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Zivilgesellschaftliche Potentiale im Vergleich 

ALEXANDER-KENNETH NAGEL/ULF PLESSENTIN 

In diesem abschließenden Kapitel werden die einzelnen Fallstudien noch einmal 

systematisch miteinander in Beziehung gesetzt, um auf diese Weise generelle 

Aufschlüsse über das Zusammenspiel der zivilgesellschaftlichen Potentiale reli­

giöser Migrantengemeinden mit verschiedenen Einflussfaktoren zu erhalten. 

Nachdem die komparative Selbstverortung bereits im vierten Unterkapitel der 

Beiträge geleistet worden ist, können sich die vergleichenden Erwägungen im 

Folgenden auf eine Draufsicht beschränken. Sie orientieren sich eng an den ein­

gangs ausgeführten Debatten und Leitbegrifflichkeiten. Entsprechend ist die 

Analyse nicht an einer strengen Logik von Paarvergleichen ausgerichtet, sondern 

nimmt exemplarische Figurationen von Angeboten und Vernetzungen auf der ei­

nen sowie internen und externen Einflussfaktoren auf der anderen Seite in den 

Blick. Formal sind dabei besonders jene Konstellationen interessant, in denen 

entweder ähnliche Rahmenbedingungen zu unterschiedlichen Ausprägungen des 

Beziehungsspektrums führen oder aber ähnliche Beziehungsmuster sich unter 

ganz unterschiedlichen Bedingungen herausbilden. 

ZIVILGESELLSCHAFTLICHE POTENTIALE 

Wie im Einleitungskapitel ausgeführt, bestehen die zivilgesellschaftlichen Poten­

tiale religiöser Migrantengemeinden zum einen in ihrer Fähigkeit zur Selbstor­

ganisation und Ressourcenmobilisierung und zum anderen in ihrer öffentlichen 

Orientierung, die über den Nahraum der eigenen Gruppe hinausreicht. Diese Po­

tentiale wurden in den Fallstudien anhand der Angebote und Vernetzung der 

Gemeinden erhoben. 
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Religiöse Migrantengemeinden offerieren über ihre im engeren Sinne rituel­
len Aufgaben hinaus eine große Bandbreite von Angeboten. Dazu gehören etwa 
finanzielle, emotionale und lebenspraktische Nothilfe und Unterstützung, 
Rechts- und Sozialberatung, Ämterhilfe sowie Kulturarbeit. Sprachkurse, Bil­
dungsangebote (z.B. Nachhilfe, Computerkurse) und Jugendarbeit (Sport- und 
Freizeitangebote). Diese Angebote können unterschiedlich formalisiert sein und 

umfassen Aktivitäten der spontanen und informellen Nächstenhilfe unter dem 
Dach einer Gemeinde ebenso wie regelmäßige und professionelle Bildungs- oder 
Beratungsangebote. Gerade die stärker formalisierten Angebote können als ein 

gutes Indiz für die Selbstorganisationsfähigkeit einer Gemeinde gelten. 
Dabei verweisen alle Fallstudien gleichermaßen auf eine ausgeprägte Bin­

nenorientierung der Angebote, die sich in der Regel aus dem spezifischen Mig­

rationskontext und der sozioökonomischen Situation der Gemeinden ergibt 
(s.u.). In diesem Zusammenhang lassen sich neben der rituellen Praxis drei typi­
sche Angebotsschwerpunkte unterscheiden, namentlich die Pflege der Her­

kunftssprache und -kultur (i), der Ausgleich sozioökonomischer Nachteile der 

Gemeindemitglieder (ii) sowie - wenn notwendig - die kollektive Bewältigung 

traumatischer Erfahrungen von Ausgrenzung und Vertreibung in den Herkunfts­

ländern ( iii). 
Es wäre allerdings unangebracht, diese starke Fokussierung auf die Bedürf­

nisse der eigenen Mitglieder als Ausdruck willentlicher Abschottung zu interpre­

tieren. Vielmehr ähneln religiöse Migrantengemeinden im Hinblick auf ihr An­
gebotsspektrum den etablierten kirchlichen Ortsgemeinden, indem sie zahlreiche 
kulturelle und soziale Aufgaben um eine religiöse Kernfunktion gruppieren und 

dabei umfassend zielgruppenspezifisch orientiert sind. Während allerdings evan­

gelische und römisch-katholische Ortsgemeinden, gerade in den Städten, zu­
nehmend mit schwindenden Besucherzahlen und der Erosion ihrer Trägermilieus 

zu tun haben, ist die soziale Basis religiöser Migrantengemeinden (einstweilen) 

intakt. Sie beruht wesentlich auf der kollektiven Identifikation mit einer geteilten 
Migrationsgeschichte und auf der sozialen Kontrolle in den meist übersichtlichen 

Gruppen. Wie in den klassischen amtskirchlichen Gemeinden auch basiert die 
Selbstorganisationsfähigkeit der Migrantengemeinden dabei wesentlich auf reli­
giösen Weltbildern und daraus abgeleiteten solidarethischen Normen: Der Dienst 

an anderen Mitgliedern sowie Erhalt und Stärkung der Infrastruktur der Gemein­

de sind in vielen Fällen unmittelbar heilsrelevant (etwa die Beteiligung am Mo­
scheebau) und teilweise sogar ausdrücklich rituell gerahmt (etwa im Fall der 

Alimentierung buddhistischer Mönche). 
Die genannten Angebote stehen zum Teil auch anderen Interessierten offen, 

werden aber nach außen hin in der Regel nicht beworben. Ein Angebot, das die 
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meisten der Gemeinden ausdrücklich im inter- oder außerreligiösen Kontext ma­

chen, ist die Vermittlung von Information zur eigenen religiösen Tradition. 

Punktuell wurden zu diesem Zweck sogar eigene Begegnungsstätten gegründet 

oder befinden sich in Planung. Verbreitet ist darüber hinaus die Zusammenarbeit 

rnit lokalen Schulen und anderen Bildungseinrichtungen sowie Integrationsbü­

ros. In Einzelfällen waren auch inter- und außerreligiöse soziale Dienste und 

Geldtransfers zu verzeichnen, die auf die sich entwickelnde öffentliche Orientie­

rung religiöser Migrantengemeinden hindeuten. 

Diese Orientierung kommt auch in der umfassenden und facettenreichen 

Vernetzung der Gemeinden im intra-, inter- und außerreligiösen Zusammenhang 

zum Ausdruck. Anders als bei den Angeboten sind hier deutliche Unterschiede 

zwischen den untersuchten Gruppen zu erkennen. So neigen freikirchliche und 

auch buddhistische Gemeinden eher zu inner- und ggf. zu intrareligiöser Vernet­

zung, z.B. in Form von Bündnissen und Verbänden. Entsprechend stehen dabei 

in erster Linie rituelle Aktivitäten wie gemeinsame Gebetshandlungen oder reli­

giöse Feste im Vordergrund. Im interreligiösen Bereich sind v.a. klassische Mo­

scheegemeinden aktiv, punktuell sind auch hinduistische oder buddhistische 

Gruppen beteiligt, allerdings eher auf Anfrage und Einladung lokaler interreligi­

öser Initiativen. Im Unterschied dazu bringen sich yezidische Gruppen offenbar 

zunehmend in den interreligiösen Austausch ein, nicht zuletzt, um auf diese 

Weise ein öffentliches Bewusstsein für ihre Religion herzustellen. Außerreligiös 

lassen sich zwei Muster der Vernetzung erkennen, die man pointiert als Bil­

dungs- und Lobbyarbeit bezeichnen könnte. Tamilische Hindus und thailändi­

sche Buddhisten sind in unterschiedlichen außerreligiösen Kontexten aktiv, um 

ihre religiösen Traditionen darzustellen (s.o.), stehen einer politischen Einbin­

dung aber abwartend bis skeptisch gegenüber. Dagegen streben Muslime, die in 

Moscheevereinen und Dachverbänden organisiert sind, regelmäßig eine kommu­

nalpolitische Beteiligung an (etwa im Integrationsrat), um konkrete Anliegen ih­

rer Vereine besser begleiten zu können (z.B. die Errichtung von repräsentativen 

Moscheen oder die Einrichtung von Gräberfeldern). Besonders ausgeprägt waren 

politische Teilhabeansprüche und Vernetzungen in unserem Fallstudien­

Portfolio bei Neo-Muslimen, syrisch-orthodoxen Christen und Yeziden. Die po­

litische Beteiligung dieser Gruppen wies deutlich über die kommunale Ebene 

und integrationspolitische Fragen hinaus. 

Wie im Folgenden zu zeigen sein wird, ergeben sich die politischen Ambiti­

onen religiöser Migrantengemeinden in der Regel nicht so sehr aus ihrem theo­

logischen Selbstverständnis, sondern v.a. aus Aspekten ihrer Migrationsge­

schichte. In der Einleitung wurde gezeigt, dass religiöse Migrantenorganisatio­

nen multifunktional sein müssen, da das Mobilisierungspotential und die Hand-
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lungsspielräume der betreffenden Gruppen begrenzt sind. Illre politischen Akti­

vitäten sind dabei als zivilgesellschaftliche Potentiale zu bewerten, auch wenn 

sie von Partikularinteressen ausgehen, da in ihnen eine öffentliche Orientierung 

sowie eine Identifikation mit den politischen Institutionen der Aufnahmegesell­

schaft zum Ausdruck kommt. Nach diesem abstrakten Überblick über die Ange­

bote und Vernetzung religiöser Migrantengemeinden werden nachfolgend kon­

kretere Figurationen von Einflussfaktoren und Beziehungen erörtert. 

