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1. Religiéser Pluralismus und religiése Institutionen

Die jiingsten religionswissenschaftlichen Publikationen zum religiésen
Pluralismus stehen fiir eine neue Forschungsperspektive auf die Euro-
paische Religionsgeschichte. In Anschluss an Burkhard Gladigow lisst
sich ein Programm entwerfen, das iiber die reine Gegenstandsbe-
schreibung weit hinausreicht:

»Es geht um einen komplexen Pluralismus, der anderes zum Thema hat als die
>beliebig vielen Religionen« jener allgemeinen Religionsgeschichte, gegen die
Harnack so hartnickig polemisierte. Zu einem religiosen Pluralismus dieses
Typs gehoren eine kulturell vorgegebene Begrenzung und Regionalisierung,
Phasen gemeinsamer historischer Entwicklung, gegenseitige Beeinflussung
und Differenzierung, schlieflich unterschiedliche Niveaus der Professionalisie-
rung.« (Gladigow 2001: 15)

In Zukunft wird es darum gehen, diese weitgesteckte Programmatik
empirisch und theoretisch einzulésen.

Der aktuelle Stand der Forschung zur religiosen Gegenwartskultur
in Deutschland legt eine doppelte Strategie nahe: Zum einen kénnen
bestehende Datenbestinde genutzt und weiter ausgebaut werden. In
diesem Zusammenhang kénnen beispielsweise die vielfiltigen reli-
gionswissenschaftlichen Arbeiten zum kommunalen religiésen Plura-
lismus herangezogen werden, die in den vergangenen Jahren entstan-
den sind.” Sie bieten einen einzigartigen Datenbestand, der sich in
unterschiedliche Richtungen ausdeuten ldsst. Ein bislang noch nicht
eingelostes Forschungsdesiderat stellt dagegen die historische Erfor-
schung des religiésen Pluralismus dar. Von einigen Themenbereichen
abgesehen (wie z.B. der Konfessionalisierung® oder der Geschichte

1 z.B. die Studien von: Baumann, Christoph Peter 2000; Cyranka, Daniel/
Obst, Helmut (Hg.) 2001; Griibel, Nils/Rademacher, Stefan (Hg.) 2003;
re.form leipzig (Hg.), Religionen in Leipzig 2003.

2 Vgl. dazu Zeeden, Ernst W. 1965 und Koch, Ernst 2000.
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der Hugenotten®), sind die neuzeitlichen religiésen Pluralisierungs-
prozesse bislang nur ansatzweise untersucht worden. Die institutionel-
le Kontinuitit kommt dadurch nicht ausreichend in den Blick.

Zum anderen gilt es, die begriffliche und theoretische Reflexion
fortzufithren. Dies gilt u.a. fiir den Begrift >Pluralismus«< selbst. Weit-
gehender Konsens besteht dariiber, dass unter einer pluralistischen
Situation mehr zu verstehen sei, als die blofle Ko-Prisenz religioser
Weltanschauungen und Gruppierungen an einem Ort. So formuliert
etwa Wolfgang Schluchter:

»Wir sollten dabei Vielheit von Vielfalt unterscheiden. Vielheit heifdt bezie-
hungsloses Nebeneinander. Vielfalt dagegen beziehungsreiches Mit- und auch
Gegeneinander. Vielfalt setzt einen gemeinsamen Einheitspunkt voraus. Einer
dieser Einheitspunkte ist zwingend die sikulare Verfassung, durch die Religi-
onsfreiheit garantiert ist.« (2001: 24)

Schluchter macht im weiteren deutlich, dass der moderne religise
Pluralismus auf vielschichtigen sozialen Prozessen fufst, die von ge-
samtgesellschaftlichen und innerreligiosen Differenzierungsprozessen
ebenso geprigt sind wie von zunehmender Individualisierung oder
dem anhaltenden Zuzug von Migranten.

Vor diesem Hintergrund lassen sich bislang zwei grofe Diskus-
sionsstringe unterscheiden. Im Anschluss an die von Peter L. Berger
angestoflene Diskussion um einen religiosen Markt (vgl. Berger 1965:
235-249) spricht man von einer religiés pluralen Situation, sobald Indi-
viduen iber das Verhiltnis von religidsem Angebot und religiser
Nachfrage miteinander verbunden sind. Die Studien von José Casano-
va (1994) oder Martin Baumann (2000) betonen dagegen die Etablie-
rung der religiésen Gruppierungen im 6ffentlichen Raum. Sie haben
eine Pluralismus-Konzeption vorgelegt, die den Aspekt der politischen
Beziehungen zwischen unterschiedlichen Interessenvertretern in den
Mittelpunkt riickt. Plurale Situationen sind nicht allein durch Angebot
und Nachfrage geprigt, sondern das Resultat von Aushandlungspro-
zessen.

Im Spannungsfeld dieser beiden Ansitze verfolgt die folgende
Analyse zunichst einen weniger voraussetzungsvollen Ansatz und
wihlt im Anschluss an Gerhard Lenski eine stirker deskriptive Per-
spektive:

3 Vgl. dazu Thadden, Rudolf von/Magdalaine, Michelle (Hg.) 1986; Flick,
Andreas/Lange, Albert de (Hg.) 2001.
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»Strictly speaking, religious pluralism refers only to those situations in which
organized religious groups with incompatible beliefs and practices are obliged
to coexist within the framework of the same community or the same socie-

ty.«(19652 25)

Den theoretischen Referenzrahmen der folgenden Uberlegungen
bildet demzufolge die Diskussion religidser Institutionalisierungspro-
zesse in der Tradition von Max Weber und Ernst Troeltsch. Am Bei-
spiel christlicher Migrantengemeinden soll untersucht werden, wie
diese Prozesse zwischen langsamer Assimilation und dynamischer
Institutionenbildung (Lehmann im Druck) ablaufen, welche neuen
religiosen Institutionen entstehen und wie sie sich verdndern. Erst auf
einer solchen Basis konnen weitere Aussagen iiber die Spezifika des
religiosen Pluralismus formuliert werden.

Diese Herangehensweise fokussiert den Gegenstandsbereich der
Untersuchung in zweifacher Hinsicht: Einerseits erschopft sich die
Bedeutung der Zuwanderergemeinden nicht in der Institutionenbil-
dung. Auf individueller Ebene ebenso wie im Bezug auf Glaubensin-
halte finden weitere Verinderungen statt, die im Folgenden nicht
beriicksichtigt werden (vgl. Lehmann 2004: 31-46). Andererseits
kommt eine religiése Tradition mit ihren ganz spezifischen institutio-
nellen Traditionen in den Blick, die nicht als Indikator fiir die bundes-
weite Entwicklung aller (Migranten-)Gemeinden angesehen werden
kann. Die Institutionenbildung christlicher Migrantengemeinden
erdffnet einen aufschlussreichen Blick auf die aktuellen Pluralisie-
rungsprozesse, bildet diese aber nicht ab.

2. Religiose Migranteninstitutionen in der
wissenschaftlichen Debatte

Zum Begriff der Migrantenreligion

Als Zuwanderer- oder Migrantenreligionen gelten gemeinhin alle mus-
limischen, buddhistischen oder hinduistischen Gruppen, deren Mit-
glieder durch Anwerbung von Arbeitskriften, Familienzusammenfiih-
rung oder Flucht in die Bundesrepublik Deutschland gekommen sind.
Das verbindende Moment ist demnach zunichst ein Formales. Die
genannten Gruppen werden deshalb weitgehend synonym auch als
>fremde Religionen« oder »Auslinderreligionen«< bezeichnet. Dem Fol-
genden liegt ein Begrift zugrunde, der sich an Burkhard Gladigows
Religionsdefinition orientiert und alle Individuen oder Gruppen ein-
schlieft, die in ihrer Wirklichkeitskonstruktion auf mindestens ein
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Deutungs- oder Symbolsystem rekurrieren, welches durch sie »auf
unbezweifelbare, kollektiv verbindliche und autoritativ vorgegebene
Prinzipien zurtickgefithrt wird« (Gladigow 1988: 34).

Als Migrantenreligionen sollen dann, in Anschluss an die Migra-
tionsdefinition von Annette Treibel, diejenigen Religionen bezeichnet
werden, deren Triger einen »auf Dauer angelegte[n] bzw. dauerhaft
werdende[n] Wechsel in eine andere Gesellschaft bzw. in eine andere
Region« (Treibel 1999: 21) vollzogen haben.

Diese Konzeption umfasst die muslimischen oder asiatischen
Gemeindegriindungen von Zuwanderern ebenso wie die Gemeinden
der seit Ende der 8oer Jahre zugewanderten jiidischen oder christli-
chen Migranten. Sie geht tiber den tautologischen Verweis auf den
>Migrationshintergrund der Migranten«< hinaus, indem Migrantenreli-
gionen nicht als Religionen »on the move« charakterisiert werden, wie
man im Anschluss an Simmel die Religionen von Wanderern oder
Giasten bezeichnen kénnte (vgl. Loycke 1992; Merz-Benz/Wagner
2002).

