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ZUR RELEVANZ VON KONVERSIONEN! IN WISSENSCHAFT
UND GESELLSCHAFT: FORSCHUNGSPERSPEKTIVEN

Christian J. Jdggi & David J. Krieger
Institut fiir Kommunikationsforschung, Bahnhofstrasse 8, CH - 6045 Meggen

1. Konversion und Wissenschaft

Wie unter anderem wissenschaftshistorische Untersuchungen gezeigt haben
(vgl. z. B. Kuhn, 1981), geschehen Informationsbeschaffung und allgemein die
Erwerbung, Erweiterung und Weitergabe von Wissen niemals unabhidngig vom
entsprechenden paradigmatischen Hintergrund. Dies gilt umso mehr im Span-
nungsfeld politischer, sozialer und ideologischer Auseinandersetzungen. Im
Rahmen der politischen, sozialen und sogar wissenschaftlichen Auseinander-
setzungen, aber auch im religidsen Bereich spielt die Frage des jeweils vertrete-
nen persénlichen, politischen oder religiosen Weltbildes der Beteiligten eine
bedeutende Rolle.

Sachargumente und Informationsbeschaffung fiihren nur bei solchen Diskus-
sionsteilnehmern zu Ubereinstimmung, die von weitgehend gleichen ideologi-
schen und weltbildmissigen Voraussetzungen ausgehen. Andernfalls fiihren
sogar unbestrittene und von beiden als wahr akzeptierte Informationen zu ganz
verschiedenen Schlussfolgerungen, weil sie im unterschiedlichen paradigma-
tischen oder weltbildmiassigen Kontext anders bewertet werden. Schon vor iiber
20 Jahren hat Thomas Kuhn gezeigt, dass verschiedene Paradigmen zu gleichen
Fakten inkommensurabel sein kénnen (Kuhn, 1981, 161).

Der norwegische Philosoph und Friedensforscher Johan Galtung unterschied
vor 10 Jahren vier Typen von Sozialstrukturen - und allgemein von
Gesellschaften -, nimlich das konservativ-vertikale Modell 1, das liberale-
individualistische Modell 2, das horizontal-kommunitire Modell 3 sowie das
pluralistische Modell 4 (Galtung, 1978, 21). Laut Galtung bringt jedes dieser
gesellschaftlichen Modelle eine eigene Wissenschaftsstruktur hervor, die sich
auch in den Wissenschaftsinhalten ausdriickt. Der Wissenschaftsbetrieb in
Modell 1 zeichnet sich durch fehlende Mobilitit und ein hierarchisches Meister-
Schiiler-Verhiltnis aus. Demgegeniiber gibt es - immer laut Galtung - in
Modell 2 - zu dem die meisten westlichen Industriestaaten gehdren - einen

1 Die beiden Begriffe "Konversion" und "Bekehrung" werden in diesem Text synonym verwen-
det.
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scharfen Erfolgsmechanismus. Doch auch in Modell 2 sind die bestehenden
Wissenschaftsschulen hierarchisch. In Modell 3 - Galtung nennt dafiir als
Beispiel die chinesischen Volkskommunen der 60er Jahre - fehlt die
Arbeitsteilung. Fihigkeitsunterschiede werden nicht anerkannt. Modell 4 - die
pluralistisch-horizontale Gesellschaft - stellt fiir Galtung die demokratischste
und auch effizienteste Struktur dar. Wihrend in Modell 1 die oberste Ebene einer
Theorie einheitlich und widerspruchsfrei ist, ist sie - immer nach Galtung
(1978, 38) - bei Modell 2 vielfiltig und komplementdr, pluralistisch und
eklektisch. "Es kann nicht mehr die Einheit des Denkens geben, wie sie
moglich ist, wenn die Spitze aus einer Person, dem Meister, besteht. Das driickt
sich dann in einer Mehrheit von Paradigmen zum Verstindnis derselben
Erscheinungen aus sowie in dem Gedanken des Nebeneinanderbestehens oder der
Komplementaritit verschiedener Betrachtungsweisen, etwa im Sinne von Niels
Bohr und Pierre Duhem" (Galtung, 1978, 38).

Die Soziologen P.L. Berger und T. Luckmann vertraten - schon vor iiber 20
Jahren - die Meinung, dass es im Rahmen der Gesellschaft sogenannte
"Subsinnwelten" gibt, welche von bestimmten Gemeinschaften "getragen” wer-
den, "das heisst, von der Gruppe, welche die betreffende Sinnhaftigkeit stéindig
produziert und in der sie objektiv Wirklichkeit geworden ist" (Berger &
Luckmann, 1984, 90). Ende der 70er Jahre vertrat Berger dic These, dass die
moderne Gesellschaft aufgrund ihrer "Vielfalt von Wahlméglichkeiten” (Berger,
1980, 24) einen "Zwang zur Hiresie" impliziere (vgl. Berger, 1980, 41). Auf-
grund der pluralistischen Gesellschafts- und Wissensstruktur sei der einzelne mit
der Notwendigkeit konfrontiert, in allen Bereichen des menschlichen Lebens hin-
sichtlich seiner Glaubensvorstellungen eine Wahl zu treffen: "Hiresie ist in der
Tat universell geworden" (Berger, 1980, 44). Dies gilt uneingeschrénkt auch fiir
die Wahl von Ansitzen und Methoden in der Arbeit der Wissenschaftler.

Dieser permanente Zwang, sich fiir eine Glaubensvorstellung, fiir ein Welt-
und Menschenbild oder fiir ein wissenschaftliches Paradigma zu entscheiden,
impliziert die Tatsache, dass ein so gewéhltes Weltbild jederzeit auch wieder auf-
gegeben werden kann. Das Aufgeben eines Weltbildes oder Paradigmas und die
Ubernahme eines neuen bezeichnen wir in Anlehnung an Kuhn (1981, 163),
aber auch an die Religionswissenschaft als "Konversion". Es ist offensichtlich,
dass das Konversions-Phinomen im Bereich der wissenschaftlichen Forschung
von zentraler Bedeutung ist.2

2 Wenn man davon ausgeht, dass die Situation in den Geistes- und Sozialwissenschaften nicht
so einfach ist und dass gleichzeitig eine Vielzahl von Paradigmen nebeneinander existieren
konnen, so wichst die Bedeutung der Konversionsproblematik zusitzlich, weil der Geistes- und
Sozialwissenschaftler nicht nur in vor-, bzw. nachparadigmatischen Momenten, sondern per-
manent fahig sein muss, mit einer Vielzahl verschiedener Paradigmen zu arbeiten.
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Es stellt sich nun die Frage, wie - im Sinne Galtungs - von einem Para-
digma in ein anderes gewechselt werden kann und wie "wissenschaftliche Kon-
versionen” im Sinne Kuhns ablaufen.