MIGRATIONSKONTEXT 

Es liegt nahe zu vermuten, dass die zivilgesellschaftlichen Potentiale religiöser 

Migrantengemeinden eng mit ihrer spezifischen Migrationsgeschichte verbunden 

sind. Darin besteht, bei aller angesprochenen Ähnlichkeit, auch ein wesentlicher 

Unterschied zu den historisch etablierten Religionsgemeinschaften des Aufnah­

melandes. Die Fallstudien haben gezeigt, dass es v.a. drei Aspekte der Migrati­
onssituation sind, die sich auf die Angebote und Vernetzung der Gemeinden 

auswirken, namentlich der Status der Religionsgemeinschaft im Herkunftsgebiet, 

die zentralen Beweggründe für die Auswanderung sowie die Aussicht auf Rück­

kehr. Der Status im Herkunftsgebiet bezieht sich v.a. auf eine religiöse (seltener: 

ethnische oder soziale) Minderheitenposition und die damit verbundenen Be­

nachteiligungen. Dies trifft in unserem Sample auf die hinduistischen, yezidi­
schen und syrisch-orthodoxen Gemeinden sowie in gewissem Umfang auf die 

russlanddeutschen Mennoniten zu. In der Tat waren religiöse Verfolgungen zu­

mindest bei den tamilischen Hindus ein zentraler und bei den Y eziden und sy­

risch-orthodoxen Christen ein gravierender Auswanderungsgrund. 

Allen genannten Gruppen ist gemein, dass hier Religion und weniger lands­

mannschaftliche Orientierungen das zentrale Motiv der Vergemeinschaftung 

darstellen und dass sie die Möglichkeiten der neugewonnenen Religionsfreiheit 

im Aufnahmeland nutzen, um ein vitales Gemeindeleben aufzubauen. Zugleich 
bestehen allerdings deutliche Unterschiede mit Blick auf die inter- und außerre­

ligiöse Vernetzung: So kultivieren Yeziden und syrisch-orthodoxe Christen aktiv 

Beziehungen zu politischen und religiösen Verbänden der Aufnahmegesell­
schaft, um die deutsche Migrations- und Außenpolitik für ihre Anliegen zu sen­

sibilisieren und nutzen dabei ihren Status als verfolgte religiöse Minderheiten als 

symbolische Ressource. Auch die tamilischen Hindus versuchen, die politische 

Situation in Sri Lanka teilweise zu beeinflussen, greifen dabei aber auf separate 

transnationale Netzwerke zurück. 
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Die vorgenannten Beispiele zeigen, dass eine Minderheitenposition im Her­

kunftsland die inter- und außerreligiöse Vernetzung in der Aufnahmegesellschaft 

tendenziell befördern kann. Gründe dafür können in der besonderen, menschen­

rechtlich begründeten Schutzwürdigkeit und den damit verbundenen Aufent­

haltsrechten sowie in einem Gruppenhabitus liegen, der auf Konvivenz und An­

passung auslegt ist. Der Verweis auf die Diskriminierungs- und Verfolgungser­

fahrungen im Herkunftsland kann von den betreffenden Migrantengemeinden 

dazu genutzt werden, in der Aufnahmegesellschaft Partner und Fürsprecher zu 

gewinnen, die ihrerseits einen politischen Druck auf die Herkunftsstaaten aus­

üben können, um die Situation vor Ort zu verbessern. Insbesondere die nach 

Deutschland eingewanderten christlichen Gruppen, die in ihren Herkunftslän­

dern Diskriminierungen erfahren haben, können dabei auf die Unterstützung von 

Seiten der deutschen Aufnahmegesellschaft und der Amtskirchen zählen. 

Wie aber verhält es sich mit Gruppen, die im Herkunftsland zur religiösen 

Mehrheit gehörten und sich erst durch die Migration in einer Minderheitenposi­

tion wiederfinden? In unserem Sample ist das v.a. bei Muslimen, die entweder in 

Moscheevereinen oder in neo-muslimischen Netzwerken organisiert sind, und 

den thailändischen Buddhisten der Fall. Diese stehen vor der Herausforderung, 

religiöse Praktiken und Vorstellungen, die in den Herkunftsländern mehr oder 

weniger unhinterfragte normative Geltung hatten, aktiv zu reproduzieren und 

ggf. zu legitimieren. Beispiele dafür sind etwa das rituelle Schächten oder ge­

schlechtergetrennte Gebete. Diese religiöse Selbstvergewisserung kann zugleich 

Anstoß zu theologischer Innovation sein, etwa in Gestalt einer Theologisierung 

oder Laisierung, und prägt dadurch auch die Angebotspalette der Gemeinden. 

Dabei unterscheiden sich Muslime und Buddhisten stark im Hinblick auf ihre 

Vernetzung im inter- und außerreligiösen Bereich: Während Moscheevereine 

und Neo-Muslime sich politisch organisieren und an interreligiösen Dialoginitia­

tiven teilnehmen, sind thailändisch-buddhistische Zentren nur sporadisch in in­

terreligiösen Zusammenhängen und praktisch nie im politischen Bereich aktiv. 

Schließlich können erloschene Rückkehrhoffnungen die zivilgesellschaftli­

chen Potentiale religiöser Migrantengemeinden maßgeblich beeinflussen. Ge­

meint ist die wahrgenommene oder objektive Unmöglichkeit, dauerhaft in das 

jeweilige Herkunftsgebiet zurückzukehren. Dies ist zunächst bei jenen Gruppen 

der Fall, die vermehrt religiöser Diskriminierung ausgesetzt waren und sind, wie 

die Yeziden und syrisch-orthodoxe Christen. Zusätzlich können auch Bürger­

kriege die politische Struktur der Herkunftsregion so verändern, dass eine Rück­

kehr schlechterdings unmöglich ist, ganz besonders im Fall der tamilischen Hin­

dus aus Sri Lanka und der bosnischen Muslime, aber auch der syrisch­

orthodoxen Christen. Erloschene Rückkehrhoffnungen können sich unterschied-
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lieh auf die Angebote und Vernetzung religiöser Migrantengemeinden auswir­

ken: So können z.B. Angebote der Sprach- und Kulturpflege an Bedeutung ge­

winnen, um die Erinnerung an die eigenen Ursprünge so gut es geht „wach zu 

halten" und die kulturelle Tradition auch fern von den historischen Siedlungsge­

bieten an nachfolgende Generationen weiterzugeben. Besonders ausgeprägt ist 

dies bei den tamilischen Hindus zu beobachten. Zugleich ist die Vernetzung ge­

prägt durch eine stärkere Hinwendung zum Aufnahmeland. Dies zeigt sich etwa 

in Investitionen in die religiöse Infrastruktur, die sich für alle der o.a. Gruppen 
dokumentieren lassen. So werden beispielsweise größere und repräsentative 

Räumlichkeiten erworben oder angemietet, die nicht nur Raum für mehr und un­

terschiedliche Angebote schaffen (z.B. einen Ausbau der Jugendarbeit), sondern 

auch zu Orten der inter- oder außerreligiösen Begegnung werden können. Ein 

weiterer Aspekt ist die Begräbniskultur. Wo eine Rückführung in das Herkunfts­

land nicht mehr möglich ist, wächst der Anstoß für religiöse Migrantengemein­

den, sich proaktiv um entsprechende Gräberfelder im Aufnahmeland zu bemü­

hen. Eine Zusammenarbeit mit kommunalen Entscheidungsträgern aus Politik 

und Verwaltung ist dabei unumgänglich. 

THEOLOGISCHES SELBSTVERSTÄNDNIS 

Religiöse Migrantengemeinden unterscheiden sich von anderen Migranten­

selbstorganisationen besonders dadurch, dass sie ganz wesentlich auf religiösen 

Weltbildern, Normen und Praktiken beruhen. Das theologische Selbstverständnis 
stellt insoweit einen eigenständigen und zentralen Einflussfaktor dar und ist kei­

nesfalls als eine Art „Überbau" zur konkreten ökonomischen, sozialen und poli­

tischen Situation der Gemeinden abzutun. Religiöse Weltbilder und theologische 

Interpretationen haben einen Einfluss auf die Angebote und die Vernetzungsop­

tionen von Migrantengemeinden und bestimmen somit Art und Umfang ihrer zi­

vilgesellschaftlichen Potentiale. In vergleichender Perspektive sind drei Aspekte 

hervorzuheben: Die Ausprägung einer religiösen Solidarethik, der aus dem je­

weiligen theologischen Selbstverständnis abgeleitete Umgang mit anderen (reli­

giösen) Gruppen sowie theologische Innovationen. 