Migration ist immer auch durch die Dauerhaftigkeit des Aufent-
halts nach der Wanderung gekennzeichnet und unterscheidet sich
darin von Reisen, Urlauben oder anderen kurzfristigen Aufenthalts-
formen. Die Analyse von Institutionalisierungsprozessen ist somit ein
konstitutiver Teil jeder Auseinandersetzung mit Zuwandererreligio-
nen.

Der soziale Ort der so umrissenen religiésen Phinomene ist die
Migrantencommunity oder -kolonie:

»Das Konzept der >Kolonie« kniipft an begriffliche Traditionen der frithen
Einwanderungsforschung an: sozial-kulturelle, religiése und politische Organi-
sationen, gemeinsame Wohnbezirke wie auch die Einwanderungsgruppe selbst
wurden in klassischen Einwanderungslindern als Einwandererkolonien be-
zeichnet. [...]. Ethnische Kolonien sollen in unserer Analyse von Prozessen der
Arbeitsmigration eine zusammenfassende Konzeption sein, welche verschie-
dene, auf der Basis von Selbstorganisation entstandene Beziehungsstrukturen
unter Einwanderern in einer bestimmten riumlich-territorialen Einheit be-
zeichnet; ihre Entstehung und Entwicklung ist eine Leistung der Minderhei-
tengruppe.« (Heckmann 1992: g7f.)

Die besondere Bedeutung der Communities fir die Lebenssituation
der Migranten ist in der sozialwissenschaftlichen Debatte wiederholt
thematisiert worden. Am einflussreichsten war bislang die Auseinan-
dersetzung zwischen Hartmut Esser (Esser/Kremer/Spangenberg
(1979: 49-63) und Georg Elwert (Elwert 1982: 717-732), um die integra-
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tive Leistung der Zuwandererkolonien. In den vergangenen Jahren
kamen weitere Untersuchungen hinzu, die sich detaillierter mit den
Strukturen der Communities auseinandergesetzt haben. Zu nennen
sind hier vor allem die Arbeiten zu den unterschiedlichen religiosen
Migrantenvereinen (Hunger 2002; Lehmann 2001). Thre Ergebnisse
unterstreichen den Einfluss der Community auf das Leben der Zu-
wanderer in der Aufnahmegesellschaft. Die Migrantencommunities
kénnen als der zentrale Referenzrahmen der Migranten in der Auf-
nahmegesellschaft angesehen werden.

Von Seiten der deutschsprachigen Religionswissenschaft hat sich
vor allem Martin Baumann intensiv mit diesen Fragen auseinanderge-
setzt. Im Zentrum seiner systematischen Arbeiten steht der von We-
bers Begriff der Ethnizitit beeinflusste Terminus der Diaspora. Seine
Spezifika lassen sich — im Anschluss an Gabriele Cappai (Cappai, im
Druck) — durch das migratorische Dreieck bezeichnen, welches Her-
kunftsgesellschaft, Residentsgesellschaft und Diaspora-Gruppe gegen-
seitig in Beziehung setzt:

»Employing the adjective »diasporic< should qualify certain groups of people,
social situations and transnational or multi-local constellations to encompass
specific relations and identificational references. [...]. As such, the relational
facts of a perpetual recollecting identification with a fictitious or far away exis-
tent geographic territory and its cultural-religious traditions are taken as diaspo-
ra constitutive.« (Baumann 2000: 326f.)

Die folgende Untersuchung verbindet diese Gedanken mit der Analyse
von Institutionalisierungsprozessen innerhalb der Aufnahmegesell-
schaft. Wahrend Baumann den Bezug zur Herkunftsgesellschaft be-
tont, stellt die hier vorgelegte Analyse das Verhiltnis zwischen Migran-
tengemeinden und Migrantenkolonien bzw. Aufnahmegesellschaft in
den Mittelpunkt. Der Rekurs auf die Institutionenkunde ermdoglicht
dabei eine differenziertere Beschreibung dieses Aspekts, als dies bis-
lang im Anschluss an das Diaspora-Konzept geleistet wurde.

Dimensionen religioser Institutionalisierung

In Bezug auf den Institutionenbegriff bezieht sich die Untersuchung
zunichst auf die typologische Unterscheidung zwischen Kirche und
Sekte, wie sie von Max Weber in die Diskussion eingefiithrt wurde:

»Eine >Sekte« im soziologischen Sinn ist [eine solche Gemeinschaft], welche

ihrem Sinn und Wesen nach notwendig auf Universalitit verzichtet und not-
wendig auf durchaus freier Vereinbarung ihrer Mitglieder beruhen muss. Sie
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muss es, weil sie ein aristokratisches Gebilde: ein Verein der religios voll Quali-
fizierten und nur ihrer sein will, nicht wie die Kirche eine Gnadenanstalt, die
ihr Licht tiber Gerechte und Ungerechte scheinen und gerade die Siinder am
meisten unter die Zucht des géttlichen Gebots nehmen will. [...]. Die Sekte
lehnt, in ihrem reinsten Typus wenigstens, die Anstaltsgnade und das Am-
tscharisma ab.« (Weber 1956: 916)

An dieser Konzeption schlieffen zwei Diskussionsstringe an, die fiir
eine religionswissenschaftliche Institutionenkunde bedeutsam sind:*

(@) Institutionalisierung ist zunichst ein Prozess der Habitualisie-
rung, sofern es in ihrem Verlauf zum Erstarken des Anstaltscharakters
und des Amtscharismas kommt. Sie forciert mikrosoziale Dilemmata,
wie sie Thomas O’Dea im siebten Jahrgang der Zeitschrift Social Com-
pass unterschieden hat:

»Ein institutioneller Komplex kann alle Willensrichtungen auf das erwartete
und regelmifiige menschliche Verhalten lenken. [..]. Soziale Institutionen
bringen Stabilitit in eine sich stindig wandelnde Welt. [...]. Doch diese Stabili-
tit muss mit dem Verlust eines gewissen Teils der eigenen Spontaneitit und
Schaffenskraft bezahlt werden.« (O’Dea 1964: 207)

In eine vergleichbare Richtung verweist Winfried Gebhardt, wenn er
christliche Kirchen zwischen charismatischer Bewegung und formaler
Organisation verortet (vgl. Gebhardt 1999: 101-119).

(b) Institutionen zeichnen sich dariiber hinaus durch reziproke Typi-
sierungen aus, sobald sie auf eine universelle gesellschaftliche Veranke-
rung abzielt. Wahrend man Organisationen in Anschluss an Amitai
Etzioni als »soziale Einheiten [bezeichnen kann], die mit dem Zweck
errichtet werden, spezifische Ziele zu erreichen« (Etzioni 1967: 12),
besitzen Institutionen eine makrosoziale Bedeutung, die im Gefol-
ge von Spencer und Parsons in der sozialwissenschaftlichen Forschung

4 Vgl. auch die bewusst allgemein gehaltene Definition von Berger und
Luckmann, die darauf basiert, dass Institutionalisierung stattfindet, »sobald
habitualisierte Handlungen durch Typen von Handelnden reziprok typisiert
werden. Jede Typisierung, die auf diese Weise vorgenommen wird, ist eine
Institution. Fiir ihr Zustandekommen wichtig sind die Reziprozitit der Ty-
pisierung und die Typik nicht nur der Akte, sondern auch der Akteure.
Wenn habitualisierte Handlungen Institutionen begriinden, so sind die ent-
sprechenden Typisierungen Allgemeingut.« (Berger/Luckmann 1977°: 58)
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intensiv diskutiert wurde. Von einer erfolgreichen Institutionalisierung
kann erst dann gesprochen werden, wenn einer Organisation Bedeu-
tungen zugesprochen werden, die {iber ihre spezifischen Zwecke und
Ziele hinausgehen.