Die Bedeutung des Konversionsphinomens wird noch grésser, wenn die
Ansicht von Kuhn und Galtung, wonach es keine allgemeine, umfassende
Methodologie gibt, stimmt. Denn wenn die jeweilige Erkenntnistheorie und
Methodologie lediglich zu Ergebnissen fiihren kann, die die jeweilige Wissen-
schafts- und Forschungsstruktur - und letztlich die betreffende Gesellschaft
(Galtung, 1978, 50) - spicgeln, dann ist die praktizierte Konversion zwischen
verschiedenen Paradigmen unerlésslich, wenn sich die Forscher nicht von einem
Teil der Erkenntnis abschneiden wollen (Bernstein, 1983).

Noch aktueller wird dieses Problem der zeitweiligen Konversion von einem
Paradigma zu einem anderen in einer pluralistisch-horizontalen Forschungs- und
Wissenschaftsstruktur, die Galtung und auch Lyotard (1986) fiir die Zukunft
annchmen.

Ja, sogar die Fahigkeit, iiber die laut Habermas (1985, 179) jeder Wissen-
schaftler verfiigen muss, namlich "das Wertsystem der Wissenschaften an die
Stelle des Wertsystems seiner Alltagspraxis zu setzen", ist nichts anderes als
eben eine "Konversion" zu einem anderen Weltbild - in diesem Fall einem
wissenschaftlichen.

Dabei konnen die gingigen sozialwissenschaftlichen Methoden mit der ent-
sprechenden inneren Distanz zum "Forschungsobjekt” - wie z. B. in der
“teilnehmenden Beobachtung” - nicht als iiber den Weltbildemn stehend oder gar
"objektiv" angesehen werden.

Das zeigt sich etwa am semantischen Vorverstindnis des Beobachters. Dazu
Habermas (1985, 181/82): "(...) das Vorverstindnis des Kontextes, von dem das
Verstindnis einer in ihm situierten Ausserung abhingt, kann sich der Interpret
nicht erwerben, ohne an dem Prozess zur Bildung und Fortbildung dieses Kon-
textes teilzunehmen. Auch der sozialwissenschaftliche Beobachter hat keinen
privilegierten Zugang zum Objektbereich, sondern muss sich der intuitiv
beherrschten Interpretationsverfahren bedienen, die er als Angehériger seiner
sozialen Gruppe naturwiichsig erworben hat".

Daraus schliesst Habermas (1985, 183), dass die Sozialforschung als "eine
partikulare Lebensform neben anderen Lebensformen gelten” sollte. Wenn dem
aber so ist, so kann diese Lebensform - als ganzes und radikal - nur durch eine
entsprechende Konversionsleistung gelernt bzw. iibernommen werden.

Das gleiche gilt fiir die hermeneutisch verfahrenden Wissenschaften. Laut
Habermas (1985, 114) beinhaltet "Verstindigung" "ein unter Beteiligten
erzieltes rational motiviertes Einverstindnis, das sich an kritisierbaren
Geltungsanspriichen misst". Wenn nun aber Beteiligte eines Konflikts z. B.



32 C.J. Jiggi & D.J. Krieger

zwel antagonistischen Weltbildern angehéren, so kdnnen sie zu keinem "rational
motiviertem Einverstindnis" kommen. Mit anderen Worten: sie kénnen sich
nicht verstidndigen. Die einzige Mdoglichkeit, ein solches Einverstindnis zu
gewinnen besteht in der zeitweiligen Ubernahme des gegnerischen Weltbildes,
sodass der semantische Code des Gegners iiberhaupt Sinn ergibt. Das scheint
daraufhin zu deuten, dass "Konversionen" in Konflikten auf der Ebene
weltbildlicher Differenzen die einzige Mdglichkeit sind, den toten Punkt zu
tiberwinden.

Fiir die wissenschaftliche Erkenntnis wird also die Fahigkeit zur Konversion
mehr und mehr von zentraler Bedeutung.

1.1. Zu den Bedingungen und dem Verlauf von Konversionsprozessen

Ulrich Beck (1986, 205) spricht hinsichtlich der BRD von der Individualisie-
rung als einer Art "Gestaltwandel” "im Verhiltnis von Individuum und Gesell-
schaft”". Diese Individualisierung geschehe auf drei Ebenen: Das Individuum
werde erstens aus "historisch vorgegebenen Sozialformen und -bindungen im
Sinne traditionaler Herrschafts- und Versorgungszusammenhénge" herausgelost,
verliere zweitens "traditionale Sicherheiten im Hinblick auf Handlungswissen,
Glauben und leitende Normen" und erlebe eine "neue Art der sozialen Einbin-
dung" (Beck, 1986, 206). Der einzelne erlebt diese Entwicklung einerseits als
Defizit an (unter anderem) sozialer Geborgenheit und damit verbunden als Identi-
titsverlust. Auf der anderen Seite wichst aber seine persénliche Handlungsfrei-
heit, weil die soziale Kontrolle sich vermindert. Doch mangels sozialer Einbin-
dung eines zunchmenden Teils der Bevolkerung und aufgrund der zunehmenden
Ausdiinnung der sozialen Netze3 allgemein wird es zunchmend schwieriger,
personliche Lebensziele und gesellschaftliche Realitit in Ubereinstimmung zu
bringen. Die zunehmende Mobilitit, der wachsende Verlust beruflicher
Sicherheit und die immer unumginglichere Notwendigkeit, neue berufliche
Ausbildungen oder Umschulungen zu durchlaufen, fiihren zu einem enormen
personlichen Leistungsdruck. Als Kompensation bietet aber die Gesellschaft
immer weniger tragende Antworten auf existentielle Fragen (z. B. Frage nach
dem Lebenssinn, Ethik etc.), sondern lediglich immer noch bessere - meist
materielle - Konsummoglichkeiten. Immatericlle Dienstleistungsangebote in
diesem Bereich - etwa der Kirchen - verlieren ausserdem zunehmend ihre
Funktion als langfristige Sozialisations- und Orientierungsangebote: So sicht
etwa Roland Campiche (1989, 32-33) im Bereich des Protestantismus neben
einer "Individualisierung der Prozesse religioser Identifikation" eine
Dekonfessionalisierung. Bisher leicht identifizierbare Welt- und Glaubensbilder,
die durch entsprechende soziale Strukturen reproduziert wurden, verlicren

