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Vorwort und Dank

Vorwort und Dank

Die Begriffe Migration und Migrant*innen begegnen uns tagtiglich. In Zei-
tungen, Radio und Fernsehen wird iiber globale Migrationsstrome, nationale
Zuwanderungssaldi und Fliichtlingskatastrophen, aber auch iiber die Integra-
tion der Zugewanderten und die damit verbundenen gesellschaftlichen Belas-
tungen berichtet.

Die Begriffe dienen der Kategorisierung von Sachverhalten, Prozessen und
Menschen und sie transportieren Vorstellungen von Gesellschaft, sozialem
Zusammenhalt und sozialer Zugehdrigkeit, von Identitit und Andersheit.

Doch die Menschen hinter den Wortern und Konzepten haben ihre Her-
kunftsgesellschaft verlassen, um in einem anderen Land Fuss zu fassen — meist
in der Hoffnung auf ein gutes oder besseres Leben. Thre Geschichten zeugen
von einem bewegten Leben, von den Freuden und Leiden des menschlichen
Daseins, von Abschieden und Neuanféngen. In den Statistiken und politischen
Debatten haben diese Menschen kein Gesicht und keine Stimme und ihre An-
wesenheit wird oft nach einem Kosten-Nutzen-Muster aus der Perspektive der
Aufnahmegesellschaft betrachtet.

Die vorliegende Studie nimmt einen Perspektivenwechsel vor und stellt die
Subjekte der Migration in den Mittelpunkt. Es sind Méanner und Frauen, die
ihren Alltag in einem verdnderten kulturell-sozialen und auch religiésen Kon-
text meistern und die gelernt haben, mit den Unverfiigbarkeiten und Briichen
des Lebens zurechtzukommen. In ihren Lebensgeschichten erzihlen sie iiber
ihre Erfahrungen vor, wihrend und nach der Migration und dariiber, wie sie
die Herausforderungen des Alltags meistern. Dabei spielt der Glaube oft eine
bedeutende Rolle. Das erstaunt nicht, denn Religion als Deutungs- und Orien-
tierungssystem ist spezialisiert auf den Umgang mit Erfahrungen der Diskon-
tinuitdt und Unverfiigbarkeit. Wie das Religiose in die biographischen Pro-
zesse der Betroffenen einfliesst, wie es als Ressource genutzt wird und wie es
sich unter den Bedingungen der Migration auch verindert, ist Gegenstand der
vorliegenden Studie.

Um einer Forschungsliicke in der Migrations-Religionsforschung zu be-
gegnen, liegt das Augenmerk der vorliegenden Studie auf den christlichen
Migrant*innen. Sie wurden in der Vergangenheit wenig wahrgenommen,
obschon sie unter den Zugewanderten bis heute die Mehrheit darstellen. Thre



Vorwort und Dank

Religion gilt nicht als «fremd», obschon mit ihnen «andere» Christentiimer in
die Schweiz migrieren und die religidse und kirchlich-christliche Landschaft
der Schweiz nachhaltig verdndern werden.

Das vorliegende Buch ist das Ergebnis einer Zusammenarbeit und wire ohne
vielfdltige Unterstiitzung nicht moglich gewesen. Mein aufrichtiger Dank gilt
allen an der Studie Beteiligten: den Interviewpartner*innen und Vertre-
ter*innen der Migrationsgemeinschaften fiir ihre Zeit, ihre Offenheit und ihr
Vertrauen; den wissenschaftlichen und kirchlichen Expert*innen fiir ihre kon-
struktiven und differenzierten Riickmeldungen und Anregungen; den Prakti-
kantinnen des SPI fiir die Transkriptionsarbeit; dem Forschungskollegen, Si-
mon Foppa, und dem Institutsleiter des Schweizerischen Pastoralsoziologi-
schen Instituts (SPI), Dr. Arnd Biinker, fiir die kollegiale Zusammenarbeit, so-
wie der Lektorin, Christine Berberich, fiir den letzten Schliff an diesem Buch.

Die Studie wurde vom Schweizerischen Nationalfonds gefordert und am
SPI durchgefiihrt.

Eva Baumann-Neuhaus
St. Gallen, 2019
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Einleitung
1 Einleitung

Wer offene Augen und Ohren hat, bemerkt es bald: Religion als vielschichtiges
und ambivalentes Thema und Phéinomen ist in der Offentlichkeit omniprisent.
In der medialen Berichterstattung, in politischen Diskussionen, aber auch in
Alltagsgesprichen wird sie tagtiglich aus immer wieder anderen Blickwinkeln
beschrieben und vermessen, verortet und hinterfragt. Das war nicht immer so.
In Zeiten der flaichendeckenden christlich-konfessionellen Anbindung der Be-
volkerung und der weitgehenden Monopolstellung der kirchlichen Institutio-
nen in der Gesellschaft genoss die Religion den Status einer kulturellen Selbst-
verstdndlichkeit, die nicht eigens thematisiert werden musste. Im Zuge des so-
zialen Wandels, ausgeldst durch eine voranschreitende Modernisierung der Ge-
sellschaft und insbesondere durch die kulturelle Revolution der 1960er Jahre,
kam es im Umfeld des kirchlich verfassten Christentums zu einem wachsenden
Bedeutungsverlust. Die Religion als Orientierungssystem und Praxis war zur
Option geworden und verlagerte sich zusehends in den Zustdndigkeits- und
Gestaltungsbereich des Individuums.! Als Angelegenheit des Privaten biisste
sie nicht nur ihre gesellschaftliche Selbstverstindlichkeit ein, sondern auch
ihre Sichtbarkeit im 6ffentlichen Raum. Fiir Vertreter*innen aus Politik und
Wissenschaft wurde die Religion zu einer vernachlédssigbaren Grosse, die in
der modernisierten Gesellschaft ein Nischendasein pflegte.> Als gesellschaft-
lich relevantes Thema und Phdnomen fand sie in der 6ffentlichen Bericht-
erstattung und in den politischen Diskussionen kaum Beachtung. Das spiegelte
sich auch im Migrations- und Integrationsdiskurs wider, welcher lange Zeit
ohne eine Thematisierung der Religion auskam. Die Wahrnehmung anderte
sich unweigerlich mit den Aktionen radikalisierter und politisierter Religions-
vertreter*innen, die das Religidse gewaltsam in die Welt von heute «zuriick-
brachteny. Parallel dazu erzeugte die durch die Zuwanderung bedingte Prasenz
des als «fremde Religion» wahrgenommenen Islam bei gleichzeitiger Erosion

Joas, Hans (2012): Glaube als Option. Zukunftsmoglichkeiten des Christentums. Frei-
burg i. Br.; vgl. Luckmann, Thomas (1991): Die unsichtbare Religion. Frankfurt am
Main.

