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Einflihrung

Im Zuge zunehmender religioser und kultureller Pluralisierung (Jaggle
2007; Krech/Hero/Zander 2008; Pollack/Miller 2013) und aktueller gesell-
schaftlicher und politischer Diskussionen zu den Herausforderungen der
anhaltenden Fluchtmigration in Richtung Europa, werden seit einiger Zeit
(religiose) Migrantenorganisationen als entwicklungspolitisch relevante
Akteure identifiziert und adressiert.! Aufgrund von sprachlicher, kultureller
und sozialer Kompetenz kdnnten sie als Briicken zu neuen Einwanderungs-
gruppen fungieren. Bisher wird die freie Wohlfahrtspflege vornehmlich von
Caritas und Diakonie dominiert (Bollert et al., 2013), die im Sinne der Ka-
tholischen und Evangelischen Kirche Dienst am Niachsten erbringen (Leh-
ner 2008), und dabei staatlich geférdert werden. Eine andere soziale Einheit,
die sozial unterstiitzend und gesellschaftlich integrierend wirken kann, ist
die Familie. Im familidgren Verband wird nicht nur der Nachwuchs auf- und
erzogen, sondern z. B. auch die Pflege alter Familienmitglieder verantwor-
tet. Dies wird vom Staat finanziell gefordert und eingefordert und es werden
entsprechende Strukturen geschaffen. Aus soziologischer Perspektive bewe-
gen sich religiose Migrantenorganisationen zwischen diesem Spektrum aus
privat organisierter Fiirsorge und freier, professionalisierter Wohlfahrtser-
bringung. Einerseits bieten religiése Migrantengemeinden spirituelle Be-
gleitung, materielle Unterstiitzung und ein soziales Miteinander, anderer-
seits fithren sie als religiose Institution im religiosen Feld sowohl ein

1 Vgl Forschungsbericht 14 ,Entwicklungspolitisch engagierte Migrantenorganisationen:
Potenzale fir die Integration in Deutschland? vom Bundesamt fir Migration und
Flichtlinge (BAMF) im Jahr 2012. Auf der Homepage des BAMF werden Migrantenor-
ganisationen deutlich als ,kompetente Helfer und Ansprechpartner” adressiert und hin-
sichtlich ihrer vielfaltigen Angebote aufgefiihrt. Vgl. www.bamf.de/DE/Willkommen/
VerbaendeOrganisationen/Migrantenorganisationen/migrantenorganisationen-node.
html (Abruf 29.12.2015).
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strukturelles wie rechtliches Schattendasein, da sie als religiose Vereine (die
Form in der sie iberwiegend organisiert sind) keine staatlichen Zuschiisse
erhalten konnen.’

Nun wird ihnen ein Potential zugesprochen, was erkldrungsbediirftig ist.
Seitens der Forschung werden religiose Migrantenorganisationen seit eini-
gen Jahren hinsichtlich ihrer sozialen Potenz fiir die eigene ethnische
Community und dariiber hinaus untersucht. Dabei etablieren sich Bezeich-
nungen, die vor allem das relationale und funktionale Moment dieser sozia-
len Einheiten betonen, welche zwischen dem Eigenen und dem Fremden
vermitteln, wie z. B. religiése Migrantenorganisationen als ,kulturelle Kon-
taktzonen“ (Wilke 2013, S. 15) und ,,multifunktionale Briickenorte® (Bau-
mann 2014, S. 214). Hier findet eine Ablésung fritherer Debatten statt, die
in diesem Kontext noch von Parallelgesellschaften und ethnischen Kolonien
sprachen.

Aber wie lasst sich nun die Adressierung von (religiosen) Migrantenor-
ganisationen als zivilgesellschaftlich relevante Akteure erklaren? Etablierte
Wohlfahrtstrager wie Caritas und Diakonie stehen angesichts der religiésen
und kulturellen Vielfalt vor der Herausforderung, ihre Sozialen Dienste
entsprechend anzupassen. Dies mag daran liegen, dass sie religiose Werte
nicht mehr explizit kommunizieren, bzw. religiose Zugehorigkeit kein Kri-
terium mehr ist, um ihre Sozialen Dienste in Anspruch nehmen zu kénnen.
Religitse Migrantenorganisationen hingegen kommunizieren in erster Linie
ihren religiosen Wertekanon und kulturelle Traditionen, die als Begriin-
dung fiir die Erbringung von sozialen Hilfen fungieren kénnen und die sich
je nach theologischem Profil auch an Personen richten kénnen, zu denen
keine intensiven Beziehungen bestehen - die also Fremde sind (Hirsch-
mann 2004, S. 1207). Darin liegt das Potential begriindet, zivilgesellschaft-
lich wirksam zu werden.