3 Wir haben dies ausfiihrlich fiir Armutskontexte gezeigt. Vgl. Jaggi & Michler 1989, 12-16.
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zunehmend ihre Konturen - und zwar inhaltlich wie sozial. Alfred Dubach
(1989, 90) formulierte dies hinsichtlich der konfessionellen Identitit junger
Eltern so: "Je moderner der gesellschaftliche Kontext, desto weniger gewinnt die
Kirche an Uberzeugungskraft und Lebensnihe. (...) Je stirker das Lebensmilicu
durchzogen ist (...) (vom modernen) Bewusstsein, das insbesondere Ingenieuren
und Freiberuflichen mit hoher formaler Bildung eigen ist, desto schwicher ist
das Empfinden, kirchliche Verkiindigung trage zur Lebensbewiltigung bei. Der
Kirche bereitet es offenkundig recht grosse Miihe, ihre Botschaft in den
Hexenkessel moderner Relativitit hinein zu vermitteln”. An die Stelle tradi-
tioneller Weltbilder trat und tritt immer mehr ein "religitser oder religionsihn-
licher Supermarkt", der eine uniiberschaubare Vielfalt von verschiedensten
Kursen, Seminaren und Workshops anbietet, deren Tiefen- und Langzeitwirkung
hinsichtlich Sozialisation zumindest fraglich erscheint. Wie eine - nicht repri-
sentative und unverdffentlichte - Umfrage unter Besuchern solcher Veranstal-
tungen gezeigt hat, besuchen sehr viele Kursteilnehmer nach- oder zum Teil
nebeneinander eine Vielzahl zum Teil sich widersprechender Veranstaltungen.
Diese zunehmende Orientierungslosigkeit - und der damit verbundene weltan-
schaulicher Eklektizismus - zeigt die Ambivalenz der "Freiheit von" und der
"Freiheit zu" (Fromm, 1980, 78).

Bei einer Minderheit der Betroffenen kommt es aber auch zu plétzlichen oder
schrittweisen Konversionen hinsichtlich Weltbild. Ausschlaggebend fiir cine
Konversion ist aber mehrheitlich - wie wir meinen - nicht die soziale
Entwurzelung: In einer Umfrage unter 78 ehemaligen Aktivisten der 68er
Bewegung in der Region Luzern, die wir 1983 durchfiihrten (Jaggi, 1983, 5)
gaben 90% der Befragten eine Gemeinde der gleichen Grossenordnung als
Geburts- und als Wohnort vor 1967 an. Damit scheint die Landflucht - entgegen
diesbeziiglichen Vermutungen - und damit verbundene soziale Entwurzelung
kein wesentlicher Grund fiir die Radikalisierung bzw. fiir die Konversion zum
"Weltbild der 68er" gewesen zu sein. Umgekehrt scheinen auch spitere Verinde-
rungen des sozialen Umfelds (z. B. Familiengriindung, berufliche Integration)
nicht zu wesentlichen Anderungen im damals gewihlten "linken" Weltbild
gefiihrt zu haben: Sidmtliche befragten 68er unterstiitzten oder engagierten sich
auch 1983 fiir Parteien am linken Fliigel: Zwischen SPS und extremer
Linke/Griine. Das scheint anzudeuten, dass einmal erfolgte Konversionen cher
das soziale Umfeld (mit)beeinflussen, als umgekehrt: In der Umfrage liessen
sich lediglich graduelle Abschwichungen der politischweltanschaulichen Posi-
tion, nicht aber eine grundsétzliche "Re-Konversion" feststellen.

Anders ist dies bei einem Teil der religiésen Konversionen: Wie namentlich
im Bereich der neuen religiosen Bewegungen festzustellen ist, kommt es dort
recht hiufig zu "Re-Konversionen", indem das gewihlte neue Welt- und Glau-
bensbild - oft aufgrund von #dusseren Einfliissen - plétzlich wieder zugunsten
des friiheren Weltbildes verlassen wird. So berichteten etwa Conway &
Siegelman bereits 1982 von Fillen, wo ein Anruf geniigte, um wieder in das
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andere Weltbild "zuriickzufallen". Ohne hier auf die Diskussion um das
"Snapping" einzutreten (Jaggi, 1986, 33-37; 1987, 155-162), sei nur soviel
festgehalten: Offensichtlich kommt es recht oft zu grundsétzlichen Umorientie-
rungen, die religidsen oder allgemein weltanschaulichen Charakter haben und
welche mit einer teilweisen oder vollstindigen Restrukturierung des sozialen
Umfeldes einhergehen. Solche grundsitzlichen Umorientierungen nennen wir im
folgenden Konversionen.

Wir nehmen an, dass Konversionen weniger nach Lebensbereichen, sondern
nach dem an die Konversion anschliessendem sozialem Verhalten, nach dem
neuen sozialen Umfeld und nach der Giiltigkeitsdauer des mit der Konversion
iibemommenen neuen Weltbildes typologisiert werden kénnen.