Vgl. Habermas, Jirgen (1981): Theorie des kommunikativen Handelns, Bd. II: Hand-
lungsrationalitit und gesellschaftliche Rationalisierung. Frankfurt am Main; Weber,
Max: Wissenschaft als Beruf, in: Winckelmann, Johannes (Hg., 1988): Gesammelte
Aufsitze zur Wissenschaftslehre. Tiibingen.
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Einleitung

der christlichen Institutionen eine neue Aufmerksamkeit fiir das Phdnomen.
Die durch die religiose Pluralisierung ausgeldsten Konkurrenzsituationen
fithrten und fiihren zu Positionierungsbemiihungen auf allen Seiten und zu
einer Diskussion, die massgeblich von der Sorge um das friedliche Zusammen-
leben in einer heterogen gewordenen Gesellschaft getragen wird.? Die Frage,
ob und wie Religion iiberhaupt und im Besonderen in Form der zugewanderten
und als fremd empfundenen Religionen einen Beitrag zur gesellschaftlichen
Solidaritét leisten kann, beschéftigt jedoch nicht nur Politiker*innen, sondern
seit Emile Durkheim auch Soziolog*innen.* Wo Religion und Migration zu-
sammengedacht werden, steht immer auch die Frage nach dem integrativen
bzw. desintegrativen Potential von religiosen Denkmustern bzw. von religio-
sen Gemeinschaften im Zentrum des Interesses. Es erstaunt nicht, dass in den
vergangenen Jahren der politische und wissenschaftliche Fokus vor allem auf
dem Islam lag, denn die Sichtbarkeit und die sozial-politischen Forderungen
seiner Vertreter*innen scheinen das Verstindnis von Religion und das gewach-
sene Verhdltnis zwischen Staat und Religionsgemeinschaften hierzulande zu
irritieren.> Das 2007 vom Schweizer Bundesrat lancierte nationale Forschungs-
programm zur Erforschung der religiosen Landschaft der Schweiz und ihres
Wandels, mit dem Ziel, «praktisch anwendbare Ergebnisse fiir Behorden, Poli-
tik, Schulen und Religionsgemeinschaften zu liefern» und damit einen Beitrag
fiir «eine bessere Verstindigung der Einwohnerinnen und Einwohner der
Schweiz» zu leisten, spiegelt diesen Fokus wider.

Koch, Carmen (2009): Einseitige mediale Darstellung. Wie iiber Religion in den Medien
berichtet wird, in: Communicatio Socialis 42 (4), S. 352-368. Vgl. Wyss, Vinzenz
(2010): «Wie Medien Religion inszeniereny, in: bulletin. Das Magazin des Schweizeri-
schen Evangelischen Kirchenbundes, Nr. 2, S. 8—11.

Durkheim, Emile (1912): Les formes ¢lémentaires de la vie religieuse. Paris.

Siehe: Schweizerischer Nationalfonds (Hg., 2007): Religionen in der Schweiz. Portrat
des Nationalen Forschungsprogramms NFP 58. Religionsgemeinschaften, Staat und Ge-
sellschaft. Unter: http://www.snf.ch/SiteCollectionDocuments/nfp/nfpS8/NFP58_Pro
grammportr%c3%a4t.pdf (25.09.2018); Dahinden, Urs (2011): Die Darstellung von
Religionen in Schweizer Massenmedien: Zusammenprall der Kulturen oder Férderung
des Dialogs? Schlussbericht. Unter: http://www.snf.ch/SiteCollectionDocuments/nfp/
nfpS8/NFP58_Schlussbericht_DahindenU.pdf (25.09.2018).

¢ Bochinger, Christoph (Hg., 2012): Religionen, Staat und Gesellschaft. Die Schweiz zwi-
schen Sakularisierung und religiéser Vielfalt. Ziirich.
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Einleitung

Das zugewanderte Christentum in seiner Vielfalt und Unterschiedlichkeit
blieb dabei wenig beachtet.” Das mag daran liegen, dass das Christentum, das
auch unter den Zugewanderten in der Schweiz die Mehrheitsreligion darstellt,
automatisch der Kategorie der «eigenen» Religion zugeordnet wird, die von
den bereits vorhandenen Netzwerken aufgefangen wird und darum wenig irri-
tiert.® Fiir eine vorwiegend problemorientierte Forschung bleibt diese Gruppe
von Zugewanderten weitgehend unsichtbar, obschon sie durch ihre kulturell-
konfessionelle Heterogenitdt zu einer kontinuierlichen Pluralisierung des
Christentums in der Schweiz beitrdgt und das hierzulande eingespielte Ver-
stindnis von Religion mit anderen Vorstellungen und Praxen konfrontiert.

Die vorliegende Studie will einen Betrag zur Schliessung noch vorhande-
ner Forschungsliicken im Bereich der Migrations-Religions-Forschung leisten.
Sie wendet sich darum der bisher unterbeobachteten Gruppe der christlichen
Zuwander*innen zu und 16st sich von der Makroperspektive einer problem-
zentrierten Integrationsforschung. Wenn hier der Frage nachgegangen wird,
welche Rolle und Funktion die Religion im Leben der Zugewanderten ein-
nimmt und wie die Betroffenen ihre Migrationserfahrungen mit Hilfe von Re-
ligion biographisch verarbeiten, dann kommt mit dieser Mikroperspektive die
Subjektebene, aber auch die damit verbundene Ebene der sozialen Interaktio-
nen ins Blickfeld.

Das vorliegende Buch Glaube in Migration. Religion als Ressource in Bio-
graphien christlicher Migrantinnen und Migranten widmet sich dieser Sub-
jektebene und -perspektive mit Blick auf das Soziale und prasentiert damit den
einen Teil einer zweiteiligen Studie. Der andere Teil wird im Buch Kirche und
Gemeinschaft in Migration. Soziale Unterstiitzung in christlichen Migrations-
gemeinden von Simon Foppa prisentiert.’ Es bearbeitet die komplexe Frage-
stellung aus der Perspektive der sozialen Interaktionen und Gemeinschaften.