Karic/Ehlke weisen im Zusammenhang religiés motivierter Wohlfahrts-
pflege darauf hin, dass die religiés begriindete Erbringung sozialer Unter-
stiitzungsleistungen jenseits eines professionalisierten Verstandnisses, wie
es die etablierten wohlfahrtstaatlichen Strukturen sozialer Dienste wie Cari-
tas und Diakonie pflegen, fiir religiése Migrantenorganisationen noch nicht
hinreichend untersucht worden ist (Karic/Ehlke 2015, S.299). Anhand
eines empirischen Falls werden drei Fragen untersucht, um einen Beitrag
zur angestofenen Diskussion zu leisten:

e  Welche ,,sozialen Dienste“ leisten religiose Migrantenorganisationen?
* Arbeiten sie dabei korporativ und zu welchem Zweck?

2 Als Kulturverein ist dies jedoch maoglich.
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* Wie lassen sich religiose Migrantenorganisationen im Verhdltnis zu
etablierten Trigern wie Caritas und Diakonie im Feld regionaler Wohl-
fahrtserbringung verorten?

Zur Funktion und Struktur Religidoser Migranten-
organisationen aus religionssoziologischer Perspektive

Um aufzeigen zu konnen, welche gemeinwohlorientierten Handlungen
religiose Migrantenorganisationen leisten, unter welchen Bedingungen dies
geschieht und an wen sich die Angebote richten, erscheint es zunichst not-
wendig, diese spezielle Form der religiésen Institutionalisierung zu bestim-
men und in ein Verhiltnis zu anderen religiésen Institutionen und im Be-
sonderen den freien Wohlfahrtserbringern zu riicken. In der religions-
soziologischen Forschung lisst sich eine breite Debatte zur Bestimmung
religitser Sozialformen zuriickverfolgen, in denen religiése Migrantenorga-
nisationen oftmals eine Sonderrolle einnehmen, da sie nicht ohne Weiteres
der klassischen Typologie von Kirche, Sekte und Mystik (Weber 1972; Tro-
eltsch 1994; Niebuhr 1929) zugeordnet werden kénnen. Ohne die Diskussi-
on an dieser Stelle vertiefen zu konnen, lassen sich drei Kennzeichen fiir
religiose Migrantenorganisationen im Verhiltnis zu etablierten religisen
Institutionen wie z.B. den Grofikirchen festhalten, die Einfluss auf eine
Gemeinwohlorientierung haben:

Erstens zeichnen sie sich durch einen hohen Grad an Dynamik aus, der
durch Anpassungsprozesse gekennzeichnet ist und zu unterschiedlichen
Aggregierungs- und Komplexititsgraden fithrt (Krech/Hero/Zander 2008,
S.75). So finden sich religiose Migrantenorganisationen, die sich in flexib-
len Gemeinschaften organisieren ohne Mitgliedschaftsstrukturen’ aufzu-
weisen, oder geschlossene Gruppierungen, wie z.B. im freikirchlichen
Spektrum, die ausschlieflilich einem spezifischen Mitgliederkreis Zugang
gewihren. Uberwiegend lassen sie sich jedoch dadurch kennzeichnen, dass
jede Form des Engagements auf ehrenamtlicher Basis beruht.

Zweitens weisen religiose Migrantenorganisationen je nach religioser
Tradition voneinander abweichende partikulare Orientierungen auf. Wih-
rend Grofkirchen und denen ihnen zugehérige Einrichtungen im Sinne
Troeltschs als ,,iiberwiegend konservative, relativ weltbejahende, massenbe-
herrschende und darum im Prinzip nach universale, d. h. alles umfassen

3 Der Zugehorigkeitsmodus kann sehr unterschiedlich ausgepragt sein. So kann Zugeho-
rigkeit qua Geburt gegeben sein oder ein formaler Mitgliedschaftsbeitritt muss vollzogen
werden oder auch eine emphatische Bekundung reichen aus.
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wollende Organisationfen]“ (ebd., S.78) sind, bezieht sich das religiose
Heilsangebot von religiose Migrantenorganisationen in unterschiedlichen
Graden entweder nur auf die eigene ethnische Community oder, wie in
Pfingstgemeinden zu beobachten ist, die einen universalistischen Charakter
aufweisen, sollen méglichst viele Menschen angesprochen werden. In jedem
Fall ist fiir viele eine zunehmende Offnung und Orientierung an der Auf-
nahmegesellschaft zu verzeichnen, die mit struktureller und funktionaler
Ausdifferenzierung und Vernetzung einhergehen kann.