Es scheint einiges darauf hinzuweisen, dass es zwei Arten von Konversionen
gibt: Konversionen, die von der betreffenden Personlichkeit als bewusst vorge-
nommener Bruch in der eigenen Biographie erlebt werden und vorwiegend selbst-
bestimmt erfolgen. Solche "reflektierte und eigenverantwortete Konversionen"
scheinen dauerhaft zu sein. Das soziale Umfeld kann, muss aber nicht &ndern.
Gegeniiber dem bisherigen Umfeld (z. B. Eltern, Lehrer, Vorgesetzte) entstchen
dabei oft Konflikte, die aber in der Regel mehr oder weniger intensiv
ausgetragen werden. Demgegeniiber ist der andere Konversionstyp, welcher oft
in einer schweren Lebenskrise festzustellen ist, vorwiegend fremdbestimmt und
oft verbunden mit einem abrupten Wechsel des sozialen Umfelds (z. B. Bruch
mit der Familie, Eintritt in eine Gemeinschaft). Konflikte mit der bisherigen
Umgebung werden dabei umgangen, indem der Kontakt einfach abgebrochen
wird, wobei dies entweder auf Initiative des ncuen Umfelds (z. B. neureligiése
Gemeinschaft) oder auf Wunsche des Konvertiten geschehen kann. Diese Art
von Konversion - wir sprachen an anderer Stelle von "Uberspringen" (Jiggi,
1986, 1987, 1988) - kann jederzeit bei entsprechenden dusseren Ercignissen
riickgéingig gemacht werden. Sie sind darum in der Regel nicht dauerhaft. Andere
Lebensformen oder Weltbilder und deren Exponenten werden bei fremdbestimm-
ten Konvertiten aufgrund von abwehrenden Einstellungen abgelehnt (ideologi-
sche oder apologetische Verhaltensweisen) oder zumindest nicht verstanden.4

Es wire aber falsch, den zweiten, fremdbestimmten, Konversionstyp als
"religitse”, und den ersten, "reflektierten” Konversionstyp als allgemeines sozia-
les Phinomen anzusehen: So gab es Beispiele des zweiten Konversionstyps
etwa auch im Zusammenhang mit gewissen Polit-Gruppen im Umfeld der 68er
Bewegung, wihrend es umgekehrt im Bereich der Religionswissenschaft und in
der Geschichte der Missiologie eine grosse Zahl von bewusst erarbeiteten und

4 Darum ist anzunehmen, dass bei "reflektierten” Konversionen die Toleranz zu gegeniiber an-
deren, und besonders des friitheren Weltbildes, bedeutend grésser ist als bei fremdbestimmten
Konversionen.
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gar in einem personlichen Kampf vorgenommenen religiésen Konversionen
gibt.

Es scheint einiges daraufhin zu deuten, dass der Konversionsprozess selbst
bei reflektierten Konversionen ldnger dauert als bei fremdbestimmten
Konversionen.

Dabei hiingt die Konversionswahrscheinlichkeit u.a. von der Offenheit der
beteiligten Weltbilder und vom sozialen Druck - bzw. dessen Abwesenheit -
der Umgebung ab. Ohne etwas iiber die Rationalitit einzelner Weltbilder> aus-
sagen zu wollen, sind wir der Meinung, dass die Begegnungsfdhigkeit mit
Anhingern anderer Weltbilder ein Kriterium bildet, um Konversionen der ersten
Arten vom zweiten Konversionstypus zu unterscheiden. Dies nicht zuletzt
deswegen, weil die Begegnungsfihigkeit ohne weiteres empirisch bestimmt
werden kann,® wihrend die Offenheit eines Weltbildes sehr viel schwieriger zu
bestimmen ist.”

1.2. Reflektierte Konversionen als methodologisches Modell

Wie wir an anderer Stelle nachgewiesen haben (Jiggi & Krieger, 1989a), ist
es in der postmodernen Situation notwendig geworden, ein methodologisches
Modell der Konversion zu postulieren. Dies deswegen, weil sich in der Diskus-
sion um die Postmodeme gezeigt hat, dass aufgrund des Zerfalls des Denkens der
Moderne heute nur noch eine pluralistische Weltschau méglich ist. Wenn aber
dieser Pluralismus nicht im Sinne Lyotards (1986, 40) in einen "agonistischen"
Kampf aller gegen alle ausarten soll, der fiir eine Wissenserweiterung nur
kontraproduktiv sein kann, dann braucht es klare methodologische
Vorstellungen der Vermittlung und des Dialogs zwischen den einzelnen,
teilweise antagonistischen Paradigmen oder Weltbildern. Und dies - so meinen
wir - kann das von uns postulierte methodologische Modell von (reflektierter)
Konversion leisten.

Im Sinne von Gregory Bateson bedeutet dies, dass unser Konzept von
(reflektierter) Konversion die praktische Fortsetzung scines Deutero-Lernens
darstellt: Wenn unter Lernen nicht mehr das Eintrichtern von Automatismen

5 Jiirgen Habermas (1985, 96-97) glaubt, dass die Dimension Offenheit versus Geschlossenheit
einen kontextunabhingigen Massstab fiir die Rationalitit von Weltbildern bilden kann.

6 Begegnungsunfihigkeit zeigt sich u.a. in abwehrendem Verhalten wie z.B. Ignorierung,
Diskriminierung, Verfolgung, Misshandlung, Tétung von Angehorigen fremder Weltbilder,
Kontaktscheu, Rationalisierung solchen Verhaltens. Kurz alle Formen von Gewalt. Vgl. dazu
Jiggi, 1988, 58.

7 Vgl. zu dieser Problematik Habermas, 1985, 71-103.
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innerhalb einer als fest angesehenen Umgebung verstanden wird (Proto-Lernen
im Sinne Batesons, vgl. Bateson, 1983, 229-240), dann bedeutet Lernen, dass
die Umgebung, bzw. in unserem Sinn das Bestehen verschiedener Weltbilder und
deren Natur verstanden und instrumentalisiert wird (Deutero-Lernen im Sinne
Batesons). Reflektierte Konversion bzw. Konversionsfihigkeit ist in diesem
Sinne angewandtes Deutero-Lernen. Anders gesagt: Methodologisch ist die
(reflektierte) Konversionsfihigkeit eine Bedingung fiir jede wissenschaftliche
Erkenntnis, die sich nicht apologetisch und polemisch an den vorgegebenen
Rahmen des betreffenden Paradigmas hilt.

Dieses Modell gilt es so auszubauen, dass es in allen Wissenschaftsberei-
chen, in denen weltbilddeterminierte Kommunikationsprobleme relevant sind,
den spezifischen Anforderungen und Methoden dieser Wissenschaftsgebiete
gerecht wird. Es muss soweit operationalisiert werden dass es in der empirischen
Forschung benutzt werden kann.