Der Schwerpunkt der weiteren Diskussion soll auf dem zweiten
institutionenkundlichen Diskussionsstrang liegen. Im Zentrum steht
die Frage, inwieweit es Zuwanderern gelingt, eigene Organisationen zu
etablieren und in der weiteren Gesellschaft zu verankern. Hierzu muss
schlieRlich auf Troeltschs Begriff der Mystik zurtickgegriffen werden,
der Webers Typologie in der Vertikalen weiter differenziert hat. Fiir
Troeltsch steht die gesamte Geschichte des Christentums im Span-
nungsverhilinis zwischen den Typen der Kirche, Sekte und Mystik:

»Dabei zeigten sich von Anfang an die drei Haupttypen der soziologischen
Selbstgestaltung der christlichen Idee: die Kirche, die Sekte und die Mystik. Die
Kirche ist die mit dem Ergebnis des Erlosungswerkes ausgestattete Heils- und
Gnadenanstalt, [...]. Die Sekte ist die freie Vereinigung strenger und bewusster
Christen [...]. Die Mystik ist die Verinnerlichung und Unmittelbarmachung der
in Kult und Lehre verfestigten Ideenwelt zu einem rein persénlich-innerlichen
Gemiitsbesitz, wobei nur flieRende und ganz personlich bedingte Gruppenbil-
dungen sich sammeln kénnen, im tibrigen Kultur, Dogma und Geschichtsbe-
ziehung zur Verfliissigung neigen.« (Troeltsch 1994: 967)

Christoph Bochinger ist zuzustimmen, wenn er diese Typologie fol-
gendermafien charakterisiert:

»Troeltschs Analyse ldsst sich als Dreischritt zusammenfassen: Traditionale
christliche Religion — Religionskritik/Auflésung der Tradition — Wiederbele-
bung unter Verlust der ethischen und religiésen Monopole. Vielleicht ist eine
gewisse Skepsis gegeniiber der sehr schematischen Einteilung angebracht:
Weder war die religionshistorische Vergangenheit ausschliellich kirchlich
geprigt, noch sollte man die Wiederbelebung des Religiésen im Sinn eines
Pendelriickschlags interpretieren, was Troeltsch mehr als anderen bewusst war.
Die bleibende Giiltigkeit seiner Beschreibungen iiber einen Zeitraum von
nunmehr 8o Jahren hinweg spricht vielmehr dafiir, dass unter den Bedingun-
gen der Moderne ein stindiges Nebeneinander der religionskritischen und
re-spiritualisierenden Stréme zu finden sein wird, vielleicht mit graduellen
Schwankungen beider in ihrem Verhiltnis zueinander.« (Bochinger 1995: 93)
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3. Migrantenreligionen in Frankfurt am Main

Datenbasis der Analyse: Religionen der Welt
Wie einleitend bereits erwdhnt wurde, ist in den vergangenen Jahren
eine ganze Reihe von Arbeiten vorgelegt worden, welche den kommu-
nalen religiésen Pluralismus in Form von Handbiichern abbilden. Sie
bieten einen detaillierten Uberblick iiber die aktuelle religiése Situation
vor Ort und somit eine einmalige Basis fiir Auswertungen jenseits des
eigentlichen Erhebungsziels. Da sich solche Sekundiranalysen (Meu-
lemann 2002: 471-4772) jenseits des routinierten Umgangs mit statisti-
schen Datensitzen bislang in der gegenwartsbezogenen Religionswis-
senschaft nur bedingt durchsetzen konnten, gilt es, sowohl auf ihre
Potentiale als auch ihre Grenzen besonders detailliert einzugehen.’
Der folgenden Analyse liegt die Studie >Religionen der Welt< zu-
grunde, die von Abena Bernasko und Stefan Rech im Auftrag des Am-
tes fur multikulturelle Angelegenheit der Stadt Frankfurt am Main im
August 2003 verdffentlicht wurde.® Sie beschreibt die religiésen
Gemeinden und Aktivititen, die zum Erscheinungszeitpunkt in Frank-
furt von Migranten organisiert wurden:

»Im Zentrum der Dokumentation stehen die Einzelportraits der Gemeinden.
Die Arbeit fokussiert religiose Gemeinden im Zusammenhang mit Migration.
[...]- Nicht beriicksichtigt wurden Gemeinden mit (vorwiegend) deutscher Mit-
gliederstruktur sowie New-Age-, Esoterik- und kirchliche oder religiése Sonder-
gruppen. [...]. Es wurden zusitzlich Institutionen aufgenommen, die aufgrund
ihrer Zielsetzung oder ihrer Zusammensetzung keine religiésen Gemeinden
im engeren Sinne darstellen. Diese werden als Verbinde, Vereine und Ge-
meinden mit 6kumenischer bzw. interreligiser Ausrichtung sowie als Interes-
senverbinde, Beratungs- und Dokumentationszentren vorgestellt.« (Bernas-
ko/Rech 2003: 15)

5 FEinen aktuellen Uberblick geben die beiden Themenhefte der Online-
Zeitschrift: Forum Qualitativer Sozialforschung (1) 2000 (http://www.quali
tative-research.net/fqs/fqs-d/inhalt3-oo-d.htm) und Forum Qualitativer So-
zialforschung 6 (2005) (http://www.qualitative-research.net/fqs/fqs-d/in
haltr-o05-d.htm).

6 Amt fir multikulturelle Angelegenheiten der Stadt Frankfurt am Main
(Hg.), Bernasko, Abena/Rech, Stefan 2003 (im Weiteren: Bernasko/Rech
2003).
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Methodisch fithlen sich die Autoren einem »>dialogischen Ansatz«
verbunden:

»In der Bearbeitung durchdringen sich immer wieder die Auflenperspektive
der Autoren und die Binnenperspektive der Gemeinden. Bewusst nehmen wir
dieses Spannungsfeld in Kauf. Die Stellen, wo beide Sichten auseinanderge-
hen, wurden offen benannt. Die Einzeldarstellungen sind also weder reine
Selbstdarstellungen noch ausschliellich sachliche Berichte.« (Ebd.: 15f.)

Die Beschreibungen der einzelnen Gemeinden erreichen dadurch eine
Dichte, die fiir einen ersten Einblick hilfreich ist. Sie umfassen ein
weites Spektrum unterschiedlicher Aspekte und zeichnen ein sehr
detailreiches Bild.

Mit Blick auf den Institutionalisierungsprozess miissen noch zwei
Einschriankungen beriicksichtigt werden: a) Es geht den Autoren nicht
um eine systematische Rekonstruktion historischer Prozesse, sondern
um eine Darstellung der gegenwirtigen Situation. So wurden beispiels-
weise keine Migrantengemeinden beriicksichtigt, die inzwischen auf-
gelost wurden.” Eine methodisch kontrollierte Analyse der geschicht-
lichen Dimension steht bislang noch aus und kann auch an dieser
Stelle nicht geleistet werden; b) Bernasko/Rech haben sich in ihrer
Arbeit weitestgehend auf Migrantengemeinden und damit auf zumin-
dest rudimentir organisierte Gruppierungen beschrinkt. Sie machen
dadurch deutlich, welche Bedeutung diesen religiésen Gruppen zu-
kommt. Inwieweit dariiber hinaus informelle Gruppierungen oder
Netzwerke bestehen, lasst sich auf der Basis der bislang vorliegenden
Daten ebenfalls nicht abschlieRend untersuchen.

Aus diesem Vorgehen ergeben sich fiir die Sekundiranalyse der
Daten folgende Konsequenzen:

(a) Die Vermischung von subjektiver Sicht der Vereinsvertreter
und Auflensicht der Interpreten ist so weit fortgeschritten, dass die
unterschiedlichen Ebenen im Einzelfall kaum mehr voneinander zu
trennen sind. Eine Analyse der individuellen Perspektive wird dadurch
weitgehend vereitelt.

(b) Fur die Auseinandersetzung mit den organisatorischen Prozes-
sen ist dies weniger ausschlaggebend, insofern deren individuelle
Deutung nur bedingt beriicksichtigt wird.

(c) Die Institutionalisierungsprozesse der Migrantenreligionen

7 Die Basler Gemeindestudie von Christoph Peter Baumann (2000) hat
gezeigt, wie grof? die Fluktuation unter den Migrantengemeinden sein kann

und dies in der Darstellung berticksichtigt.
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konnen auf der gesamtgesellschaftlichen Ebene detailliert analysiert
werden. Die Entwicklung einzelner Gruppen lisst sich dagegen nur
bedingt untersuchen. Weiterfithrende Thesen miissen deshalb deutlich
gekennzeichnet werden.

Eine institutionentheoretische Sekundiranalyse scheint somit
grundsitzlich moglich, erfordert aber Kenntnisse tiber den Verlauf der
Zuwanderung sowie die allgemeine Religionsgeschichte der Stadt.

Migration nach Frankfurt am Main

Der Zuzug von Migranten nach Frankfurt am Main wird durch drei
Komponenten geprigt. Zum einen sind die im 13. und 14. Jahrhundert
einsetzende Tradition als Messestadt, und die damit verbundenen
Handelskontakte nach Siid- und Westeuropa zu nennen. Zum anderen
ist Frankfurt seit 1914 Sitz einer international renommierten Universi-
tit, die zu einem zeitlich begrenzten Zuzug von Studierenden gefiihrt
hat. Seit dem Zweiten Weltkrieg konnte sich die Stadt auflerdem als
internationaler Borse- und Industriestandort etablieren. Dies hat u.a.
den anhaltenden Zuzug von Arbeitsmigranten geférdert.

Auf Grundlage von Volkszihlungsdaten weist das statistische
Jahrbuch der Stadt Frankfurt zwischen 1871 und 1961 einen Anstieg
der Einwohnerzahlen aus, der nur durch die Weltkriege unterbrochen
wurde. Seit 1970 verharren die Zahlen weitestgehend auf dem Niveau
von etwa 650.000 Einwohnern. Im Jahr 2002 wurden 650.006 Ein-
wohner gezihlt; unter ihnen lebten 171.696 Auslinder im Sinne des
Grundgesetzes. Das entspricht einem aktuellen Auslinderanteil von
26,4 Prozent (Biirgeramt fiir Statistik und Wahlen 2003: 10). Dieser
Anteil hatte seit den 8oer Jahren bis Ende der goer Jahre weitgehend
kontinuierlich zugenommen. Den hochsten Stand hatte er 1996 und
1998 mit jeweils 28,6 Prozent erreicht. Seitdem nehmen die Auslin-
derzahlen langsam ab.® Der Anteil der Zuwanderer an der Wohnbe-
volkerung ldsst sich jenseits dieser formalrechtlichen Zuordnung — auf
Grund der zunehmenden Zahl von Einbiirgerungen - statistisch nur
noch bedingt abbilden.