Drittens kann fiir (Migranten-)Religionen nicht von einer gleicherma-
flen ausgepragten Sozialethik ausgegangen werden, die religiés motiviertes,
soziales Handeln begriindet. Unter Migrantenreligionen versteht Lehmann
yalle muslimischen, buddhistischen oder hinduistischen Gruppen, deren
Mitglieder durch Anwerbung von Arbeitskriften, Familienzusammenfiih-
rung oder Flucht in die Bundesrepublik Deutschland gekommen sind“ und
in Riickgrift auf Burkhard Gladigows Religionsdefinition, ihre ,,Wirklich-
keitskonstruktion auf mindestens ein Deutungs- oder Symbolsystem rekur-
rieren.“ (Lehmann 2005, S. 95 f.) Darunter sollten jedoch auch christliche
Freikirchen im protestantischen Spektrum gefasst werden, da sie entgegen
katholischer fremdsprachiger Gemeinden, die der Katholischen Kirche
unterstehen, weitestgehend autark agieren konnen, auch wenn sie fremd-
sprachigen Mutterkirchen angehoren. Dariiber hinaus sind noch Migran-
tenreligionen zu nennen, die anderer Religionszugehorigkeit sind als die
von Lehmann erwahnten Religionen. Das Konzept des ,,Dienst am Nachs-
ten“ ist zusammen mit dem Begriff der Nichstenliebe ein Zentralbegriff des
Christentums. Fiir den Islam ist vor allem der Pflichtenkodex in Sure 17,22~
39 flir eine Solidarethik und Gerechtigkeitsvorstellungen zentral, die bei-
spielsweise ihren Ausdruck in der islamischen Sozialabgabe zakat als Almo-
sengabe findet.*

Wenn also andere religise Gemeinschaften jenseits der christlichen
Wohlfahrtstrager gesellschaftlich und staatlich als potentielle soziale Dienst-
leister adressiert werden, dann sollte zunachst gefragt werden, welche
»Dienste” dort tiberhaupt unter welchen Voraussetzungen geleistet werden.
Zwar konnen vor allem christliche Migrantengemeinden kirchendhnliche
Strukturen ausbilden oder muslimische Moscheevereine in isomorphen
Anpassungsprozessen Strukturen wie Dachverbiande mit Ansprechpartnern
tiir den deutschen Staat etablieren, jedoch muss berlicksichtigt werden, dass
religiése Migrantenorganisationen {iberwiegend niedrigschwellig struktu-
riert sind, ihre Angebote iiber ehrenamtliche Tétigkeiten organisieren und
finanziell von Spenden ihrer Glaubigen abhingig sind. Die héchste Form

4 Zum Thema islamische Solidaritat und Gerechtigkeit siehe Heine (2007).
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der institutionellen Anpassung ist die Erlangung des Status als Korperschaft
des Offentlichen Rechts (K. d. 8. R.). Voraussetzung fiir die Erlangung die-
ser Stellung ist die Gewahr der Dauer. Gemeinschaften miissen also iiber
einen langen Zeitraum bestehen und Mitglieder aufweisen konnen, die sich
ein einem gemeinsamen Glauben verbunden fithlen. Zudem muss ein unge-
schriebenes Erfordernis der Rechtstreue gegeniiber dem Staat vorliegen, da
mit der Stellung erhéhte Einflussmoglichkeiten einhergehen, die eben auch
eine erhohte Missbrauchsgefahr birgt.

Im nichsten Abschnitt werden nun die Formen gemeinwohlorientierter
Handlungen religioser Migrantenorganisationen beschrieben. Zwei Begriffe
miissen in diesem Zusammenhang geklart werden. Ndmlich die Bedeutung
der Biindelung sozialen Kapitals und die Definition sozialer Dienste im
Kontext religiéser Vergemeinschaftung unter Migrantinnen und Migran-
ten.

Formen gemeinwohlorientierter Handlungen
religioser Migrantenorganisationen

Um Formen gemeinwohlorientierter Handlungen® beschreiben zu konnen,
ist es zundchst noch einmal wichtig, auf die Funktionen von religiosen Mig-
rantenorganisationen zu sprechen zu kommen und unter welchen Bedin-
gungen sie agieren. Unter gemeinwohlorientierten Handlungen, die religios
begriindet werden, werden hier personenbezogene soziale Titigkeiten ver-
standen, die freiwillig und unentgeltlich vollbracht werden. Sie sind nicht
nur Versammlungsorte fir die Ausiibung religidser Rituale, sondern sie
sind zugleich Rahmen fiir die Bindelung von sozialem Kapital. In der reli-
gionswissenschaftlichen Forschung hat die Verkniipfung der sozialwissen-
schaftlichen Theoriebildung zu Kapitalarten mit religiéser Migrations- und
Institutionenforschung seit den 1990er Jahren zugenommen.® ZweiDefini-

5 Im Gegensatz zu sozialen Dienstleistungen, sind gemeinwohlorientierte Handlungen
nicht Teil eines anerkannten wohlfahrtstaatlichen Arrangements, welches zwischen einer
organisationalen Ebene (sozialer Dienst) und einer Handlungsebene (Soziale Arbeit als
soziale Dienstleistung) differenziert und damit als ein eigener ,,Erbringungszusammen-
hang, der 6ffentlich verfasst ist, beruflich erbracht wird und die Koproduktion der Kon-
sument/innen erforderlich macht“ verstanden wird (Kessl/Otto 2011). Daher wird hier
auf die Verwendung des Begriffs ,,Soziale Dienste® verzichtet und lediglich von gemein-
wohlorientierten Handlungen gesprochen. Diese Handlungen sind religis motiviert und
werden ehrenamtlich erbracht.