2. Forschungsperspektiven

Im folgenden soll versucht werden, die Relevanz eines methodologischen
Konversionsmodells in den verschiedenen Wissenschaftsbereichen nachzuweisen
und mogliche Forschungsfelder aufzuzeigen.

2.1. Wissenschaftstheorie

Da ein wissenschaftliches Paradigma nicht durch einen ihm immanenten
Diskurs legitimiert werden kann ohne petitio principii und weil es scheinbar
keine Metasprache geben kann, die iiber verschiedenen Weltauffassungen steht,
ist eine allgemeine Kommunikationstheorie notwendig. Eine solche Kommuni-
kationstheorie muss rationale Prozeduren fiir die Austragung und Regelung von
Konflikten zwischen Paradigmen und Weltbildern aufstellen. Dies leistet
optimal ein methodologisches Konversionsmodell, das einen universellen
Kommunikationshorizont er6ffnet, inncerhalb dessen verschiedene Paradigmen
einander zuginglich werden.

Es gilt die Relevanz dieses Modells fiir die Wissenschaftstheorie nachzuwei-
sen und dann eine iiberpriifbare Hypothese zu entwickeln.

Der Mangel an rationalen Prozeduren, nach denen Konflikte zwischen wis-
senschaftlichen Paradigmen entschieden werden konnen, fiithrt zu Frontbil-
dungen, Polemik und schliesslich zu einer ideologischen Verstellung wissen-
schaftlichen Diskurses. Ausserwissenschaftliche Machtinstanzen werden heran-
gezogen um wissenschaftsinterne Probleme zu 16sen. Dies ldsst sich vermeiden,
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wenn Kommunikation als methodologische Konversion verstanden wird. Somit
ist das Modell fiir den Bereich Wissenschaftstheorie relevant.

Daraus ergibt sich folgende Hypothese: Wenn das Modell einer methodologi-
sche Konversion in die wissenschaftliche Methodologie eingebaut wird, dann
koénnen ideologische Vorstellungen wissenschaftlichen Diskurses vermieden
werden.

Forschungsperspektive:

Anhand von wissenschaftlichen Disziplinen, die in Paradigmenstreite ver-
wickelt sind oder deren Methodologien zu Kommunikationsproblemen fiihren,
soll gepriift werden, ob eine konstruktive Neu-Konzipierung der Methodologie
dieser Disziplinen nach dem Modell einer methodologischen Konversion die
polemischen Gegeniiberstellungen oder internen Unzuldnglichkeiten abbaut und
damit die Gefahren des skeptischen Relativismus und des irrationalen Dezisio-
nismus in der Wissenschaftstheorie vermindert.

2.2. Soziologie (intra-kulturell)

Seit dem Aufkommen neuer religioser Bewegungen wurde die Problematik
von Konversionen immer wieder diskutiert. So berichteten die Nordamerikaner
Flo Conway und Jim Siegelman (1982) in ihrem Buch "Snapping. America's
Epidemic of Sudden Personality Change" iiber eine Vielzahl von Einzelfillen im
Zusammenhang mit mehr oder weniger plétzlichen Ubernahmen véllig anders-
artiger Glaubens- und Gottesbilder. Ahnliche Beispiele sind aus dem europii-
schen Raum bekannt (vgl. dazu Jiggi, 1986, 31-39). Das Phdnomen der
Konversion ist im sozialen Bereich bedeutsam, denn die gesellschaftliche
Integration und der politische Friede hiingen nicht zuletzt auch davon ab, wie die
Gesellschaft auf Menschen reagiert, welche zu einer anderen religiésen Gruppe
konvertieren; vor allem dann, wenn solche Konversionsbewegungen
Massencharakter annehmen.

Im weiteren Sinn kommt es auch im Alltag, so z. B. beim Wechsel von
Beruf - z. B. wenn ein humanistisch eingestellter Sozialarbeiter plétzlich eine
rein kommerzielle Bankkarriere beginnt -, Wohnort - z. B. wenn jemand aus
einer sozial benachteiligten Wohnregion in ein wohlhabenderes Quartier umzie-
hen kann -, Zivilstand - vom sozial ungebundenen Studenten zum niedergelas-
senen Familienvater - zu grundlegenden Anderungen in Denken und Fiihlen,
was hiufig auch dic Ubernahme eines neuen Weltbildes impliziert.

Im Zusammenhang mit der zunehmenden Migration und Mobilitdt kommt
es in wachsendem Ausmass zur Ubernahme von fremden kulturellen Welt-
bildern, wie das etwa aus der Fliichtlings- und Asylbewerberarbeit bekannt ist.
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Analoge Phdnomene lassen sich in sozialen Bewegungen feststellen (z. B.
68er Bewegung, Okobewegung, aber auch bei faschistischen und linkssozialisti-
schen oder kommunistischen Bewegungen), wo es immer wieder zu radikalen
Briichen mit dem herkdmmlichen Weltbild und zur Ubernahme andersartiger
Vorstellungen kam und kommt.

In den letzten Jahren ist eine umfangreiche Literatur zu neuen sozialen Bewe-
gungen erschienen. Unseres Wissens wurden jedoch diese Bewegungen kaum je
vom Gesichtspunkt der Ubernahme eines neuen kohdrenten Weltbildes
analysiert.8

Laut dem Soziologen Wolfgang Rau (1985, 26) kénnen soziale Bewegungen
als "Gesamtheit von Handlungen und Verhaltensweisen (...) (konzeptualisiert
werden), in welchen ein missionarischer Anspruch auf Verdnderung sozialer
Strukturen zum Tragen kommt und die sich zwischen den Polen Reform und
Revolution bewegen kénnen". Solche Bewegungen sind expansiv und wenden
sich an themenbezogene Offentlichkeiten, die abseits der gesellschaftlichen
Offentlichkeit existieren (Rau, 1985, 30/31).