Das Doppelprojekt wurde zwischen 2015 und 2019 am Schweizerischen
Pastoralsoziologischen Institut in Zusammenarbeit mit der Universitdt Luzern
durchgefiihrt und vom Schweizerischen Nationalfonds gefordert.

Collet, Giancarlo (2010): Gemeinsam das Evangelium verkiinden — Bemerkungen zur
Enteuropdisierung europdischer Christenheit, in: Biinker, Arnd; Mundanjohl, Eva; Weckel,
Ludger; Suermann, Thomas (Hg.): Gerechtigkeit und Pfingsten, Ostfildern, S. 243-266.
Stolz, Jorg (2012): Religion und Individuum unter dem Vorzeichen religioser Plurali-
sierung, in: Bochinger (2012), Religionen, Staat und Gesellschaft, S. 78—107.

Foppa, Simon (2019): Kirche und Gemeinschaft in Migration. Soziale Unterstiitzung in
christlichen Migrationsgemeinden. St. Gallen.
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Einleitung

Das Buch ist wie folgt gegliedert: Nach einem kurzen Uberblick iiber den Stel-
lenwert der Religion in Gesellschaft, Politik und Wissenschaft im Verlaufe der
Zeit (Kapitel 2) folgt eine Zusammenfassung iiber den Kenntnisstand im Be-
reich der Migrations-Religions-Forschung (Kapitel 3). Daran schliesst sich
eine theoretische (Kapitel 4) und methodologisch-methodische (Kapitel 5)
Einbettung der empirischen Studie zu christlichen Migrant*innen in der
Schweiz an (Kapitel 6), gefolgt von einer Beschreibung der Herkunftskontexte
der Befragten und ihrer Situation in der Schweiz (Kapitel 7). Nach einer Dar-
stellung typischer migrationsbedingter Erfahrungen (Kapitel 8) wird die zent-
rale Forschungsfrage dieser Studie anhand einer Typologie beantwortet Vier
Typen der religios-kulturellen Be- und Verarbeitungsmodi von Migrationser-
fahrungen werden in differenzierter Weise vorgestellt und im Rahmen der le-
bensgeschichtlichen Erzéhlung diskutiert (Kapitel 9). In einem abschliessen-
den Kapitel wird schliesslich der Frage nachgegangen, inwiefern der kulturell-
soziale Kontext, die Sozialisation und der Religiosititstyp einer Person fiir die
Be- und Verarbeitung von Migrationserfahrungen eine Rolle spielen und wel-
che Bedeutung die religidsen Deutungs- und Orientierungsmuster fiir die Kon-
struktion der eigenen Lebensgeschichte haben. Last but not least werden an-
hand der vier Typen kulturell-religiose Kompetenzen und Strategien abgelei-
tet, die den Betroffenen beim Wechsel von einem kulturell-religiosen Kontext
in einen anderen helfen, sich erneut zu orientieren bzw. ihre Erfahrungen als
Teil ihrer Lebensgeschichte zu verstehen (Kapitel 10).

Das Buch endet mit einem Ausblick und zeigt Ankniipfungspunkte an
andere wissenschaftliche Theorien und Konzepte sowie an verschiedene
Praxisfelder.
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Perspektiven und Problematisierungen

2 Perspektiven und Problematisierungen

2.1 Sehroutinen und die (un)sichtbare Religion

In Europa hilt sich die Uberzeugung, dass die Erfahrungen der Religionskriege
im 16. und 17. Jahrhundert nicht nur die Entstehung des sdkularen Staates be-
giinstigten, sondern dass die Sdkularisierung, die sich mit der Trennung von
Religion und Politik ergab, auch eine Bedingung fiir die Demokratisierung je-
der Gesellschaft darstellt. Der Riickzug des Religidsen in die Privatsphire und
damit in die gesellschaftliche Unsichtbarkeit wurde als notwendige Folge die-
ser funktionalen Differenzierung empirisch begriindet und als Errungenschaft
der Moderne begriisst.

Bis in die 1990er Jahre ging die Mehrheit der Soziolog*innen davon aus,
dass Prozesse der Modernisierung und Sékularisierung einer Gesellschaft in
kausaler Weise miteinander verbunden sind. Dabei lieferte vor allem die kir-
chensoziologisch orientierte Forschung, die den Bereich der sichtbaren, insti-
tutionell verfassten Religion Europas vermass und quantifizierte, der These
vom zunehmenden Bedeutungsverlust oder gar Niedergang der Religion'® in
der modernen Gesellschaft den nétigen Riickhalt. Gleichzeitig wurde die Sa-
kularisierungsthese immer mehr zu einem kulturellen Selbstdeutungsmuster,
in dem deskriptive, evaluative und praskriptive oder programmatische Aspekte
amalgierten.!! Die Sikularisierungsthese wurde gar zu einer Selbstverstindi-
gungskategorie fiir all jene, die den Riickgang des Einflusses von Religion und
Kirchen als gesellschaftlichen evolutiondren Emanzipationsprozess und die
funktionale Differenzierung als Voraussetzung und Kennzeichen der moder-
nen und offenen Gesellschaft betrachten. Als solche kam sie den Naturwissen-
schaften entgegen, die Geisteswissenschaften wurden von ihr «imprédgniert»

Im Blick waren insbesondere die Bereiche der Mitgliedschaft, der Kirchgangshéufig-
keit, der Befolgung kirchlicher Morallehren, der Gottesvorstellungen und des Vertrau-
ens in die Institutionen.

Vgl. Detlef Pollack (2003): Sakularisierung — ein moderner Mythos? Tiibingen, S. 88—
92; Berger, Peter L. (1967): The Sacred Canopy. Elements of a Sociological Theory of
Religion. New York; Norris, Pippa & Inglehart, Ronald (2004): Sacred and Secular.
Religions and Politics Worldwide. Cambridge.

Pfleiderer, Georg (2002): «Sikularisierung". Systematisch-theologische Uberlegungen
zur Aktualitit eines tiberholten Begriffs, in: Praktische Theologie, Vol. 37 (2), S. 130-153.
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und die religiosen Institutionen iibernahmen ihre Blickrichtung. Das Sékulari-
sierungstheorem entfaltete seine Wirkung im 20. Jahrhundert, sein Einfluss
reicht aber bis heute weit iiber die Wissenschaft hinaus.!