6 Zur Adaption von Kapitaltheorien in der Religionswissenschaft siche Elwert (2007) und
fir eine frithe Arbeit mit Religionsbezug Iannaccone (1990). Exemplarische Forschungs-
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tionen sozialen Kapitals bestimmen die Diskussion. Wiahrend Bourdieu
(1983) soziales Kapital noch als Ressource einer Person versteht, konzipiert
Coleman (1991, S. 392) soziales Kapital vielmehr {iber eine handlungstheo-
retische Perspektive, das dem Individuum tiberhaupt erst vielfiltige Hand-
lungen ermoglicht.

Fiir religiose Gemeinschaften hat Lukka entsprechend das Augenmerk
darauf gelenkt, dass diese nicht einfach nur soziales Kapital biindeln, son-
dern es durch die Vergemeinschaftung tberhaupt erst hervorgebracht wer-
den kann (Lukka 2003). Fiir religiose Migrantenorganisationen kann die
These aufgestellt werden, dass sie in besonderem Mafle bei der Erbringung
von sozialem Kapital fahig sind, weil sie einerseits aufgrund geteilter Migra-
tionserfahrung und kultureller und ethnischer Gemeinsamkeit ein starkes
Gemeinschaftsgefithl entwickeln. Geteilte religiose und soziale Werte for-
dern das Zugehorigkeitsgefithl und die Kooperationsbereitschaft (Elwert
2007, S. 48) zusitzlich. Jedoch beeinflusst die religiosen Sozialethiken der
jeweiligen Religionsgemeinschaften und ihre Organisationsstrukturen die
Erbringung von sozialem Kapital. Um an dieser Stelle ein Beispiel zu nen-
nen: Hindutempel sind in erster Linie Orte zur Ausiibung religioser Rituale,
die anschliefend wieder ziigig verlassen werden. Zudem praktizieren viele
Hindus ihren Glauben an Hausschreinen in ihren privaten Haushalten.
Soziales Kapital wird hier in einem anderen Maf3e erbracht als beispielswei-
se in einer koreanischen Freikirche, in der im Anschluss an den Gottes-
dienst noch gemeinsam gegessen wird, sich Jugendgruppen treffen oder der
Chor probt (Weif8 2012, 2015; Foley/Hoge 2007, S. 41, 44, 111-113). Die
Erbringung von sozialem Kapital in religidsen Migrantenorganisationen
hiangt also davon ab, welches Gewicht den gemeinschaftlichen Aktivititen
gegeben wird, welches Ziel die Zusammenkiinfte haben und in welcher
Regelmifiigkeit sie stattfinden. Da sich religiose Migrantenorganisationen
tber Spenden oder Beitrage ihrer Mitglieder finanzieren, sind sie oftmals
zur Erbringung von Angeboten darauf angewiesen, sich mit anderen Akteu-
ren der eigenen Community oder dariiber hinaus zu vernetzen, um entspre-
chende Ressourcen zu akquirieren oder zu biindeln.

Ein Konzept zum gemeinschaftlichen Sozialkapital von religiosen Mig-
rantenorganisationen hat der US-amerikanische Soziologe und Ethnologe
Alex Stepick (2009) mit Ruckgriff auf Putnam vorgestellt. Es bezieht sich
auf Gruppen und enthilt zugleich eine gruppeniibergreifende Komponente,
da auch die Vernetzung jenseits der eigenen Community integriert wird.
Stepick differenziert zwischen drei Formen von civic social capital (CSC),

arbeiten zu civic social capital (CSC) in religiosen Organisationen siehe auch Lukka
(2003); Smidt (2003); Steppick/Rey/Mahler (2009); Furseth (2008); Lee (2014).
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wie er es nennt: a) gruppenstirkende Beziehungen, die vor allem die gegen-
seitige Unterstiitzung férdern (bonding social capital), b) verbindenden
Beziehungen zwischen unterschiedlichen Gruppen, die Kooperationen und
Gemeinwohlorientierung fordern (bridging social capital) und c) vertikale
Beziehungen zwischen unterschiedlichen Statusgruppen, die iber unter-
schiedliche Ressourcen und Macht verfiigen (linking social capital) (Bau-
mann 2015, S.58f.). Sein Konzept ist geeignet, um nachfolgend soziale
Dienste nicht einfach nur zu beschreiben, sondern sie einerseits in Hinblick
auf ihre zivilgesellschaftlichen Potentiale hin zu gruppieren (intrareligiése
Soziale Dienste, interreligiése Soziale Dienste, auf8erreligiése Dienste) und
andererseits die damit einhergehenden Grade der Vernetzung und die Ver-
netzungsarten mit in den Blick zu nehmen.

Die eingangs gestellte Frage, welche ,,sozialen Dienste” religiose Migran-
tenorganisationen leisten, soll anhand der drei Formen von civic social capi-
tal am Beispiel koreanischer Freikirchen verdeutlicht werden. Es wird dabei
unterschieden, ob sich die gemeinwohlorientierten Handlungen eher an die
eigene ethnische Community richten oder offen fiir alle sind.