Die Vermutung, dass es im Zusammenhang mit sozialen Bewegungen zu
Konversionen von einem kohérenten Weltbild zu einem anderen kommt, deckt
sich mit den zusammenfassenden Schlussfolgerungen von Werner Hofmann et
al. (1979, 55) aus ihrer Analyse der Sozialbewegungen in Frankreich zwischen
1830 und 1848: Trotz ihrer Heterogenitit hatten die vertretenen Reformideen -
und damit die darum herum entstandenen sozialen Bewegungen - gemeinsam,

- dass sic die gesellschaftlichen Missstinde von einem Punkte aus aufrollen
wollten,

- dass die Gesellschaftsreform “organisch” geschehen sollte,

- dass dic Umwandlung der Gesellschaft sogleich beginnen sollte und die
Reformen mit der iiberzeugenden Kraft des Beispiels vorangehen wollten
und gingen.

Denn auch Konversionen nehmen ihren Anfang bei einem Schliisselerlebnis.
Konvertiten dndern ihre Weltsicht als ganzes und passen die wahrgenommene
Wirklichkeit "organisch” daran an. Konvertiten versuchen andere zur Konversion
zu bringen, indem sie ihre Erfahrung weitergeben und als beispielhaft darstellen.

Wegen der Verflechtung von Weltbild und sozialem Umfeld fiihren fremdbe-
stimmte, unreflektierte Konversionen zu Konflikten, welche die gegenseitige
Verstindigung derart erschweren, dass es zunehmend schwieriger wird, in einer

8 Dies gilt natiirlich nicht fiir die Bedeutung von Ideen und Werten in sozialen Bewegungen.
Damit hat sich etwa Talcott Parsons (1938, 653-664) schon vor 50 Jahren befasst ; oder um
ein jiingeres Beispiel zu nennen : Niklas Luhmann (1978, 215).
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Gesellschaft kooperative Handlungen auf Grund von Kommunikation und
Konsens herbeizufiihren. Solche weltbilddeterminierte Kommunikations-
probleme konnen eine Gesellschaft destabilisieren und repressive Abwehrstruk-
turen - im sozialen Verhalten oder institutionalisiert auf der Ebene des Staates -
hervorrufen. Somit ist ein Kommunikationsmodell, das reflektierte Konversio-
nen zulésst, im gesellschaftlichen Bereich relevant.

Wenn also reflektierte Konversionen stattfinden, dann ist zu vermuten, dass
bestimmte Konflikte innerhalb einer Gesellschaft, innerhalb oder zwischen
sozialen Gruppen kommunikativ zu losen sind und nicht auf gewalttitige Art
und Weise.

Forschungsperspektive

Diese Hypothese ldsst sich anhand von Untersuchungen an sozialen Konflik-
ten priifen. Dabei soll gefragt werden: Wie hdingen soziale Systeme, Sub-
Systeme, Strukturen, Institutionen und Rollen mit Weltbildern zusammen?
Welche ideologische Funktion haben Weltbilder? Wie werden sozialbedingte
Weltbilder angenommen, verdndert, aufgegeben und durch andere ersetzt? Wie
verhalten sich verschiedene sozial verankerte Weltbilder zu einander innerhalb
einer Gesellschaft oder Gruppe? Sind reflektierte Konversionen in den verschie-
denen sozialen Bereichen moglich? Treten in solchen Fllen tatsdchlich weltbild-
determinierte Kommunikationsprobleme nicht auf, im Unterschied zu Fillen,
wo eine abwehrende Konversion stattgefunden hat? Kann ein reflektierter
Konversionsvollzug gelernt und in die Praxis umgesetzt werden?

Viele westeuropdische Linder sind heute de facto Einwanderungsgesellschaf-
ten. Das bedeutet, dass vielfach Menschen aus vollig verschiedenen kulturellen
Kontexten auf kleinem Raum, z. B. im Quartier, zusammenleben. Es ist
bekannt, dass einerseits benachteiligte Gruppen der einheimischen Bevélkerung
abwehrend gegeniiber den Fremden reagieren (Fremdenfeindlichkeit). Umgekehrt
zeigen sich Einwanderer nicht selten iiberfordert, mit der einheimischen Umge-
bung normale soziale Beziechungen aufzubauen (Ghettoisierung). Mittels
Aktionsforschungsansatz soll darum in mehreren Quartieren mit hohem
Auslinderanteil versucht werden, 1. die ethnische bzw. einheimische Organisie-
rung im Quartier zu strukturicren und 2. gegenseitige zeitlich begrenzte
Konversionen zu initiieren, die durch Austausch von Teilnehmern der jeweiligen
Strukturen sozial stimuliert werden soll. Sofern in einem ersten Schritt
tatsdchlich selbsttragende Strukturen entstehen und den Beteiligten der jeweils
andersartige soziale und kulturelle Lebensrahmen erfahrbar gemacht werden
kann, ist anzunehmen, dass die Gewalt im Quartier (Vandalismus, Fremden-
feindlichkeit, Schldgereicn) feststellbar abnimmt und sich die Kommunikations-
struktur zwischen (und innerhalb) der beteiligten ethnischen Gruppen verbessert.
Letzteres ldsst sich relativ einfach feststellen. Das Hauptproblem dieses Vor-
habens besteht darin, tatsichlich "grundlegende Umorienticrungen” im Sinne
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von Konversionen zu initiieren und nicht auf der Ebene der gegenseitigen
Information zu verbleiben.

2.3. Ethnologie (inter-kulturell)

Besonders geeignet fiir die Erforschung interkultureller Fragestellungen ist
die Ethnologie, da einer ihrer Forschungsschwerpunkte das Beschreiben und
"Verstehen" verschiedener Kulturen ist. Da praktisch alle wichtigen Probleme
unserer Zeit in irgendeiner Weise globale Probleme sind, ist die interkulturelle
Verstindigung von entscheidender Bedeutung, wenn diese Probleme erfolgver-
sprechend angegangen werden sollen. Doch in der Praxis treten weltbilddetermi-
nierte Kommunikationsprobleme - die u.a. verschiedene kulturelle Kontexte
spiegeln - in beispielhafter Klarheit auf.

Der wissensmissige Zugang zu fremden Kulturen, wie dies das Ziel der
Ethnologie ist, hingt davon ab, welchen Wahrheitsgehalt der Forscher der frem-
den Kultur zubilligt (vgl. dazu Jiggi, 1987, 17-24). De facto kommt der
Forscher aus einer - ndmlich der westlich-abendldandischen - "Denk- und Glau-
benswelt", die aufgrund ihres Allgemeingiiltigkeitsanspruchs schon a priori
voraussetzt, dass ihre Erkenntnis "richtiger" ist als die der Fremdkultur. Dies
zeigt sich bei Entwicklungsprojekten, die durchgefiihrt werden, ohne dass die
Interessen der Dritt-Welt-Lénder bzw. der armen Bevolkerung gebiihrend einflies-
sen, weil sie ihre Werte und Lebensformen nicht sinnvoll in einen westlichen
Kontext und die entsprechenden Denkweisen iibersetzen kdnnen.