Vor diesem Hintergrund erstaunt es nicht, dass viele Menschen in Europa
heute die Ansicht vertreten, die Religion stelle ein Relikt der Vormoderne dar
und sei darum Ausdruck einer unaufgeklarten Denk- und Seinsweise. Fiir das
Funktionieren der modernen Gesellschaft sei sie iiberfliissig geworden und
habe ihre Existenzberechtigung als Subsystem der Gesellschaft vor allem in
der Privatsphére, wo sie in der Form individualisierter Religion auch zuneh-
mend an Relevanz verliere.!?

Die Erfahrungen und Entwicklungen der vergangenen Jahrzehnte machten
Justierungen in der Blickrichtung und Korrekturen in der Deutung des Be-
obachtbaren unumginglich. Ein geweiteter Blick iiber Europa hinaus machte
zudem deutlich, dass die Entwicklungen, wie sie hier beobachtet werden, kei-
neswegs zwingend, zielgerichtet und unumkehrbar sind bzw. dass Prozesse der
Modernisierung nicht zwangsldufig mit einem Riickzug des ReligiGsen aus der
offentlichen Sphére und einem Riickgang der individuellen Religiositit ein-
hergehen. So zeigte der spanisch-amerikanische Soziologe José Casanova
schon anfangs der 1990er Jahre an verschiedenen Beispielen — etwa der isla-
mischen Revolution im Iran, der Befreiungstheologie in Lateinamerika, der
Solidarnosz-Bewegung in Polen und der religiésen Rechten in den USA —
nachvollziehbar auf, dass die Annahme eines zwangsldufigen und universal
wirksamen Zusammenhangs zwischen den Prozessen der Modernisierung und
der Sékularisierung, so wie sie in Europa in Form eines Deinstitutionalisie-
rungsprozesses beobachtet werden konnen, nicht haltbar ist.'* Weltweit zeigen
sich zahlreiche alternative Entwicklungen und Wechselwirkungen zwischen
Religion und Politik, Modernisierungsprozessen und religiéser Vitalitit.!®

Gabriel, Karl (2012): Der lange Abschied von der Sakularisierungsthese — was kommt

danach? in: Bitter, Gottfried & Blasberg-Kuhnke, Martina (Hg.): Religion und Bil-

dung in Kirche und Gesellschaft. Festschrift fiir Norbert Mette. Wiirzburg, S. 18-27,

hier S. 18-19.

13 Vgl. Luckmann (1991), Die unsichtbare Religion; Stolz, Jérg & Kénemann, Judith &
Schneuwly Purdie, Mallory & Englberger, Thomas & Kriiggeler, Michael (2014): Reli-
gion und Spiritualitét in der Ich-Gesellschaft. Vier Gestalten des (Un-)glaubens, Ziirich.

14 Casanova, José (1994): Public Religions in the Modern World. Chicago/London.

15 Gabriel (2012), Der lange Abschied von der Sikularisierungsthese, S. 20. Vgl. Krause,

Boris (2012): Religion und Vielfalt in der Moderne. Erkundungen im Zeichen neuer

Sichtbarkeit von Kontingenz. Paderborn/Miinchen/Wien/Ziirich.

18



Perspektiven und Problematisierungen

Auch die globale Ausbreitung des pentekostalen Christentums und des Islam
lassen von einem Verschwinden der Religion unter den Bedingungen der Mo-
dernisierung wenig spiiren, vielmehr zeigt sich an vielen dieser Orte ein Bild
ausgesprochener religiéser Dynamik.!6

Die klassische Sékularisierungsthese als Teleologie von Geschichte und Ge-
sellschaft wird in ihrer Annahme von der Unvereinbarkeit von Religion und
Moderne und in ihrer evolutiondren, fortschrittsgldubigen und eurozentrischen
Ausrichtung heute von vielen Seiten stark kritisiert und gilt als iiberholt. Als
konzeptionelles Konstrukt spiegelt sie die Verstrickung wissenschaftlicher For-
schung und Theoriebildung mit ideenpolitischen Interessen und weltanschau-
lichen Frontstellungen wider.!” Besonders richtet sich die Kritik gegen die Be-
hauptung, dass Modernisierung unweigerlich zur Sakularisierung fiihre und
Religion durch die Konsequenzen von Rationalisierung, Technisierung und
funktionaler Differenzierung, durch Anhebung des Wohlstandsniveaus, hohe-
ren Bildungsstand und Urbanisierung negativ betroffen sei. Kritik wird aber auch
an der Verwendung eines institutionell verengten Religionsbegriffes und der
davon gepriagten Empirie, am Gebrauch eines homogenisierten Modernebe-
griffs und an der Depotenzierung von Religion als abhiingiger Variable geiibt.'3

16 In Ostasien, eingeschlossen China, wachsen die charismatisch-pentekostalen Gruppen

in atemberaubendem Tempo. Dabei iiberschreitet die Bewegung auch konfessionelle
Grenzen und ist in allen sozialen Milieus prasent. Der Islam wéchst sowohl in Europa
als auch im Nahen Osten und in Afrika. Vgl. Gabriel (2012), Der lange Abschied von
der Sékularisierungsthese, S. 21-23.

17" Schmidt, Thomas M. & Pitschmann, Annette (Hg., 2014): Religion und Sékularisierung.
Ein interdisziplindres Handbuch. Stuttgart/Weimar.