Mit der Anwerbung von koreanischen Krankenschwestern, Pflegerinnen
und Bergarbeitern seit den 1960er Jahren haben sich recht frith parallel zur
Immigration dieser Migrantinnen und Migranten koreanische Freikirchen
etabliert. Dies geschah vor allem in Ballungsrdumen wie Nordrhein-West-
falen, Berlin, Hamburg und Frankfurt. Heute leben rund 30.000 Koreanerin-
nen und Koreaner, bzw. Deutsch-Koreaner in Deutschland. Obwohl es sich
dabei um eine vergleichsweise kleine Migrantengruppe zu beispielsweise
muslimischen Gemeinschaften handelt, die aufgrund ihres vorangeschritte-
nen Institutionalisierungsgrads und damit einhergehender Professionalisie-
rung in der Offentlichkeit stirker wahrgenommen werden, kann an diesem
Fall exemplarisch aufgezeigt werden, wie soziale Dienste jenseits staatlicher
und freier (aber etablierter) Wohlfahrtserbringung erbracht werden.

Da es sich bei den Migrantengemeinden mehrheitlich um protestanti-
sche (gefolgt von charismatischen) Freikirchen handelt, die iiberwiegend
von koreanischen Pastoren geleitet werden, organisieren sie sich selbstindig
und erbringen ihre Angebote (ber ehrenamtliche Tatigkeiten. Die Mit-
gliedszahlen der Gemeinden variieren zwischen 30 und 400 Personen.

Obwohl die koreanischen Freikirchen primir der Ausiibung von Got-
tesdiensten und Gebetskreisen dienen, hatten sie insbesondere fiir die erste
Generation koreanischer Gastarbeiter*innen eine stabilisierende, soziale
Funktion. Sie vermittelten in der Fremde ein Gefiihl der Zugehérigkeit und
Gemeinschaft. Als Bergarbeiter und Krankenschwestern machten sie Dis-
kriminierungserfahrungen und die anfingliche Sprachbarriere und kultu-
rellen Unterschiede erschwerten Kontakte zur Aufnahmegesellschaft. Ge-
meinsame Ausflige boten Abwechslung zur harten Arbeit. Die Pflege
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kulturellerer Traditionen sowie das Begehen von Feiertagen oder die Ausei-
nandersetzung mit politischen und gesellschaftlichen Entwicklungen im
Heimatland Korea boten Gelegenheiten des Austauschs und der Frus-
trationsbewiltigung. Dariiber erfolgte in den Freikirchen eine Wiirdigung
des sozialen Status jedes Einzelnen, der sich in der Gemeinde einbrachte, z.
B. in Form der Titigkeit als Presbyter oder einer Chorleiterin. Die Margina-
lisierungserfahrungen in der Aufnahmegesellschaft konnten so aufgefangen
werden. Fiir die zweite und dritte Generation ist die Funktion der Gemein-
den eine andere. Sie dienen der identifikativen Selbstverortung, der Pflege
kultureller Traditionen, dem koreanischen Spracherwerb und der Kinder-
betreuung nach der Familiengriindung. Insbesondere im Jugendalter und
im frithen Erwachsenenalter verzeichnen viele Gemeinden sinkende Zahlen
aktiver Mitglieder in dieser Altersgruppe.

Welche gemeinwohlorientierten Angebote werden nun angesichts des
Bedeutungswandels der Gemeinden erbracht? Dies kann nur ausreichend
dargelegt werden, wenn zugleich die verschiedenen Formen der Orientie-
rung und Strukturierung von koreanischen Freikirchen beriicksichtigt wer-
den. Das Ergebnis einer noch unveroffentlichten, empirischen Fallstudie
der Autorin zu Wandlungsprozessen koreanischer Migrantengemeinden in
Nordrhein-Westfalen hat ergeben, dass sich drei Gemeindetypen vonei-
nander unterscheiden lassen, die jeweils je nach konfessioneller Zugehorig-
keit und Mitgliederstruktur voneinander abweichendes civic social capital
generieren, welches auch die Formen gemeinwohlorientierter Handlungen
beeinflusst.

Traditionale Versorgungskirchen als Bewahrer kultureller und religitser
Werte mit ausgepragter Heimatlandorientierung: Dieser Typus zeichnet
sich dadurch aus, dass er sich seit der Grindungsphase der koreanischen
Migrantengemeinden kaum verdndert hat. Da die Mehrheit der Mitglieder
der ersten Generation angehért und sich der Pastor in seiner Gemeindefiih-
rung auf diese Gruppe einstellt, weisen die Migrantenkirchen, die diesem
Typus entsprechen, eine starke Heimatlandorientierung auf und identifizie-
ren sich mit Themen, die neben der religiésen Praxis Bestandteil des Ge-
meindelebens waren, wie z. B. die Demokratisierungsbewegung in Korea
oder der Einsatz fiir das Aufenthaltsrecht koreanischer Krankenschwestern
und Bergarbeiter in Deutschland und deren Arbeitsbedingungen. Die parti-
kulare Orientierung an der eigenen ethnischen Community hat zur Folge,
dass sie viel eher bonding social capital generieren.