Jiirgen Habermas (1985, 71) unterstreicht, dass Werte nicht als universal
gelten konnen, sondern dass sie "auf den Horizont der Lebenswelt einer
bestimmten Kultur eingegrenzt” sind. Das bedeutet, dass - wenn jemand die
Werte einer Kultur tatsidchlich verstehen will - eine Bejahung dieser Kultur und
ihrer Lebenswelt unumgénglich ist. Der betreffende muss sich also kognitiv und
affektiv - mindestens fiir eine gewisse Zeit - in diese Kultur hineinbegeben.

Wie man aus der Kolonialgeschichte weiss (vgl. Bitterli, 1982; Jiggi,
1988), gestalten sich Kulturkontakte zumeist entweder als abwehrendes "Zurtick-
springen” in die eigene Kultur (Ethnozentrismus) oder als mehr oder weniger
reflektierte Ubernahme fremder Kulturinhalte und -formen. Dabei stellt sich die
Frage nach der Art, den Bedingungen und den Folgen solcher "kultureller
Konversionen".

Es ist zu bezweifeln, dass Lévi-Strauss mit seiner Annahme, wonach die
Ablehnung fremder kultureller Formen sozusagen archetypisch und universell
seien (Lévi-Strauss, 1972, 16), recht hat. Zum einen bewirkt Fremdheit neben
Ablehnung auch Faszination. Zum anderen beweisen Hunderte von Beispielen
aus der Geschichte, dass Menschen in Begegnungssituationen mit Fremden
spontan offen und nicht abwehrend reagiert haben. So war etwa der portugiesi-
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sche Beamte Diogo Diaz 1500 bei der Landung in Brasilien tanzend auf die
Einheimischen zugegangen (vgl. Daus, 1983, 145). Der 15jdhrige peruanische
Jugendliche Manuel Cordova-Rios war 1907 sogar, nachdem er von Amahuacas
gewaltsam entfiihrt und seine Gefdahrten umgebracht worden waren, fahig, seinen
Entfiihrern nicht abwehrend zu begegnen und ein Vertrauensverhéltnis zu ihnen
aufzubauen (vgl. Lamb, 1982).

In der heutigen Situation globaler Kommunikation und wirtschaftlicher und
politischer Interdependenzen kommt es immer hiufiger zu interkulturellen
Begegnungen, die allzu oft in Angst und Widerstand gegen die Fremden miinden.
Erwihnt sei etwa die Asylproblematik, der Zustrom von auslidndischen Arbeit-
nchmern, der Tourismus und die Entwicklungspolitik. Somit ist ein methodolo-
gisches Konversionsmodell, das erlaubt, weltbilddeterminierte Kommunika-
tionsprobleme zu 16sen, in diesem Bereich von grosser Relevanz.

Es ist zu vermuten, dass die Art, wie sich Menschen in Begegnungssitua-
tionen verhalten, davon abhéngt, ob sie eine eher abwehrende Konversion voll-
zichen oder eine reflektierte.9

Forschungsperspektive

Darum soll anhand von interkulturellen Begegnungssituationen untersucht
werden, ob und inwiefern Kommunikationsprobleme, die sich aus unreflek-
tierten bzw. abwehrenden Konversionen ergeben, vermieden werden kdnnen,
wenn an deren Stelle reflektierte Konversionen stattfinden. Im weiteren ist zu
untersuchen, welche "anthropologischen Konstanten” in allen Weltbildern
vorzufinden sind, die dann als interkulturelle Briicken fungieren kdnnen.
Schliesslich ist die Frage von Interesse, welche Bedingungen abwehrende Kon-
versionen fordern und welche Voraussetzungen diese hemmen.

Mit den europiischen und nordamerikanischen Entwicklungshelfern steht
eine Personengruppe zur Verfiigung, welche sich selbst nicht zuletzt auch als
"interkulturelle Briickenbauer" versteht und bildungsmissig in der Regel gut
qualifiziert ist. Alle Entwicklungshelfer miissen - so unsere Hypothese - eine -
in der Regel zweifache - reflektierte Konversion durchmachen, wenn sie erstens
ihre Arbeit erfolgreich ausfiihren und zweitens sich nach der Riickkehr wieder in
unsere Gesellschaft integrieren wollen: Ob und wie eine solche Konversion
stattgefunden hat ist relativ einfach festzustellen. Sofern unsere Annahme
stimmt, dann muss ein Vergleich einer Evaluation ihrer Projektarbeit mit ihrer
Biographie ergeben, dass "erfolgreiche Projekte” und "reflektierte Konversionen™

9 Vgl. Jaggi, 1987 und 1988. Dort wird anstelle von abwehrender und reflektierter Konversion
von "Abwehr" und von "kreativ-spielerischem Umgehen" mit Kulturen, bzw. Religionen
gesprochen.
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positiv korrelieren. Ausserdem ist zu vermuten, dass die Reintegration in unsere
Gesellschaft - obwohl durchaus konflikthaft - fiir das neue alte Umfeld bedeu-
tend fruchtbarer ist als bei Riickkehrern aus Dritt-Welt-Einsétzen, welche tiber
keine Konversionserfahrung verfiigen.

2.4. Religionswissenschaft

Es kann davon ausgegangen werden, dass religiose Bekehrungen oder
Konversionen jeweils Ausdruck oder Konsequenz interkultureller oder
intrakultureller Begegnungssituationenl0 sind. So berichtet der chinesische
Jesuit Bernard Chu Meng-Chuan (1986) von einem Schliisselerlebnis beim Tod
seines Vaters: Der damals Dreizehnjdhrige befand sich im Leichenzimmer, wo
sein Vater aufgebahrt war. Er nahm darin eine "Atmosphire auswegloser
Verzweiflung" war. Von einer gleichzeitig im Nebenraum stattfindenden
katholischen Trauerfeier spiirte er "eine mit Trauer vermischte Atmosphire der
Hoffnung". Diese Erfahrung hatte laut seiner Aussage sein ganzes spateres
Leben geprigt.