Die religiöse Solidarethik umfasst Normen zur Unterstützung von Angehöri­

gen der eigenen Religionsgemeinschaft sowie von Dritten. In einigen Religio­

nen, wie dem Christentum und dem Islam, spielt die soziale Unterstützung des 

Nächsten oder Nachbarn in den verbindlichen Schriften (Bibel, Koran) oder 

Überlieferungen eine wichtige Rolle. Sie wird als religiöses Gebot bzw. religiöse 

Verpflichtung (im Islam: zakat) begriffen. Gaben und soziale Fürsorge für Be-
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dürftige werden in diesen klassischen Quellen zum Teil detailliert ausgeführt 

und sind dem theologischen Selbstverständnis nach für den einzelnen Gläubigen 

unmittelbar heilsrelevant. Dagegen spielt die soziale Unterstützung in den 

Schriften anderer Religionen eine geringere Rolle. So sind der Buddhismus der 

Waldmönchtradition (im Unterschied zum sog. Engagierten Buddhismus westli­
cher Prägung) sowie die shivaitische Tradition der tamilischen Hindus stärker 

meditativ orientiert und weisen der sozialen Fürsorge einen theologisch unterge­

ordneten Stellenwert zu. Während einige Religionsgemeinschaften theologisch 

keinen Unterschied zwischen den Adressaten von sozialen Unterstützungen in­

nerhalb der Gemeinde machen (Max Weber prägte hierfür den Begriff „religiöse 

Brüderlichkeitsethik"), besteht in anderen Gemeinschaften eine religiös begrün­

dete Sozialstruktur, die Unterstützungsleistungen reglementiert: Ähnlich wie die 

tamilischen Hindus kennen auch die Yeziden ein ausgeprägtes Kastenwesen, das 

der sozialen Unterstützung innerhalb der eigenen Gemeinschaft Grenzen setzt. 

Trotz dieser offenkundigen doktrinären Unterschiede lässt sich in der ver­

gleichenden Betrachtung kein direkter Zusammenhang von Solidarethik und der 

Ausprägung von Angeboten erkennen. Anders ausgedrückt: Alle in diesem Band 

erörterten religiösen Migrantengemeinden stellen Angebote der sozialen Unter­

stützung bereit, auch wenn diese nicht immer theologisch gefordert werden. Al­

lerdings zeichnen sich die Angebote in unserem Sample insgesamt durch eine 

starke Binnenorientierung aus. Soziale Dienste werden in den meisten Fällen nur 

für die Gemeindemitglieder angeboten und der Transfer von Geld und Gütern 

geschieht in der Regel im Nahbereich der Gemeinde, eventuell noch im intrare­

ligiösen Bereich. Nur in ganz wenigen Ausnahmefällen werden solche Leistun­

gen in inter- oder außerreligiösen Kontexten erbracht, es findet allerdings ein 

recht umfassender Wissenstransfer nach außen statt (s.u.). Innerhalb der betref­

fenden Gemeinden haben Unterschiede zwischen Kasten und anderen Unter­

gruppen zwar tendenziell Bestand, weichen in der Migrationssituation aber teil­

weise auf oder werden durch andere soziale Kategorien überlagert. 

Während die Bereitstellung von Angeboten nicht direkt aus theologischen 

Vorschriften und den jeweiligen religiösen Weltbildern abgeleitet werden kann, 

so haben sie sich doch für die Vernetzung der Gemeinden als wirksam erwiesen. 

Gerade die aus dem historisch geprägten theologischen Selbstverständnis abge­

leiteten symbolischen Grenz,z,iehungen zwischen der Eigengruppe und anderen 

religiösen und nichtreligiösen Gruppen spielen eine zentrale Rolle für die intra-, 

inter- und außerreligiöse Vernetzung religiöser Migrantengemeinden. So können 

sich bei verschiedenen Traditionen einer Religion ganz unterschiedliche Netz­

werke ausbilden. Besonders wird dies an den drei christlichen Religionsgemein­

schaften deutlich, die in diesem Band besprochen werden: Die russlanddeut-
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sehen mennonitischen Gemeinden weisen nur eine eingeschränkte Vernetzung 

mit den Institutionen anderer christlicher Traditionen (intrareligiös), mit anderen 

Religionen (interreligiöse) und außerreligiösen Akteuren auf. Anders dagegen 

die koreanischen freikirchlichen Gemeinden, die mit den evangelischen Landes­

kirchen und den betreffenden freikirchlichen Dachorganisationen kooperieren, 

aber nur wenige außerreligiöse Kontakte haben. Dagegen sind die Vernetzungen 

der Syrisch-Orthodoxen Kirche mit den historisch etablierten Amtskirchen und 

außerreligiösen Akteuren, wie z.B. Politikern, vergleichsweise intensiv. 

Ausschlaggebend sind in diesem Fall die jeweiligen Kirchenverständnisse: 

Freikirchen protestantischen Bekenntnisses wurden zum Zeitpunkt ihres Entste­

hens in bewusster Abgrenzung zu den historisch etablierten Kirchenformen als 

freiwillige Bekenntniskirchen gegründet. Mit diesen Neugründungen sollten die 

als dekadent empfundenen Kirchenstrukturen, nicht zuletzt aufgrund ihrer inten­

siven Verflechtungen mit dem Staat, überwunden werden, um auf diese Weise 

zu den Wurzeln des Glaubens zurückzukehren. Aus diesem an den ersten christ­

lichen Gemeinden orientierten Verständnis heraus besteht auch heute noch eine 

gewisse Skepsis gegenüber der Zusammenarbeit mit Amtskirchen oder mit staat­

lichen Institutionen. Dagegen ist die Syrisch-Orthodoxe Kirche eine der ersten 

Nationalkirchen, die von den wesentlich jüngeren evangelischen Landeskirchen 

und der Römisch-Katholischen Kirche anerkannt wurde. Eine skeptische Hal­

tung gegenüber außerreligiösen Akteuren, wie sie in freikirchlichen Migranten­

gemeinden (besonders unter russlanddeutschen Mennoniten) zu finden ist, exis­

tiert unter syrisch-orthodoxen Christen in Deutschland in der Regel nicht.1 

Schließlich können im theologischen Selbstverständnis auch Gründe für eine 

ausgeprägte Abgrenzung gegenüber anderen Religionen liegen. Bemerkenswert 

ist, dass fast alle nichtmuslimischen Gruppen in unserem Sample eine mehr oder 

weniger stark akzentuierte Abgrenzung gegenüber dem Islam erkennen lassen. 

Syrisch-orthodoxe Christen und teilweise auch Vertreter der yezidischen Com­

munity erklären ihre Haltung unmittelbar mit den unter muslimischer Herrschaft 

erfahrenen Diskriminierungen und Verfolgungen, die ihr theologisches Selbst­

verständnis als von außen bedrohte Minderheitenreligion prägten. Aber auch die 

russlanddeutschen Mennoniten, Angehörige koreanischer Freikirchen sowie ta-

Das theologische kirchliche Selbstverständnis beeinflusst auch den Stellenwert von 

Mission: Die sozialen Aktivitäten koreanischer Gemeinden im inter- und außerreligiö­

sen Bereich werden zum Teil ausdrücklich als Missionsarbeit verstanden. Im Unter­

schied dazu spielen Missionsanstrengungen in der Syrisch-Orthodoxen Kirche ange­

sichts des ausgeprägten ethnoreligiösen Selbstverständnisses eine untergeordnete Rol­

le und Angebote werden vornehmlich an die eigenen Mitglieder adressiert. 
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milische Hindus haben sich zum Teil islamkritisch positioniert, auch wenn in 

den Herkunftsgebieten keine intensiven Kontakte mit Muslimen bestanden. Für 
die Abgrenzung wird entweder auf theologische Differenzen verwiesen oder es 

werden allgemeine islamkritische Stimmungsbilder der Öffentlichkeit über­

nommen (s.u.). 

Weiterhin können sich im Migrationskontext theologische Innovationen er­

geben, die förderlich für die zivilgesellschaftlichen Potentiale religiöser Migran­

tengemeinden sind. So lassen sich Tendenzen der Laisierung und Theologisie­
rung beobachten. 

Laisierung bezeichnet in diesem Fall die zunehmende Selbstermächtigung 

religiöser Laien bei der Auslegung von Schriften und der Ausübung von Ritua­
len. Sie kann die Vernetzung befördern, insoweit sie eine pragmatische und all­

tagsnahe Interpretation religiöser Lehren mit sich bringt, Kontaktschwellen senkt 

und dadurch intra-, inter- und außerreligiöse Begegnung ermöglicht. Dies ist in 
unserer Fallauswahl besonders bei Y eziden und tamilischen Hindus zu beobach­

ten: Im Migrationskontext können die traditionellen religiösen Spezialisten ihre 
rituellen Funktionen nicht mehr im gleichen Maße erfüllen wie in den Her­
kunftsgebieten. Laien übernehmen dann diese Aufgaben. Bei den tamilischen 

Hindus zeichnet sich zudem ab, dass sie anders als auf Sri Lanka weniger Sansk­

rit, sondern mehr Tamil im Tempeldienst sprechen und damit die historische Li­

turgiesprache zugunsten einer Alltagsprache zurückstellen. Ein anderer Fall sind 

die Neo-Muslime, die sich aufgrund theologischer Differenzen bewusst von den 

Imamen der Moscheegemeinden distanzieren und ihre Angebote teilweise mit 
eigenständigen theologischen Begründungen unterlegen. 