Die grofite Migrantencommunity bilden die Tiirken mit 19,2 Pro-
zent der Auslinder. Thnen folgen die Migranten aus Italien (9,0 Pro-

8 Der statistische Auslidnderanteil gibt nur bedingt den Anteil der Migran-
ten an der Wohnbevoélkerung wider. Von besonderer Bedeutung ist hier die
zunehmende Zahl der Einbiirgerungen. In Frankfurt wurden auferdem
1999 und 2001 Bereinigungen des Melderegisters durchgefiihrt, die von
Amts wegen zur Abmeldung von 5.385 und 8.239 Auslindern gefiihrt ha-
ben.
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zent), Serbien-Montenegro (8,4 Prozent) und Kroatien (7,4 Prozent). In
der Statistik der auslindischen Einwohnerinnen und Einwohner mit
Hauptwohnort in Frankfurt am Main (31. Dezember 2002) werden
auflerdem 31,2 Prozent sonstige Staatsangehorige und 9,9 Prozent
ubrige EU-Biirger/innen ausgewiesen (Statistisches Jahrbuch 2003;:
16). Die nationale Zusammensetzung der Migrantenpopulation zeich-
net sich in Frankfurt somit durch eine besondere Heterogenitit aus.
Der Grund dafiir liegt wohl im Bérsen- und Messestandort Frankfurt,
der Arbeitskrifte aus einer Vielzahl von Herkunftslindern anzieht.

Religiose Landschaft in Frankfurt am Main
Die religiose Landschaft in Frankfurt hat sich seit dem Beginn des 20.
Jahrhunderts grundlegend verindert:

»Die Stadt hat in diesem Zeitraum Erschiitterungen und Veridnderungen auch
im religiosen Bereich erlebt wie kaum zuvor, nicht jedenfalls seit den Tagen
der Reformation. Ein Frankfurter aus dem Jahr 19oo wiirde die Stadt mit der
imponierenden Skyline nicht als seine Stadt wieder erkennen, ein Kirchen-
mann aus jener Zeit die Vielfalt der heute vertretenen Religionen mit ebenso
groer Verwunderung betrachten, wie den offensichtlichen Bedeutungs-
schwund der beiden groflen christlichen Konfessionen.« (Asemann 1999: 179)

Eine detaillierte Vorstellung dieser Entwicklung liefert die Gegeniiber-
stellung der Daten der Volkszihlungen von 1925 und 1987. Der Ver-
gleich illustriert zunichst den prozentualen Riickgang der evangeli-
schen Landeskirche an der Stadtbevolkerung. Er spiegelt dariiber hi-
naus das dramatische Schwinden der judischen Gemeinschaft sowie
die zunehmende Prisenz der Muslime. Schlieflich stehen die statisti-
schen Angaben fiir eine Zunahme der Menschen, die sich zu keiner
religiosen Gruppierung bekennen (ebd.: 207; 263).

Die Volkszihlung von 1987 ermdglicht zudem eine Unterschei-
dung zwischen deutschen und auslindischen Religionsangehérigen.
Der Anteil der Auslinder unter den Katholiken in Frankfurt am Main
betrug gemifl diesen Zahlen gegen Ende der 8oer Jahre insgesamt 21
Prozent. Darunter befanden sich u.a. 13.243 Italiener, 10.152 Kroaten
und 5.350 Migranten aus dem ehemaligen Jugoslawien. In den evange-
lischen Gruppierungen ist dieser Prozentsatz bei weitem geringer:
Evangelische Landeskirche (1,5 Prozent), andere ev. Bekenntnisse (9,8
Prozent). Dem gegentiber besaflen 27,61 Prozent der jiidischen Religi-
onsgemeinschaft und 96 Prozent der islamischen Religionsgemein-
schaft keinen deutschen Pass.
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Religionsgemeinschaft 1925 1987
Evangelisch-lutherische 261179 |55.86 % |217.593 [35.2%
Landeskirche

Evangelisch-Reformierte 11.388 2,44 % kA. kA.
Landeskirche

Andere evangelische 5.230 1.12 % 4.932 0.8%
Bekenntnisse

Judische Religions- 145.570 |3L,14 % 187.669 [30.4%
gemeinschaft

Altkatholiken 737 0.16 % kA. k.A.
Judische Religions- 29.835 6.28 % 3.751 0.6 %
gemeinschaft

Islamische Religions- k.A. kA. 37.922 6.1%
gemeinschaft

Andere nicht-christliche 28 0.01 % kA. k.A.
Religionen

Personen ohne Religions- 5.524 1.19 % 94.445 15.3 %
zugehorigkeit

Ohne Angaben 4.310 0.91 % 48.355 7.8 %

Fur die aktuellen Zahlen muss erneut auf das Statistische Jahrbuch
zuriickgegriffen werden. Seine Angaben beschrinken sich auf die
beiden groflen Konfessionen. Im Jahr 2002 wurden in Frankfurt am
Main 166.731 Mitglieder der evangelischen Landeskirche und 170.271
Mitglieder der rémisch-katholischen Kirche gezihlt. Die Anteile der
Konfessionslosen, der Angehdrigen weiterer christlicher Gemeinden
oder nicht-christlicher Migrantengemeinden sind der Statistik nicht zu
entnehmen (Statistisches Jahrbuch 2003: 16). Das gleiche gilt fiir den
Anteil der Migranten innerhalb der groflen Konfessionen. Diese Zah-
len lassen sich nur iiber Schitzungen ermitteln. Bernasko/ Rech gehen
von 30.000 orthodox geprigten Migranten aus und sprechen von
60.000 Muslimen und jeweils etwa 6.500 buddhistischen und hindu-
istischen Zuwanderern.

Vor diesem Hintergrund werden in der Studie von Bernasko/Rech
»neben der jiidischen Gemeinde [...] 50 evangelische und freikirchli-
che, 20 katholische, 14 orthodoxe, 32 muslimische, acht buddhistische,
funf hinduistische und jeweils eine Sikh- und eine Bahd’{-Gemeinde
sowie 14 weitere Einrichtungen, Informationsstellen und Interessen-
verbinde dargestellt« (Bernasko/Rech 2003: 14).

Aus diesem weiten Spektrum sollen nun die christlichen Migran-
tengemeinden untersucht werden.
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4. Christliche Migranteninstitutionen
in Frankfurt am Main

Erste Community-Kirche

Die ilteste christliche Migrantenkirche, deren Geschichte sich in
Frankfurt am Main bis in die Gegenwart nachvollziehen ldsst, ist die
Evangelische Franzdsisch-Reformierte Gemeinde Frankfurt am Main.°
Diese ehemalige Hugenottengemeinde wurde von dem Geistlichen
Valérand Poullain kurz vor dem Ausbruch der Hugenottenkriege im
Jahr 1554 gegriindet (vgl. Bernasko/Rech 2003: 15). Thre Mitglieder
kamen zunichst im Gefolge der Bartholomdusnacht (1572) und spiter
nach der Aufhebung des Ediktes von Nantes (168s5) als franzosische
Refugiées nach Frankfurt.

Im Unterschied zu den niederlindischen oder englischen Glau-
bensfliichtlingen blieben die Franzosen dauerhaft in der Stadt. Immer
neue Zuwanderer schufen sich im 16. und 17. Jahrhundert eine wirt-
schaftliche Basis, integrierten sich weitgehend und prigten das kultu-
relle Leben der Stadt. Thren Hohepunkt erlebte die so entstandene
Hugenottengemeinde im 17. Jahrhundert, als sich Frankfurt zu einem
der Zentren der franzgsischen Fliichtlinge in Deutschland entwickelte.

Es folgte eine Auseinandersetzung mit der lutherischen Landeskir-
che, die bis zum Erringen der vollen Religionsfreiheit im Jahr 1806
anhielt. In der Folgezeit niherten sich die beiden Parteien zunehmend
aneinander an, bis die franzésische Gemeinde im Jahr 1916 Franzo-
sisch als offizielle Sprache im Gottesdienst und in der Gemeindearbeit
aufgab. Im Rahmen grundlegender Umstrukturierungen wurde sie
nach Ende des Zweiten Weltkriegs schliefllich Teil der neu gegriinde-
ten Evangelischen Kirche in Hessen Nassau und bietet seitdem fiir fran-
kophone Auslinder einmal monatlich einen franzosischsprachigen
Gottesdienst an.