Wie der Soziologe Bernd Ulmer (1988, 22) bei einer Befragung von zehn
Konvertiten konstatierte, erfahren Konvertiten ihr Bekehrungserlebnis als Bruch
mit dem Leben vor der Konversion. In der spiteren Konversionserzidhlung wurde
das eigene Leben vor der Bekehrung jeweils negativ dargestellt. Alle Konvertiten
durchliefen vor der Konversion eine biographische Krise, die mit den géngigen
Mitteln offenbar nicht zu meistern war. Die emotionale Tiefe des Bekehrungs-
erlebnisses zeigte sich laut Ulmer in Stocken, Anderungen der Stimmlage etc.
Die vom Konvertiten als Lésung der biographische Krise erlebte Konversion
und deren Verinnerlichung (Ulmer, 1988, 25) geht mit dem Zusammenbruch der
bisherigen Wertvorstellungen und des vorher als giiltig angesehenen Weltbildes
Hand in Hand. Damit besteht die Voraussetzung, ein anderes Weltbild anzunch-
men - selbst wenn dieses zum friiheren Weltbild antagonistisch ist. Im Unter-
schied zu einfachen Meinungsidnderungen wird bei diesem Prozess ein Weltbild
durch ein anderes ersetzt. In diesem Sinn ist Bekehrung cin fundamentaler und
radikaler Wechsel des Weltbildes. Die von Ulmer (1988, 28) bei religiésen
Konversionen festgestellte Offnung fiir das Religi¢se hingt damit zusammen,
dass fiir die Losung der biographischen Krise eine neue Sinnfindung erforderlich
ist. Anstelle einer Glaubenskonversion kann in einer biographischen Krise auch

10 Es kann sich auch um Begegnungssituationen mit Angehorigen anderer - fremder - sozialer
gegnung g g
Gruppen, Ethnien oder Weltanschauungen handeln.
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eine Psychotherapie erfolgen, die ebenfalls eine neue Sinnfindung und ein neues
Selbstverstindnis ermdglicht.!!

In der Regel geht aber bei Konversionen die Ubernahme eines neuen Weltbil-
des bzw. neuer Wertvorstellungen Hand in Hand mit Verdnderungen in sozialer
Hinsicht. Sei das, indem der Konvertit in ein véllig neues soziales Umfeld
gelangt (vgl. Conway & Siegelman, 1982, 155 sowie Jaggi, 1986, 34-35).
Oder aber der Konvertit erlangt wirtschaftliche Vorteile durch die Konversion.
Eine Konversion kann aber auch dazu dienen, bei gleichzeitiger Bewahrung eines
Teils der eigenen ethnischen Identitit und mittels Absetzung von der
Mehrheitsreligion via angenommene Fremdreligion den Schritt in die Moderne
zu wagen (vgl. Bischofberger, 1989, 195-205).

Eine Konversion bedeutet immer die Bejahung und die Ablehnung von
etwas, und zwar auf beiden Ebenen: Auf der Glaubensebene (oder allgemeiner
gesagt: intrapersonal) und in sozialer Hinsicht (interpersonal). Deswegen werden
religiose Konversionen zwangsldufig nach dem Bekenntnismodell verstanden,
wonach die ncue Welt als heile Welt gegeniiber der alten Welt der Siinde und des
Todes gesehen wird. Dann ist nur noch eine apologetische, polemische oder
dogmatische Haltung gegeniiber anderen Religionen méglich. Dies macht nicht
nur cine wahrhafte Verstindigung zwischen den Religionen unmdglich, sondern
verursacht innertheologische Widerspriiche, wie z. B. den zwischen Gottes
universellem Heilswillen einerseits und der Lehre, dass man nur innerhalb der
Kirche Erlosung finden kann anderseits.

Es ist anzunehmen, dass ein methodologisches Konversionsmodell unge-
rechtfertigte Universalititsanspriiche und gegenseitige Ausschliesslichkeit der
Religionen iiberwinden und damit einen offenen interreligitsen Dialog ermégli-
chen kann.

Forschungsperspektive

Darum ist anhand von Fallbeispielen religioser Konversionen - und zwar
von Einzel- wie Gruppenkonversionen - zu untersuchen, unter welchen
Bedingungen es zu selbstbestimmten, reflektierten religidsen Konversionen
kommt, wann eine fremdbestimmte und unreflektierte Ubernahme eines fremden
Glaubens erfolgt und zu welchen institutionellen Folgen die zwei
Konversionstypen fiihren.

Nach wie vor ist umstritten, welche Bedeutung "Schliisselerlebnisse” bei
religiosen Konversionen einnchmen. Im Rahmen des laufenden Forschungs-

11 Ob psychotherapeutische Behandlungsmethoden auch religiésen Charakter haben, soll hier
nicht diskutiert werden. Auf jeden Fall macht auch ein Absolvent einer Psychoanalyse eine
Konversion zu einem neuen Weltbild durch, sofern die Therapie erfolgreich ist.
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projekts "Zum Einfluss spiritueller/religioser Erfahrungen in Konfliktsituatio-
nen - eine empirische Untersuchung zur Friedenserziehung”, das vom National-
fonds finanziert wird,!2 1duft im Augenblick eine Befragung bei rund zehn reli-
giosen Gemeinschaften in der Schweiz, in der unter anderem auch erhoben wird,
wer von den Befragten religiose/spirituelle Schliissel- oder Bekehrungserlebnisse
erfahren hat. Neben anderen Resultaten erhoffen wir uns daraus auch breiter
abgestiitzte Hinweise fiir die Bedeutung solcher Schliisselerlebnisse fiir das
religise Weltbild und speziell beim Wechsel der religiésen Uberzeugung.13
Gestiitzt darauf sollte es dann moglich sein, genauere Hypothesen fiir die
Griinde, Bedingungen und Wahrscheinlichkeit fremdbestimmter oder reflektierter
religitser Konversionen auszuarbeiten, die dann in einem breiteren Feldfor-
schungsprojekt zu iiberpriifen wiren.
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