8 Vgl. Warner, Stephen R. (1993): Work in Progress Toward a New Paradigm for the

Sociological Study of Religion in the United States, in: American Journal of Sociology
98, S. 1044-1093; Stark, Rodney & Finke, Roger (2000): Acts of Faith. Explaining the
Human Side of Religion, Berkeley/Los Angeles; Beck, Ulrich (2008): Der eigene Gott.
Von der Friedensfahigkeit und dem Gewaltpotential der Religionen, Frankfurt am
Main/Leipzig; Joas, Hans (2007): Fiihrt Modernisierung zu Sékularisierung?, in: Noll-
mann, Gerd & Strasser, Hermann (Hg.), Woran glauben? Religion zwischen Kultur-
kampf und Sinnsuche. Essen, S. 37-45.
Entgegen dieser Kritik nehmen Vertreter*innen der Sakularisierungsthese bis heute die
Position ein, dass sich ein negativer Zusammenhang zwischen Modernisierungsindika-
toren und Religiosititsindizes empirisch nachweisen lasse. Vgl. Bruce, Steve (2002):
God is Dead. Secularization in the West. Oxford; Norris & Inglehart (2004): Sacred and
Secular; Pollack, Detlef (2009): Riickkehr des Religidsen? Studien zum Wandel in
Deutschland und Europa II, Tiibingen; ders. & Rosta, Gergely (2015): Religion in der
Moderne. Ein internationaler Vergleich. Frankfurt am Main/New York.
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Die Konzentration auf die messbare Religion in ihrer institutionellen Er-
scheinungsform, verbunden mit einer evolutionistisch gepragten Lesart der
Daten, hatte also dazu gefiihrt, dass Religion als Thema und Phénomen fiir
lange Zeit auf einseitige Art und Weise wahrgenommen bzw. gar nicht wahr-
genommen wurde. Vor diesem Hintergrund erstaunt es nicht, dass auch im
Kontext des Migrationsdiskurses die Religion kaum von Interesse war. Im
Kontext politischer Assimilationsmodelle blieb die Religion lange Zeit uner-
wihnt, weil es als selbstverstiandlich galt, dass die Religiositit der Zugewan-
derten fiir ihre kulturell-soziale Integration nicht von Belang sei und sie sich
im Laufe der Zeit ihrem sikularen Umfeld angleichen wiirde.!® Als im Zuge
wachsender Migrationsstrome die Religion in ihrer Form als «fremde Reli-
gion» im Offentlichen und medialen Raum neu sichtbar und préasent wurde,
entwickelte sich in der Bevdlkerung nicht nur eine neues Bewusstsein fiir das
Religiose als einen gesellschaftlich relevanten Faktor, sondern auch die Sorge
um ein friedliches Zusammenleben in einer kulturell und religiés zunehmend
pluralisierten Gesellschaft.?

2.2 Neue Aufmerksamkeit: Religion als Gefahr oder
Ressource?

Ende des 20. Jahrhunderts erfuhr das Thema «Religion» in der politischen und
medialen Offentlichkeit eine Renaissance. Die neue Aufmerksamkeit gegen-
iiber dem Phéanomen wuchs unter dem Einfluss weltweiter, religios motivierter
bzw. legitimierter Terroranschldge und der Ansiedlung des Islam in Europa.
Hier fiihrte die Zuwanderung von Menschen aus jenen Teilen der Welt, wo
Moderne und Religion nicht zwingend antithetisch gedacht werden, zu einer
neuen Sichtbarkeit und einem neuen Bewusstsein von Religion. Thre Gegen-
wart verdnderte nicht nur die religiose Topographie der Schweiz, es kam auch
zu neuen visuellen, medialen und politischen Reprisentationen von Religion
und zu einer anhaltenden Debatte iiber die Verhaltnisbestimmung zwischen
Staat und Religionsgemeinschaften.?! Religion in ihrer Pluralitit und Diversi-

19 Polak, Regina (2017): Migration, Flucht und Religion, Ostfildern, S. 135.

20" Stolz (2012), Religion und Individuum unter dem Vorzeichen religiéser Pluralisierung,
S. 103-104.

2 Bochinger (2012), Religionen, Staat und Gesellschaft, S. 145-173, 217-222.
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tit, aber auch als gesellschaftlich wie individuell relevanter Faktor ist durch
Menschen mit einem ausgeprégten religidsen Selbstverstdndnis und -bewusst-
sein vermehrt sichtbar geworden. Wo aber diese Menschen ihre religiose Zu-
gehorigkeit und ihr Selbstverstindnis nach aussen kommunizieren und wo Re-
ligionsgemeinschaften selbstbewusst nach staatlicher Anerkennung und Un-
terstiitzung verlangen, kommt es nicht nur zu Konkurrenzkdmpfen um Res-
sourcen und staatliche Privilegien. In einer Gesellschaft, in der die Religion
als Privatsache gehandhabt wird, kommt es angesichts von religiésen Selbst-
darstellungen und identifikatorischen Abgrenzungen insbesondere von zuge-
wanderten Personen zu Irritationen oder gar zu einer Abwehrreaktion seitens
der einheimischen Bevolkerung. Die Frage nach der eigenen bzw. fremden re-
ligiosen Identitit bekommt neuen Aufschwung und fiihrt nicht selten auf bei-
den beteiligten Seiten — der Mehrheitsgesellschaft wie den zugewanderten
Gruppen — zu Abgrenzungsmechanismen und einer Skepsis gegeniiber den je-
weils Anderen oder Fremden.?

In der Schweizer Bevolkerung wird Religion als Phdnomen ambivalent be-
urteilt: Sie kann positive Auswirkungen auf Menschen haben, sie kann aber
auch zur Ursache von Konflikten, Extremismus und Gewalt werden. Dabei
folgen die Diskussionen nicht selten der Logik, dass durch das Aufeinander-
treffen verschiedener kulturell-religioser Normen und Werte das Konfliktpo-
tential in der pluralisierten Gesellschaft verstirkt werde und ihr sozialer Zu-
sammenhalt dadurch geféhrdet sei. Gerade der Islam wird als «fremde Reli-
gion» oft negativ eingestuft und als potentielle Gefahr fiir das européische Séa-
kularisierungsprojekt unter Verdacht gestellt.?* In diversen empirischen Stu-

22 Religion wird in der Schweizer Bevélkerung zunehmend als Differenzierungsmarker

kollektiver Identitét herangezogen — sowohl fiir Selbst- wie fiir Fremdzuschreibungen.
Wo essentialistische Kultur- und Religionskonzepte zum Tragen kommen, die Kultur
bzw. Religion als etwas Homogenes, Abgeschlossenes und einer Person oder einem Kol-
lektiv Anhaftendes verstehen, werden oft ganze Zuwanderungsgruppen anstelle von
ethno-nationalen Kriterien vornehmlich nach religiosen Kriterien identifiziert. Men-
schen aus dem européischen Norden werden dann automatisch zu Christen und jene aus
der Balkanregion zu Muslimen. Gleichzeitig identifiziert sich auch die Mehrheitsgesell-
schaft, trotz wachsender religioser und kirchlicher Distanzierung der Menschen, zuneh-
mend als «christlich». Mader, Luzius & Schinzel, Marc (2012): Religion in der Offent-
lichkeit, in: Bochinger, Religionen, Staat und Gesellschaft, S. 110-143.