Dieser Typus hat entweder keine ausgeprigten Kinder- und Jugendpro-
gramme, weil der Anteil dieser Mitgliedsgruppen nicht grof8 ist, oder die
Folgegenerationen miissen sich der Ausrichtung der Migrantenkirche an-
passen, so dass sich die Angebote an der ilteren Generation orientieren.
Das Bestehen dieses Typs erfolgt iiber den temporaren Aufenthalt von ko-

112



reanischen Auslandsstudierenden, die die gingigen Gemeindestrukturen
nicht in Frage stellen und an den sozialen Diensten und der Vermittlung
der religiosen und kulturellen Traditionen der Mitglieder der ersten Gene-
ration partizipieren kénnen. Dazu zdhlt die Unterstiitzung bei Behorden-
gingen, die Organisation oder Bereitstellung von geeignetem Wohnraum,
kostenlose oder vergiinstigte Freizeitangebote oder die Erlduterung des
deutschen Rechtssystems. Der Grad der Vernetzung jenseits der eigenen
Gemeinschaft ist gering ausgepragt und konzentriert sich beispielsweise auf
zwei Mal jahrlich stattfindende deutsch-koreanische Gottesdienste mit
benachbarten deutschen Gemeinden oder einem Sommerfest.

Post-traditionale Angebotskirchen: Koreanische Migrantengemeinden
dieses Typs verfiigen tber eine breite Mitgliederstruktur und reagieren auf
diese Durchmischung mit einer ausdifferenzierten Gemeindestruktur, die
sogar kirchendhnliche Ziige annehmen kann. Um den unterschiedlichen
Bediirfnissen der Mitglieder der ersten, zweiten und dritten Generation und
den Bedirfnissen der koreanischen Auslandsstudierenden und Geschafts-
leute seelsorgerisch begegnen zu kénnen, werden spezifische Angebote von
den Gemeinden fiir die Gruppen eingerichtet, z. B. Hilfestellung bei Behor-
dengingen, Hausaufgabenhilfe oder Kinderbetreuung. Sie versuchen in
threm Gemeindeleben sowohl die Interessen der ilteren Mitglieder zu be-
riicksichtigen, als auch die religiose und kulturelle Vermittlung an die zwei-
te und dritte Generation zu gewihrleisten, die als Nachfolger der Gemein-
den betrachtet werden. Die Ausdifferenzierung der Gemeindestrukturen
geht mit personellen wie materiellen Herausforderungen einher, um die
abweichenden sprachlichen, kulturellen und sozialen Orientierungen der
Mitglieder in einer Gemeinschaft zusammenzufassen. Um die Ausdifferen-
zierung und Diversitat innerhalb ihrer Freikirche zu verarbeiten, zeigt sich
dieser Typ offener fiir breit geficherte Netzwerkkontakte (bridging social
capital): Erstens, um notwendige Ressourcen fiir die Gemeindefithrung zu
akquirieren, zweitens, um mit einem universelleren Anspruch jenseits der
eigenen ethnischen Community zu missionieren und diakonische Dienste
zu leisten, und drittens, um das Fortbestehen der Migrantenkirchen z. B.
durch Fusionen oder Kooperationen zu sichern.

Laiengemeinschaften: Dieser Typ beschreibt koreanische Gemeinschaften,
die sich flexibel zwischen Standorten bewegen oder nicht auf Zeit angelegt
sind. Zudem sind sie auf eine Zielgruppe spezialisiert, entweder ausschlief3lich
auf Mitglieder der zweiten Generation und/oder auf koreanische Auslands-
studierende. Dieser Typ zeichnet sich durch eine hohe Dynamik und Prag-
matismus in der Organisation aus. Die Hierarchien sind flach ausgepragt und
die Altersstruktur ist homogen. Laien oder angehende Pastoren leiten die
Gemeinschaft an und orientieren sich auf ihre Gruppe betreffende Themen.
Die gegenseitige Unterstiitzung ist hoch ausgepragt (bonding social capital),
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aber Netzwerkkontakte jenseits der Laiengemeinschaften sind gering. Sie
zeichnen sich zudem dadurch aus, dass sie sich in ihrer religiésen Praxis an
den spezifischen Bediirfnissen der Gruppe orientieren. So behandelt eine
Gemeinde koreanischer Auslandsstudierender z. B. Themen wie der Suche
nach einer Form der ,.christlichen Ur-Gemeinde® im Sinne frither Christen,
die sich von den Mega-Churches in Korea distanzieren.

