›vormals Konfessionslosen‹ lebensgeschichtliche Entwicklungen, die ihr Interesse an Religion anbahnten und die letztlich zur Taufe führten.


  Die Studie wurde im Sommersemester 2016 von der Theologischen Fakultät der Martin-Luther-Universität Halle/Wittenberg als Dissertation angenommen. Gefördert wurde sie durch ein Stipendium der Evangelischen Kirche Mitteldeutschlands. Für die Begleitung ihres Entstehungsprozesses danke ich Prof. Dr. Michael Domsgen und Prof. Dr. Frank M. Lütze herzlich.
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  EINLEITUNG


  Als jemand, für den die eigene Taufe kein erinnerbares Datum darstellt, wurde ich vermutlich seit der Christenlehre in größeren Abständen dazu ermuntert, einmal über deren Bedeutung hinsichtlich meiner Lebensgeschichte nachzudenken. Abgesehen von einigen Kindheitserfahrungen, in deren Folge mir bewusst wurde, das es zwischen Christen und Nichtchristen wohl Unterschiede geben konnte, mochten später Kirchenvertreter dieses Thema von Zeit zu Zeit aufwerfen. – In der Rückschau wird mir deutlich, dass solche Erklärungen, so theologisch interessant sie waren, von sozialen Bedingungsfaktoren der Taufe teilweise recht autark gewesen sein mussten.


  Die folgende Studie widmet sich der Untersuchung von im Erwachsenenalter Getauften und strebt eine soziologische Erklärung des Phänomens an. Dazu wurden Gespräche mit ostdeutschen vormals Konfessionslosen im Zeitraum von 2012 bis 2014 geführt. Sie siedeln in einer Zeit, in der ein Student der Religionspädagogik oder Theologie schon im zweiten Semester wissen kann, dass man sich weit über die Religionssoziologie hinaus darauf geeinigt hat, über Ostdeutschland als flächendeckend säkularisiertem Landstrich zu sprechen. Befunde, wie stetig abnehmende Kirchenmitgliedszahlen und kontinuierliche Austrittsraten, die dort als Anzeichen gesellschaftlich-weltanschaulicher Normallagen beurteilt werden können, haben in der Vergangenheit große Wirkungen ausgeübt und sind in unterschiedlicher Form Gegenstand genetischer Erklärungsmodelle gewesen.


  Demgegenüber ergab sich für mich das Interesse – gemäß der Annahme, dass es da, wo ein Trend vorherrscht, zumindest gegenteilige Optionen geben muss –, danach Ausschau zu halten, was stattgefunden haben könnte, wenn sich Ostdeutsche mit konfessionslosem Sozialisationshintergrund im Erwachsenenalter taufen lassen und der Evangelischen Kirche Deutschlands beitreten. Dass es sich dabei um ein exotisches Phänomen handelt, ist daraus zu folgern, dass z. B. im Zeitraum von 2000 bis 2010 zur relativ konstanten Zahl von ca. drei Mio. Mitgliedern innerhalb der östlichen Gliedkirchen jährlich ca. 4700 Kirchenmitglieder durch eine Erwachsenentaufe hinzukamen. Für die übergroße Mehrheit aller nicht-evangelischen Erwachsenen in Ostdeutschland (ca. 16 Mio.) gab es somit keinen Anlass, sich evangelisch taufen zu lassen. Dass dieses Phänomen statistisch nicht signifikant ist, steigert nicht nur seinen exotischen, sondern auch seinen gesellschaftlich unkonventionellen Charakter. Wenn die Taufe nicht auf einer vorübergehenden Laune oder berechnendem Kalkül beruht, so ist diesbezüglich mit einer Veränderung des weltanschaulichen Herkunftshorizontes zu rechnen und somit die Frage aufgeworfen, auf welche Weise sich aus einem säkularen Sozialisationshintergrund heraus das Vorhandensein eines religiös-weltanschaulichen Orientierungsrahmens entwickelt, der in der Taufe institutionell profiliert wird.


  Es war also anzunehmen, dass die Option der Erwachsenentaufe von lebensgeschichtlichen und weltanschaulichen Entwicklungen begünstigt wird. Dafür war im Rahmen religionssoziologischer Forschung eine biographische Blickrichtung auf dieses Phänomen zu wählen – und in der Tat war es möglich, das Zustandekommen von Erwachsenentaufen mit engem Bezug auf lebensgeschichtliche Entwicklungen zu erklären. Auf der Grundlage einer empirisch-qualitativen Vorgehensweise galt es, darüber Aufschluss zu erlangen, welche lebensgeschichtlichen Entwicklungsschritte ›vormals Konfessionslose‹ bis zur Taufe durchlaufen. Dies wurde strukturell rekonstruiert und in einem kumulativen Prozessmodell abgebildet. Wie noch zu erklären ist, hat ein solches Modell den Vorteil, dass von all dem, was passieren kann, wenn sich erwachsene Menschen taufen lassen, eine Gesamtübersicht entsteht. Um dabei ein Mindestmaß an ähnlichen Rahmenbedingungen bei den Erwachsenentaufen sicherzustellen, wurden ›vormals Konfessionslose‹ ausgewählt, die in Ostdeutschland sozialisiert sind, konfessionslose Eltern haben, und sich im Zeitraum von 2000 bis 2010 evangelisch taufen ließen. Dabei wurde nicht aussortiert, wenn diese Frist um ein oder zwei Jahre über- bzw. unterschritten wurde.


  Insofern diese Studie religionssoziologische Grundlagenforschung zur theologischen Verwertung beinhaltet, werden Erörterungen über die theologische Bedeutung der Erwachsenentaufe weder rezipiert noch geleistet. Dies wäre Gegenstand einer ebenso umfangreichen Auseinandersetzung. Daher wird die Taufe vor allem als institutionelles Gruppenzugehörigkeitskriterium behandelt, das die Auswahl des Samples beschränkt. Es wird aber auch geklärt, welche sozialen Bedeutungen dieses Mitgliedschaftsentscheids auffällig geworden sind. Nicht zuletzt wird Begriff ›Taufe‹ deshalb verwendet, weil er sich als besserer Schlüssel für den Zugang zu den biographischen Erfahrungen der Akteure anbietet. Ihnen ist die institutionelle Pointe dieses Aktes natürlich bewusst gewesen, aber sie haben dies nicht allein als »Kircheneintritt« verstanden. Zudem sind keine Ab-ovo-Betrachtungen zu religionssoziologischen Rahmenbedingungen der weltanschaulichen Besonderheit Ostdeutschlands zu erwarten. Eine Kenntnis davon wird vorausgesetzt oder kann andernorts erlangt werden.


  Der erste Teil der Studie gliedert sich in zwei größere Abschnitte. Zuerst (Kap. 1) werden bisherige Forschungsergebnisse zum Untersuchungsgegenstand vergegenwärtigt. Entsprechend der Entscheidung, die Erwachsenentaufe vorrangig als institutionelles Zugehörigkeitsmerkmal zu behandeln, werden dort empirisch-qualitative und -quantitative Studien besprochen, die sich dem ›Wie‹ und ›Warum‹ des Kirchenmitgliedschaftserwerbs widmen. Dabei fällt auf, dass zu diesem Gegenstand zwar nicht wenig, aber auch nicht viel geforscht wurde. Lediglich eine qualitative Studie widmet sich ausschließlich dem Raum Ostdeutschland. Darin kommen Erwachsene zu Wort, die unter den gesellschaftlichen Rahmenbedingungen der deutsch-deutschen Wiedervereinigung in die evangelische Kirche eingetreten sind. In quantitativer Sicht trat der Untersuchungsgegenstand u. a. im Rahmen von Kirchenmitgliedschaftsuntersuchungen auf, in denen Begründungsmuster der Kirchenmitgliedschaft in Form von Itembatterien eruiert worden sind.


  Im zweiten Abschnitt (Kap. 2) des ersten Teils wird die Interpretationsmethodik dieser Studie in vier Schritten erläutert. Da es sich um eine empirisch-qualitative Studie handelt, wird zuerst (2.1) darüber Auskunft gegeben, warum sich zur Untersuchung des genannten Phänomens eine sprachwissenschaftlich-rekonstruktive Herangehensweise eignet. Zudem wird das Sample beschrieben und religionssoziologisch kontextualisiert. Zweitens (2.2) wird darüber Auskunft gegeben, in welcher Form die zu analysierenden Daten erhoben wurden, wobei das selbstlaufende narrativ-biographische Interview im Zentrum der Darstellung steht. Sodann wird über das sprachwissenschaftliche Analyseverfahren Rechenschaft abgelegt, das die Grundlage der empirisch-qualitativen Dateninterpretation bildet. Der Fokus liegt dabei auf der Untersuchung des sprachlichen Stils im Verbund mit soziologischer Interpretation. Deshalb werden drittens (2.3) die objektive Hermeneutik als soziologische Interpretationsmethode thematisiert sowie ein Verfahren der Strukturgeneralisierung vorgestellt. Im letzten Arbeitsschritt (2.4) des ersten Teils wird die Darstellungsweise der Interpretationsergebnisse erklärt. Dem Ansinnen entsprechend, das Zustandekommen von Erwachsenentaufe zu erklären, wird die Gestalt eines kumulativen Prozessmodells veranschaulicht, das auf der Ebene fallübergreifender Bedeutungsstrukturen mögliche Stadien und Schritte darstellen soll, die dabei eine Rolle spielen können.


  Im zweiten Teil der vorliegenden Studie befindet sich die Darstellung der empirisch-qualitativen Interpretation. In dem Anliegen, mögliche Abschnitte des Entwicklungsprozesses hin zur Erwachsenentaufe darzustellen, werden vier Großbereiche unterschieden, in denen entsprechende soziale und religiöse Entwicklungen stattfinden können. So ist davon auszugehen, dass Menschen mit säkularem Sozialisationshintergrund desintegrative Erfahrungen bezüglich ihres weltanschaulichen Orientierungsrahmens (Bereich A) und sodann Erfahrungen religiöser Neuausrichtung bzw. religiöser Profilierung machen können (Bereich B). Ferner kann Taufe mit unterschiedlichen gruppenbezogenen Erfahrungen in Form einer Teilnahme am kirchlichen Leben in Verbindung stehen (Bereich C). Weil davon auszugehen ist, dass trotz solcher Erfahrungen nicht in jedem Fall eine Taufe erfolgt, sind im vierten Teilabschnitt religionssoziologisch greifbare Gründe dafür zu klären, dass eine Erwachsenentaufe erfolgt (Bereich D).



  TEIL I:


  VORBEREITENDE SCHRITTE AUF DEM WEG ZU BAUSTEINEN EINER RELIGIONSSOZIOLOGISCHEN ERKLÄRUNG DES ZUSTANDEKOMMENS VON ERWACHSENENTAUFEN


  1 BEGRÜNDUNGSMUSTER VON KIRCHENMITGLIEDSCHAFT: BISHERIGE FORSCHUNGSERGEBNISSE


  Bevor die eigene Interpretation erfolgt, sind relevante Forschungsergebnisse anderer empirischer Studien zu vergegenwärtigen. Obwohl einige Arbeiten erschienen sind, liegen speziell für Ostdeutschland nur wenige ältere Befunde vor. Gemäß der Verwendung des Begriffs der Erwachsenentaufe als objektivem Merkmal von Kirchenzugehörigkeit sind Studien aus dem deutschsprachigen Raum in den Blick zu nehmen, die Informationen zu Motivlagen hinsichtlich der Phänomene ›Kircheneintritt‹, ›Kirchenwiedereintritt‹ und ›Kirchenzugehörigkeit‹ enthalten. Studien zu Bleibe- oder Kirchenbindungsmotiven werden folgend mit berücksichtigt, da sie Eintrittsgründen insofern ähnlich sind, als dass sie Kirchenzugehörigkeit begründen. Da die vorliegende Arbeit die Frage, wie es kommt, dass sich ostdeutsche Konfessionslose taufen lassen, erhellt, ergibt sich der folgende Forschungsüberblick aus der Suche nach Begründungen für Kirchenmitgliedschaft, die andernorts schon beschrieben wurden. Dabei werden auch Arbeiten berücksichtigt, die sich diesbezüglich entweder der evangelischen oder der römisch-katholischen Kirche widmen. Da ›Konversion‹ als ein Frömmigkeitsphänomen anzusehen ist, dass nicht im Zusammenhang mit dem Kircheneintritt stehen muss, wird die Konversionsforschung nur insofern berücksichtigt, als dass sie über Beobachtungen informiert, die mit dem Kircheneintritt in Verbindung stehen. Sodann werden die Studienergebnisse nach thematischen Gesichtspunkten geordnet, um systematisch darüber Auskunft geben zu können, was bisher geschah. Diese Herangehensweise führt dazu, dass ein und dieselbe Studie manchmal in mehr als einem Themenbereich erwähnt wird, wenn dort Mitgliedschaftsgründe besprochen werden, die sich nach den hier zu Rate gezogenen Gliederungskriterien unterscheiden lassen.