Theologisierung bezieht sich auf die systematische Reflexion und Durch­
dringung, aber auch Kanonisierung überlieferter religiöser Vorstellungen und 
Gebräuche. Sie geht ihrerseits oft Hand in Hand mit einem inter- oder außerreli­

giösen Wissenstransfer und stellt eine neue Ebene intra- oder interreligiöser Zu­

sammenarbeit dar. So verschriftlichen Yeziden im Migrationskontext ihre vor­

mals mündlich überlieferte Tradition und kanonisieren sie auf diese Weise. Ta­

milische Hindus der zweiten Generation wiederum streben zunehmend eine 

theologische Durchdringung der durch Eltern und Tempelpriester überlieferten 
Glaubensinhalte an und legen dabei unter anderem Theologievorstellungen aus 

dem christlichen Religionsunterricht als Reflexionsmaßstab zugrunde. Analog 
dazu lassen sich auch in anderen Gruppierungen theologische Innovationen be­
obachten, die als Annäherung an die religiöse Mehrheitskultur in Deutschland 

verstanden werden können: So übernehmen syrisch-orthodoxe Christen Formate 

wie den Kirchentag oder religiöse Feste (z.B. Nikolaus) und erwägen, den in 
Mitteleuropa verbreiteten Kirchenkalender zu benutzen. 
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DEMOGRAPHIE UND SOZIALSTRUKTUR 

Neben der Migrationsgeschichte und dem theologischen Selbstverständnis beein­

flussen auch demographische und sozialstrukturelle Faktoren die zivilgesell­

schaftlichen Potentiale religiöser Migrantengemeinden in unterschiedlicher Art 

und Weise. Mit Blick auf die Demographie sind hier v.a. der Generationenwech­

sel, die Siedlungsstruktur sowie das Heiratsverhalten zu nennen. Sozialstruktu­

ren haben sich die ökonomische Situation und der Bildungsstand der Mitglieder 

als einflussreich erwiesen. 

Die Zuwanderung der meisten Gruppen vollzog sich nicht kontinuierlich, 

sondern in Wellen. Dies hat zur Folge, dass sich klare Generationskohorten un­

terscheiden lassen, die jeweils für sich eigenständige Milieus bilden und ver­

schiedene Bedürfnislagen an ihre Religionsgemeinschaften herantragen. Die 

Fallstudien weisen übereinstimmend darauf hin, dass ein Generationenwechsel 

in den Gemeinden, d.h. die zunehmende Verantwortungsübernahme durch die 

zweite oder dritte Generation, mit einer stärkeren Vernetzung nach außen ein­

hergeht. Gründe dafür liegen in der ausgeprägteren Neigung und Fähigkeit der 

Folgegeneration zum Austausch mit der Aufnahmegesellschaft. Auf der Ebene 

der Angebote drückt sich der Generationswechsel unterschiedlich aus: Während 

einige Gruppen wie die Neo-Muslime ihre Angebote tendenziell ausweiten, rea­

gieren andere Gemeinden wie tamilische Hindus, thailändische Buddhisten und 

koreanische Freikirchen eher mit einer Angebotsverlagerung vom Nachteilsausg­

leich zur Kulturpflege. In diesen Fällen geht eine hohe soziale Aufwärtsmobilität 

der zweiten Generation, z.B. durch einen Bildungsaufstieg, einher mit einer rela­

tiv geringen Gruppengröße und einer neutralen oder positiven Wahrnehmung der 

Gruppe in öffentlichen Diskursen (s.u.). In der Folge erscheint es sowohl oppor­

tun als auch unproblematisch, dem wachsenden Abstand der Folgegenerationen 

zur Herkunftskultur mit intensiveren und strukturierteren Angeboten zu begeg­

nen. 

Als weiterer bedeutsamer Faktor hat sich die Siedlungsstruktur erwiesen. Ge­

rade bei kleineren Zuwanderergruppen wie Thailändern, Tamilen und Yeziden 

ist das Einzugsgebiet der Religionsgemeinschaften oft recht groß und kann 

durchaus einen Umkreis von 100 Kilometern umfassen. Das Gemeindeleben und 

das Angebotsspektrum sind in diesen Fällen zum Teil stärker um bestimmte 

Events wie religiöse Feste und Rituale als um einen regelmäßigen Gemeindeall­

tag herum gruppiert. Andere Gruppierungen wie die russlanddeutschen Menno­

niten und Moscheegemeinden zeichnen sich hingegen durch die starke räumliche 

Konzentration ihrer Mitglieder aus. Dabei sind die Moscheevereine lokal im in­

ter- und außerreligiösen Kontext in der Regel gut vernetzt, während die Menno-
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niten eine stärkere Binnenorientierung aufweisen. Andererseits lässt sich auch 

beobachten, dass trotz einer geographischen Konzentration, wie etwa bei sy­

risch-orthodoxen Christen in Westfalen, mancherorts parallele Strukturen exis­

tieren, etwa wenn zwei voneinander unabhängige Gemeinden in einer Kommune 

etabliert wurden. Diese können zwar nach außen gut vernetzt sein, aber inner­

oder intrareligiöse Differenzen verhindern den Kontakt untereinander. 

Eine andere Möglichkeit für die Gemeinden, Beziehungen auch über größere 

Distanzen zu unterhalten, bieten moderne Kommunikationsmittel und soziale 

Netzwerke. Entsprechend ist bei einigen der untersuchten Gruppierungen in den 

letzten Jahren ein Anstieg der virtuellen Vernetzung zu verzeichnen. Auf diese 

Weise können auch transnationale Netzwerke stabilisiert und ausgeweitet wer­

den. Sie können dabei helfen, mit der Zersiedlung im Rahmen des Migrations­

prozesses (z.B. durch Flüchtlingskontingente) umzugehen. So kommunizieren 

junge tamilische Hindus europaweit in eigenen Foren miteinander. Die Syrisch­

Orthodoxe Kirche unterhält eigene Videoportale, auf denen ihre Mitglieder in 

Deutschland, Schweden und den Niederlanden Gottesdienste in der syro­

aramäischen Sprache verfolgen können. Neo-Muslime wiederum nutzen das In­

ternet als Kommunikationsplattform, um bundesweit miteinander neue Projekte 

zu konzipieren, oder als Ressource, um sich abseits von Moscheegemeinden the­

ologisch weiterzubilden. 

Auch das Heiratsverhalten der Anhänger kann sich auf die zivilgesellschaft­

lichen Potentiale religiöser Migrantengemeinden auswirken. Bei einigen Grup­

pen lässt sich eine ausgeprägte Neigung zu Eheschließungen im religiösen und 

ethnischen Nahraum ausmachen (Endogamie). Im Hintergrund können dabei 

z.B. ein Minderheitenhabitus und der damit verbundene Wunsch zur Traditions­

pflege stehen (s.o.), etwa bei den syrisch-orthodoxen Christen und mit Ein­

schränkungen bei den russlanddeutschen Mennoniten. In anderen Fällen kann

Endogamie aber auch im theologischen Selbstverständnis verwurzelt sein. Bei­

spiele dafür sind das Kastenwesen der Yeziden und der tamilischen Hindus. Als

Kontrastfall können in unserem Sample die thailändischen Buddhisten gelten,

bei denen binationale (deutsch-thailändische) Eheschließungen die Regel und die

Heirat ein wesentliches Migrationsmotiv ist. Diese Konstellation wirkt sich

maßgeblich auf die Angebote der buddhistischen Gemeinden aus: Migrationsbe­

dingte Unterstützung wird hier primär im Nahraum der Familie erbracht, die

Gemeinden beschränken sich hingegen auf die Religions- und Kulturpflege.

Ein nicht zu unterschätzender Einflussfaktor für die zivilgesellschaftlichen 

Potentiale der untersuchten Religionsgemeinschaften ist schließlich die ökono­

mische Situation ihrer Mitglieder. Diese hängt ganz wesentlich mit der jeweili­

gen Migrationsgeschichte zusammen: Muslime, syrisch-orthodoxe Christen und 
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Angehörige koreanischer Freikirchen sind vornehmlich über zwischenstaatliche 

Anwerbeabkommen als „Gastarbeiter'' nach Deutschland gekommen. Andere, 

wie tamilische Hindus sowie teilweise Yeziden und syrisch-orthodoxe Christen, 

waren Flüchtlinge und erhielten Asyl. Russlanddeutsche Mennoniten wiederum 

haben als Spätaussiedler einen anderen Status und thailändische Buddhisten sind 

im Rahmen binationaler Eheschließungen eingewandert. 

Als ehemalige „Gastarbeiter'' waren Muslime sowie teilweise auch Yeziden 

und syrisch-orthodoxe Christen v.a. in den unteren Segmenten des deutschen 

Arbeitsmarktes beschäftigt. Angesichts vergleichsweise geringer Löhne und ei­

nes erhöhten Arbeitslosigkeitsrisikos sind ihre finanziellen Möglichkeiten stark 

begrenzt. Auch der sozioökonornischen Aufwärtsmobilität von tamilischen Hin­

dus, russlanddeutschen Mennoniten und koreanischen Migranten sind, zumindest 

in der Einwanderergeneration, enge Grenzen gesetzt. Diese Situation wirkt sich 

gravierend auf das Gemeindeleben aus: Die meisten Migrantengemeinden verfü­

gen nicht über die finanziellen Ressourcen, um neben den religiösen Spezialisten 

(Imame, Priester etc.) weiteres Personal zu beschäftigen. Ein Großteil der Ange­

bote wird ehrenamtlich erbracht, etwa im Bereich der Jugend- oder Bildungsar­

beit. Diese kostenlosen Angebote sind an konkreten Bedürfnissen der Gemein­

demitglieder orientiert und dienen traditionell dem Ausgleich migrationsbeding­

ter Nachteile. 