Tabelle 1
Traditionaie Post-traditionale Laiengemeinschaften
Versorgungskirche Angehotskirche
bonding - Gegenseitige Unter- - Hilfe von Mitgliedern fiir - Gegenseitige
social stltzung koreanische Auslands- Hilfestellung bei
capital - Kinderbetreuung studierenden bei der Amtsgéangen, Orien-
- Koreanischunterricht Wohnungssuche, Amts- tierung an dt. Uni-
und Landeskunde gangen, Hiife im Studi- versitaten, Woh-
- Lebenshilfe in Form um, Ausfllige, Verkosti- nungssuche und
von Seelsorge flr Sin- gung Umzlige
gles, Ehepaare und - Kinderbetreuung - Fireinander beten
Rentner - Koreanischunterricht
- Transfer von Geid und und Landeskunde
Gitern an Familienan- - Lebenshilfe in Form von
gehdrige in Korea Seelsorge fir Singles,
- Fureinander beten Ehepaare und Rentner
- Flreinander beten
- Jugendfreizeiten
bridging - Religiose Hellung - Geldwerte Unterstiitzung - Spenden fir Hilfs-
social durch Gastprediger koreanischer Missionen bedurftige, Arme,
capital oder Entwicklungs- oder Opfer von Flutkata-
Katastrophenhilfe strophen und Ob-
- Religiose Heilung durch dachiose

Gastprediger

- Chorauftritte in Kran-
kenhausern und Alten-
heimen

- Gefangnisseelsorge

- Armenspeisung

- Vernetzung mit anderen
koreanischen Gemein-
den fiir die Jugendarbeit

- Jugendgottesdienste mit
anderen fremdsprachi-
gen, christlichen Ge-
meinden

- Deutsch-koreanische
Gemeindefeste und
Spendenbasare

Jeder Typ beschreibt zum einen den Status quo, der derzeit in diesem religi-
osen Feld beobachtet werden kann. In der Typologisierung deutet sich aber
bereits eine Entwicklungstendenz an. Einerseits schlieflen sich Gemeinden
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zusammen, um dem Mitgliederschwund und 6konomischen Herausforde-
rungen zu begegnen. Je grofler die Gemeinden und je ausdifferenzierter ihre
Mitgliederstruktur ist, desto breiter sind auch ihre gemeinwohlorientierten
Angebote. Gemeinden, die iiberwiegend nur aus Mitgliedern der ersten
Generation bestehen oder ausschliefllich koreanische Auslandsstudierende
als Zielgruppe ansprechen, generieren verstirkt bonding social capital und
vernetzen sich weniger mit Menschen jenseits der eigenen Community oder
anderen religiosen Institutionen. Dies ist auch darin begriindet, dass es sich
dabei hiufig um sehr kleine Gemeinden handelt (< 50 Personen), die auf-
grund knapper Ressourcen ihre Angebote weniger breit streuen und weni-
ger regelmiflig anbieten konnen. Eine Ubersicht gemeinwohlorientierter
Handlungen zeigt die nachfolgende Tabelle (vgl. Tab. 1). Bei Gemeinden
mit ausdifferenzierter Mitgliederstruktur, die oft von wechselnden koreani-
schen Pastoren geleitet werden, ldsst sich beobachten, dass es nicht immer
gelingt, generationeniibergreifende Angebote zu schaffen. Das Resultat sind
sprachlich getrennte Gottesdienste und soziale und kulturelle Spannungen
zwischen den Generationen, die zu Spaltungen von Gemeinden fithren
konnen. Daher darf der vorgestellte Ansatz des civic social capital und der
gemeinwohlorientierten Handlungen nicht den Blick vor Grenzziehungs-
prozessen und Konfliktlinien verschlieflen. An dem Fallbespiel koreani-
scher Freikirchen zeigt sich, dass sie sich nach wie vor vornehmlich an der
eigenen ethnischen Community orientieren und gemeinwohlorientierte
Handlungen, die dariiber hinaus ausgerichtet sind, eher punktuell erbracht
werden konnen. Gemeinden, die eine ausdifferenziertere und generationen-
iibergreifende Mitgliederstruktur aufweisen, bringen ein hohes Unterstiit-
zungspotenzial auf, weil sie iiber mehr Ressourcen verfiigen und sich breiter
vernetzen kénnen. Linking social capital entsteht weniger in Hinblick auf
gemeinwohlorientierte Handlungen, als vielmehr zur ideellen Unterstiit-
zung und zum Wissenstransfer in Bezug auf Institutionalisierungsprozesse.
So werden je nach konfessioneller Ausrichtung Kontakte zu den Evangeli-
schen Landeskirchen, dem Bund freikirchlicher Pfingstgemeinden und der
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen gepflegt, z. B. zur Findung von
Gottesdienstraumen oder Unterstiitzung bei der Griindung von Vereinen.
Auffillig ist, dass eine Korporation oder Orientierung an staatlichen oder
freien Wohlfahrtserbringern nicht beobachtet werden konnte.

Auch eine umgekehrte Beziehungsaufnahme dieser zu den koreanischen
Freikirchen konnte nicht beobachtet werden. Im Anschluss daran sollen im
nachsten Abschnitt Herausforderungen auf der Mikro- und Mesoebene
genannt werden, vor denen religiose Migrantenorganisationen bei der Er-
bringung von gemeinwohlorientierten Handlungen stehen.