  Die empirisch-quantitativen Studien benutzen zur Erhebung von Mitgliedschaftsbegründungen Itemkataloge, deren einzelne Items zur Vereinfachung der Ergebnisdarstellung folgend in gröbere Kategorien zusammengefasst werden: religiös/diakonisch für z. B. ›weil ich der christlichen Lehre zustimme‹ oder ›weil sie [die Kirche] viel Gutes tut‹ etc., sozial für z. B. ›weil sie mir die Möglichkeit zu sinnvoller Mitarbeit gibt‹ oder ›weil ich die Gemeinschaft brauche‹ und konventionelle Begründungen für z. B. ›weil meine Eltern auch in der Kirche sind bzw. waren‹.1 Diese Unterscheidungen liegen auch der thematischen Sortierung des Forschungsstandes mit der Ausnahme zugrunde, dass Wiedereintrittsgründe generell unter den Terminus Rekonventionalisierung subsumiert werden, wie folgend noch näher erklärt wird. Wenn die Mitgliedschaftsbegründungen nicht mit Mitgliedschaftstypen oder Lebensstiltypen korreliert wurden (vgl. Volz/ Nüchtern), fällt es oftmals schwer, zu beurteilen, mit welchem Hintergrund die Befragten einzelne Begründungen hervorbrachten. Schwierigkeiten ergeben sich z. B. beim Thema ›Kasualien‹, weil nicht deutlich wird, ob z. B. der Mitgliedschaftsgrund ›weil ich auf kirchliche Trauung oder Beerdigung nicht verzichten möchte‹ einen konventionellen oder diakonischen Bedeutungsakzent hat.


  1.1 KONVENTIONALITÄT UND REKONVENTIONALISIERUNG ALS BEGRÜNDUNG FÜR KIRCHENMITGLIEDSCHAFT


  Im Folgenden sind Kirchenmitgliedschaftbegründungen versammelt, die den Begriffen Konventionalität bzw. Rekonventionalisierung zuzuordnen sind. Mit dem Ausdruck ›Konventionalität‹ kommen rein inhaltliche Gesichtspunkte der Begründung von Kirchenmitgliedschaft bei angestammten Kirchenmitgliedern in den Blick, die kein affirmatives Verhältnis zur eigenen Mitgliedschaft signalisieren. Davon unterscheidet sich der Ausdruck ›Rekonventionalisierung‹, der folgend auf das Phänomen des Wiedereintritts in die Kirche referiert. In nahezu allen Fällen impliziert der Wiedereintritt eine solche Form des Kirchenaustritts, mit der vermutlich vor allem im jungen Erwachsenenalter eine Distanzierung von familial-tradierten religiösen Rahmenorientierungen einherging. Daher hat die Entscheidung zum Austritt im subjektiven Verständnis der jeweiligen Akteure zumeist antikonventionellen Charakter. Weil der Wiedereintritt das Rückgängigmachen dieser Abwahl einschließt, kann von einer Rekonventionalisierung der religiös-weltanschaulichen Rahmenorientierung gesprochen werden. Da die Wiedereintritte eine Institution betreffen, die den Status ›Volkskirche‹ hat, lassen sich die zugehörigen Begründungen unter den Begriff der Rekonventionalisierung als ihrem übergreifenden Merkmal ordnen.


  Die Fallbeschreibungen der Journalistin Michel-Schmidt aus dem Jahr 2003 lassen sich mit dem Begriff der ›Rekonventionalisierung‹ in Verbindung bringen.2 Dabei werden 13 Wiedereintritte auf dem Gebiet der alten Bundesländer dargestellt, die um die Jahrtausendwende in Rahmen der evangelischen und römisch-katholischen Kirche vollzogen wurden. Weil es sich dabei um Einzelfallparaphrasierungen handelt, wird folgend bei der Ergebnisdarstellung verallgemeinert. So scheinen die Wiedereintritte mit einem wachsenden Interesse an ›Weltanschauung‹ zusammenzufallen, das durch ein seit dem Erwachsenenalter implizit oder explizit wachsendes Krisenbewusstsein hervorgerufen wird. Während der Krise ergäbe sich z. B. ein Bedürfnis zur Synthese zwischen der eigenen Person und einem übergreifenden Kulturzusammenhang, das im Wiedereintritt als Subsumption unter einen typischen institutionellen Repräsentanten der abendländischen Kultur kulminiert. Noch deutlicher mag sich das Krisenbewusstsein bei Menschen manifestiert haben, bei denen der Wiedereintritt als Markstein der Suche nach einer lebensgestaltenden Richtschnur, nach Halt oder positiven Beziehungen zu beurteilen ist oder bei denen er auf tiefergreifende Verlusterfahrungen hin erfolgt. Neben Eintrittsmotiven, die auf Krisenanfälligkeit verweisen, lässt Michel-Schmidt auch Mischformen zwischen sogenannten pragmatischen Begründungen und subjektiv gespürtem Rekonventionalisierungsdruck zum Ausdruck kommen. So schildert sie Fälle, bei denen z. B. die Hochschätzung christlich-religiöser Werte mit der Inanspruchnahme günstiger Familienangebote einen Wiedereintritt forciert oder der Wunsch des Partners die eigene Auseinandersetzung mit der Frage verkürzt, warum man eigentlich ausgetreten sei. Von Begründungen des Wiedereintritts, die auf ›Rekonventionalisierung‹ verweisen, kann bei dieser Studie vor allem deshalb gesprochen werden, weil allen Interviewten die familial tradierte Kirchenzugehörigkeit in volkskirchlichen Mehrheitsverhältnissen gemeinsam ist, zu der durch den Kirchenaustritt einstmalig Distanz genommen wurde.


  Auch die qualitativ-empirische Arbeit von Bonath »Kirchlichkeit zwischen Ambivalenz und Eindeutigkeit«3 aus dem Jahr 2005 ist dem Bereich der Rekonventionalisierung‹ zuzuordnen. Sie gewährt einen Einblick in Motivlagen von Wiedereintretenden auf römisch-katholischer Seite. Anhand von 24 narrativen Interviews mit Männern und Frauen sowohl aus städtischem wie ländlichem Gebiet in Süd- und Nordbaden entwirft Bonath Typologien, die nach einer Zeit der öffentlichen Distanz zur Kirche das Ansinnen einer Reintegration in deren Wertsetzungen sowie das Bedürfnis nach Zugehörigkeit abbilden. Zudem sei der Wunsch, Traditionen weiterzuführen, die Inanspruchnahme religiöser Dienst- bzw. Kasualleistungen oder die Erlangung eines persönlichen Vorteils durch religiöse Praxis ausschlaggebend für einen Wiedereintritt. Auch wenn der kulturellen Bedeutung der römisch-katholischen Kirche grundsätzlich Wertschätzung entgegengebracht werde, existiere beim Wiedereintritt dennoch ein spannungsvolles Verhältnis zwischen dem Bedürfnis nach sinnstiftender Vereindeutigung der Lebensführung und kritischer Distanz gegenüber der römisch-katholischen Kirche.


  Die empirisch-qualitative Studie zum Kirchen(wieder)eintritt von Jungbluth erschien im Jahr 2009 im Rahmen des EKD-Textes 107 »Schön, dass Sie wieder da sind!«.4 Insgesamt wurden deutschlandweit 21 Leitfadeninterviews mit Männern und Frauen durchgeführt. Darunter waren sieben Teilnehmer aus den neuen Bundesländern und 14 aus den alten Bundesländern vertreten, wobei kein Vergleich beider Gruppen durchgeführt wurde. Die Arbeit entwirft exemplarisch einen Überblick über verschiedene biographisch-thematische Kontexte des Kircheneintritts, die auf ein Bestreben zur Rekonventionalisierung hindeuten. Für den Kircheneintritt seien Erfahrungen von Bedeutung, die im Zusammenhang mit Eheschließung, Familiengründung oder auch Kindertaufen, Arbeit oder Arbeitslosigkeit, Tod eines Angehörigen, Krisen usw. stehen. Aus den einzelnen Themen werden acht allgemeinere Themenfelder gebildet: Heimat und Gemeinschaft finden, Kirche als Anlaufstelle und Lebensabsicherung, Taufe, Hochzeit, Bestattung kirchlich gestalten, Ordnung ins Leben bringen, soziales Engagement stärken, Beziehung zu Gott, eine kirchliche Arbeitsstelle.


  Pathetischer als es oftmals empfunden werden dürfte, konstatiert Wohlers 2008 in Bezug auf Wiedereintritte in die Kirche: »Offenkundig ist die Entscheidung, (wieder) in die Kirche einzutreten, […] eine Frage der Neudeutung der eigenen Lebensgeschichte«,5 bei der »eine konkrete Lebensgeschichte und der Schatz überlieferter Glaubenserfahrungen […] miteinander versprochen«6 werden. Jedenfalls sieht er die Rolle von Kasualien als entscheidend für den Wiedereintritt an, gefolgt von Gesprächen mit dem Lebenspartner und mit der Pfarrperson. Als Beweis dafür liefert er drei Leitfadeninterviewbeispiele, wobei (wohl mehr heuchlerische) Behauptungen von Wiedereingetretenen aus Niedersachsen paraphrasiert werden. So hätte ›niemals ein Abriss religiöser Praxis‹ stattgefunden, stets wurde ›in Gedanken gebetet‹ und habe der Glaube an Gott ›nie aufgehört‹. Der Wiedereintritt sei demnach – und Wohlers zitiert aus Volz/Nüchtern 2005 – vor allem »als imagebestimmte Akzeptanz von Kirche und Kirchengemeinde«7 zu verstehen, wobei »Kirche und Glauben wieder überein[kommen]«.8 In Bezug auf seine Erklärungen zum Wiedereintritt kann also auch eine Rekonventionalisierungstendenz festgestellt werden, weil man sich wieder von der Institution Kirche bei der Ausdeutung des eigenen Lebens helfen lasse. Wohlgemerkt, das Argument des Übereinkommens von Glaube und Kirche appliziert Wohlers auch auf im Erwachsenenalter Getaufte, denn auch dort spiele »das Motiv der Lebensbilanz, des biographischen Wendepunkts, an dem Glauben plausibel wird und die Kirche in den Blick kommt, eine große Rolle«.9


  Zu nennen ist ferner die empirisch-qualitative Wiedereintrittsstudie von Ammermann aus dem Jahr 2014, die im Rahmen der Wiedereintrittsstelle des Kirchkreises Münster durchgeführt wurde. So kann konstatiert werden, dass bezüglich der Grundstruktur der Interviews ein einstmaliger Bruch mit der kirchlichen Tradition im jüngeren Erwachsenenalter einer späteren Versöhnung mit ihr gegenübersteht, die sich letztendlich im Wiedereintritt materialisiert. Dabei gehen mit den Traditionsbrüchen biographische Brüche unterschiedlichen Couleurs einher: so z. B. die Lebenskrise, die Distanzierung vom ›Establishment‹ oder die kritische Infragestellung von Kirche und Glauben. Vor allem die wohl in allen Interviews vorherrschende Grundspannung zwischen dem Bruch mit einer Mehrheitstradition und ihrer Versöhnung macht es möglich, die Wiedereintritte in Münster ihrer Gestalt nach dem Phänomen der Rekonventionalisierung zuzuordnen.