Die ökonomische Situation beeinflusst indes nicht nur die Angebote sondern 

auch die Vemetzungsoptionen der Gemeinden. Um ihren finanziellen Hand­

lungsspielraum zu erweitern, gehen Migrantengemeinden unterschiedliche Ver­

netzungen ein. Dies betrifft zum einen die Zusammenarbeit mit anderen Ge­

meinden der gleichen Traditionslinie, etwa im Rahmen von Dachverbänden (v.a. 

türkische Moscheegemeinden) oder der Zusammenlegung von Ressourcen meh­

rerer Gemeinden für religiöse Feierlichkeiten (thailändische Buddhisten). Im in­

trareligiösen Bereich sind hier zudem die vielfältigen finanziellen und geldwer­

ten Zuwendungen der Amtskirchen an christliche Migrantengemeinden sowie 

verbandsübergreifende Spenden für die Errichtung repräsentativer Moscheen zu 

nennen. Im außerreligiösen Bereich kommt es vor, dass Moscheegemeinden als 

Partner für Projekte in der Jugendarbeit firmieren und dafür zweckgebundene 

Zuwendungen seitens kommunaler oder freier Träger erhalten. 

Die ökonomische Ausstattung der Religionsgemeinschaften ist auch für die 

Anmietung oder den Erwerb von Moscheen, Kirchen und Tempeln zentral. Bei 

mehreren Migrantengemeinden ist zu beobachten, dass sie erst nach Jahrzehnten 

im Aufnahmeland eine sichtbare religiöse Infrastruktur aufbauen. Dafür sind ne­

ben erloschenen Rückkehrhoffnungen (s.o.) auch ökonomische Aspekte maßgeb­

lich: Erst die Etablierung fester Gemeindestrukturen und die Kalkulierbarkeit 
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von Mitgliederbeiträgen machen derartige Planungen möglich. Die meisten Ge­

meinden sind derzeit als Vereine organisiert und erheben regelmäßige Mitglie­

derbeiträge. Den Status einer Körperschaft des öffentlichen Rechts hat von den 

untersuchten Religionsgemeinschaften bislang nur der Trägerverein des tamili­

schen Sri-Kamadchi-Ampal-Tempels in Hamm zugesprochen bekommen. Auch 

einige muslimische Verbände und die Syrisch-Orthodoxe Kirche streben den 

Körperschaftsstatus an, allerdings geht ein Wechsel der Rechtsform nicht auto­

matisch mit einer Verbesserung der finanziellen Ausstattung einher. Eine Ent­

spannung der finanziellen Situation versprechen hingegen der Bildungsaufstieg 

und die besseren Arbeitsmarktchancen der Folgegenerationen. Dies zeichnet sich 

besonders bei den tamilischen Hindus, Angehörigen koreanischer Freikirchen 

sowie in neo-muslimischen Gruppen ab. Allerdings sind die Vertreter dieser Ge­

nerationen teilweise noch zu jung, um das Gemeindeleben finanziell abzusi­

chern. 

ÖFFENTLICHE DISKURSE 

Die religiösen Migrantengemeinden in unserem Sample werden öffentlich ganz 

unterschiedlich wahrgenommen. Dabei hat sich v.a. ihre eigene Interpretation 

des öffentlichen Diskurses als wirkmächtig für ihre zivilgesellschaftlichen Po­

tentiale erwiesen. So sehen sich Vertreter von Moscheegemeinden und neo­

muslimischen Netzwerken übereinstimmend einem Gefährdungsdiskurs gegen­

über dem Islam ausgesetzt, der sie unter gesellschaftliche Beobachtung stellt und 

in Zugzwang bringt. Eine typische Reaktion von Moscheegemeinden besteht in 

diesem Zusammenhang darin, den Umfang und die Nützlichkeit ihrer Angebote 

zu akzentuieren. Zudem kultivieren sowohl moscheebasierte Muslime als auch 

Neo-Muslime zahlreiche Beziehungen im inter- und außerreligiösen Kontext. 

Dazu gehören z.B. Tage der offenen Tür und andere interreligiöse Aktivitäten 

ebenso wie die Mitwirkung in gesellschaftlichen Projekten und politischen Gre­

mien. 

Im Unterschied zu den Muslimen ist die öffentliche Meinung gegenüber sy­

risch-orthodoxen Christen, koreanischen Freikirchen und, mit gewissen Ein­

schränkungen, auch gegenüber russlanddeutschen Mennoniten und Y eziden 

durch einen Ajfinitätsdiskurs geprägt, der auf der Annahme einer prinzipiellen 

Übereinstimmung der genannten Gruppen mit den Werten der Aufnahmegesell­

schaft beruht. Die christlichen Migrantengemeinden werden entweder ( wie im 

Fall der koreanischen Freikirchen) gar nicht thematisiert oder sie gelten (wie im 

Fall der syrisch-orthodoxen Christen) aufgrund ihrer Situation in den ursprüngli-
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eben Herkunftsgebieten als besonders unterstützungsbedürftig. Besonders inte­
ressant sind in diesem Zusammenhang die Y eziden, die nunmehr gezielt ihre re­
ligiöse Ähnlichkeit zur Aufnahmegesellschaft herausstellen, indem sie z.B. theo­
logische Parallelen zum Christentum öffentlich unterstreichen. Bei den christli­
chen Migrantengemeinden findet der Affinitätsdiskurs einen unmittelbaren Nie­
derschlag in einer ausgeprägten intrareligiösen Vernetzung, z.B. im Rahmen ei­
ner Zusammenarbeit mit den Amtskirchen oder freikirchlichen Verbänden. Inter­
und außerreligiöse Beziehungen kommen dagegen kaum vor, wenn man von der 
intensiven politischen Arbeit syrisch-orthodoxer Christen einmal absieht. Eine 
Ausnahme stellen hier die Yeziden dar, die sowohl im interreligiösen als auch im 
außerreligiösen Bereich gut vernetzt sind. 

Tamilische Hindus und thailändische Buddhisten schließlich unterliegen ten­
denziell einem Exotisierungsdiskurs. Anders als die christlichen Migrantenge­
meinden werden sie zwar durchaus öffentlich thematisiert, im Unterschied zu 
muslimischen Gruppen überwiegt dabei aber ein wohlwollendes Interesse. Beide 
Gruppierungen reagieren auf diese positive Wahrnehmung, indem sie in inter­
und außerreligiösen Kontexten ihre religiösen Traditionen und Gebräuche dar­
stellen. Insgesamt lässt sich ihr Vemetzungsmodus indes am besten als zurück­
haltende Offenheit charakterisieren. Zwar reagieren die Gemeinden auf Anfra­
gen der Aufnahmegesellschaft, zeichnen sich aber zugleich auch durch ein ge­
wisses Desinteresse an interreligiöser Begegnung und der Mitgestaltung ihres 
gesellschaftlichen und politischen Umfeldes aus. Gründe dafür lassen sich bei 
den thailändischen Buddhisten im theologischen Selbstverständnis finden, wel­
ches den Mönchen nahelegt, weltliche Verstrickungen zu meiden. Bei den tami­
lischen Hindus mag der spezifische Migrationskontext (staatlich autorisierte 
Diskriminierung) eine Rolle spielen. 

Mit Ausnahme der russlanddeutschen Mennoniten stellen alle in diesem 
Band untersuchten Gemeinden ihre Religion einer interessierten Öffentlichkeit 
vor, sei es bei interreligiösen Veranstaltungen oder im Kontakt mit außerreligiö­
sen Institutionen wie Schulen, Gewerkschaften oder Parteiverbänden. Dieser 
nach außen gerichtete Wissenstransfer geschieht zunächst ganz unabhängig da­
von, ob das Bild der Religionsgemeinschaft in der Öffentlichkeit durch Gefähr­
dungs-, Affinität- oder Exotisierungsdiskurse bestimmt wird. Allerdings beein­
flusst die Ausrichtung dieser Diskurse die Schwerpunktsetzung in den jeweiligen 
Darstellungen: Syrisch-orthodoxe Christen betonen - trotz historischer Differen­
zen und der fast durchgängig getrennten Entwicklung - theologische Überein­
stimmungen mit dem lateinischen Christentum der Amtskirchen und bestärken 
auf diese Weise ihrerseits den öffentlichen Affinitätsdiskurs. Y eziden versuchen 
ihre weitgehend unbekannte Religion vorzustellen und ggf. historische Vorurtei-
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le auszuräumen. Muslimische Dachverbände und Neo-Muslime dagegen reagie­

ren auf den Gefährdungsdiskurs, indem sie die Friedfertigkeit des Islam unter­

streichen und sich von Strömungen wie dem Salafismus abgrenzen. Buddhisten 

und Hindus fokussieren in ihren öffentlichen Selbstdarstellungen eher theologi­

sche Inhalte und traditionelle rituelle Praktiken - und bedienen damit bestehende 
Exotisierungsdiskurse. Wichtig im Hinblick auf die zivilgesellschaftlichen Po­

tentiale ist, dass diese Form der öffentlichen Selbstauskunft auch die all�emeine 
Sprachfähigkeit der Migrantengemeinden widerspiegelt. Die Gemeinden versu­

chen proaktiv, Fremdbilder zu beeinflussen und Vorurteilen entgegenzuwirken. 

Diese Fähigkeit zur Selbstartikulation ist bedeutsam, um als Akteur der Zivilge­

sellschaft überhaupt wahrgenommen zu werden. 

Darüber hinaus lässt sich beobachten, dass einige nichtmuslimische Migran­

tengemeinden den Gefährdungsdiskurs gegenüber dem Islam tendenziell unter­

stützen. Gerade christliche Migrantengemeinden sehen die mitteleuropäische 

Aufnahmegesellschaft als christlich geprägt an und fühlen sich deshalb als reli­

giös zugehörig. Diese kulturelle Zurechnung der Aufnahmegesellschaft zum 
„christlichen Abendland" geht teilweise mit deutlichen Abgrenzungen gegenüber 

Muslimen einher. 