Diese Eckdaten illustrieren zwei bedeutsame Aspekte. Zum einen
organisierten sich die Hugenotten noch wihrend der ersten Migran-
tengeneration in einer eigenstindigen Gemeinde. Von den christlichen
Gemeinden der Mehrheitsgesellschaft unterschied sie sich durch die
franzésische Liturgiesprache und die reformierte Glaubensordnung.
Zum anderen lisst sich nachvollziehen, wie die Gemeindemitglieder
langsam ihre sprachlichen und kultischen Eigenarten aufgaben. Zu-
nichst wurden die nichtliturgischen Aspekte des Gemeindelebens von

9 Andere Fliichtlingsgemeinden wurden u.a. von den Niederlindern, Wal-
lonen oder Englindern gegriindet, sind aber mit dem Einsetzen der Tole-

ranzpolitik wieder aufgegeben worden.
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der Aufnahmegesellschaft beeinflusst. Nachdem der Zuzug von Huge-
notten nach Frankfurt geendet hatte, wurde dieser Assimilationspro-
zess bis zum Aufgehen in bestehende kirchliche Strukturen weiter
vorangetrieben. Auf die schnelle Gemeindegriindung folgte eine lang-
same Assimilierung.

Aus diesem historischen Beispiel lassen sich bereits erste vorsich-
tige Thesen zu den Spezifika des Institutionalisierungsprozesses
christlicher Migrantengemeinden ableiten: Die Migranten streben
frithzeitig die Etablierung eigener Organisationen an und bringen
diese mit dem dazu notwendigen Aufwand voran. Die weitere Entwick-
lung religiser Migrantenorganisationen ist durch kulturelle Assimila-
tionsprozesse und durch eine langsame Anbindung an etablierte Insti-
tutionen der Aufnahmegesellschaft gekennzeichnet. Ein Prozess, der
mehrere Generationen in Anspruch nimmt und moglicherweise im
weitgehenden Aufgeben eigenstindiger Organisationsstrukturen en-
det.

Damit kann man von einer spezifischen Form der religiésen Ver-
gemeinschaftung sprechen. Die franzosisch-reformierte Gemeinde
wendet sich a) ihrem Selbstverstindnis nach nicht gegen kirchliche
Organisationsstrukturen und ldsst sich somit weder dem Typus der
Sekte noch dem der Mystik zuordnen. Sie orientiert sich vielmehr
b) mit ihren sprachlichen und kultischen Angeboten an der Gesami-
heit der Migrantencommunity und entspricht demnach einer Kirche;
¢) Eine dariiber hinausgehende Orientierung an der Aufnahmegesell-
schaft erfolgte nur in geringem Mafle. In Weiterfithrung der Typologien
von Weber und Troeltsch kann man somit von einer Community-Kir-
che sprechen; von einer religisen Institution, deren kirchlicher An-
spruch sich auf die gesamte Community bezieht. Im Weiteren steht
nun zu untersuchen, inwieweit sich dieser Typus durchsetzen kann.

Weitere Institutionalisierung

Zunichst muss berticksichtigt werden, dass der Hugenottengemeinde
uiber 300 Jahre eine Sonderstellung zukam. Keine andere christliche
Migrantengemeinde kann in Frankfurt auf eine so lange Geschichte
zuriickblicken. Erst um die Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert er-
folgte im Frankfurter Umfeld die Grindung weiterer christlicher
Migrantengemeinden. Zu nennen sind hier die Russisch-Orthodoxe
Gemeinde in Frankfurt am Main und Bad Homburg (1899 in Bad Hom-
burg), die Vorldufergemeinde der Episcopal Church of Christ the King
(St. Bonifatius 1900 in Frankfurt) sowie die Nederlandse Kerk in Duits-
land/NkiD (gegen 1900 in Duisburg). Diese theologisch sehr unter-
schiedlichen Gemeinden entstanden im Zuge der sich entfaltenden
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Industrialisierung. Die orthodoxe Gemeinde richtete sich zunichst an
Skonomisch erfolgreiche Kurgiste und spiter an die politischen
Fliichtlinge der Oktoberrevolution; die anglikanische Kirche wandte
sich an englische Industrielle und die niederlindische Gemeinde an
Arbeiter aus Holland. So kam es kurze Zeit nach dem Zuzug der
ersten Zuwanderer zur Griindung eigener christlicher Gemeinden, die
ihre theologische wie sprachliche Eigenstindigkeit betonten.

Die Umbriiche im Gefolge der beiden Weltkriege iiberlagerten
diese Entwicklung und brachten die Gemeindearbeit weitgehend zum
Erliegen. Kontinuierliche Gemeindeaktivititen lieRen sich in keinem
der drei Fille durchhalten. Inwieweit diese faktischen Aufldsungen
ausschlieRlich durch die politischen Verinderungen bedingt waren
oder aber auf Assimilierungstendenzen zuriick zu fithren sind, lisst
sich auf der Basis des vorliegenden Materials nicht kliren. Fest steht,
dass nach 1945 auf die Traditionen zuriickgegriffen wurde, die um die
Jahrhundertwende geschaffen worden waren. So kam es 1950 erneut
zur Griindung einer russischen Gemeinde in Frankfurt. Im Jahr 1977
folgte die niederlindische Gemeinde.

Trotz des Bezuges auf bereits bestehende Traditionen verdnderte
sich der Charakter der Gemeinde grundlegend. Am deutlichsten ldsst
sich dies an der dritten Neugriindung, der anglikanischen Gemeinde,
veranschaulichen, die sich von einer Industriellen-Gemeinde de facto
zu einer interkonfessionellen englischsprachigen Gemeinde vor allem
von Universititsangehorigen entwickelt hat. Aber auch die russisch-or-
thodoxe Gemeinde hat sich nach dem Zweiten Weltkrieg von einer
Fliichtlingsgemeinde zu einer Gemeinde der ehemaligen Kriegsgefan-
genen und Ostarbeiter gewandelt. Aus der Nederlandse Kerk wurde eine
Regionalgemeinde fiir alle niederlindischen Zuwanderer aus dem
Grofiraum Frankfurt.

Nach dem Zweiten Weltkrieg lisst sich noch ein weiterer Trend
beobachten: Der Zuzug christlicher Migranten beschrinkte sich nicht
auf Niederlinder, Russen und Englinder. Hinzu kamen Zuwanderer
aus Polen, der Slowakei und der Ukraine. Dariiber hinaus sind die sog.
displaced persons, Kriegsgefangene und Fliichtlinge, nach Beendigung
der Kriegshandlungen in Deutschland geblieben und haben eigene
Communities begriindet. Den um 1900 entstandenen christlichen
Zuwanderergemeinden ist es unter diesen Bedingungen nicht gelun-
gen, die neuen Migranten an sich zu binden. Sie erfuhren zwar einen
Organisierungsschub, konnten aber nur einen jeweils sehr spezifi-
schen Teil der Zuwanderer in ihre Gemeinden aufnehmen.

So kam es in Frankfurt am Main zu einer Reihe von Neugriindun-
gen, deren Zahl nach dem Ende des Zweiten Weltkriegs bis dahin
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ungekannte Dimensionen erreichte.”” Zu nennen ist hier zunichst die
Griindung der Romisch-Katholischen Polengemeinde > Heilige Maria<im
Jahr 1945. Im folgenden Jahr entstanden die Slowakische katholische
Mission St. Gorazd und die Ukrainische Griechisch-Katholische Gemeinde
des HI. Klymentiy von Univ. SchlieRlich ist die Griechisch-Orthodoxe
Gemeinde Apostel Andreas und Heiliger Georgios anzufiihren, die 1947
gegriindet wurde, bereits in den 5o0er Jahren ein eigenes Kirchgebdude
baute und 1996 einen neuen Kirchenbau einweihte.

Auf den ersten Blick unterstreicht die Geschichte der christlichen
Migrantengemeinden in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts das
Modell, das anhand der Hugenottengemeinde entworfen wurde. Auch
um 1900 kam es unter den neuen Zuwanderergruppen schnell zur
Grindung eigener religiéser Organisationen, und auch diese Gemein-
den lassen sich als Community-Kirchen beschreiben, deren Aktivititen
sich jeweils an der gesamten Community orientieren, ohne iiber diese
hinaus zu weisen. Gleichzeitig wird deutlich, dass die neuen Gemein-
degriindungen zwar eine anhaltende Tradition stifteten, dass es nach
1945 de facto aber zu einer zweiten Welle von Gemeindegriindungen
kam. Man kann von migrationsbedingten Neugriindungen in beste-
henden Traditionen sprechen, deren Trigerschaft sich aus neu Zuge-
wanderten zusammensetzte.