  Von den empirisch-quantitativen Arbeiten, die dem Gesichtspunkt ›Konventionalität‹ und ›Rekonventionalisierung‹ bezüglich der Mitgliedschaftsbegründungen unterzuordnen sind, ist die Repräsentativstudie von Volz/Nüchtern »Massenhaft unbekannt – Kircheneintritte« aus dem Jahr 2003 zu nennen. Ihr Sample rekrutiert sich aus Kirchenmitgliedern der evangelischen Kirche in Baden. Zur Erhebung diente die Methode des leitfadengestützten Interviews, auf deren Basis 1.024 halbstündige Gespräche erfolgten. Dabei kamen Übergetretene (n = 486), Wiedereingetretene (n = 486) und einige wenige Neueingetretene (n = 51) in den Blick. Wie die Autoren feststellen, haben die Begründungen allgemein konventionellen bzw. rekonventionalisierenden oder traditionsorientierten Charakter. Unter der sozio-strukturellen Voraussetzung, dass die badische Landeskirche deutschlandweit die höchste Mitgliederzahl im Verhältnis zur Einwohnerzahl auf ihrem Territorium aufweist, steht der (Wieder)eintritt unter (Re)konventionalisierungsverdacht. Als unkonventionell zu beurteilen wäre unter dieser Voraussetzung nur dauerhaftes Nicht-in-der-Kirche-sein oder bleibendes Ausgetretensein. Demnach kann die in dieser Studie zentrale Begründung des Kircheneintritts, einfach (wieder) zur Kirche gehören zu wollen, als (re)konventionalisierendes Begehren aufgefasst werden, die wegen ihrer erhöhten Nennung (74 % aller Befragten) richtungsweisend für alle nachfolgenden Begründungen ist. Insgesamt werden drei Begründungsbereiche unterschieden. So werde die Kirche erstens als geistliche Heimat angesehen, was sich u. a. in der Zustimmung zur christlichen Lehre, dem Bedürfnis nach Trost, ehrenamtlicher Arbeit oder inneren Halt usw. ausdrücke.10 Zweitens sei die Anziehungskraft des ethisch-sozialen Profils der Kirche entscheidend für den Ein- bzw. Wiedereintritt.11 Diese Begründungen sind deshalb als konventionell zu beurteilen, weil sie der Bevölkerungsmehrheit zuzuordnen sind. Drittens weisen explizit traditions- und konventionsgeleitete Gründe einen Bezug zu familialen Konventionen auf oder betreffen die Inanspruchnahme des Kasualangebots. So trete man in die Kirche ein bzw. wieder ein, ›da sich das so gehöre‹, ›da die Eltern schließlich auch in der Kirche seien‹ oder ›da man kirchlich getraut oder beerdigt‹ werden wolle.12


  In der vierten Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung (KMU) der EKD aus dem Jahr 2006 werden durch einen Itemkatalog, der sowohl für die fünfte KMU wie auch für andere, KMU basierte Analysen die Grundlage liefert, 17 Mitgliedschaftsgründe abgefragt.13 Das Folgende bezieht sich auf eine Teilstudie von Schulz im zweiten Band der vierten KMU, in dem Kirchenmitgliedschaftsgründe in ihrem Vorkommen bei Lebensstiltypen untersucht werden. Die Typologien lauten: hochkulturell-traditionsorientiert (1), gesellig-traditionsorientiert (2), jugend-kulturell, modern (3), hochkulturell-modern (4), Do-it-Yourself, modern (5), traditionsorientiert, unauffällig (6).14 Die Zustimmungshäufigkeit hinsichtlich des gesamten Itemkatalogs erzielten die am stärksten der Kirche verbundenen Lebensstile, d. i. hochkulturell-traditionsorientiert (1), gesellig-traditionsorientiert (2). Die Gesamtheit aller konkreten Mitgliedschaftsbegründungen offenbarte insgesamt das Phänomen der Unterscheidung zwischen »gereralisierte[r] Kirchennähe« und »generalisierte[r] Kirchenferne«,15 weil sich die Kirchennähe der Lebensstile hochkulturell-traditionsorientiert (1), gesellig-traditionsorientiert (2) sowie die Kirchenferne der Lebensstile jugend-kulturell, modern (3) und traditionsorientiert, unauffällig (6) auf keine spezielle Angebotslage bezogen habe. Weil die Lebensstiltypen gesellig-traditionsorientiert (2), Do-it-Yourself, modern (5), traditionsorientiert, unauffällig (6) oftmals Kasualien als Grund ihrer Mitgliedschaft nennen, kann vermutet werden, dass sich dabei eher konventionelle Mitgliedschaftsinteressen äußern.16 Insbesondere aber die wenig der Kirche verbundenen Lebensstile, jugend-kulturell, modern (3) sowie traditionsorientiert, unauffällig (6), bringen explizit konventionelle Gründe für ihre Mitgliedschaft hervor: z. B. ›weil meine Eltern in der Kirche sind bzw. waren‹ oder ›weil sich das so gehört‹. Dagegen spiele nur für die beiden hochkulturellen Lebensstile, hochkulturell-traditionsorientiert (1) und hochkulturell-modern der christliche Glaube überhaupt eine Rolle bei der Mitgliedschaftsbegründung.


  Ferner korrelieren Höhmann und Krech 2006 im Rahmen der vierten KMU den gleichen Itemkatalog an Kirchenmitgliedschaftsgründen mit Mitgliedschaftstypen, wobei die Faktorenanalyse eine Dreidimensionierung von religiösen, diakonischen und konventionellen Begründungen bei den Mitgliedschaftstypen ergab. Dabei werden zur diakonischen Dimension die Items gezählt, die die Inanspruchnahme von Kasualien als Mitgliedschaftsgrund angeben.17 – Ob solche Items wirklich zur diakonischen Dimension zählen, ist aber eine Frage der Perspektive: Aus Sicht der Institution wird diakonisch gehandelt. Gar nicht auszuschließen ist aber, dass solche diakonischen Dienstleistungen zum Kanon essentiellster Konventionalismen bürgerlichen Lebens gehören. – Daher sind kasualbezogene Begründungen des Kircheneintritts in diesem Rahmen auch unter den Begriff ›Konventionalität‹ sortiert.


  Insgesamt wurden in der vierten KMU fünf Mitgliedschaftstypen eruiert: stark-christich-religiös und kirchennah (I), stark-christich-religiös und weniger kirchennah (II), kirchennah und weniger christlich (III), mittlere Kirchlichkeit und mittlere christliche Religiosität (IV), geringe christliche Religiosität und Kirchlichkeit (V). Demnach geben Typ V, geringe Christlichkeit und Kirchlichkeit, sowie Typ III, kirchennah aber weniger christlich, vermehrt konventionelle Gründe für ihre Kirchenmitgliedschaft an.


  Darüber hinaus bezieht sich Latzel 2008 auf die Skale der Mitgliedschaftsgründe aus der vierten KMU. Er stellt fest, dass die Inanspruchnahme von Kasualien in den alten Bundesländern noch häufiger zur Begründung der Kirchenmitgliedschaft genannt wird als in den neuen, er bestimmt aber die EKD ihrer Tendenz nach insgesamt als »Kirche der Kasualie«.18 Der genannten Überlegung zufolge würde dies bedeuten, dass Mitgliedschaftsbegründungen in beiden Teilen Deutschlands konventionell erfolgten. Der Häufigkeit der Nennungen nach erfolgten nur an zweiter Stelle religiös zu charakterisierende Begründungen, z. B. die Zustimmung zur christlichen Lehre. Zwar werde auch das »soziale Engagement der Kirche«19 als Grund für Kirchenmitgliedschaft angegeben, es sei aber nicht so zentral wie diese beiden Begründungszusammenhänge.


  Die fünfte Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung der EKD aus dem Jahr 201420 fragt nach 12 Motiven der Kirchenzugehörigkeit bei angestammten Mitgliedern, wobei weder Wiedereingetretene noch Neueingetretene gesondert erscheinen. Sie lauten wie folgt: (A) weil ich einmal kirchlich bestattet werden möchte, (B) weil meine Eltern auch in der Kirche sind bzw. waren, (C) weil sie etwas für Arme und Bedürftige tut, (D) weil mir eine kirchliche Trauung wichtig ist, (E) weil sie wichtige ethische Werte vertritt, (F) weil mir der christliche Glaube etwas bedeutet, (G) weil sich das so gehört, (H) weil sie zum Zusammenhang der Gesellschaft beiträgt, (I) weil ich religiös bin, (J) weil Kirchgebäude im Dorf und in der Stadt nicht verschwinden dürfen, (K) weil sie mir einen inneren Halt gibt, (L) weil ich die Gemeinschaft brauche.21 Dabei haben die Mittelwerte ergeben, dass die befragten Mitglieder überwiegend überall zustimmen. Jedoch unterschieden sich weniger kirchenverbundene Mitglieder von stärker kirchenverbundenen insofern, als dass Erstere eine Tendenz zu verstärkt konventionellen Begründungen ausweisen. So wurde bevorzugt angegeben, dass eine Kirchenmitgliedschaft vorhanden sei, weil schon die Eltern Kirchenmitglieder gewesen seien (B), weil man den Wunsch nach einer kirchlichen Bestattung hege (A), weil eine Kirchenmitgliedschaft einfach dazugehöre (G) oder weil der Wunsch nach einer kirchlichen Trauung bestehe (D). Demgegenüber wiesen die Begründungen der stärker mit der Kirche verbundenen Mitglieder eine größere Vorrangigkeit von kirchlichen Anliegen auf (vgl. 2.3).


  Ferner ist eine empirisch-quantitative Wiedereintrittsstudie von Zulehner aus dem Jahr 1997 zu nennen, die auf Protokollen der ehemals kaiserlich-königlichen Diözese Gurk in Kärnten/Österreich beruht. Dabei wurden mittels eines inhaltsanalytisch aus den Eintrittsprotokollen der Jahre 1990–1994 gebildeten Kategoriensystems Veränderungen hinsichtlich der Wiedereintrittsgründe im Zeitraum zwischen 1950 und 1994 beobachtet. Folgende (inhaltsanalytisch generalisierten) Gründe wurden dabei ermittelt: Gemeinschaft, Einsicht (im Sinn von Reue über den Kirchenaustritt),22 Heirat, Ordnung, Familie, Gewissen, Todesgefahr, religiöse Gründe, Gespräch, Sonstige. Zwischen 1950 und 1994 wurde dabei eine Rückläufigkeit der Kategorien Einsicht bzw. Reue und Heirat festgestellt. Demgegenüber wurde eine Zunahme existenzieller Begründungen beobachtet, d. h. ein Häufigkeitsanstieg in Bezug auf die Kategorien ›Familie‹, z. B. die Sorge um Kinder, ›Gespräch‹, z. B. die Begegnung mit guten kirchlichen Repräsentanten, sowie ›religiöse Gründe‹. – Trotz solcher Veränderungen können solche Wiedereintrittsbegründungen ihrer Tendenz nach als ›Rekonventionalisierung‹ bezeichnet werden, da wohl ein affirmierendes Verhältnis zu familien- und kulturüblichen weltanschaulichen Mehrheitsverhältnissen wiedergewonnen wurde, von denen man einst Abstand nahm.


  Auch die empirisch-quantitative Studie von Merle aus dem Jahr 2014 ist noch zu besprechen. Methodisch basiert sie auf nur 138 Fragebögen (Rücklaufquotient: 10 %) im Bereich der hessischen Kirchgemeinde Kilianstädten-Oberdorfelden. Sie ist seiner »semiotische[n] Rekonstruktion von Orientierungs- und Bindungsprozessen im Kontext der Evangelischen Kirche«23 angegliedert und zeigt, dass konventionelle Mitgliedschaftsbegründungen ein Problem für die Kirche sind. Denn hinsichtlich der Frage, wie Kirchenmitglieder zu gewinnen seien, wird darauf hingewiesen, dass bei Argumentationsmustern in Bezug auf die Kirchenbindung »[i]nhaltliche Plausibilität und Bindung an die Kirche«24 strikt zusammengehören. Insbesondere komme dabei das sogenannte Kerngeschäft der Kirche in den Blick, das als stabiler Bindungsfaktor in Hinsicht auf Diakonie, Kasualien, Glaubwürdigkeit, d. h. Übereinstimmung von Lehre und Handeln, persönliche Ansprechbarkeit der Pfarrperson, stabile Gruppenidentifikation als dem Gefühl der Zugehörigkeit und auf emotionale Kirchenerlebnisse hin zu profilieren sei. Dazu sollten kontextualisierende Deutungsprozesse initiiert werden, die genügend Identifikationspotenzial für das Zustandekommen von Kirchenbindung bereitstellten.25 Merle bezeichnet dies gemäß seiner semiotischen Fachsprache als ›drittheitliche Interpretantenbildung‹. Damit reagiert er konzeptionell auf empirische Kernbeobachtungen im Rahmen seines Samples, bei denen sich herauskristallisiert hat, dass Kirchenbindung mehrheitlich eine Frage des Aufwachsens in kirchlicher Tradition sei (46,7 %), wobei Letzteres als »Konvention [zu bezeichnen sei], in der Zeichen tendenziell zweiheitlich ohne inhaltlichen Deutungsbezug wahrgenommen«26 würden. Daher seien insbesondere Kasualien einer der wenigen wesentlichen Kontaktpunkte, in deren Rahmen eine solche Strategie ansetzen könne. Dem scheint zu entsprechen, dass in Bezug auf Religiosität mehrheitlich immanente Themen, wie ›bewusster Umgang mit sich selbst‹ oder ›der Natur‹ oder ›ein erfülltes Leben‹ – d. h. keine religiösen Themen bei den Befragten eine hervorgehobene Rolle spielen. Denn einerseits sei das »Leitdesign der postmodernen Religiosität die unmittelbare Spiritualität«,27 andererseits verschwänden mit der Verbundenheit zur Kirche auch Themen, wie ›Transzendenzbezug oder ›ewiges Leben‹.28 So könnte dies u. a. als Auswirkung zweiheitlicher Orientierungssuche angesehen werden, bei der man nur noch ahne, »dass es etwas Göttliches«29 gebe. Dagegen wären aus Sicht der Kirche sowohl die Möglichkeit zu spirituellem Erleben wie auch symbolisch kontextualisierende (drittheitliche) Deutungen zu profilieren.