Stolz (2012): Religion und Individuum unter dem Vorzeichen religioser Pluralisierung,
S. 103-104. Vgl. Rohe, Mathias (2011): Religion und Zuwanderung: Rechtliche und
gesellschaftliche Perspektiven am Beispiel des Islam in Deutschland, in: Nagel, Helga
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dien konnte gezeigt werden, dass in der Schweizer Bevolkerung Religion zu-
nehmend als Abgrenzungs- und Differenzierungsmarker individueller wie kol-
lektiver Identitdten herangezogen wird und im Falle eines Konflikts nicht sel-
ten die Religion zur Ursache erklért wird. Auf diese Weise kommt es zu einer
«Religionisierung» sozialer Konflikte.?*

In dieser Diskussion blieb wahrend der letzten Jahrzehnte die Tatsache aus-
geblendet, dass die Mehrheit der in die Schweiz zugewanderten und weiterhin
zuwandernden Personen christlich geprigt ist.> Warum blieben sie unsicht-
bar? Wurde stillschweigend angenommen, dass sie als Repriasentanten der «ei-
genen» Religion von den etablierten religiosen Gruppen und Netzwerken auf-
genommen bzw. sich nahtlos in diese einfiigen wiirden? Wurden sie als religi-
0se Menschen nicht wahrgenommen und thematisiert, weil der christliche
Glaube hierzulande zur Privatsache geworden ist, die nicht an die Offentlich-
keit getragen wird? Wurde also von den zugewanderten Christ*innen ange-
nommen, dass sie sich gleich verhalten wie die «einheimischen» Christ¥*innen?
Diese eher unbewusste denn bewusste Sichtweise hat wohl dazu gefiihrt, dass
diese Religionsgruppe unter den Zugewanderten in der Politik und in der Wis-
senschaft kaum Beachtung fand — obschon die zugewanderten Christentiimer
sich vom hiesigen Christentum oft stark unterscheiden, sowohl in ihren inhalt-
lich-theologischen Ausrichtungen als auch in ihren unterschiedlichen Aus-
drucks- und Sozialformen wie in ihren moralisch-ethischen Schwerpunktset-
zungen. Thre Prasenz und ihre historisch und kulturell bedingten Andersartig-
keiten veréndern jedoch die religiose Landschaft ebenso,?® wie sie innerchrist-
lich und binnenkirchlich neue Situationen und Tatsachen schaffen, die mitun-
ter begriisst werden, mitunter aber auch zu Konfrontationen fiihren.?’

& Jansen, Mechtild M. (Hg.): Religion und Migration. Signale der Verdnderung: Riick-
blick, Ausblick, Perspektiven, Wiesbaden, S. 17-28; Connor, Phillip (2014): Immigrant
Faith. Patterns of Immigrant Religion in the United States, Canada and Western Europe.
New York/London, S. 68-92.

24 Vgl. dazu Polak (2017), Migration, Flucht und Religion, S. 138.

25 https://kirchenstatistik.spi-sg.ch/religionszugehoerigkeit-und-migrationshintergrund/

(Oktober 2018).

Collet (2010), Gemeinsam das Evangelium verkiinden.

27 Albisser, Judith & Biinker, Arnd (Hg., 2016): Kirchen in Bewegung. Christliche Migra-
tionsgemeinden in der Schweiz. St. Gallen.

26

22



MIGRATION UND RELIGION

23






Forschungstradition und Forschungslage
3  Forschungstradition und Forschungslage

3.1 Forschungsgeschichte und Forschungsdesiderat

3.1.1 Gesellschaftliche versus Subjektperspektive

Die Geschichte zeigt, dass kulturell und religids pluralisierte Gesellschaften
fortlaufend bestrebt sind, das Zusammenleben unterschiedlicher kulturell-reli-
gidser Gruppen durch politische Leitlinien zu steuern, um problematische Ent-
wicklungen im Bereich der Sozialintegration zu verhindern und Risikofakto-
ren zu minimieren. Die Sorge, dass mit wachsender kulturell-religioser Hete-
rogenitit die Kooperationsbereitschaft zwischen den unterschiedlichen Grup-
pen ab- und das Konfliktpotential in der Gesellschaft zunimmt, prégt auch die
aktuellen migrationspolitischen Diskussionen. Forderungen nach Integration
sind darum oft Forderungen nach Assimilation oder Akkulturation, die ein An-
gleichen, Einfligen oder gar Verschmelzen einer Minderheit mit der Mehr-
heitsgesellschaft implizieren.?®

In den politischen Integrationskonzepten wird die soziale Eingliederung
der Zugewanderten in die Ankunftsgesellschaft dann als stufenartiger und
mehrdimensionaler Prozess der psychosozialen Verdanderung und sozio-struk-
turellen Eingliederung verstanden. Messen ldsst sich das Voranschreiten die-
ses Prozesses an festgelegten Indikatoren wie der Ubernahme der Sprache, der
Grundwerte und Normen, der Uberzeugungen und Praktiken der Aufnahme-
gesellschaft sowie der Situierung auf dem Arbeitsmarkt bzw. im Bildungssys-
tem und den Kontakten zu Mitgliedern anderer Gruppen. Mitunter wird sogar
die emotionale Identifikation mit der Aufnahmegesellschaft, dem Staat und
seiner Verfassung als Massstab fiir eine erfolgreiche Assimilation bzw. In-
tegration benannt.

28 Stolz, Jorg (2011): Explaining the Social Integration of Religious Groups in Society. A

Social Mechanisms Approach, in: Annual Review of the Sociology of Religion, Vol. 2,
S. 85-116. Diese die Sozialpolitik betreffenden Forderungen sind mitunter auch in den
etablierten religidsen Institutionen selbst beobachtbar, die sich angesichts der Zuwande-
rung vor eine zunehmende Binnenpluralisierung gestellt sehen. Der konkrete Umgang
mit theologischer, religionspraktischer und struktureller Vielfalt bzw. mit Fragen der
Integration wird oft parallel zu den politischen In- und Exklusionsprozessen diskutiert.
Esser, Hartmut (2000): Soziologie. Spezielle Grundlagen, Band 2: Die Konstruktion der
Gesellschaft. Frankfurt am Main, S. 261-30; vgl. auch Bundesamt fiir Statistik:
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Als unumstritten gilt dabei, dass die Mehrheitsgesellschaft bzw. der Staat
entsprechende Strukturen und Ressourcen zur Verfligung stellen muss, damit
die Zugewanderten die erwarteten integrativen Leistungen erbringen kénnen.>°
Integration wird, so betrachtet, als Wechselwirkung zwischen der staatlich ga-
rantierten strukturellen Gleichstellung aller und der individuellen Anstrengung
der Zugewanderten verstanden.’!