Auf den zweiten Blick muss das an der Hugenottengemeinde
entwickelte Modell modifiziert werden. Eine langsame Assimilation
lasst sich unter den neuen Gemeindegriindungen nicht beobachten.
Vielmehr kommt es zu einer anhaltenden Institutionalisierung. Dies
lasst sich zum einen dadurch erkliren, dass die Griindungen der Jahr-
hundertwende noch nicht das Alter der Hugenottengemeinden erreicht
haben und deshalb der Assimilationsprozess noch gar nicht so weit
fortgeschritten sein kann. Zum anderen scheint ein Zuzug neuer
Migranten der Assimilation entgegen zu stehen und eine anhaltende
Institutionalisierung zu unterstiitzen. Nicht von ungefihr begann die
Assimilation der Hugenottengemeinde zu dem Zeitpunkt, an dem der
Zuzug aus Frankreich abbrach. Seit dem Zweiten Weltkrieg kann man

10 In den 4oer Jahren kam es durch die alliierten Truppen zu einer spezifi-
schen Form von Arbeitsmigration, auf die in Frankfurt am Main eine gan-
ze Reihe von Migrantengemeinden (wie beispielsweise die Bethel Interna-
tional Baptist Church of Frankfurt am Main, die Evangelische Christen spani-
scher Muttersprache, Atterberry Chapel — A Multi-Cultural Christian Church
oder die Trinity Lutheran Church) zurtickgeht. Diese Militirkirchen wurden
erst in Gefolge des Truppenabzugs der goer Jahre fiir Nicht-Armeeange-
horige gedfinet.
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sowohl eine kontinuierliche Zuwanderung wie auch kontinuierliche
Gemeindeaktivititen beobachten. Dieser Prozess gewinnt in den fol-
genden Jahrzehnten zusitzlich an Dynamik.

Erste Differenzierung

Der nach dem Zweiten Weltkrieg begonnene Pluralisierungsprozess
setzte sich im Gefolge der Arbeitskrifteanwerbung aus dem Mittel-
meerraum ab Mitte der soer Jahre weiter fort. Der wirtschaftliche
Aufschwung in der Bundesrepublik Deutschland fiihrte zu einer cko-
nomisch motivierten Zuwanderung, welche die nationale Herkunft der
Migranten in Frankfurt vervielfachte und die weitere Entwicklung der
christlichen Migrantengemeinden prigte (Han 2000: 63-100). Zu den
ersten Gemeindegriindungen dieser neuen Arbeitsmigranten zihlen:
die Freie evangelische italienische Pfingstgemeinde (1960), die Spanisch-
sprachige Katholische Gemeinde (1961), die Katholische Slowenische Ge-
meinde (1964), die Schwedische Kirchengemeinde Frankfurt am Main
(1965), die Kroatische Katholische Gemeinde in der Bundesrepublik (1965)
und die Koreanische Evangelische Gemeinde im Rhein-Main-Gebiet
(1969). Dominiert werden die neuen Gemeinden von katholischen
Christen.

Wahrend der yoer und 8oer Jahre erhielt diese Entwicklung eine
neue Qualitit. Die zunichst mehrheitlich méinnlichen Migranten
hatten anfangs eine schnelle Riickkehr in ihre Herkunftslinder geplant
und besaflen nur ein geringes Interesse an religiosen Fragen. Kam es
trotzdem zur Pflege religioser Traditionen, so geschah dies auf infor-
meller Basis." Mit dem Anwerbestopp von 1973 und der damit anstei-
genden Bedeutung der Familienzusammenfithrung dnderte sich diese
Einstellung. Religiose Riten im Lebens- wie im Jahreskreis fanden
immer mehr Zuspruch. Seit dem Beginn der yoer Jahre kam es so zu
einer ausgeprigten religiésen Griindungswelle mit grundlegenden
Unterschieden zwischen den katholischen, protestantischen bzw. or-
thodoxen Zuwanderern.™

11 Der Anteil der religiés nur schwach gebundenen Migranten wird in der
Mehrzahl der Studien unterschitzt. Das gleiche gilt fiir den Anteil der
Migranten, die sich in bestehenden religiésen Institutionen engagieren.
Auch wenn keine exakten statistischen Daten vorliegen, so muss man da-
von ausgehen, dass die Migranten aus christlichen Herkunftslindern nicht
notwendig Mitglieder christlicher Migrantengemeinden werden.

12 Die theologischen Grundlagen wurden von Seiten der Deutschen Bi-
schofskonferenz und der Evangelischen Kirche in Deutschland in den letz-
ten Jahren formuliert: Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutsch-
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(1) Die orthodoxen christlichen Migrantenkirchen waren am ehes-
ten mit den bisher beschriebenen Gemeindegriindungen vergleichbar.
In den 7oer und 8oer wurden insgesamt sieben Neugriindungen in
das Vereinsregister eingetragen. Es entstanden: die Serbisch-Orthodoxe
Diozese fiir Mitteleuropa e.V. — Pfarrei und Kirchengemeinde in Frankfurt
am Main (1971), die Griechisch-Orthodoxe Gemeinde Prophet Elias (1972),
die Rumdnisch-Orthodoxe Kirchengemeinde St. Nikolaus in Offenbach
(1975), die Koptisch Orthodoxe Kirche (1975), die Rumdnisch Orthodoxe
Exilgemeinde Mutter Gottes (1979), die Syrisch-Orthodoxe Kirchengemein-
de Bad Vilbel (1981) und die Orthodoxe Gemeinde Eritreischer Fliichtlinge
in Frankfurt am Main (1989).

Wie bereits bei den Hugenotten sowie den Griindungen der Jahr-
hundertwende lisst sich auch unter den orthodoxen Christen in den
7oer Jahren eine Tendenz zum schnellen Aufbau eigener Organisatio-
nen beobachten, die weitgehend auf die Community begrenzt bleiben.
In den einzelnen Communities entstanden je spezifische Zuwanderer-
kirchen, die von christlichen wie sikularen Institutionen der Aufnah-
megesellschaft nur wenig unterstiitzt wurden. Aus diesem Grund
haben die orthodoxen Gemeinden als erste den Versuch unternom-
men, ihren eigenstindigen Status durch den Bau reprisentativer Kir-
chengebiude zu unterstreichen.

(2) Eine andere Entwicklung ldsst sich unter den Katholiken beob-
achten, die in den 7oer Jahren die Mehrzahl der christlichen Migran-
ten stellten. Zwischen 1970 und 1989 entstanden aus dieser Zuwande-
rergruppe die Katholische Tschechische Gemeinde (1970), die Franzdsische
Katholische Mission (1970), die Italienische Katholische Gemeinde Hochst/
Main-Taunus (1971), die Katholische Ungarische Gemeinde (1974), die
Indonesische Katholische Gemeinde Frankfurt am Main und Umgebung
(1980), die Eritreische Katholische Gemeinde (1982), die Vietnamesisch
Katholische Gemeinde in Frankfurt (1982), die Katholische Portugiesische
Gemeinde (1982), die Tamilisch-Katholische Gemeinde (1987) und die
Syro-Malabar Gemeinde Frankfurt am Main (1989).

Diese neuen katholischen Migrantengemeinden iitbernahmen das
weltweit von der romisch-katholischen Kirche priferierte Organisa-
tionsmodell der sog. Mission. Die Migranten besuchen weitgehend
eigenstindige Gemeinden, die unter die Jurisdiktion sowie die Patro-
nage der ortlichen Bischéfe gestellt werden. Diese Organisationsform
innerhalb der bestehenden Kirchenstrukturen hat zu einer Communi-

land (Hg.) (1996); Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.)
(2003); Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland/Sekretariat

der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.) (1997: bes. 83-104).
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ty-bezogenen Differenzierung gefiihrt, die in der deutschen Offentlich-
keit weitgehend unbeachtet blieb. Die Missionen konnten sich zu zen-
tralen Institutionen der katholischen Communities entwickeln, ohne in
der breiten, deutschen Offentlichkeit wahrgenommen zu werden. Man
kann von einer unsichtbaren Differenzierung sprechen.

(3) Die protestantischen Migranten nahmen bis Mitte der 8oer
Jahre eine Position zwischen diesen beiden Modellen ein. Jenseits der
nordamerikanischen Militirkirchen lieR sich unter ihnen nur eine
schwache Tendenz zur Gemeindegriindung beobachten, die primir
auf die geringen Zuzugszahlen aus protestantisch geprigten Lindern
zuriickzufithren ist. Zu den neu gegriindeten Gemeinden zihlten
zunichst: Die Finnische Gemeinde in Frankfurt (1972), die Koreanische-
evangelische Freikirche (1976), die Griechische Freie Evangelische Gemein-
de am Turm (1980), der Han-Dok Koreanisch-Deutscher Missionsverein
(1982) und der Hilfsverein der Eritreisch-Evangelischen Gemeinde (1987).

Diese Gemeinden besafsen von Anfang an eine weitgehende orga-
nisatorische Eigenstindigkeit. Mit den orthodoxen Gemeinden ist
ihnen die Tendenz zur selbststindigen Gemeindegriindung sowie zur
Etablierung eigener Kirchgebiude gemeinsam. Stirker am katholi-
schen Modell orientiert ist die Verbundenheit mit der EKD im Rahmen
der Okumene, die eine lockere Anbindung an bestehende christliche
Institutionen der Aufnahmegesellschaft darstellt. Sie bleibt aber bei
weitem schwicher ausgeprigt als in den katholischen Missionen. Diese
polyvalente Positionierung halt bis in die Gegenwart an.