Schlussbetrachtung: Zur Verortung religioser
Migrantenorganisationen im Verhaltnis zu
freien Wohlfahrtserbringern

Anhand des Fallbeispiels koreanischer Migrantengemeinden wurde der
Versuch unternommen, exemplarisch fiir religiose Migrantenorganisatio-
nen aufzuzeigen, auf welche Art und Weise sie gemeinwohlorientierte Hil-
fen erbringen. Diese sind vielfiltig und reichen von gemeindeorientierter
sozialer Hilfe wie Unterstiitzung bei der Wohnungssuche und Jugendarbeit
bis hin zu gemeindeiibergreifender sozialer Hilfe wie Armenspeisung oder
kulturellen Veranstaltungen in Krankenhdusern. Jedoch handelt es sich
dabei oftmals um punktuelle Angebote, die nicht verstetigt werden (kén-
nen). Grund dafiir sind derzeit Herausforderungen die die Finanzierung der
Gemeinden betrifft, rickgangige Mitgliederzahlen und intergenerationale
Spannungen, was die Entwicklung der Gemeinden betrifft

Abschlieflend kann fiir diesen Fall nicht von professionalisierten Sozia-
len Diensten gesprochen werden, da sie sich iiberwiegend ehrenamtlich
organisieren und gemeinwohlorientierte Handlung oftmals niedrigschwel-
lig organisiert sind und nicht explizit angeboten werden. Demgegeniiber
steht beispielsweise die Etablierung einer kultursensiblen Pflege von Mus-
limen fiir Muslime.” Die muslimischen Verbande in Deutschland stehen
beispielhaft fiir einen Prozess religidser Institutionalisierung und strukturel-
ler Anpassung, der mit der Ausbildung von Professionen und Etablierung
von Sozialen Diensten einhergeht, die womdglich in einigen Jahren mit
Wohlfahrtserbringern wie Caritas und Diakonie vergleichbar sein werden.
Sie bilden im Spektrum religivser Migrantenorganisationen bisher eher eine
Ausnahme.

Der Unterschied zwischen staatlichen und freien (aber christlich gepragten)
Anbietern wie Caritas und Diakonie zu religiosen Migrantenorganisationen
liegt darin, dass erste Soziale Dienste professionalisiert haben, was bis auf mus-
limische Verbinde andere religiose Migrantenorganisationen kaum leisten
kénnen. Durch die Vielzahl an religiosen Migrantenorganisationen und die
verschiedenen religiosen Traditionen und damit einhergehenden Unterschiede
einer religios begriindeten Sozialethik (sofern diese iberhaupt kommuniziert
und gelebt wird), birgt die Adressierung von religiésen Migrantenorganisatio-
nen als potentielle Wohlfahrtserbringer seitens staatlicher Akteure Herausfor-

7  Auf der Homepage der Deutschen Islamkonferenz wird die Entwicklung einer islami-
.schen Wohlfahrtspflege vorgestellt. www.deutsche-islam-konferenz.de/DIK/DE/
Magazin/Lebenswelten/Wohlfahrtspflege/islamischer-wohlfahrtsverband-node.html;
jsessionid=DESEDBDAOSE1BEEFD2E36BB0D787C73A.1_cid286 (Abruf 5.1.2016).
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derungen. Sie konnen aufgrund ihrer expliziten Ausweisung als religiose Verei-
ne keine staatlichen Fordermittel abrufen, um ihre Angebote zu finanzieren
oder geeignetes Personal einzustellen. Sie organisieren sich als Solidargemein-
schaften ausschliefSlich iiber ehrenamtliche Aktivititen, finanzieren sich iiber
Spenden und sind dariiber hinaus auf die Pflege von intra- oder interreligiésen
Vernetzungen angewiesen, um Ressourcen zu biindeln (Nagel 2015). Voraus-
setzung fiir kooperative Beziehungen sind oftmals theologische Nahe, kulturelle
Ahnlichkeit und niedrigschwellig ausgerichtete Organisationsstrukturen, an die
ste ankniipfen konnen, ohne hohe Zugangshiirden iiberwinden zu miissen (z.
B. einen ausdifferenzierten Organisationsgrad mit professionellen Ansprech-
partnern oder eine belegte Mitgliederkartei). Somit etablieren sich eher Netz-
werke, die sich parallel zu den bereits etablierten Institutionen bewegen und
sich ideell niherstehen. Abschlieflend lisst sich sagen, dass religiose Migran-
tenorganisationen durchaus als Orte verstanden werden kénnen, die individu-
elle und gesellschaftliche Ressourcen biindeln und diese produktiv nutzen.
Inwiefern sie dabei eine institutionelle Leerstelle zur Bewiltigung sozialer Prob-

lemlagen vor allem in Bezug auf religidse und kulturelle Herausforderungen
fillen werden, bleibt offen.
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