Integrationskonzepte, welche die Assimilation der Zugewanderten als Ziel
definieren und mittels bestimmter Indikatoren messbar machen, bevorzugen
die Perspektive der Aufnahmegesellschaft auf die Migration. Dieser «metho-
dologische Nationalismus», der auch in der wissenschaftlichen Forschung Ein-
zug hielt, hat zur Folge, dass die Zugewanderten unweigerlich als von der
Norm der Mehrheitsgesellschaft abweichende Personen in den Blick kommen.
Diese defizitorientierte Perspektive spiegelt sich in den sprachlichen Typisie-
rungen der Zugewanderten wider, wo diese als «Fliichtlinge», «Verfolgte»,
«Vertriebeney, «Gastarbeiter», «Gliicksucher», «moderne Nomaden», «Ent-
wurzeltey, «Ausldnder» oder «Fremde» beschrieben werden.3?

Die klassischen Konzeptionen der Assimilation und Akkulturation, die
auch viele sozialwissenschaftliche Studien geprégt haben, sind in Vergangen-
heit und Gegenwart immer wieder kritisiert worden.>* Beanstandet wurden und
werden ihr normativer Anspruch und ihr statischer Ansatz, der angesichts zu-
nehmender transnationaler Verstrickungen als nicht mehr haltbar gilt. Die in
den Modellen vorausgesetzten festen staatlichen, raumlichen, institutionellen,
sozialen und kulturell-religiosen Bezugspunkte, auf die hin sich Integration
identifizieren und messen liesse, sind in der globalisierten Welt nicht mehr

https://www.bfs.admin.ch/bfs/de/home/statistiken/bevoelkerung/migration-integration/

integration.html (Stand Oktober 2018).

Sackmann, Rosemarie (2004): Zuwanderung und Integration. Theorien und empirische

Befunde aus Frankreich, den Niederlanden und Deutschland. Wiesbaden.

31 Baumann, Martin (2004): Religion und ihre Bedeutung fiir Migranten. Zur Parallelitit
von «fremdy»-religioser Loyalitdt und gesellschaftlicher Integration, in: Beauftragte der
Bundesregierung fiir Migration, Fliichtlinge und Integration (Hg.): Religion, Migration,
Integration in Wissenschaft, Politik und Gesellschaft. Dokumentation der Fachtagung.
Berlin/Bonn, S. 19-30.

32 Korte, Hermann & Schmidt, Alfred (1984): Migration und ihre sozialen Folgen. Férde-

rung der Gastarbeiterforschung durch die Stiftung Volkswagen 1974-1981, Géttingen.

Breckner, Roswitha (2009): Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie. Zum Um-

gang mit polarisierten Welten in Ost-West-Europa. 2. Auflage, Wiesbaden, S. 21.
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gegeben. Einen «unwiderstehlichen, institutionellen und kulturellen Kern»,>*

auf den sich die Zugewanderten im Laufe eines Assimilationsprozesses zube-
wegen sollen, gibt es ebenfalls nicht (mehr), zumal sich Migrationsverldufe
kaum (mehr) als unidirektionale Wanderungen vom Herkunftsland ins Resi-
denzland definieren lassen und der Nationalstaat als ethnisch-kultureller und
religioser Containerraum «entgrenzt» und eher von Heterogenitit denn von
Homogenitdt geprégt ist. Dem Sachverhalt der transnationalen und damit geo-
graphischen wie kulturell-religiosen Pendel-Mentalitdt wurde lange zu wenig
Bedeutung beigemessen. Entsprechend wurde jede Form der selektiven, seg-
mentdren und tempordren Integration bzw. Assimilation als problematisch
oder defizitdr betrachtet.

Erst in der jiingeren Forschung, die dem Aspekt der Transnationalitdt und
Transkulturalitit eine zunehmende Bedeutung zuerkennt*®, konnte mit dem
Fokus auf den Mehrebenen- und Prozesscharakter des Integrationsgeschehens
den klassischen Assimilations- und Integrationstheorien eine Alternative ge-
geniibergestellt werden.’” Es wird argumentiert, dass ethnisch-kulturelle Viel-
faltigkeit und unterschiedliche Lebenswirklichkeiten immer stirker in den
Vordergrund riicken und dass die transnationale Verankerung zu einer lédnger-
fristigen intergenerationalen Stabilisierung der Herkunftsidentititen bzw. zu
sogenannten transnationalen Identititen fiihrt.>® Immer mehr Zugewanderte
halten dauerhaft soziale, kulturelle und 6konomische Beziehungen zu Ange-
horigen ihrer ethnischen, religiésen und/oder politischen Gruppe in den Her-
kunfts-, aber auch den Aufnahmelédndern aufrecht und bleiben von diesen ge-
prigt.’® Aufgrund der transnationalen Erfahrungshorizonte der zugewanderten

34 Esser, Hartmut (2004): Welche Alternativen zur «Assimilation» gibt es eigentlich?, in:
Bude, Klaus J. & Bommes, Michael (Hg.): Migration — Integration — Bildung. Grund-
fragen und Problembereich, Heft 23. Osnabriick, S. 41-59.

Vgl. Ruokonen-Engler, Minna-Kristina (2012): «Unsichtbare» Migration? Transnatio-
nale Positionierungen finnischer Migrantinnen. Eine biographieanalytische Studie.
Bielefeld, S. 84-92.

Siouti, Irini (2013): Transnationale Biographien. Eine biographieanalytische Studie tiber
Transmigrationsprozesse bei der Nachfolgegeneration griechischer Arbeitsmigranten.
Bielefeld, S. 11-12.

Pries, Ludger (Hg., 2001): New Transnational Social Spaces. International Migration
and Transnational Companies. London.

3% Diehl, Claudia & Koenig, Matthias (2009): Religiositit tiirkischer Migranten im Gene-
rationenverlauf: ein Befund und einige Erklarungsversuche, in: Zeitschrift fiir Soziolo-
gie 38 (4), S. 300-319.