Die Tatsache, dass (wahrgenommene) Gefährdungsdiskurse zur Aktivierung 

von zivilgesellschaftlichen Potentialen führen können, mag auf den ersten Blick 

überraschend erscheinen. In der Tat haben frühere Untersuchungen eher vor ei­

nem negativen Kreislauf aus Stigmatisierung, Resignation und Abschließung 

gewarnt (vgl. Baumann 2004: 26f.). Die Ergebnisse des vorliegenden Bandes 

stützen hingegen die Annahme, dass eine gewisse gesellschaftliche Observanz 

und Ansprache förderlich für die produktive Beteiligung religiöser und anderer 

Minderheitengruppen sein kann. Sie erlauben allerdings keine Aussage darüber, 
wie eine solche Ansprache zu gestalten ist. Die Frage nach der richtigen Mi­

schung aus Forderungen und Förderung stellt vielmehr ein eigenständiges For­

schungsprogramm dar. 

ORGANISATI0NALES FELD 

Schließlich, aber nicht zuletzt, haben organisationale Felder die Angebote und 

Vernetzung religiöser Migrantengemeinden in unterschiedlicher Art und Weise 
mitbestimmt. Für das organisationale Feld haben sich insbesondere Zentralisie­

rungsprozesse sowie die transnationale Konstellation als relevant erwiesen. 

Im organisationalen Feld der meisten untersuchten Gruppen lassen sich Pro­

zesse von Zentralisierung und Konsolidierung ausmachen. Bei den moscheeba-
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sierten Muslimen und den syrisch-orthodoxen Christen kommt dies v.a. in der 
Formierung nationaler Dachverbände bzw. in der Schaffung von Bistümern zum 
Ausdruck. Daneben spricht die Etablierung von intrareligiösen Zusammen­
schlüssen wie dem Zentralrat der Muslime (ZMD) und dem Zentralrat Orientali­
scher Christen in Deutschland (ZOCD) für eine Zentralisierung, da sich hier die 
Spitzen von Dachverbänden bzw. die Leitungsebenen verschiedener Kirchen zu­
sammenschließen. Auch bei den Yeziden sind erste Schritte in Richtung Zentra­
lisierung zu beobachten: Es bestehen zwei miteinander konkurrierende bundes­
deutsche Dachverbände. Bei den koreanischen Freikirchen wird die Zentralisie­
rung von der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) und einigen Landes­
kirchen gezielt vorangetrieben: An die Stelle einer dezentralen Alimentierung 
und Unterstützung einzelner Gemeinden sind in letzter Zeit vermehrt Aktivitäten 
zur Bündelung und Vernetzung evangelischer Migrationskirchen getreten. Ein 
gutes Beispiel dafür ist die Gründung des Internationalen Kirchenkonvents 
(Rheinland Westfalen), in dem die vormaligen „Listengemeinden" zusammenge­
schlossen sind.2 Im Unterschied dazu stellt sich das organisationale Feld bei ta­
milischen Hindus und thailändischen Buddhisten deutlich fraktionierter dar. Hier 
überwiegen regionale Schwerpunktgemeinden sowie eine Arbeitsteilung bzw. 
ein Wettbewerb zwischen einzelnen Standorten. 

Aus der beschriebenen Zentralisierung können sich unterschiedliche Impulse 
zur Vernetzung sowie Herausforderungen für das Angebot der betroffenen Ge­
meinden ergeben. Der Zusammenschluss in einem übergeordneten Verband kann
eine Gruppe inter- und außerreligiös sprachfähig machen (s.o.). Beispiele dafür 
sind etwa die Öffentlichkeitsarbeit und die Einsetzung von Dialogbeauftragten 
durch islamische Verbände wie DITIB und VIKZ. Zudem können die Mitglieds­
gemeinden auf verschiedene Beratungs- und Unterstützungsangebote der Ver­
bände zurückgreifen, wenn z.B. eine repräsentative Moschee errichtet werden 
soll. Unter Umständen kann die Verbandszugehörigkeit Vernetzungen aber auch 
beschränken, wie es etwa bei einigen IGMG-Gemeinden der Fall war, denen an­
gesichts der Beobachtung des Verbandes durch den Verfassungsschutz die Pfle­
ge inter- und außerreligiöse erschwert wurde. 

Die Auswirkungen der Zentralisierung auf das Angebot zeigen sich beson­
ders drastisch bei den koreanischen Freikirchen. Hier hat die sukzessive Verrin­
gerung amtskirchlicher Alimentierung dazu geführt, dass einzelne Gemeinden 
ihre Angebote kaum mehr aufrechterhalten können und einen Zusammenschluss 
mit benachbarten koreanischen Gemeinden erwägen, um wirtschaftlich überle-

2 Vgl. http://www.ekir.de/www/service/internationaler-kirchenkonvent- l69l 6.php vom 

15.10.2014. 

http://www.ekir.de/www/service/intemationaler-kirchenkonvent-16916.php
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ben zu können. Als Reaktion auf die eingestellten Transferleistungen setzen die­

se Gruppen nunmehr wesentlich stärker auf die ehrenamtliche Mitarbeit ihrer 

Mitglieder. Es scheint, als ob die Alimentierung durch die Landeskirchen die 

Gemeinden zwar finanziell stabilisierte, zugleich aber das vorhandene Potential 

zur Selbstorganisation verdeckte. Eine weitere Dimension der organisatorischen 

Zentralisierung ist die Verschiebung der Entscheidungsinstanzen. In den Jahren 

nach ihrer Ankunft in Deutschland waren es in erster Linie die Anhänger vor 

Ort, die die ersten religiösen Migrantengemeinden etablierten. Die so entstande­

nen lokalen Gemeinden waren überregional zumeist eher lose miteinander ver­

bunden. Dieser Graswurzel-Ansatz steht in einer prinzipiellen Spannung zu den 

Zentralisierungstendenzen der vergangenen Jahre und zwar v.a. dann, wenn der 

Wunsch nach Zusammenschluss und Zentralisierung nicht aus der Gemeinde 

heraus kommt, sondern von außen an sie herangetragen wird. 

Die Zentralisierung des organisationalen Feldes ist zum Teil eng verbunden 

mit einem angestrebten Wandel der Rechtsform religiöser Migrantengemeinden. 

So streben einige Gruppierungen (v.a. muslimische Verbände, Syrisch­

Orthodoxe Kirche, teilweise Yeziden) den Status einer Körperschaft des öffent­

lichen Rechts an. Zur Erinnerung: Außer dem Trägerverein des tamilischen Sri­

Kamadchi-Ampal-Tempels in Hamm sind alle untersuchten Religionsgemein­

schaften privatrechtlich in Form eingetragener Vereine (e.V.) organisiert. Das 

bedeutet konkret, dass die Belange der Gemeinde von Vorständen geregelt wer­

den, die durch die Gemeindemitglieder gewählt werden. Diese Binnendemokra­

tisierung geht Hand in Hand mit religiösen Laisierungsprozessen in einzelnen 

Gemeinden und kann sich förderlich auf die Fähigkeit zur Selbstorganisation 

und das Mobilisierungspotential auswirken. Zugleich kann sich die Vereinsform 

als Herausforderung für Religionsgemeinschaften erweisen, die traditionell (pat­

riarchal oder charismatisch) strukturiert sind. Neben die religiösen Autoritäten 

(etwa die Pfrs und Sheiks bei den Yeziden) oder Virtuosen (z.B. buddhistische 

Mönche) treten nun formal andere Leitungspositionen. Dabei bildet sich nicht 

selten eine Arbeitsteilung zwischen einem geistlichen und einem weltlichen Vor­

stand heraus. Die möglichen Auswirkungen des Körperschaftsstatus auf die zi­

vilgesellschaftlichen Potentiale religiöser Migrantengemeinden bleiben einstwei­

len im Bereich des Spekulativen. Sie werden im abschließenden Ausblick noch 

einmal pointiert aufgegriffen. 

Neben der organisatorischen Zentralisierung und ihren rechtlichen Aspekten 

hat sich im Einzelfall auch die transnationale Konstellation religiöser Migran­

tengemeinden als relevant für ihre Angebote und Vernetzung erwiesen. Viele 

Gemeinden unterhalten mehr oder weniger ausgeprägte Beziehungen zu religiö­

sen Organisationen und Autoritäten aus den jeweiligen Herkunftsgebieten oder 
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stehen im Austausch mit anderen Diaspora-Standorten. Diese grenzüberschrei­

tenden Beziehungen umfassen etwa die Einladung religiöser Spezialisten (z.B. 

Kulthandwerker bei den tamilischen Hindus und Pastoren bei den koreanischen 

Freikirchen). Zudem zeichnen sich evangelikale und neo-muslimische Gemein­

den häufig durch globale Anstrengungen im Bereich Entwicklungsarbeit aus. 

Diese werden von den freikirchlichen Akteuren ausdrücklich in den Kontext von 

Evangelisierung und Mission gestellt. Andere Gruppen wie die Syrisch­

Orthodoxe Kirche sowie die Moscheevereine der DITIB verstehen sich aus­

drücklich als trans- oder multinationale Organisationen. Eine ausgeprägte Dias­

pora-Orientierung findet sich schließlich bei den Yeziden und russlanddeutschen 

Mennoniten. Für beide Gruppierungen lässt sich aufgrund von historischen und 

aktuellen Wanderungsbewegungen kein klares Zentrum mehr ausmachen. Statt­

dessen stehen die verschiedenen Diaspora-Gemeinden in Amerika und Europa 

(Mennoniten) bzw. in Deutschland und Skandinavien (Yeziden) in regem Aus­

tausch miteinander. 