  1.2 SOZIALE GRÜNDE FÜR KIRCHENMITGLIEDSCHAFT


  Die qualitativ-empirische Studie »Gegen den Strom«30 von Hartmann/Pollack aus dem Jahr 1998 kann dem Themenschwerpunkt ›soziale Gründe für Kirchenmitgliedschaft‹ beigeordnet werden. Sie betonen, dass nicht Glaubensfragen, sondern soziale Bedingungen einen entscheidenden Faktor für den Kircheneintritt darstellen. Anhand der Frage, welche biographischen Erfahrungen vor und nach der Wende zum Kircheneintritt geführt haben, untersuchen sie Motivlagen von im Erwachsenenalter Getauften und Wiedereingetretenen, die innerhalb einer ostdeutschen Großstadt, im Zeitraum zwischen 1989–1995, stattgefunden haben. Um zu fallübergreifenden Bedeutungsstrukturen zu gelangen, wurden 20 halbstrukturierte Leitfadeninterviews objektiv-hermeneutisch ausgewertet. So habe eine vorherige Berührung mit der Kirche in Form von Gottesdienstbesuchen, kirchlich geprägten Personen in der Paarbeziehung, im Bekanntenkreis und Freundesgruppen oder kleinstädtischen Milieus sowie das Abbrechen staatlicher Diskriminierung von kirchlichen Milieus für den Kircheneintritt eine nicht unerhebliche Rolle gespielt. Zudem hätten sich das gesellschafts- und sozialkritische Potenzial sowie die wachsende Modernität der Kirche positiv auf die Eintrittsentscheidung ausgewirkt. Ferner werde in jedem Interview die Auseinandersetzung mit dem Problem der Plausibilisierung des Kircheneintritts thematisiert. Dies führe zum alle Einzelfälle übergreifenden Strukturmerkmal des ›Auf-dem-Weg-Seins‹ hinsichtlich des eigenen Glaubens, das die Beziehung zwischen dem Kircheneintritt und dem damit verbundenen Wandlungsprozess kennzeichnet.


  Zu nennen sind noch relevante Ergebnisse der qualitativen Studie zur römisch-katholischen Kirchenzugehörigkeit in Österreich von Anker aus dem Jahr 2007. Die Arbeit basiert auf zehn narrativen leitfadengestützten Interviews, wobei nur fünf Einzelfallanalysen mittels objektiv-hermeneutischer Sequenzanalyse ausgewertet wurden. Anker unterscheidet dabei zwischen sozialen und religiösen Motivlagen, wobei Letztere in diesem Rahmen unter Punkt 2.3 genannt werden. Erstere werden nach gemeinschaftsstiftender und persönlich stabilisierender Funktion der Kirchenzugehörigkeit unterteilt.31 Ankerpunkt der Rechtfertigung der eigenen Kirchenzugehörigkeit seien stets konkrete positive Erfahrungen mit anderen Menschen. Einerseits bedeute dies, aus gemeinschaftsstiftenden Gründen der Kirche anzugehören, dass die konkrete Gemeinschaft vor Ort oder über Pfarrgrenzen hinaus ein menschliches Grundbedürfnis nach »Vertrautheit, Verbindlichkeit, gegenseitige[r] Unterstützung und Verlässlichkeit«32 erfülle. Demgegenüber begründeten andere mit weniger Interesse an solchen Verbindlichkeiten ihre Kirchenzugehörigkeit damit, dass es in der Kirche möglich sei, ›Gemeinschaft nach Bedarf‹ zu erleben. Begründungen, die auf persönlicher Stabilisierung durch die Kirche vor Ort beruhen, gründen im Erfahren-Haben von Trost, Rückhalt und Kasualbegleitung oder in der Auffassung, dass die historische Kontinuität der Kirche selbige als Institution bewähre. Man ließe sich auch gern durch kirchliches Amtspersonal weltanschaulich leiten und entlaste sich somit von persönlicher Verantwortung.


  1.3 RELIGIÖSE UND DIAKONISCHE GRÜNDE FÜR KIRCHENMITGLIEDSCHAFT


  Wie bei den bisher genannten Ergebnissen spielt auch bei den folgenden die lebensgeschichtliche Orientierung beim Kircheneintritt eine Rolle. Die Besonderheit der unter diesem Themenfeld subsumierten Ergebnisse besteht jedoch darin, dass in ihnen stärker die individuell existenzielle Dimension lebensgeschichtlicher Orientierung betont ist. Genannt seien folgend die religiösen Begründungen der römisch-katholischen Kirchenzugehörigkeitsstudie von Anker.33 So sei man in der Kirche, weil man sie als Ort der religiösen Erfahrungsdeutung in Anspruch nehme, und das religiös-weltanschauliches Input durch Hauptamtliche als wichtig erachte. Zudem sei Kirche ein Raum, der zum Ausdruck von Emotionen diene, aber auch umgekehrt als Raum für Ruhe und Besinnung bereitstehe. Eine andere religiöse Begründung der Kirchenzugehörigkeit lag darin, sie als Wille Gottes anzusehen.


  Im Rahmen der vierten KMU stellte Schulz fest, dass bei religiös konnotierten Begründungen der Kirchenmitgliedschaft, insbesondere bei den Lebensstiltypen hochkulturell-traditionsorientiert (1) und hochkulturell-modern (4) der christliche Glaube eine hervorgehobene Rolle bei der Mitgliedschaftsbegründung spiele.34


  Unter Punkt 1.1 wurden Kirchenmitgliedschaftsbegründungen aus der fünften KMU aufgelistet, wobei zu konstatieren war, dass diejenigen der stärker kirchenverbundenen Mitglieder einen größeren Bezug auf kirchliche Anliegen vorweisen. Konkret gehört dazu der Wunsch nach einer kirchlichen Bestattung (A) sowie die Attraktivität der Kirche aufgrund der von ihr vertretenden Werte (E), aufgrund des christlichen Glaubens (F) und des kirchlich-diakonischen Handelns (C).


  Unter Punkt 1.1 wurde ferner darauf hingewiesen, dass Höhmann und Krech 2006 im Rahmen der vierten KMU Kirchenmitgliedschaftsgründe mit Mitgliedschaftstypen korrelieren. Dabei wurde festgestellt, dass Mitgliedschaftstypen, die eine geringe Christlichkeit bzw. geringe Christlichkeit sowie Kirchenferne aufweisen, vermehrt zu konventionellen Begründungen der eigenen Kirchenmitgliedschaft tendieren. Anders verhält es sich jedoch mit Begründungen vom Mitgliedschaftstyp I – ›starke christliche Religiosität‹: Hier werden spezifisch religiöse Gründe vorgebracht, wobei keine konventionelle Dimension zur Begründung von Kirchenmitgliedschaft auffällt. Zudem sei beim Typ II, ›starke christliche Religiosität und weniger kirchennah‹, und beim Typ IV, ›mittlere Kirchlichkeit und mittlere Religiosität‹, die religiöse Dimension bei der Begründung hervorstechend.


  1.4 KONVERSION UND KIRCHEN(WIEDER)EINTRITT


  Kircheneintritt und Konversion sind zu unterscheiden, weil auf ein (christliches) Konversionserlebnis kein Kircheneintritt erfolgen muss. Dennoch ist die Frage von Interesse, ob und in welcher Weise Konversionserfahrungen im Zusammenhang mit dem Phänomen des Kircheneintritts stehen – mag doch oft in der Herstellung einer positiven Beziehung zwischen Bekehrung und Kirchenmitgliedschaft ein theologisches Ideal beschlossen liegen. Der Konversions typologie ›Lebenswende‹ der Greifswalder empirisch-quantitativen Studie »Wie finden Erwachsene zum Glauben?«35 zufolge gibt es innerhalb der evangelischen Kirche Eintritte infolge von Konversion. Die Typologie rekrutiert sich aus Personen, bei denen vor der Konversion weder eine religiöse Sozialisation noch ein persönlicher Kontakt zur Institution Kirche vorhanden war. Leider wird keine weitergehende Anamnese von biographischen Erfahrungen der betreffenden Personen geleistet. Unklar ist zudem, ob die Einzelfälle, aus denen die Typologie erstellt wurde, aus Ostdeutschland oder den alten Bundesländern stammen.


  Zu einem negativen Befund betreffs der Beziehung zwischen Konversion und Kircheneintritt innerhalb evangelischer Landeskirchen im konfessionslosen Kontext kommen Friedrich/Hartmann/Pollack.36 Bei einer exemplarischen Fallstudie aus dem Sample der Studie »Gegen den Strom« fragen sie aus der Perspektive religionssoziologischer Konversionsforschung danach, ob ein Konversionsbegriff, dessen Akzent auf dem Vorhandensein eines radikalen Persönlichkeitswandels liege, für die ostdeutschen Verhältnisse fruchtbar zu machen sei. Zwar weise der Kircheneintritt auf einen Wandel der Persönlichkeit hin, jedoch komme es nicht zu einer radikalen Identitätstransformation. Das Phänomen des Kircheneintritts beschreiben die Autoren als partiellen Identitätswandel, da es sich um einen kontinuierlichen Wandlungsprozess handle, der nicht alle Bereiche der Persönlichkeit umfasse. Auch treten emotional-expressive Momente sowie eine Tendenz der Entfremdung vom jeweiligen Herkunftsmilieu nur undeutlich hervor. Zu vermuten ist aber, dass diese Feststellung einfach an ihrem Sample liegt, worunter sich kein Fall befindet, der eine Verbindung zwischen Kircheneintritt und radikalem Persönlichkeitswandel aufweist.


  1.5 ZUSAMMENFASSUNG UND BEURTEILUNG DER BISHERIGEN FORSCHUNG


  Der Einblick in den Stand der Forschung hat offenbart, dass Studien, die sich auf die Frage nach Gründen für Kirchenmitgliedschaft im ostdeutschen Raum beziehen, unterrepräsentiert sind. Die empirisch-qualitativen Arbeiten bewegen sich im Bereich der biographischen Forschung, wobei rekonstruktive Arbeit aber wohl mehrheitlich auf inhaltsanalytischer Ebene geleistet wurde. Dabei legt sich der Eindruck nahe, dass die qualitativen Rekonstruktionen häufig den Ergebnissen der quantitativen Studien ähneln und somit dazu tendieren, ihren möglichen Eigenwert nicht herauszustellen. Das Problem in den Itemkatalogen der Kirchenmitgliedschaftsuntersuchungen liegt darin, dass sie immer wieder verwendet, kaum verändert werden und sehr allgemeine Mitgliedschaftsgründe herausarbeiten, die den subjektiv-theoretischen Motivlagen der Akteure allzu deutlich entsprechen.


  Inhaltlich stellte die bisherige Forschung in Bezug auf (Wieder)eintrittsbegründungen einen Überhang an rekonventionalisierenden und in Bezug auf Kirchenmitgliedschaftsbegründungen überwiegend konventionelle Motivlagen fest. Wurde dabei abstrakter formuliert, war von einem wachsenden Bedürfnis nach Integration in einen ideell-kulturellen Großzusammenhang im Erwachsenenalter zu sprechen, das nach einer Phase der Distanz zur Kirche durch den Wiedereintritt realisiert werden sollte. Wurde konkreter formuliert, war die Rekonventionalisierung an Bedürfnissen, wie der Teilnahme an Kasualien oder dem Wunsch nach Beheimatung abzulesen. Vorausgesetzt war hinsichtlich der (Wieder)eintrittsstudien, dass diese Rekonventionalisierungstendenz an Daten einsichtig wurde, die entweder aus den alten Bundesländern stammten oder bei denen zwischen alten und neuen Bundesländern nicht unterschieden wurde. Wenn die fünfte KMU zu bedenken gibt, dass im Blick auf Mitgliedschaftsbegründungen nicht mehr deutlich zwischen Ost und West unterschieden werden könne, so mag dies vor allem Kirchenmitglieder betreffen. Von Unterschieden zwischen westdeutschen Eingetretenen, bei denen es sich zumeist um einen Wiedereintritt handelt, und ostdeutschen Konfessionslosen, die erst im Erwachsenenalter getauft wurden, ist jedoch nach wie vor auszugehen. Es wird nämlich bei Letzteren nicht von weltanschaulich-religiöser (Re)konventionalisierung zu sprechen sein, weil sie mit ihrem Kircheneintritt weder an einen mehrheitlich volkskirchlichen Gesellschaftskontext anknüpfen noch an eine Zeit, in der sie einmal Kirchenmitglieder waren.


  Deutlich wird diese Sachlage an dem ostdeutschen Sample von Hartmann und Pollack, bei dem ein Vorrang sozialer Kircheneintrittsgründe deutlich wird. Wenn auch die Autoren Familie, Verwandtschaft oder Bekanntschaft als impulsgebend für den Kircheneintritt ansehen, ist allerdings zu beobachten, dass die Weisen solcher Einflussnahmen keiner näheren Betrachtung unterzogen wurde. Auch die Beschreibung der Qualität des anderen Schlagworts in diesem Themenbereich, die ›Zugehörigkeit‹ als Mitgliedschaftsbegründung, bleibt in allen Studien vage.