Die soeben beschriebenen Entwicklungen lassen zwei Riickschliis-
se zu: Zum einen unterstreichen sie die Bedeutung der Rahmenbedin-
gungen fiir die Organisations- und Institutionalisierungsprozesse.
Auch die Gemeinden der sog. Gastarbeiter folgen dem Modell der
Community-Kirche, wie es am Beispiel der Hugenottengemeinde
entwickelt wurde. Sie modifizieren es aber in Abhingigkeit von den
organisatorischen und administrativen Angeboten der beiden groflen
Konfessionen. Die Griindung von Missionen prigt den Institutionali-
sierungsprozess ebenso nachhaltig, wie die Zusammenarbeit im Rah-
men der Okumene. Im ersten Fall kommt es zu einer vielfachen An-
bindung an bestehende Institutionen, die sich — im Vergleich mit der
Hugenottengriindung — durch ein geringes Maf} an Autonomie aus-
zeichnet. Im zweiten Fall entstehen neue Gemeindeformen, wie sie
bereits aus der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts bekannt sind.

Zum anderen machen die Entwicklungen der 7oer und 8oer Jahre
deutlich, welche nachhaltigen Differenzierungsprozesse unter den
Migranten stattgefunden haben. Parallel zur Diversifikation der natio-
nalen Herkunft hat sich auch die nationale Ausrichtung der Zuwande-
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rergemeinden in kurzer Zeit vervielfacht. Man kann von einer ersten
Differenzierung sprechen, in deren Verlauf sich in jeder Community
eine je eigene Community-Kirche etablierte. Die daraus ableitbaren
Konsequenzen fiir die Institutionalisierung der Migrantenkirchen
lassen sich auf der Basis der vorliegenden Daten noch nicht absehen.
Die weitere Analyse wird zeigen, wie dieser Prozess im Laufe der
folgenden Jahrzehnte soweit an Bedeutung zugenommen hat, dass
man seit den goer Jahren von einem zweiten Differenzierungsschub
sprechen kann.

Doppelte Differenzierung

Seit den goer Jahren hat sich die Situation der christlichen Migranten-
gemeinden in zweifacher Hinsicht erneut verindert (vgl. Angenendt
1997)-

a) Die Milieuzugehorigkeit der Gemeindemitglieder hat sich in
den bereits bestehenden Gemeinden spitestens seit dem Ende der
8oer Jahre differenziert. Der Familiennachzug hat die 6konomischen
Aspekte der Zuwanderung in den Hintergrund treten lassen. Dies
hatte zur Konsequenz, dass die Dominanz der proletarischen Migran-
ten zu Gunsten der Mittelschicht nachlief}. Hinzu kam die zunehmen-
de Bedeutung der zweiten und dritten Generation, die bereits in
Deutschland aufgewachsen war. Die Kinder der sog. Gastarbeiter
haben sich langsam von den proletarischen Milieus emanzipiert und
zum Teil neue Formen der Religionsausiibung entwickelt.”

Dariiber hinaus hat sich b) der Charakter der Zuwanderung verin-
dert. Waren die Goer bis 8oer Jahre von den Arbeitssuchenden ge-
prigt, so wurden die goer Jahre durch Migranten im Gefolge globaler
Fluchtbewegungen dominiert. Auch dies zog eine nationale Differen-
zierung der in Frankfurt prisenten Migrantenpopulationen nach sich
und hat den Anteil der Migranten aus der Mittelschicht weiter zuneh-
men lassen. Beide Trends beeinflussten die Gemeinden nachdriicklich

13 Diese Verinderungen fiithrten teilweise zu einem Mitgliederschwund in-
nerhalb der Migrantengruppen, der zur Auflosung einzelner Migranten-
gemeinden fiihrte. Dieser Prozess ist in der hier zugrunde gelegten Studie
des Amtes fiir multikulturelle Angelegenheiten leider nicht beriicksichtigt.
So verstindlich dies aus der Perspektive der Autoren ist, so misslich ist es
fiir die Analyse der Institutionalisierungsprozesse. So lisst sich nur vermu-
ten, dass hier Unterschiede in Bezug auf die konfessionelle Zugehéorigkeit
der Migranten gegeben sind. Die katholischen Missionen besitzen wahr-
scheinlich ein héheres Verharrungsverméogen als die Gruppen, die eigene
institutionelle Rahmenbedingungen aufgebaut haben.
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und zogen - vergleichbar mit der Situation der yoer — eine Griin-
dungswelle nach sich, die nun aber mafigeblich von den Gemeinden
aus dem protestantischen Bereich geprigt wurde.

Insgesamt rechnet das Amt fir multikulturelle Angelegenheiten
26 der 35 christlichen Gemeinden, die zwischen 1989 und 2002 ge-
grindet wurden, dem freikirchlichen oder charismatisch-pfingstleri-
schen Spektrum zu. Allein acht dieser Gemeinden werden von Zu-
wanderern aus Korea geprigt. Hinzu kommen jeweils zwei Gemeinde-
grilndungen von Migranten aus Eritrea, Ghana, Nigeria und den Phil-
ippinen. Die Mitglieder je einer Gemeinde stammen mehrheitlich aus
Sri Lanka, Athiopien, China, Russland, Ungarn, Ruminien, Bangla-
desch, Lateinamerika, Kongo und Portugal. Dem stehen im selben
Zeitraum vier katholische und fiinf orthodoxe Gemeindeneugriindun-
gen gegeniiber. Die so entstandenen Organisationen kann man als
Hinterhofkirchen bezeichnen, die zum einen durch ihren geringen
Organisationsgrad und zum anderen durch ihre niedrigen Mitglieder-
zahlen gekennzeichnet sind.

Im Gefolge dieser Entwicklung kam es in einigen Fillen zu einer
Zusammenarbeit mit deutschen Gemeinden. So werden Gemeinden
wie der Ungarischen Evangelisch-Reformierten Gemeinde in Hessen, Rhein-
land-Pfalz und Nord-Baden (1994), den Evangelischen Christen aus Bang-
ladesch (1995) oder der Presbyterian-Methodist Church of Ghana (1996)
von Seiten der deutschen Thomas-Gemeinde, der Freien Evangelischen
Gemeinde Frankfurt-Hochst oder der Cantate Domino-Gemeinde Rium-
lichkeiten fiir den Gottesdienst und informelle Treffen zur Verfigung
gestellt. Dartiber hinaus beherbergen beispielsweise die Freie Evangeli-
sche Gemeinde, die katholische St. Elisabethkirche und die lutherische
Matthdus-Gemeinde (zumeist abhingig vom jeweiligen Wohngebiet)
gleich mehrere christliche Migrantengemeinden.

Dariiber hinaus reagierten auch die evangelische Landeskirche und
das rémisch-katholische Bistum auf die zunehmende Pluralisierung
unter den Zuwanderern. In den vergangenen Jahren sind von Seiten
der groflen Konfessionen ckumenische Strukturen aufgebaut worden,
die sich dezidiert an die christlichen Migrantengemeinden wenden
und diese zur Zusammenarbeit gewinnen wollen. In diese Kategorie
fallen das Forum Okumenisches Interkulturelles Lernen, der Internationale
Konvent christlicher Gemeinden Rhein-Main, die Okumenische Afrikani-
sche Gemeinde und die Ortsgruppe Rhein-Main der Weltkonferenz der
Religionen fiir den Frieden. Diese Kontakte sind bislang aber zumeist
nur wenig ausgebaut.

Zusammenfassend kann man seit den 7oer Jahren also von einer
doppelten Differenzierung zwischen und innerhalb der Migrantencom-
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munities sprechen, welche die Institutionalisierungsprozesse nachhal-
tig prigt. Besonders die charismatischen oder pfingstlerischen Ge-
meinden orientieren sich nicht an der gesamten Community, sondern
sprechen Teile einzelner oder mehrerer Communities an. Sie lassen
sich nicht auf einzelne Communities festlegen, es ist ihnen aber auch
nicht gelungen, sich in der Aufnahmegesellschaft als eigenstindige
Institutionen zu etablieren oder anhaltende Kooperation mit bestehen-
den religiésen Institutionen aufzubauen. In Rekurs auf Weber kann
man moglicherweise von der Entstehung neuer religioser Organisatio-
nen sprechen, die das bislang entwickelte Modell in dreifacher Hin-
sicht differenzieren.

Hierfiir spricht zunichst, dass die verstirkte Orientierung jenseits
der eigenen Community dazu fithrt, dass die Neugriindungen kaum
mehr dem Typus der Community-Kirche zugeordnet werden kénnen.
Sie nihern sich vielmehr dem Sekten-Typus an, insofern die Orientie-
rung nur noch an Teilen der Community bzw. der Aufnahmegesell-
schaft erfolgt. Thre charismatische Prigung lisst sie auflerdem in die
Nihe des Typus der Mystik treten, da die neuen Gemeinden fluide
Sozialformen besitzen. Eine abschlieRende Zuordnung zu einem Ty-
pus der religiosen Vergemeinschaftung muss aber noch ausbleiben, da
die charismatischen Gruppen — ebenso wie die Grilndungen der zwei-
ten und dritten Generation — gegenwirtig noch mafgeblich durch die
Logik der Griindungsphase geprigt sind. IThr Institutionalisierungspro-
zess ist noch lange nicht abgeschlossen.