Die unterschiedlichen transnationalen Konstellationen wirken sich auch auf 

die Vernetzung der Gemeinden im Aufnahmeland aus. Dabei ist bemerkenswert, 

dass sich v.a. die etablierten trans- oder multinationalen Organisationen in 

Deutschland aktiv intra-, inter- und außerreligiös vernetzen. Dies steht im Kon­

trast zu der verbreiteten Befürchtung einer Fremdsteuerung grenzüberschreiten­

der religiöser Migrantenorganisationen und einer damit verbundenen Skepsis 

gegenüber der Bereitschaft, sich produktiv in die Aufnahmegesellschaft einzu­

bringen. Dabei hat Kerstin Rosenow für die DITIB gezeigt, dass gerade die Un­

terstellung einer zu starken Orientierung auf das Herkunftsland als Anreiz zur 

Vernetzung im Aufnahmeland dienen kann (vgl. Rosenow 2010). Unsere Ergeb­

nisse stützen diese Beobachtung und verweisen zugleich auf die Wechselwir­

kung zwischen transnationaler Konstellation, der Migrationsgeschichte und öf­

fentlichen Diskursen: So gelten grenzüberschreitende muslimische Organisatio­

nen in der deutschen Öffentlichkeit tendenziell als Integrationshemmnis und ste­

hen stärker unter Beobachtung als die ebenfalls international agierenden Kir­

chen. Während etwa Muslime der transnational organisierten DITIB auf solche 

Verdachtsmomente reagieren, indem sie sich inter- und außerreligiös aktiv ver­

netzen, um ihre Zuwendung zur Aufnahmegesellschaft zu unterstreichen, gesteht 

man syrisch-orthodoxen Christen bewusst die Verbindung zur Herkunftsregion 

zu und lädt sie ein, als Anwälte für ihre dort verbliebenen Glaubensschwestern 

und -brüder aufzutreten. 

Neben der Vernetzung wird auch das Angebot religiöser Migrantengemein­

den durch ihre transnationale Konstellation zum Teil maßgeblich geprägt. Ein 

gutes Beispiel dafür sind die koreanischen Freikirchen, die einen stetigen Zu-
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strom von Geschäftsleuten und Studierenden aus dem Herkunftsland verzeich­

nen. Auf diese Weise bleiben Bedürfnislagen akut, die in anderen Gruppierun­

gen durch den Generationenwechsel (z.B. tamilische Hindus) oder die sozial­

strukturelle Zusammensetzung (z.B. thailändische Buddhisten) entfallen, etwa 

Ämterhilfe und die allgemeine Orientierung im Aufnahmeland. 

FAZIT UND AUSBLICK 

Am Anfang unserer Arbeit stand die Vermutung, dass sich akademische und ge­

sellschaftspolitische Debatten über Religion und Migration durch eine doppelte 

Leerstelle auszeichnen: Wo Einwanderung als Ressource thematisiert wird, z.B. 

im Kontext von Arbeitsmigration, bleiben religiöse und kulturelle Aspekte außen 

vor. Wo aber Religionsgemeinschaften thematisiert werden, kommen sie zumeist 

als Herausforderung oder temporäre Zufluchtsorte in den Blick. Zwar gibt es 
vereinzelt - gerade in der fachpolitischen Debatte - einen Blick auf die gesell­

schaftlichen Potentiale religiöser Migrantengemeinden, allerdings zeichnen sich 

entsprechende Beiträge eher durch eine Aufnahme und Aufzählung von Angebo­

ten als Entsprechung zu sozialstaatlichen Leistungen aus. 3 Dabei werden Fragen 

der Vernetzung und öffentlichen Orientierung ebenso wenig fokussiert wie die 

zahlreichen kausalen Mechanismen, welche Religionsgemeinschaften zivilge­

sellschaftlich produktiv machen können. 

Hier setzt der vorliegende Band an und liefert eine fallbezogene sowie 

exemplarische Darstellung der vielfältigen Vernetzungsformen religiöser Mig­

rantengemeinden. Zugleich bietet er Aufschlüsse über kausale Mechanismen 
zwischen verschiedenen Einflussfaktoren und den Angeboten und Vernetzungen 

der Gemeinden. Abseits der religions- und sozialwissenschaftlichen Grundlagen­

forschung ergeben sich daraus auch Anfragen in Richtung der politischen „Be­

handlung" religiöser Migrantenorganisationen. Dabei wäre es unserer Ansicht 

nach verfehlt und auch vermessen, an die·ser Stelle mit konkreten politischen 

Handlungsempfehlungen aufzuwarten. Dennoch möchten wir abschließend eini­

ge Denkanstöße notieren, indem wir relevante Ergebnisse noch einmal thesenar­

tig zuspitzen: 

3 Vgl. dazu die Handreichung für religionsübergreifende Foren (IOM 2013) sowie den 

Report der Bundesministerin für Migration von 2012 (Die Beauftragte der Bundesre­

gierung für Migration, Flüchtlinge und Integration 2012: 332ff.). 
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Erstens: Die zivilgesellschaftlichen Potentiale religiöser Migrantengemeinden 

sind nur begrenzt steuerbar. Sie unterliegen starken Eigendynamiken. 

Wie in der Einleitung angesprochen, wird Zivilgesellschaft häufig in mehr 
oder weniger strenger Gegenüberstellung zum Staat definiert. Insofern ist es 

durchaus eine Grundsatzfrage, ob sich zivilgesellschaftliches Engagement über­

haupt staatlich steuern und aktivieren lässt und ob entsprechende Interventionen 

wünschenswert sind. Abseits von diesen prinzipiellen Erwägungen weisen unse­
re Ergebnisse allerdings darauf hin, dass die zivilgesellschaftlichen Potentiale re­

ligiöser Migrantengemeinden häufig auf internen Eigendynamiken und Entwick­

lungen beruhen, die sich externer Einflussnahme ganz oder teilweise entziehen. 

Ein Beispiel dafür sind Vernetzungen und ein Wandel des Angebotsspektrums, 
die sich aus einem Generationswechsel in den Gemeinden ergeben. Ein weiteres 

Beispiel sind Entwicklungen in den Herkunftsländern, seien es politische Um­
brüche, wie der Arabische Frühling oder die Neuordnung Ex-Jugoslawiens, oder 

humanitäre sowie Naturkatastrophen, die eine verstärkte kollektive Orientierung 

auf die Aufnahmegesellschaft (erloschene Rückkehrhoffnung) oder die Her­

kunftsländer nach sich ziehen können (Nothilfe, politischer Gestaltungswille). 

Dass sich diese Prozesse nicht von außen anstoßen lassen, bedeutet freilich nicht, 

dass man sie nicht begleiten und mitgestalten kann. Mögliche Instrumente wären 

etwa spezifische Bildungsmaßnahmen für die neue Leitungsgeneration, die z.B. 

auch religionsübergreifend durchgeführt werden könnten. 

Zweitens: Die zentrale Stellschraube zur Aktivierung der zivilgesellschaftlichen 

Potentiale religiöser Migrantengemeinden gibt es nicht. 

Diese Feststellung mag auf den ersten Blick trivial anmuten, steht aber im 

Kontrast zu durchaus verbreiteten monokausalen Vermutungen über die Gründe 

für eine Öffnung oder Abschließung. Bislang galten v.a. die schlechte sozioöko­

nomische Ausstattung und die Stigmatisierung von Migrantenselbstorganisatio­

nen als Hindernisse für ihre gesellschaftliche Mitwirkung. Im Umkehrschluss 
schienen sich finanzielle Unterstützung und symbolische Anerkennung als zent­

rale Förderungsinstrumente anzubieten (vgl. exemplarisch Satilmis 2008). Unse­
re Untersuchung macht deutlich, dass es fast immer Ursachenbündel sind, die 

zur Herausbildung bestimmter Angebote und Vernetzungen führen. Ein Beispiel 

dafür ist das Zusammenwirken von Migrationsgeschichte (erloschene Rückkehr­

hoffnungen) und Demographie (Alterung) bei einer kommunalen Vernetzung zur 

Einrichtung eines Gräberfeldes. Um Missverständnisse zu vermeiden: Finanziel­

le Unterstützung und Empowerment können probate Instrumente und Anreize 

sein, um die Handlungsfähigkeit religiöser Migrantenorganisation zu stärken. 

Darüber hinaus erscheint es allerdings ratsam, sich über andere Möglichkeiten 
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der Unterstützung und Begleitung Gedanken zu machen. Dazu gehört insbeson­

dere die Institutionalisierung des Kontakts zwischen den Gemeinden und Ent­

scheidungsträgern aus Politik und Verwaltung, z.B. in Form von Kontaktbeauf­

tragten oder Quartiersmanagern. 

Drittens: Der Körperschaftsstatus ist kein integrationspolitisches Allheilmittel 

und kann zivilgesellschaftliche Potentiale hemmen. 