  Wenn es in qualitativen Studien um religiöse Begründungen von Kirchenmitgliedschaft ging, wurde des Öfteren das Stichwort der ›Erfahrungsdeutung‹ laut, wobei das Phänomen auftritt, dass der Abstraktionsgrad die Beschreibung der Qualität verwischt – so auch im Rahmen der Itemkataloge der Kirchenmitgliedschaftsuntersuchungen, bei denen weder in sozialer noch in religiöser Hinsicht Aufschluss über die jeweilige Gestalt der Referenzphänomene zu erlangen ist. Denn Mitgliedschaftsgründe, wie ›weil mir der christliche Glaube etwas bedeutet‹; ›weil ich der christlichen Lehre zustimme‹; ›weil ich an das denke, was nach dem Tode kommt‹; ›weil ich religiös bin‹; ›weil sie mir Antwort auf die Frage nach dem Sinn des Lebens gibt‹, könnten qualitativ in vielfältig differenzierten Varianten rekonstruiert werden und von einem säkularen Sozialisationsrahmen geprägt sein.


  Die nahezu ausschließlich verwendete Methode des zeitsparenden, themenfokussierten Leitfadeninterviews im Rahmen der qualitativen Studien erlaubt zwar den Blick auf biographische Entwicklungen, forciert aber eine narrative Selektion durch die Erzählenden mit der Gefahr des Nichterfassens wichtiger Daten. Zudem lässt sich bei zu starker Themenfokussierung kaum eine biographisch-prozessorientierte Strukturrekonstruktion vornehmen.


  Daher wird im Rahmen dieser Arbeit ein anderer Weg beschritten, der nicht nur nach Gründen für die Erwachsenentaufe bzw. für die Kirchenmitgliedschaft fragt, sondern auch nach dem lebensgeschichtlichen Zustandekommen dieser weltanschaulichen Option. Dazu wird ein kumulatives Prozessmodell entworfen, das es ermöglicht, wichtige Entwicklungsschritte nach Bereichen strukturell zu systematisieren. Gegenüber anderen Herangehensweisen besteht so die Möglichkeit, nicht nur Gründe bezüglich der Erwachsenentaufe dazustellen, sondern strukturell Auskunft darüber zu geben, welche Faktoren dabei eine Rolle spielen könnten. Der Bedingung folgend, dass alle vormals Konfessionslosen und im Erwachsenenalter Getauften im gesellschaftlichen Rahmen von Konfessionslosigkeit sozialisiert wurden, ist die Herkunft aller ins Sample aufgenommenen Akteure auf Deutschland-Ost beschränkt.



  2 METHODISCHES VORGEHEN: AUF DEM WEG ZU ELEMENTEN EINER EMPIRISCH-REKONSTRUKTIVEN THEORIE DES ZUSTANDEKOMMENS VON ERWACHSENENTAUFE


  2.1 METHODISCHE VORBEMERKUNGEN


  Für den Entwurf von Elementen einer empirisch-rekonstruktiven Theorie des Zustandenkommens von Erwachsenentaufen ist es notwendig, Rechenschaft über die Herangehensweise abzulegen. Dies soll im Folgenden aus soziologischer und gesprächslinguistischer Sicht geschehen. Die Forschungsfrage dabei lautet: Warum lassen sich konfessionslose Menschen evangelisch taufen? Das Kausalpronomen dieser Frage wörtlich verstanden, könnte einem alten Einwand zufolge kritisiert werden, die Frage laufe auf eine kausale Erklärung des Phänomens hinaus. Das jedoch funktioniere nicht in der Sozialforschung. Demnach könnte vorgeschlagen werden, ›warum‹ durch das Interrogativpronomen ›wozu‹ zu ersetzen, um statt einer kausalen eine funktionale Erklärung anzuvisieren. – Die Verwendung von ›warum‹ rechtfertigt sich jedoch insofern, als dass nach Gründen von Verhalten gefragt wird, ohne dass dabei ein Kausalzusammenhang in Form von Ursache und Wirkung vorausgesetzt ist, sondern ein teleologischer in Form von Grund und Folge.37 So kennzeichnet Kausalbeziehungen eine gesetzmäßige Verknüpfung, teleologische Beziehungen aber eine begrifflich-logische Verknüpfung.38 Weil menschliches Handelns, im Gegensatz z. B. zu Naturgesetzen, keine notwendig-gesetzmäßigen Regelmäßigkeiten aufweist, haben diesbezügliche Erklärungszusammenhänge teleologischen Charakter.


  Generell weisen Handlungen einen inneren und einen äußeren Aspekt auf, wobei Ersterer ihre Intentionalität, Letzterer ihre sichtbare Manifestation betrifft. Handelt es sich dabei nicht um eine einschrittige Basishandlung, so lässt sich die Manifestation einer Handlung in aufeinander aufbauende Phasen unterteilen, wobei der Eindruck kausaler Phasenrelationalität nur scheinbar entsteht. So impliziert die Handlung des Türöffnens, dass z. B. die Türklinke betätigt sowie Druck oder Zug auf die Tür ausgeübt wird. Zu beachten ist nämlich, »daß die Einheit des äußeren Aspekts einer Handlung nicht durch die kausale Verbindung zwischen ihren verschieden Phasen zustande kommt. Sie komme vielmehr durch die Subsumption dieser Phasen unter die gleiche Intention zustande«.39 Die Intentionalität menschlichen Handelns bedingt also seinen teleologischen Charakter. Demgegenüber wird häufig betont, dass Widerfahrnisse oder Bedürfnisse eine kausale Interpretation menschlichen Verhaltens erfordern, weil Menschen davon nur beeinflusst würden und ihr Verhalten so nur als Wirkung einer Ursache beurteilt werden könnte. Sobald ein Mensch aber auf Widerfahrnisse reagiert, neutralisiert sich ihr Kausaleinfluss auf sein Verhalten durch den teleologischen Charakter seiner Handlungen. Denn die Reaktion auf ein Widerfahrnis bzw. Bedürfnis ist als Stellungnahme mit Handlungscharakter zu interpretieren.40


  Dass Kausalität kein Erklärungsprinzip für menschliches Handeln ist, geht u. a. auf Alfred Adler zurück. Er ging davon aus, dass Menschen nicht dazu in der Lage seien, »zu denken, zu fühlen, zu wollen, zu handeln, ohne daß [ihnen] ein Ziel«41 vorschwebe. Der Organisation menschlichen Handelns liege daher stets ein Plan zugrunde, der eben die Aspekte von Absicht und deren Manifestation in der Umsetzung von Zielen einbegreife. Der Adler-Schüler Rudolf Dreikurs expliziert diesen teleologisch orientierten Ansatz zur Erklärung menschlichen Verhaltens genauer: Er konstatiert, dass Handeln als Stellungnahme zu Erlebnissen und zur Umgebung planlos bliebe, wäre es nicht teleologisch organisiert. Dabei setzt er aber Zielgerichtetheit nicht mit bewusstem Handeln gleich: »wie wir sehen werden, kommen die meisten Entscheidungen nicht über die Schwelle des Bewusstseins, wir sind uns also der meisten Ziele, die wir uns selber setzen, nicht bewußt«.42 An einem Beispiel erklärt er, warum die teleologische Interpretation menschlichen Handelns einer kausalen vorzuziehen sei. Daran ist zu erklären, warum der Interpretationsrahmen dieser Arbeit notwendig funktional ist:


  
    »Während eines Vortrages steht eine Dame auf und verlässt den Saal. Wir erfahren, daß sie Durst hatte und ein Glas Wasser wollte. Nun können wir dieses Verhalten von zwei verschiedenen Gesichtspunkten aus betrachten: Wir können sagen, daß sie aufstand und hinausging, weil sie durstig war, oder um ein Glas Wasser zu bekommen. […] Die Tatsache, daß die Dame durstig war, erklärt gar nichts. Es bedeutet nicht, daß sie hinausgehen mußte. Aber wenn sie ein Glas Wasser haben möchte, muß sie hinausgehen.«43

  


  Anhand der Konjunktionen »daß« und »weil« expliziert Dreikurs den Unterschied zwischen teleologischer und kausaler Interpretation von Verhalten. Dabei denkt er sich, dass die Erklärung »daß sie […] ein Glas Wasser wollte« teleologisch sei, weil sie mit einer Finalkonjunktion eingeleitet werde. Die Erklärung »weil sie durstig war« wäre jedoch kausal, weil sie eine Kausalkonjunktion enthalte. Allerdings begeht Dreikurs mit dieser Ansicht den Fehler, die Kausalkonjunktion als Indiz für eine kausale Erklärung menschlichen Verhaltens zu nehmen. Er berücksichtigt nicht, dass alle menschlichen Bedürfnisse zwangsläufig teleologisch bzw. funktional sind, weil sie Teil des menschlichen Funktionskreises sind. Demnach begründet die Formulierung »weil sie durstig war« menschliches Verhalten nicht kausal, sondern quasikausal – d. h. in Wahrheit funktional. Nur geht aus dieser Begründung nicht explizit das Handlungsziel, den Durst zu stillen, hervor. Die ›Weil-Erklärung‹ erklärt daher nicht »gar nichts«, sondern sagt nur nichts über die konkrete Realisierung des Zieles aus, den Durst zu stillen.


  Dreikurs’ teleologisches Beispiel weist noch eine begriffliche Unebenheit auf. Beim Lesen des gesamten Abschnittes ergibt sich nämlich der Eindruck, dass er im Sachverhalt »ein Glas Wasser haben« zu wollen die adäquate Zielbestimmung der Handlungen der Frau sieht. Logisch liegt es allerdings näher, im Sachverhalt ›Durst stillen‹ die adäquate Zielbeschreibung zu bestimmen. Die Handlung, ein Glas Wasser zu trinken, ist nämlich als konkrete Realisierung des Ziels, den Durst zu stillen, anzusehen, da alternative konkrete Handlungen denkbar sind, die dieses Ziel ebenso bewerkstelligen mögen. Bei der Interpretation menschlichen Handelns ist es daher von großer Bedeutung, neben der Frage nach seinen Zielen an und für sich (›Warum?‹ bzw. ›Wozu?‹) die Frage nach ihrer konkreten Gestalt (›Wie?‹) zu berücksichtigen, um seine sozialen Besonderheiten nicht aufzulösen. Es können nämlich Unterschiede zwischen der Dame und Personen impliziert sein, die ihren Durst mit einer Flasche Bier stillen. Vorerst ist daher festzuhalten, dass die Untersuchung von Zwecken und Zielen für die Analyse menschlichen Handelns bzw. Verhaltens grundlegend ist. Weil aber stets unterschiedlich deutliche Formen der Kundgabe eines Handlungsziels existieren, ist die Untersuchung der konkreten Beschaffenheit solcher Ziele nicht zu vernachlässigen.


  Wie die konkrete Handlung der Dame, hinauszugehen und ein Glas Wasser zu trinken, impliziert, dass sie als Tagungsteilnehmerin ihren Durst stillt, ist in Bezug auf die konkrete Form des Verhaltens von Vormals-Konfessionslosen zu fragen, wofür solches Verhalten steht, das letztendlich zu ihrer Taufe geführt hat. Dabei wird neben der Konzentration auf methodische Interpretationsempfehlungen von Seiten der objektiven Hermeneutik der Akzent auf die Darstellung von Interpretationshinweisen der funktionalpragmatischen Sprachstilanalyse gelegt, weil sozialwissenschaftliche Interpretationsmethoden im Allgemeinen zwar Sprache zu ihrem Ausgangspunkt erklären, sich aber selten einen genaueren Begriff davon machen. Da hier die Ansicht vertreten wird, dass ein Einblick in die Funktionsweise von Sprache der soziologischen Interpretation zuträglich ist, wird in den folgenden Arbeitsschritten das sprachwissenschaftliche Instrumentarium expliziert, das zur Klärung der Forschungsfrage als wichtig erachtet wird.


  2.1.1 Warum rekonstruktive Forschung als methodische Grundrichtung?


  Aus dem bisher Gesagten folgt, dass für die Auswertung der narrativ-biographischen Daten eine rekonstruktionslogische Herangehensweise eingeschlagen und davon ausgegangen wird, dass die Sphäre der Sozialität aus alltäglichen Bedeutungskonstruktionen besteht,44 die in interaktiven Prozessen permanent aufgebaut, erhalten und verfügbar werden.45 Routinen, die auf praktisch verfügbaren Wissensbeständen beruhen und ein »implizites Wissen«46 darstellen, spielen bei ihrer Etablierung eine hervorragende Rolle. Diesbezüglich hat sich die rekonstruktive Sozialforschung zur Aufgabe gemacht, solche Bedeutungskonstrukte bzw. -komplexe ›ersten Grades‹ zu rekonstruieren, und generiert dabei Theorien oder »Rekonstruktionen zweiten Grades«.47 Im Gegensatz zu quantifizierenden Methoden hat das für die rekonstruktive Untersuchung nötige Instrumentarium allgemein den Vorteil, dass es »aufbauend auf der Rekonstruktion der Prozesse des Erkennens im Alltag und in Auseinandersetzung mit ihnen entwickelt«48 worden ist und so eine wissenschaftliche Explikation des interpretativen Alltagshandelns darstellt. Die dadurch mögliche Herunterregelung der experimentell-künstlichen Laborsituation gewährt es, den Zusammenhang zwischen alltäglicher und wissenschaftlicher Erfahrung nicht auseinanderbrechen zu lassen.