5. Zur Institutionalisierung religiéser Pluralitit

Die in diesem Aufsatz vorgelegte institutionentheoretische Analyse
untersucht am Beispiel der christlichen Migrantengruppen die Ge-
schichte der Zuwanderergemeinden zwischen langsamer Assimilation
und dynamischer Institutionenbildung. Im Riickgriff auf die Typolo-
gien von Weber und Troeltsch wurden die Entstehung und die weitere
Entwicklung der Gemeinden in Frankfurt am Main nachgezeichnet.
Die Untersuchung verdeutlicht die typischen Wandlungen, welche die
Gemeinden — bis hin zu ihrer gegenwirtigen Etablierung — durchge-
macht haben.

Jenseits dieses allgemeinen Trends unterstreicht die Analyse die
Spezifika der christlichen Migrantengemeinden und ihrer Entwick-
lung. Als typische Institutionen der christlichen Zuwandererreligionen
haben sich zunichst die Community-Kirchen herausgebildet, die durch
ihre singulire Stellung in den Zuwandererkolonien bestimmt sind.
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Unter den Bedingungen eines kontinuierlichen Zuzugs von Migranten
konnte sich dieser Typus frithzeitig und langfristig etablieren. Im
Laufe der 8oer und goer Jahre lisst sich ein doppelter Differenzie-
rungsprozess beobachten, der sowohl zwischen wie auch innerhalb der
Communities stattfand und zu neuen Formen der Institutionalisierung
beigetragen hat. Innerhalb der Communities haben sich die Migran-
tengemeinden dem Typus der Sekte und der Mystik angenihert. Hinzu
kommt eine verstirkte Orientierung auflerhalb der Community, welche
die institutionellen Charakteristika der Gemeinden nachhaltig verin-
dert. Dieser Trend steht erst an seinem Anfang. Trotzdem ist zu erwar-
ten, dass sie die weitere Entwicklung der Gemeinden prigen wird.

Fur die weitere Interpretation dieser Ergebnisse sind vor allem
zwei Fragen von Bedeutung:

a) Inwieweit lassen sich die anhand der christlichen Gemeinden
entwickelten Thesen auf andere Migrantengemeinden iibertragen? b)
Welche Aussagen lassen sich auf der hier gelegten Basis in Bezug auf
die Strukturen des religiosen Pluralismus in Deutschland formulieren?

(1) Die am christlichen Beispiel entwickelten Thesen kénnen nicht
einfach auf andere religiése Gruppen iibertragen werden. Dies lisst
sich im Vergleich mit den muslimischen Gemeinden verdeutlichen.
Zum einen ist die Etablierung kirchenihnlicher Organisationsstruktu-
ren im muslimischen Bereich — wie etwa Udo Steinbach kategorisch
festhilt — nicht #iblich: Dem Islam »ist das Konzept der >Kirche« als
eines Rahmens der irdischen Organisation der Glaubigen, die neben
dem Staat besteht und mit ihm in mannigfache Formen der Interak-
tion tritt, fremd« (Steinbach 1989: 109; Spuler-Stegemann 2002 92).
Zum anderen ist die soziale Situation der Gemeinden in Deutschland
durch unterschiedliche Rahmenbedingungen geprigt. Auf muslimi-
scher Seite sind keine institutionellen Traditionen vorhanden, die mit
den etablierten Konfessionen vergleichbar wiren. Religios motivierte
Kooperationspartner existieren kaum. Der Aufbau religiéser Organisa-
tionen muss entsprechend in Eigenregie, ohne organisierte Unterstiit-
zung durchgefiihrt werden.

Neben diesen Unterschieden bestehen zwischen den christlichen
und muslimischen Migranten aber auch Gemeinsambkeiten, die einen
systematischen Vergleich nahe legen. Seit dem Zweiten Weltkrieg
verlduft der Zuwanderungsprozess der muslimischen und christlichen
Migranten weitgehend in den gleichen Phasen. Die Anwerbepolitik der
Bundesrepublik Deutschland hat zu keinem Zeitpunkt zwischen den
religiésen Traditionen der Angeworbenen unterschieden. Dies hat zur
Folge, dass die milieu- wie herkunftslandbezogene Zusammensetzung

115



KARSTEN LEHMANN

der Migrantencommunities weitgehende Parallelen aufweisen. Hinzu
kommt die soziale Entwicklung innerhalb der zweiten und dritten
Migrantengeneration, die durch einen langsamen sozialen Aufstieg
getragen wird. Sie hat zu einer Differenzierung unter den Migranten
gefithrt sowie zu einer Anpassung an die Aufnahmegesellschaft, die
christliche und muslimische Migrantengruppen in gleicher Weise
betrifft.

Unter diesen Bedingungen sehen sich die muslimischen Gruppen
vor dhnliche institutionelle Aufgaben gestellt, wie die christlichen
Gemeinden. Auch sie werden mit neuen institutionellen Arrange-
ments auf Differenzierungsprozesse und die Orientierung an der Auf-
nahmegesellschaft reagieren miissen. Die inhaltliche Ausgestaltung
dieser Prozesse wird nachhaltig durch die institutionellen Traditionen
der muslimischen Gemeinden (bzw. deren geringe institutionelle
Bindung) bestimmt. Es steht also zu erwarten, dass innerhalb der ver-
schiedenen muslimischen Traditionen vergleichbare Spezifizierungen
zu beriicksichtigen sein werden. Parallel kann man wohl auch in Be-
zug auf buddhistische und hinduistische oder weitere Migrantenge-
meinden argumentieren. Vor diesem Hintergrund lassen sich weiter-
fithrende Thesen zu den Strukturen des religiésen Pluralismus formu-
lieren.

(2) Einschrinkend muss zunichst vor iibereilten Vereinfachungen
gewarnt werden. Weder kann die Entstehung eines religiésen Plura-
lismus auf Migrationsphdnomene noch die Zuwanderung auf religicse
Aspekte reduziert werden. Der Zuzug von Migranten hat die aktuelle
religiose Situation zwar grundlegend veridndert; neben einer religicsen
hat er u.a. aber auch zu einer ethnischen oder milieuspezifischen
Pluralisierung beigetragen. Vice versa diirfen auch weitere Pluralisie-
rungsfaktoren wie z.B. religiose und nicht-religiése Differenzierungs-
prozesse nicht auflen vor gelassen werden. Die Institutionalisierung
der Migrantengemeinden soll deshalb nur in zwei Richtungen ausge-
deutet werden:

Zum einen lassen die Untersuchungsergebnisse darauf schlieflen,
dass sich das institutionelle Setting unter den Migrantengemeinden an
die pluralen Verhiltnisse der Aufnahmegesellschaft angleichen wird.
Verliert der Typus der Community-Kirche an Bedeutung, so kénnen
neue institutionelle Formen entstehen, die stirker am Typus der Sekte
oder der Spiritualitit orientiert sind. Hinzu kommt der Wechsel von
einer Orientierung an der Community hin zu einer Orientierung an
der gesamten Aufnahmegesellschaft. Strukturell steht zu erwarten,
dass sich die religiosen Migranteninstitutionen dadurch mafigeblich
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verandern werden. In unterschiedlichen Referenzrahmen gilt es, sich
je spezifisch zu positionieren sowie zu agieren. Dies wird auch die
Wahrnehmung der Gemeinden innerhalb der Communities und der
Aufnahmegesellschaft verindern. Die Migrantengemeinden werden
auf diesen unterschiedlichen Ebenen zu einer weiteren Pluralisierung
beitragen.

Das so entstandene institutionelle Setting spricht zum anderen
gegen eine Reduzierung der gesamten pluralistischen Situation auf die
marktférmige Beziehung von Angebot und Nachfrage. Es steht zu
diskutieren, wie das Agieren religidser Institutionen auf unterschiedli-
chen Arenen beschrieben werden kann. Soll man tatsichlich so weit
gehen, wie Reinhard Schulze, wenn er behauptet:

»Religioser Pluralismus heiflt folglich, die plurale Begriindung eines gesell-
schaftlichen Konsens aus religioser Perspektive anzuerkennen und wertzu-
schitzen. Dies verlangt aber, dass die einzelnen Religionen ihren internen Plu-
ralismus, also die plurale Begriindung ihrer selbst, offen legen und wertschit-
zen.« (Schulze 2001: 71)

Der Verweis auf den gesellschaftlichen Konsens spricht zumindest
dafiir, dass in Zukunft der Aspekt der politisierten Religion bzw. das
Verhiltnis von Politik und Religion wieder an Bedeutung gewinnen
werden.
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