Lange Zeit galt der Status einer Körperschaft öffentlichen Rechts als Ideal 

für religiöse Migrantenorganisationen. Integrationspolitisch stand er für Einbin­

dung, Handhabbarkeit, Professionalisierung und Kontinuität. Die Gemeinden 

versprachen sich eine gesicherte Finanzierung, eine Ausweitung und Absiche­

rung ihrer Handlungsspielräume sowie nicht zuletzt eine symbolische Aufwer­

tung und Gleichstellung mit den etablierten Kirchen. Dabei waren politische und 

akademische Debatten über den Körperschaftsstatus von Anfang an durch Fra­

gen der Machbarkeit bestimmt: Können sich die Muslime verbandlich einheitlich 

formieren? Bietet der Trägerverein des großen Hindutempels in Hamm die Ge­

währ der Dauer? Entspringen die aus der Weimarer Reichsverfassung entlehnten 

Kriterien einer spezifisch christlichen Denkart? All diese Fragen haben ihre Be­

rechtigung - sofern man denn den Status als Körperschaft öffentlich Rechts als 

allgemein wünschenswert für religiöse Migrantenorganisationen erachtet. Genau 

daran nähren unsere Ergebnisse allerdings gewisse Zweifel: Zum einen hat sich 

gezeigt, dass im Migrationskontext oft gerade solche Gruppen einen Mobilisie­

rungsvorsprung haben, die im Herkunftsland einer religiösen oder ethnischen 

Minderheit angehörten. Eine mögliche Folge davon ist, dass ehedem kleine oder 

randständige Gruppen durch den Körperschaftsstatus zu prominenten Vertretern 

ihrer religiösen Tradition werden. Ein Beispiel dafür ist die Ahmadiyya Muslim 

Jamaat in Hessen, die im Rahmen eines Pilotversuchs bekenntnisorientierten Un­

terricht im Fach Islam erteilt. Zum anderen, und für unseren Zusammenhang 

maßgeblicher, könnte die öffentliche Einbindung als Körperschaft sich lähmend 

auf die zivilgesellschaftlichen Potentiale religiöser Migrantengemeinden auswir­

ken. Ein Beispiel dafür ist der Mobilisierungsschub einiger koreanischer Ge­

meinden nach dem Wegfall der amtskirchlichen Bezuschussung. Für Entschei­

dungsträger aus Politik und Verwaltung folgt daraus, mit der Organisations- und 

Formenvielfalt religiöser Migrantengemeinden leben zu lernen. Der Umgang mit 

der intrareligiösen Diversität dieser Gemeinden ist eben nicht nur eine Bring­

schuld, sondern unter Umständen auch eine öffentliche Aufgabe. Mögliche In­

strumente dafür wären Konsultationen und gemeinsame, z.B. stadtteilbezogene, 

Veranstaltungen sowie ein systematisches und kontinuierliches Monitoring. 
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Viertens: Öffentliche Diskurse können eine paradoxe Wirkung haben: Gefähr­

dungsdiskurse können aktivieren, Exotisierungsdiskurse können lähmen. 

Die Fallstudien zeigen, dass öffentliche Diskurse über verschiedene Religi­

onsgemeinschaften einen maßgeblichen Einfluss auf ihre Angebote sowie v.a. 

auf Art und Umfang ihrer Vernetzung haben. Dabei zeigen sich allerdings immer 

wieder paradoxe Effekte: Anders als zunächst vermutet, münden Gefährdungs­

diskurse (etwa mit Blick auf den Islam) nicht notwendig in einen negativen 

Kreislauf von Stigmatisierung, Resignation und Abgrenzung. Stattdessen können 

sie als Herausforderung zu Aufklärung und Positionierung empfunden werden 

und damit inter- und außerreligiöse Vernetzungen im Bereich Wissenstransfer 

und Interessenvertretung begünstigen. Umgekehrt können Exotisierungsdiskurse 

zivilgesellschaftliche Teilhabe lähmen, und zwar in erster Linie dann, wenn sie 

wie bei den Buddhisten der Waldmönchtradition mit einem tendenziell weltab­

gewandten theologischen Selbstverständnis verbunden sind. Es wäre allerdings 

zynisch, aus der Beobachtung, dass Gefährdungsdiskurse aktivierend wirken 

können, eine integrationspolitische Handlungsmaßgabe herauszulesen. Anderer­

seits macht das Beispiel der Buddhisten deutlich, dass ein symbolisches Empo­

werment durch die Kultivierung positiver Fremdbilder ebenfalls zu kurz greift. 

Wo aber liegen die politischen und administrativen Gestaltungsspielräume? 

Nach unserem Verständnis kann es keine Aufgabe der Integrationspolitik sein, 

öffentliche Diskurse über bestimmte Religionsgruppen gezielt zu beeinflussen. 

Stattdessen könnte man die Kommunikation zwischen staatlichen Stellen und re­

ligiösen Migrantengemeinden überdenken. Dabei könnten neben der öffentlichen 

Unterstützung auch bestimmte gesellschaftspolitische Erwartungen noch einmal 

verbindlicher kommuniziert und ggf. in konkreten Zielvereinbarungen festgehal­

ten werden. 

Fünftens: Die transnationale Ausrichtung religiöser Migrantengemeinden ist der 

Regelfall und beeinträchtigt nicht ihre zivilgesellschaftlichen Potentiale im Auf­

nahmeland. 

Auch wenn immer wieder Kritik an den transnationalen Vernetzungen religi­

ösen Migrantenorganisationen (sehr deutlich im Fall von Moscheegemeinden) 

geäußert wird - ihre grenzüberschreitende Ausrichtung ist keine Ausnahme, 

sondern der religionsgeschichtliche Normalfall. Zugespitzt formuliert: Religi­

onsgemeinschaften sind als soziale Organisationen älter als die gegenwärtigen 

grenzziehenden Staatsformationen und die Idee des Nationalstaats, die das gän­

gige Bild von Zivilgesellschaft entscheidend prägt. Insbesondere der innerreligi­

öse Austausch (ideell, materiell und personell) ist daher nicht an staatliche Gren­

zen gebunden. Entsprechend sollten grenzüberschreitende Angebote und Vernet-
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zungen weder als falsche Prioritäten noch als Verweigerung lokaler zivilgesell­

schaftlicher Einbindung verstanden werden. Denkbar wäre vielmehr, das interna­

tionale Engagement in den Bereichen Spenden und Entwicklungshilfe stärker zu 

würdigen und ggf. mit öffentlichen Drittmitteln, wie sie etwa die amtskirchli­

chen Hilfswerke erhalten, zu unterstützen. Auch eine Professionalisierung durch 

die Einbindung in bestehende Strukturen und regionale Projekte der Entwick­

lungszusammenarbeit erscheint in diesem Zusammenhang erwägenswert. 

In diesem Band ging es uns darum, eine potentialorientierte Perspektive auf reli­

giöse Migrantengemeinden zu entwickeln und zu erproben. Dabei haben wir ein 

netzwerkanalytisches Modell zugrunde gelegt, mit dem sich die Angebote und 

Vernetzungen dieser Gemeinden differenziert beschreiben und in ihren teils 

komplexen Ursachenzusammenhängen verstehen lassen. Das gewählte qualitati­

ve Forschungsdesign und die religionsvergleichende Auswertung waren gut ge­

eignet, um das Zusammenspiel zwischen zivilgesellschaftlichen Potentialen so­

wie internen und externen Einflussfaktoren genauer zu beleuchten. Zugleich 

zeichnet sich an verschiedenen Stellen weiterer Forschungsbedarf ab. Dies be­

trifft zunächst die Fallauswahl. Auch wenn einige der zahlenmäßig bedeutsams­

ten Migrationsgruppen berücksichtigt werden konnten, wäre die Untersuchung 

perspektivisch auch auf jüdische Kontingentflüchtlinge aus der ehemaligen Sow­

jetunion sowie die muttersprachlichen Gemeinden innerhalb der Römisch­

Katholischen Kirche auszuweiten. Aus systematischer Perspektive wäre es zu­

dem interessant, dem spezifischen Sozialkapital „minderheitserfahrener" religiö­

ser Gruppen weiter nachzugehen. Hier würden sich afghanische Hindus, Ange­

hörige der Ahmadiyya aus Südasien sowie alevitische Vereine als Untersu­

chungsgruppen anbieten. Ein zweiter Aspekt betrifft die Forschungslogik und 

Fragen der Generalisierung. Die Ergebnisse dieses Bandes sind 

verallgemeinerbar, insoweit sie typische Figurationen von Angeboten, Vernet­

zungen und Einflussfaktoren herausstellen. Eine quantitative Vermessung der zi­

vilgesellschaftlichen Potentiale religiöser Migrantengemeinden sowie eine infe­

renzstatistische Überprüfung der identifizierten kausalen Mechanismen stehen 

indes noch aus. So wäre es etwa möglich, die Angebote verschiedener Gemein­

den anhand bestehender Kataloge für Sozialleistungen in Euro und Cent umzu­

rechnen und mit den in diesem Band benannten Einflussfaktoren in Beziehung 

zu setzen. Demgegenüber besteht ein dritter Ansatzpunkt für weitere religions­

wissenschaftliche oder sozialanthropologische Forschung genau darin, die 

scheinbar klare Konstellation von Ursache (Einflussfaktoren) und Wirkung (An­

gebote und Vernetzung) analytiscn zu verflüssigen. Auf diese Weise kommen re­

ligiöse Transformationsprozesse in den Blick, die im vorliegenden Band durch 
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die funktionalistische Fragestellung eher außer Acht bleiben. Dazu gehören ins­

besondere Umhauten und Dynamiken im theologischen Selbstverständnis, etwa 

die Rückwirkung der Migrations- und Minderheitensituation auf die religiöse 

Solidarethik und Gemeinschaftskonzepte. 
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