  Anders als bei quantitativen Verfahrensweisen geht es somit nicht um die Überprüfung von Theorien über, sondern um die Theoriebildung durch empirische Daten.49 Daher sind keine Hypothesen solange falsifikatorisch »einschränkend«50 neu zu formulieren, bis sich realitätsgemäße Aussagen ergeben – vielmehr werden hypothesentaugliche Thesen gebildet. Beim rekonstruktiven Vorgehen sorgt vor allem eine selbstläufige Datenerhebung für die hinreichende Gewichtung der Selbstdarstellung, des Referenzrahmens und des Relevanzrahmens der Befragten. So wird danach gestrebt, einem grundlegenden Bedeutungsproblem, nämlich der Vagheit von Äußerungen, beizukommen, indem die Bedeutungsrekonstruktion nicht abzüglich des Bedeutungskontextes vorgenommen wird (vgl. zu diesem Problem Unterpunkt 3.2.2, Äußerungsform und Kontext). Daher ist die Präferenz für die qualitative Verfahrensrichtung von grundsätzlicher Natur. Lässt sich doch auf diese Weise besser verstehen, wie und warum es zu einer derartigen Transformation des persönlichen Bedeutungsrahmens kommt, dass aus vormals Konfessionslosen im Erwachsenenalter Getaufte werden.


  2.1.2 Auswahl des Samples


  Die empirische Studie bezieht sich auf Äußerungen von zwanzig narrativ-biographischen Interviews, die im Zeitraum zwischen 2012 und 2014 in Ostdeutschland geführt wurden. Genauer wurden vierzehn weibliche und sechs männliche Personen zu den lebensgeschichtlichen Bezügen ihrer Entscheidung zur Erwachsenentaufe befragt. Eine davon lebte zum Zeitpunkt des Interviews in Berlin, eine weitere in Mecklenburg-Vorpommern, vier Personen in Sachsen, die Mehrheit, vierzehn Personen, lebte zum Interviewzeitpunkt in Sachsen-Anhalt. Zur Gewährleistung der Anonymität der Interviewpartner wurden Personen- sowie Ortsnamen geändert.


  Bis auf drei Ausnahmen – Barbara Schloss, kurz vor Gründung der DDR geboren, Heike Buchholz und Franza Zierbecher, kurz nach der Wiedervereinigung geboren – sind alle Interviewteilnehmer in der DDR geboren worden. Die überwiegende Mehrheit hat mindestens Kindheit und Jugend bzw. Teile davon in der DDR zugebracht – dazu zählen: Christiane Lippert, Ralf Günther, Barbara Schloss, Katja Saalfeld, Gisela Holm, Uta Kiel, Sandra Grühn, Veronika Köhler, Heiner Gröhnig, Gernot Bader, Sebastian Hummel und Fabian Mahnig. Die Kindheit in der DDR verlebt oder gar nur wenige Teile davon haben Friederike Schütz, Ferenc Karoly, Kosima Zeisig, Anke Baumann und Marthe König. Für alle Interviewten trifft zu, dass sie eine konfessionslose Primärsozialisation durchlaufen haben. Dennoch bekunden elf von zwanzig, dass sie mindestens eine konfessionell geprägte Person im familialen Umfeld kennen, die aber auf ihre weltanschauliche Primärsozialisation keinen nennenswerten Einfluss ausübte.


  Als zeitliches Rahmenkriterium der Auswahl von Interviewpartnern wurde das jeweilige Taufdatum festgelegt, das im Zeitraum zwischen 2000 und 2010 liegen musste, weil das damit verbundene Forschungsanliegen in einem zeitlich ähnlichen Kontext und nicht zu weit in der Vergangenheit situiert sein sollte. Zur Gewinnung von Interviewpartnern wurde bei Pfarrkonventen für das Projekt geworben – die ›Ausbeute‹ war allerdings recht gering. Die Mehrheit der Interviews kam daher auf informellem Weg zustande. Dazu wurden pfarramtlich tätige Kollegen und ehemalige Studienkollegen motiviert, zwischen im Erwachsenenalter Getauften und dem Projekt zu vermitteln. In wenigen Fällen kam es auch zur Weitervermittlung nach dem Schneeballprinzip.51 Bezüglich der Auswahl des Samples wurde nicht darauf abgezielt, die Interviewteilnahme hinsichtlich bestimmter soziostruktureller oder kohortenbezogener Merkmale zu beschränken, da Bedeutungsstrukturen rekonstruiert werden, die im Allgemeinheitsgrad über milieuspezifische Reichweiten hinausgehen. Z. B. kann gesagt werden, dass Handlungsmuster ›familialer Desintegration‹ in der Folge von Abwertung, Vereinnahmung oder Vernachlässigung in unterschiedlichen Milieus auftreten. Dabei ist anzunehmen, dass milieuspezifische Handlungsvarianzen existieren, die sich in Form dieser Bedeutungsstruktur milieuübergreifend verallgemeinern lassen.


  Das einzige soziostrukturelle Auswahlkriterium dieser Studie liegt darin, dass die Taufe im Rahmen einer Gliedkirche der EKD erfolgen musste. Man trat in diesem Rahmen z. B. keiner charismatisch, sondern bürgerlich orientierten Kirche bei. Dennoch, da die Milieubestände der EKD gegenüber den gesellschaftlichen ja nur im Blick auf ihre Repräsentativität differieren, hätte die Studie prinzipiell aus Partizipierenden aller Milieus bestehen können. Insgesamt haben neunzehn Interviewpartner das Abitur abgeschlossen, sechs Personen sind oder waren in höheren Ausbildungsberufen tätig, bei der Mehrzahl, vierzehn Personen, sind abgeschlossene oder abgebrochene akademische Ausbildungen zur Kenntnis zu nehmen.


  2.1.3 Zum Kontext von Konfessionslosigkeit. 
Kurze religionssoziologische Verortung des Samples


  In Ostdeutschland, dem Kontext von Konfessionslosigkeit, ist der Vollzug der Erwachsenentaufe ein exotisches Phänomen. Das zeigt sich u. a. dann, wenn seine Häufigkeit bzw. sein seltenes Vorkommen betrachtet wird. Zuvor sei daran erinnert, dass bei einer Bevölkerungszahl von ca. 80 Mio. Deutschen nach wie vor ca. 30 % der Evangelischen Kirche Deutschlands angehören.52 Ca. 80 % ihrer Mitglieder leben in den alten und knapp über 20 % in den neuen Bundesländern. Setzt man in beiden Regionen die EKD-Mitgliederzahlen mit den jeweiligen Bevölkerungszahlen in Bezug, so ergibt sich, dass ca. ⅓ der Bevölkerung in Deutschland-West und rund ⅕ der Bevölkerung in Deutschland-Ost Mitglied der EKD sind.


  Rechnete man einen jährlichen Durchschnittswert für die Frage aus, wie viel Prozent der ostdeutschen Mitglieder sich jährlich aus Erwachsenentaufen rekrutieren, so würde man gerundet auf 0 % kommen. Für den Zeitraum von 2000 bis 2010, in dem die Erwachsenentaufen dieses Samples stattfanden, lautet die Zählung wie folgt:


  Erwachsenentaufen in den östlichen Gliedkirchen zwischen 2000 und 201053
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  Wird für den genannten Zeitraum der Durchschnittswert an Erwachsenentaufen in Deutschland-Ost errechnet, so ergibt sich, dass zu den ungefähr drei Mio. Mitgliedern der östlichen Gliedkirchen jährlich ca. 4650 Kirchenmitglieder durch eine Erwachsenentaufe hinzugekommen sind. Das bedeutet, dass es sich bei der Erwachsenentaufe um ein statistisch nicht signifikantes Phänomen handelt und dass für die übergroße Mehrheit aller nicht-evangelischen Erwachsenen in Ostdeutschland (ca. 16 Mio.) kein Anlass bestand, sich evangelisch taufen zu lassen.


  Dass die Erwachsenentaufe ein exotisches Phänomen ist und als unkonventionelle weltanschauliche Wahl betrachtet werden kann, wird deutlich, wenn der gesellschaftliche Kontext, von dem alle Getauften dieser Studie sozialisatorisch geprägt sind, einer religionssoziologischen Betrachtung unterzogen wird. Unter Bezug auf unterschiedliche Theorieparadigmen hat dieser Forschungszweig in zwei Jahrzehnten nach der deutsch-deutschen Wiedervereinigung ein hohes Maß an Klarheit über die religiösen bzw. areligiösen Verhältnisse auf dem Gebiet der ehemaligen DDR zu Tage gefördert. So traten die Säkularisierungsthese, die Individualisierungs- bzw. Privatisierungsthese, die Annahme einer Religionsrevitalisierung in spätkapitalistischen Gesellschaften sowie die Anwendung des liberal-ökonomischen Modells auf den Gegenstand Religion in den Dienst jeweiliger Betrachtungen. Folgend werden daher Befunde und Ursachen bezüglich der religiösen Lage Ostdeutschlands unter Zuhilfenahme dieser Paradigmen schraffiert.


  
    In Ansätzen äußert erstmals Max Weber die Säkularisierungsthese im Vortrag »Wissenschaft als Beruf«,54 wobei er konstatiert, dass seit dem 18. Jh. mit zunehmender Modernisierung, Rationalisierung und Ausdifferenzierung der gesellschaftlichen Sektoren die religiöse Orientierung in der westeuropäischen Sphäre allgemein an Bedeutung verliert und in der wissenschaftlichen Betrachtung der Welt ihr volles Substitut findet.55 Die Individualisierungsthese geht vom Relevanzverlust institutioneller Religion aus, modifiziert aber die Säkularisierungsthese.56 Vielmehr werde der Bedeutungsverlust kirchlicher Institutionen durch Privatisierung religiöser Sinnkomplexe kompensiert und nicht ausschließlich durch eine ›wissenschaftliche Weltsicht‹ substituiert.57 Auch das Paradigma der Revitalisierung von Religion schränkt die Säkularisierungsthese ein und beobachtet die »Rückkehr der Religionen«58 im privaten und öffentlichen Bereich von Gesellschaften im 20./21. Jahrhundert, die sich komplementär zur Modernisierung verhalten.59 Religionsinhärentes Krisenbewältigungspotential, die Suche nach kultureller Einbettung im Rahmen von Migrationsprozessen oder Sakralisierungstendenzen radikaler politischer Bewegungen wirken z. B. für Martin Riesebrodt60 religionsrevitalisierend.61 Das ökonomische Modell (z. B. Rodney Stark/Lawrence Iannacconne) korrespondiert mit der Revitalisierungsannahme von Religion und fußt auf Angebot-Nachfrage-Modellen der liberalen Ökonomie. Unter der Voraussetzung, dass gesellschaftliche Modernisierung Religionen nicht schwäche, erhielten diese ihre größte Vitalität bei Pluralität konkurrierender Angebote, Nichtprivilegierung einzelner und strikter Staats-neutralität.62

  


  Was taugen diese vier Theoriemodelle nun zur näheren Beschreibung der Zustände in Ostdeutschland? An erster Stelle sind Detlef Pollack und Gert Pickel als Verifizierer der Säkularisierungsthese zu nennen.63 Ihr Befund ist ernüchternd: »Alles in allem betrachtet, kommt man kaum umhin, Ostdeutschland nicht nur als entkirchlicht oder entchristlicht, sondern auch als weitgehend säkularisiert zu bezeichnen.«64 So waren im Jahr 2000 ca. 70 % der Ostdeutschen konfessionslos, 29 % gehörten zur evangelischen und röm.-kath. Kirche. Die Mehrheit davon war über sechzig Jahre alt (2000) und nur 4 % davon bezeichneten sich als regelmäßige Kirchgänger.65 Dass religiöse Alternativangebote nicht gefragt seien, erweise, dass »in Ostdeutschland beileibe keine Revitalisierung von Religion stattgefunden«66 habe. Ausgangspunkt für diese Feststellung war der Befund der Konfessionslosigkeit zu Anfang der 1990er Jahre, wobei eine Rückkehr des Religiösen damals nicht gänzlich ausgeschlossen wurde.


  In Bezug auf diesen Befund sind folgende Differenzierungen zu treffen. Bedeutet der Ausdruck ›Konfessionslosigkeit‹, kein Mitglied einer Konfession oder Kirche zu sein, so gleicht er dem Begriff der Religionslosigkeit, der sich darauf bezieht, keiner Religion als sozialer Gemeinschaft anzugehören.67 Vom Begriff der Religionslosigkeit als Ausfall der institutionellen Bindung an Religion unterschieden ist derjenige der religiösen Indifferenz »als die Bindung des Einzelnen an religiöse Überzeugungen, Moralvorstellungen und Denksysteme«.68 Pickel konstatiert, dass Letzterer jedoch eine terminologische Doppeldeutigkeit enthalte, da ›Indifferenz‹ sowohl als ›Unentschiedenheit‹ wie auch als ›Gleichgültigkeit‹ aufgefasst werden könne.69 Während bei Erstem eine mögliche Hinwendung zu Religiosität impliziert sei, sofern einmal die richtige gefunden werde, sei dies von Zweitem nicht zu sagen, da man hierbei auf ein Desinteresse, sich mit Religion zu beschäftigen, referiere. Daher sei der Begriff religiöser Gleichgültigkeit mit dem der Areligiosität gleichzusetzen.


  Schon an diesen Unterscheidungen zeigt sich, dass Konfessionslose in Ostdeutschland weder mit Atheisten gleichzusetzen sind, noch eine homogene Gruppe darstellen und Pickel zufolge in mindestens vier unterschiedliche Typen eingeteilt werden können: a) die gläubigen Konfessionslosen (6 %), b) die toleranten Konfessionslosen (13 %), c) die normalen Konfessionslosen (23 %) und d) die volldistanzierten Atheisten (58 %).70 Demnach sind nur bei 6 % der ostdeutschen Konfessionslosen Formen von Religiosität und Spiritualität ohne institutionellen Bezug sowie einer Offenheit gegenüber Religion(en) anzunehmen, sodass die Individualisierungsthese dort nur mit einer geringen Anzahl in Verbindung gebracht werden kann. Wie die gläubigen Konfessionslosen hegen auch die toleranten Konfessionslosen Ostdeutschlands keine Abneigung gegenüber Religiosität, Spiritualität und anderen Religionen – nur dass solches für ihre Lebensführung bedeutungslos ist. Von dieser Gruppe unterscheiden sich die normalen Konfessionslosen durch generelles Desinteresse gegenüber Religion und Religiosität. Vor allem die volldistanzierten Atheisten, d. h. die absolute Mehrheit der ostdeutschen Konfessionslosen, »lehnen Religion(en) als irrational« und Kirchen »als politische Interessenvertreter«71 ab.


  Da also die überwiegende Mehrheit der Konfessionslosen in Deutschland-Ost im Spektrum von Areligiosität bis Antireligiosität ansiedelt, ist es demnach nicht falsch, zu sagen, der ostdeutsche Kontext von Konfessionslosigkeit sei durch eine areligiöse Bevölkerungsmehrheit geprägt.72 Aus diesen Beobachtungen wäre somit zu folgern, dass in Ostdeutschland derzeit weder von einer Revitalisierung noch von einer Privatisierung von Religion die Rede sein kann, sondern von einem Zustand der Säkularität. Weder führte das sognannte Krisenbewältigungspotenzial von Religion in Ostdeutschland zu einer Rückbesinnung auf Religion, noch trifft man dort auf eine stabile außerinstitutionelle Religiosität, da solches, wenn es vorkommt, als Übergangsprodukt des Wandels von institutioneller Religiosität zu Säkularität zu verstehen sei.73 Ferner schätzt Pollack die Bedeutung des ökonomischen Modells für die Revitalisierung von Religion in Ostdeutschland als gering ein, weil keine Phänomene zu entdecken seien, die auf einen vitalen und staatlich autonomen religiösen Markt schließen lassen. Vielmehr würden Kirchen vom vorherrschenden mittleren Grad des Abstandes zum Staat profitieren, da es nicht von der Hand zu weisen sei, dass sie durch eine Auflösung ihrer staatlichen Bindungen weiter in gesellschaftliche Abseitigkeit geraten würden.74 Darüber hinaus bringen Wohlrab-Sahr et al. die religiöse Lage in Deutschland-Ost mit dem Begriff ›forcierte Säkularität‹ in Verbindung und zielen darauf ab, die Areligiosität der Mehrheit als ins Habituelle übergegangenes Charakteristikum zu beschreiben.75


  Hat man nun davon auszugehen, dass auch die sozialisatorischen Zusammenhänge der im Erwachsenenalter Getauften dieses Samples vom Gesellschaftsmerkmal der Konfessionslosigkeit oder Areligiosität geprägt sind und dass die übergroße Mehrheit der Ostdeutschen es wohl niemals in Erwägung ziehen würde, sich im Erwachsenenalter taufen zu lassen, so ist die Taufe dieser wenigen tatsächlich ein unkonventionelles Phänomen, das sich nicht von selbst erklärt und daher im Folgenden einer eingehenden Betrachtung unterzogen wird.


  2.2 ANNÄHERUNG AN EINE METHODIK SOZIOLOGISCHER INTERPRETATION


  Für die Analyse von Gesprächen kann sowohl die Ethnomethodologie, eine Weiterentwicklung der Konversationsanalyse, wie auch die funktionale Pragmatik als richtungsweisend angesehen werden, da beide einander ergänzende Analyseverfahren sind. Die Darlegung dieser Verfahren ist die Explikation sprachwissenschaftlicher Voraussetzungen der soziologischen Interpretation, die Bedeutungsstrukturen ausgehend von der Interpretation gesprochener Sprache bildet. Während bei der Ethnomethodologie die Untersuchung von »kommunikativen Prinzipien«76 zwischen den Gesprächspartnern beim Konstitutionsprozesses von Bedeutung im Fokus liegt, ist vom Standpunkt der funktionalen Pragmatik aus das gesamte Gespräch als »Resultat eines interaktiven Prozesses«77 zu betrachten und über die Differenzierung verschiedener Sprachebenen zu analysieren. Bevor diese zwei Verfahren näher in den Blick kommen, wird aber ein Begriff des Gespräches sowie des narrativ-biographischen Interviews erläutert.


  2.2.1 Datenerhebung: 
Narrativ-biographisches Interview als Form des Gesprächs


  Das Gespräch lässt sich verstehen als »begrenzte Folge von Äußerungen, die dialogisch ausgerichtet ist und eine thematische Orientierung aufweist«.78 Mündliche Kommunikation von mindestens zwei Gesprächspartnern mit gemeinsamer thematischer Richtung ist dabei als minimale Kohärenzbedingung vorausgesetzt. Aufgrund ihres dialogischen Charakters ist es in Gesprächen selten möglich, eindeutige Gesprächsfunktionen festzustellen. Weil Gesprächsteilnehmer zumeist divergierende Interessen verfolgen, sollte ein Gesprächsbegriff nicht vorrangig funktional, sondern unter dem Aspekt einer einheitlichen thematischen Orientierung definiert werden. Das narrativ-biographische Interview lässt sich unter einen solchen Gesprächsbegriff ordnen, da es sich durch seinen dialogischen Charakter nicht fundamental von alltäglicheren Formen des Gesprächs unterscheidet und sich die künstliche Gesprächssituation erfahrungsgemäß schnell normalisiert. In seiner Eigenschaft als Forschungsinstrument verlangt es daher keinen qualitativ davon unterschiedenen Gesprächsbegriff. Allerdings ist es bei der Interpretation von lebensgeschichtlichen Erfahrungszusammenhängen entscheidend, über die thematische Dimension – dass bestimmte Ereignisse innerhalb einer Biographie geschehen sind – hinauszugehen, um inhaltlichen Paraphrasen vorzubeugen. Vielmehr sind sprachliche Äußerungen unter den Gesichtspunkten von Form, d. h. wie sie gestaltet wurden, und Funktion, d. h. welche Zwecke (wozu) sie kundtun, zu betrachten. Denn die soziale Wirklichkeit lässt sich grundlegend als Handlungsraum charakterisieren, in dem diese drei Analyseaspekte gemeinsam Bedeutung konstituieren.


  Selbstlaufendes vs. strukturiertes Interview


  Das Interesse, den Interviewten im Gespräch ein größeres Maß an Freiheit zur Selbstdarstellung zu gewähren, ist nicht unumstritten und tritt als Kontroverse zwischen offenem und geschlossenem Interviewformat seit den 1970er Jahren immer wieder in Erscheinung. Damals wurden offene, selbstläufige Erhebungsverfahren oftmals der Explorationsphase eines zu erforschenden Gegenstandes zugerechnet. Die eigentliche wissenschaftliche Arbeit sollte dagegen ausschließlich geschlossenen, strukturierten Verfahren vorbehalten sein. Vielfach kritisierte man, dass bei offenen, selbstläufigen Forschungsinterviews durch die allzu großen inhaltlichen Varianzen kein hinreichendes Maß an Objektivität, Validität sowie Reliabilität des Forschungsgegenstandes erreicht würde.79


  Zu vermuten ist, dass dieser Einwand vor allem von Forschern vorgebracht wurde, die wohl inhaltsparaphrasierende Auswertungsmethoden als den Königsweg der qualitativen Sozialforschung betrachteten. Abhilfe gegen die Inhaltsvarianzen, die als Ursache kontextueller Verzerrungen gesehen wurden, versprach man sich u. a. mittels leitfadenorientierter Standardisierung.80 Frühe Vertreter des Symbolischen Interaktionismus ließen sich davon aber nicht bekümmern und rechneten stattdessen die wechselseitige Interaktion zwischen Interviewer und Interviewten sowie deren alltägliche Umwelt zu den konstitutiven Elementen von Datenerhebung und -auswertung.81 Die Gewinnung von Objektivität über Standardisierung implizierte nämlich das Problem, dass Frageschemata zwar die Perspektive der Forschenden stabilisierten, jedoch diejenige der Interviewten weitgehend vernachlässigten bzw. vereinheitlichten und wichtige Informationen bezüglich des Forschungsgegenstandes im Vorherein supprimierten. 82


  Deswegen wurde gerade im Blick auf die Herstellung von Objektivität dafür geworben, die kontextuellen Bedingungen eines Interviews nicht als Fehlerquelle zu betrachten und während der Erhebung zuzulassen, da sich dadurch wohl erklärende »inhaltliche Relevanzstrukturen und kommunikative Ordnungsmuster«83 rekonstruieren ließen, wenn man nur nicht inhaltsanalytisch vorginge. Das Prinzip der Offenheit bzw. der Selbstläufigkeit bedeutete allerdings keine Ablehnung von Gesprächsstrukturierung überhaupt, sondern es wurde im Laufe der Methodenentwicklung vor allem für die erste Phase des narrativen Interviews reserviert – auch das selbstlaufende Interview greift nämlich auf ein Durchführungsschema zurück, wie folgend dargestellt wird.


  Narrativ-biographisches Interview als Instrument der Datenerhebung


  Wenn offensichtlich ist, dass der Forschungsgegenstand in Verbindung mit biographischen Erfahrungszusammenhängen steht, greift man zur Datenerhebung am besten zur Methode des narrativ-biographischen Interviews. Dieses funktioniert, wenn die Interviewten ihre Biographie oder Ausschnitte davon selbstläufig erzählen. Die dabei geschehende syntagmatische Ereignismitteilung steht der chronologischen Kumulation von lebensgeschichtlicher Erfahrung wohl am nächsten – auch dann, wenn einiges durcheinandergeraten sollte. Da Erzählen eine kulturelle Grundkompetenz ist, dürften alle einer Sprache mächtigen über ein mehr oder weniger ausgeprägtes Maß an Erzählkompetenz verfügen.84 Gegenüber standardisierten Interviews hat die Methode den Vorteil, dass mit ihr komplexe biographische Zusammenhänge besser einsichtig werden, weil sie darauf abzielt, den Referenzrahmen des Interviewten besser zur Geltung kommen zu lassen, sodass das Erlebte mit ausreichend viel Zeit und inhaltlicher Freiheit dargestellt werden kann.


  Für das Thema ›Erwachsenentaufe ist dies förderlich, weil mit komplexen biographischen Zusammenhängen zu rechnen ist. Die Methode des narrativen Interviews wurde u. a. vom Soziologen Fritz Schütze entwickelt und für die Biographieforschung zum narrativ-biographischen Interview ausgebaut. Dabei wurde dem Phänomen Rechnung getragen, dass sich Biographien nicht nur narrativ, sondern auch deskriptiv, explikativ oder argumentativ entfalten. Allerdings ist auch Schütze solches nicht entgangen, da er mit Sprachwissenschaftlern wie Werner Kallmeyer zusammenarbeitete und es ihm vielmehr darauf ankam, den Befragten so viel an Erzählung wie möglich zu entlocken.85 Seine Herangehensweise beruht auf der Annahme, dass alltags- und biographiebezogene Gegenstände für die soziologische Forschung gut zugänglich werden, wenn sie durch »Erzählungen eingelebter Erfahrungen«86 reproduziert werden. Dahinter steht Annahme einer Entsprechung (Homologie) von »Erzählkonstitution und Erfahrungskonstitution«,87 nach der Erzählungen »Orientierungsstrukturen des faktischen Handelns«88 deutlicher abbilden als andere Modi der Themenentfaltung. Hinzu kommt, dass Interviews ohne narrativen Impetus schnell auf die Ebene subjektiver Theorie gelangen, wobei die Interviewten oftmals sehr stark von ihren biographischen Erfahrungen abstrahieren und nicht selten Diskrepanzen etablieren. Um dem Abhilfe zu leisten, sollen also Narrationen hervorgelockt werden, die es ermöglichen, ein höheres Maß an biographischer Konkretheit auf Seiten des Interviewten zu erreichen.


  Ablauf und Ablaufschema des narrativen Interviews


  Bezüglich des narrativen Interviews unterscheidet Schütze zwei Phasen. Danach erfolgen zunächst die Haupt- bzw. Eingangserzählung vom Interviewten und anschließend ein Frageteil mit immanenten und exmanenten Fragen das jeweilige Thema betreffend. Przyborski und Wohlrab-Sahr sehen für exmanente Fragen eine dritte Interviewphase vor.89 Sie bemerken außerdem, dass der Datenerhebungsprozess in der Regel mit einem Vorgespräch beginnt, wobei sich Interviewer und Interviewter einander bekanntmachen, das Thema des Interviews vorgestellt wird und Fragen dazu geklärt werden können. Vor allem sollte dabei der Ablauf des Interviews grob erläutert werden, da er sich ja von landläufigen Interviews unterscheidet. Es sollte allen Beteiligten klar sein, dass der erste Teil mit der Stehgreiferzählung beginnt, die durch einen Erzählstimulus bzw. einer Eingangsfrage angeregt wird. Dies sollte so präzise gestaltet ablaufen, dass die realitätsangemessene Rekonstruktion des interessierenden Forschungsphänomens nicht gefährdet wird, aber auch offen genug, dass der Interviewte die Möglichkeit bekommt, seine Erzählung in eigener Regie aufzubauen. Erst einem direkten Schlusssignal, wie z. B. »Soweit erst mal dazu…«, schließt sich die zweite Interviewphase an, das immanente Nachfragen. Immanente Fragen beziehen sie auf das in der Erzählung bisher Dargestellte und implizieren die Generierung weiterer Erzählsequenzen, die während der Erzählung unklar gebliebene Sachverhalte erhellen und den narrativen Fluss beim Interviewten weiter anregen sollen. Allerdings gilt es, darauf zu achten, dass die erzählerische Entwicklung in ihrer Eigenlogik nicht zu stark beeinflusst wird, indem vom Interviewer z. B. Vermutungen über ein bestimmtes Thema angestellt werden. Prinzipiell sollte eine Redeübernahme vom Interviewer nur dort geschehen, wo sie ihm angeboten wird.90 Dabei ist es nötig, abzuschätzen, wie intensiv sich in die jeweilige Biographie hineinbegeben werden kann, ohne dass der Interviewte dabei sein Gesicht verliert. Im Normalfall ist jedoch vor allem bei raffenden Andeutungen zu erwarten, dass der Interviewte fürs Nachfragen bereitsteht bzw. indirekt dazu auffordert.91 Werden vom Interviewer dagegen neue Themenpunkte angerissen, so kann es durchaus zu einer ablehnenden Haltung auf Seiten des Interviewten kommen – vor allem, wenn ihm der thematische Bezug der Frage nicht deutlich wird. Daher ist es dem Interviewverlauf zuträglich, auf thematische Kohärenz der Fragen zu achten, indem sie auf sachlich Analoges oder Angrenzendes bezogen werden.92 Zu den exmanenten Fragen werden solche gezählt, die auf Bilanzierung, Theoretisierung oder Deskription abzielen und daher in eine dritte Interviewphase überleiten.93 Sie führen das Interview von der narrativen auf eine konzeptuell-theoretisierende Ebene, wobei die Interviewten z. B. über standardisierte Fragen zu Bilanz und Resümee bezüglich des Forschungsphänomens aufgefordert werden können.


  2.2.2 Datenauswertung: Sprachhandlung und soziale Bedeutung


  Wird sprachliches Datenmaterial analysiert, so gehört die dezidierte Kenntnis der zu untersuchenden Sprache zu den notwendigen Voraussetzungen einer gelingenden Interpretation. Zudem war bei der Beschäftigung mit soziologischen Methoden aufgefallen, dass dort zwar sprachwissenschaftliche Kenntnisse vorausgesetzt, aber größtenteils nicht expliziert werden. Ein tieferer Einblick in die Funktionsweise von Sprache soll somit zu einer besseren soziologischen Interpretation führen.


  Wie sehr soziologisch-rekonstruktive Methodik die Interpretation sprachwissenschaftlich dimensionieren kann, zeigt ein prominentes Beispiel der objektiven Hermeneutik. Der Kontext der Szene beläuft sich darauf, dass eine Familie (K1 = Kind 1, M = Mutter, V = Vater) mit einem Sozialforscher (B1) am letzten Abend, an dem er sich in der Familie aufhält, zum Abendessen am Esstisch sitzt; die Mutter hat zu diesem Anlass Hamburger zubereitet:
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          6:

        

        	
          hahaha, mhm, die schmecken ja gut
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          M
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          Komm, eß, bitte
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          Danke ebengleichfalls (affektiert)
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          M

        

        	
          18

        

        	
          habe den ganzen Tag schon Appetit drauf gehabt


          […]
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          V

        

        	
          12

        

        	
          na, die kann se ganz gut94

        
      

    
  


  Bei Oevermanns Interpretation des Transkripts ist auffällig, dass die Interpretation durch sprachwissenschaftliche Überlegungen gefunden wird. Er bemerkt, dass die Äußerung von B1, »durch Wortstellung und das ›ja‹ indiziert«, ein Lob darstelle, welches »den kulturellen Erwartungen«95 entspreche. Bei der Antwort von V »signalisier[e] das deiktische »die«, daß es sich [bei den Hamburgern] um eine Ausnahme« handele. Die Feststellung, dass damit die »Disqualifikation der Mutter« einherginge, beruht auf einer Analyse der Sprachhandlung. So werde »im Wortgebrauch von ›ganz‹ […] etwas zurückgenommen« und »mit dem Gebrauch von ›kann‹ die Angelegenheit zu einer Frage des Könnens gemacht und nicht des Wollens«.96 Um die disqualifizierende Pointe dieser Äußerung herauszustellen, bezieht sich der Interpret zudem auf ihre Direktionaliät – einem zentralen Aspekt der Interpretation von Gesprächen – und konstatiert, dass der »Gebrauch des Personalpronomens der dritten Person (›se‹)«97 die Ansicht unterstütze, dass dies eine Disqualifikation sei, da das vermeintliche Kompliment nicht an M gerichtet werde. Funktionalpragmatisch gestaltet sich die Analyse auch, als erklärt wird, dass die ›Disqualifikation‹ eine latente Sinnstruktur sei. Ob sich hier eine latente Sinnstruktur äußere oder nicht, sei daran zu bemessen, ob damit zu rechnen sei, dass V bei seiner Äußerung eine ›Disqualifikation‹ antizipiere oder nicht. In diesem Fall entscheidet sich der Interpret für Letzteres, weil er annimmt, dass, nachdem B1 ein Kompliment geäußert hat, sich V dazu aufgefordert sieht, entsprechend nachzuziehen, um ein vermutlich als unhöflich interpretiertes Schweigen zu vermeiden. Dabei entstehe nun eine »Diskrepanz zwischen Intention und Wirkung«,98 zwischen intendiertem Lob und geäußerter Disqualifikation.


  Soziologische Interpretation von Interviews, so zeigt dieses Beispiel, macht den Zugriff auf linguistisches Know-how erforderlich. Insbesondere, wenn menschliches Handeln teleologisch verfasst ist und so zu interpretieren ist, mag es hilfreich sein, sich mit dem funktionalen Charakter, dem Handlungscharakter von Sprache und mit gesprächslinguistischen Grundproblemen auseinanderzusetzen.


  Sprachhandlungsanalyse in einfachen und komplexen Gesprächsschritten


  Die Rekonstruktion von Bedeutungsstrukturen ist durch die Analyse von Gesprächsschritten zu entwickeln. Gesprächsschritte stellen die grundlegende Spracheinheit auch in narrativ-biographischen Interviews dar und werden von den Gesprächsteilnehmern zur Gesprächssequenz und dann fortwährend zur Gesprächsphase ausgebaut. Weil sich Gesprächsbedeutung durch einen sequenziell verlaufenden Prozess konstituiert, besteht Gefahr, dass die Interpretation durch Ausdeutung vorhergehender Gesprächssequenzen mit nachfolgenden verfälscht wird. Ein Gesprächsschritt umfasst alles, was ein Gesprächsteilnehmer äußert.99 Auf grammatischer Ebene sind damit mehr oder weniger komplexe syntaktische Gebilde gemeint, die durch Gliederungssignale (und, also, ja, nicht, ich meine, ich glaube usw.) strukturiert werden.100 Gesprächsschritte, die von einem Hörersignal (mhm, aha, Wie? oder Interessant!) begleitet werden, gelten gemeinhin als Gesprächsbeitrag. Hörersignale haben kontaktierende, einstellungsbekundende oder gesprächsschrittbeanspruchende Funktion.101 Generell können Respondenten Erfordernisse, die im vorhergehenden Gesprächsschritt gesetzt worden sind, akzeptieren, teilweise akzeptieren oder zurückweisen. Aufeinanderfolgende Gesprächsschritte sind somit in grammatischer, thematischer und funktionaler Hinsicht verknüpft.102


  Der Ausdruck ›Gesprächssequenz‹ bezieht sich auf zwei unmittelbar nacheinander folgende Gesprächsschritte, die nach dem Prinzip der »bedingten Erwartbarkeit«103 in funktionalem Handlungszusammenhang stehen. Der Sequenzaufbau wird durch gegenseitige Kooperation gesteuert, indem ein initiierender Handlungstyp eine erwartungsgemäße Folgehandlung hervorruft (z. B. Gruß auf Gruß, Antwort auf Frage oder Rechtfertigung auf Vorwurf). Abweichungen davon implizieren die Außerkraftsetzung solcher Kooperation. Sodann lassen sich Gespräche in verschiedene Phasen einteilen, wobei stark ritualisierte Phasen (Eröffnung und Beendigung) von der Kernphase abzugrenzen sind.104 Im Normalfall weist die Kernphase bei narrativ-biographischen Interviews eine sehr komplexe Strukturierung auf, was sich sowohl auf thematischer wie auch auf kommunikativ-funktionaler Ebene niederschlägt. Im Unterschied zur vertikalen Gliederung sprachlicher Äußerungen, bei der zwischen grammatischer, thematischer und funktionaler Äußerungsebene zu unterscheiden ist, stellt diese Einteilung die horizontale Gliederungsdimension des Gesprächs dar.


  Jedoch erst einmal wieder zurück zum Gesprächsschritt: Wird der einzelne Gesprächsschritt hinsichtlich seiner Handlungsdimension betrachtet, so gerät die kommunikativ-funktionale Perspektive in den Blick. Um seine Funktion zu ermitteln, ist es hilfreich, Anleihen bei der Sprechakttheorie zu machen,105 die dafür wirbt, Sprache nicht vordergründig als ein grammatisches Regelsystem, sondern »sprachliches Handlungssystem«106 aufzufassen, weil im Rahmen einer Äußerung stets eine Handlung durchgeführt werde. Um zu erklären, wie Sprachhandeln zu untersuchen sei, unternimmt es Searle, sprachliche Äußerungen analytisch in Äußerungsakt, propositionalen Gehalt und illokutionären Akt zu unterscheiden. Unter Äußerungsakten versteht er die rein lautliche Äußerung von Wörtern, unter propositionalen Gehalten die thematischen Aspekte von Äußerungen. Demgegenüber werde im illokutionären Akt der Handlungscharakter einer Äußerung greifbar. Er zeige sich darin, dass der propositionale Gehalt gemäß einer Absicht des Sprechers, ein bestimmtes Ziel zu erreichen, formatiert werde. Die Bedeutung einer Äußerung sei daher vor allem von der Frage abhängig, »welche illokutionäre Rolle«107 ihr zukäme bzw. welche Art von Handlung sie vollziehe. Dies sei wiederum gesteuert durch das gleichzeitige Zusammenspiel aller drei Ebenen. Der Modus der illokutionären Rolle gestaltet sich der Absicht entsprechend, mit der ein Sprecher eine Botschaft übermitteln will und ist an die Situation der Äußerung gebunden.108


  Von der illokutionären Rolle unterscheidet Searle die perlokutionäre, d. h. die Wirkung einer Äußerung auf den Rezipienten. So illustrieren besonders Missverständnisse in Gesprächen, dass zwischen Sprechabsicht und erlangtem Resultat keine Kongruenz bestehen muss. Jedoch ist zu bemerken, dass durch das o. g. Prinzip der Äußerungsiteration der Versuch, illokutionäre Rollen zu ermitteln, der Form nach die Rekonstruktion der perlokutionären Kräfte impliziert, weil die Rekonstruktion der Absicht eines Sprecher stets bei der Wirkung seiner Äußerung auf den Interpreten ansetzt. Der praktische Wert der Unterscheidung zwischen Illokution und Perlokution ist also fraglich, weil eine Äußerungsabsicht in intersubjektivem Kontext als nur Äußerungswirkung in Erscheinung tritt und daher besser zwischen misslungener bzw. gelungener Wirkung zu unterscheiden wäre.
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