Elwert, Frederik (2015): Religion als Ressource und Restriktion im Integrationsprozess.
Eine Fallstudie zu Biographien freikirchlicher Russlanddeutscher. Wiesbaden, S. 45—
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Menschen, so die Argumentation, wird die partielle Assimilationen zum Nor-
malfall — nicht nur fiir die Eliten, sondern fiir alle Mitglieder der ersten und
auch der Nachfolgegenerationen.*® Menschen assimilieren sich nicht in eine
homogene Aufnahmegesellschaft und auch nicht zwingend und véllig in den
gesellschaftlichen Mainstream, sondern selektiv bzw. partiell in einzelne Seg-
mente und in unterschiedlichem Masse.*!

Vor diesem Hintergrund kann nicht langer von misslungenen Integrations-
prozessen gesprochen werden, wenn in Bezug auf die Teilnahme und Teilhabe
der Zugewanderten an der Aufnahmegesellschaft nicht auf allen Ebenen der
gleiche Grad an Anpassung bzw. Angleichung stattfindet bzw. nicht das gleiche
Ziel angestrebt wird.*?> Gerade in Gesellschaften mit einer rechtlich verankerten
Glaubens- und Bekenntnisfreiheit ist zunehmend damit zu rechnen, dass etwa
eine soziodkonomische Anpassung mit einer bloss selektiven religios-kulturel-
len Angleichung einhergeht.* Es kann also mit Bi- oder gar Multikulturalititen
gerechnet werden, weil die Personen auch im Aufnahmeland in ihre Herkunfts-
familie oder eine ethnische bzw. religiose Co-Gemeinschaft eingebettet bleiben,
d.h. weil sie aktiv transkulturelle und transnationale Beziehungen pflegen.*

50. Vgl. Glick Schiller, Nina & Basch, Linda & Blanc-Szanton, Cristina (1992): To-
wards a transnationalization of migration: Race, class, ethnicity and nationalism recon-
sidered, in: The Annals of the New York Academy of Sciences, Vol. 645, S. 1-24.
Vgl. Apitzsch, Ursula & Siouti, Irini (2008): Transnationale Biographien, in: Homfeldt,
Hans-Giinther & Schréer, Wolfgang & Schweppe, Cornelia (Hg.): Transnationalitdt und
Soziale Arbeit. Weinheim, S. 97—112; Faist, Thomas (2000): The Volume and Dynam-
ics of International Migration and Transnational Social Spaces. Oxford; Goeke, Pascal
(2007): Transnationale Migration. Post-jugoslawische Biographien in der Weltgesell-
schaft. Bielefeld; Siouti (2013), Transnationale Biographien.
41 Vgl. Portes, Alejandro & Zhou, Min (1993): The New Second Generation: Segmented
Assimilation and its Variants, in: The Annals of the American Academy of Political and
Social Science, Vol. 530 (1), S. 74-96; Portes, Alejandro & Rumbaut, Ruben G. (2001):
Legacies: The Story of the Immigrant Second Generation. Berkeley, CA; Waters, Mary
C. & Tran, Van C. & Kasinitz, Philip & Mollenkopf, John H. (2011): Segmented As-
similation Revisited: Types of Acculturation and Socioeconomic Mobility in Young
Adulthood, in: PMC, July 1 (http://www.ncbi.nlm.nih.gov/pmec/articles/PMC2882294/
(Oktober 2018).
Das gilt sowohl auf der Ebene der Gesamtgesellschaft wie auf der Ebene der kirchlichen
Institutionen im Umgang mit Vielfalt.
4 Stolz (2011): Explaining the Social Integration of Religious Groups in Society, S. 85-116.
4 Vgl. Waters et al. (2011), Segmented Assimilation Revisited; Elwert (2015), Religion
als Ressource, S. 35-36; Berry, John W. (1990): Acculturation as Varieties of Adapta-
tion, in: Padilla, Amado M.: Acculturation: Theory, Models and some new Findings.
Boulder, CO, S. 5-34.
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Die lange Tradition eines vor allem problem- und leistungsorientierten
Migrations-Integrations-Diskurses in Politik und Wissenschaft und die einsei-
tige Wahrnehmung der zugewanderten Religionen als «fremde» Religionen
haben in der Migrations-Religions-Forschung eine Theoriebildung begiinstigt,
die Religion in Prozessen der Migration und Integration als Faktor erscheinen
ldsst, der primér Differenzen schafft und erkldrt.* In der Forschungsliteratur
wird etwa die These vertreten, dass religiose Bindungen eine potentiell desin-
tegrative Wirkung haben. Religiose Orientierungen, Zugehdrigkeiten und Lo-
yalitdten der Zugewanderten werden hier von der Makroebene der Residenz-
gesellschaft her problematisiert und bewertet. Andere vertreten im Gegensatz
dazu die These, gerade religiose Personen und Gruppen verfiigten iiber spezi-
fische Kompetenzen, die ihrer Integration forderlich seien. Hier wird die Prob-
lematik ressourcenorientiert auf der Mikroebene der Subjekte und der Me-
soebene der Gemeinschaften angegangen.*®

Wenn vor dem Hintergrund einer zunehmenden kulturellen und religidsen
Diversitét und der damit verbundenen Frage nach dem Zusammenhalt der Ge-
sellschaft nach der Funktion der Religion(en) bzw. Religionsgemeinschaften
gefragt wird, gilt es zu beachten, dass Religion weder auf eine bestimmte ge-
sellschaftliche Funktion reduzierbar ist noch aus einer einzigen Perspektive
betrachtet werden kann. Religion ist, wo sie als gelebte Religion erforscht
wird, eine komplexe und prozesshafte Sache. Sie ist verwoben mit dem kultu-
rell-sozialen Kontext, in dem sie angesiedelt ist, aber auch individuell er-
schliess-, erfahr- und gestaltbar. Aus diesem Grund muss in der Migrations-
Religions-Forschung auch die Frage gestellt werden, was Religion fiir die
Menschen bedeutet, die ithren Herkunftskontext verlassen haben und sich in
einem anderen kulturell-sozialen Umfeld neu orientieren miissen. Wie ist ihre
religidse Orientierung verwoben mit dem jeweiligen kulturell-sozialen Kon-
text, in dem sie gelebt haben und jetzt leben? Wie veréndert sich ihre religidse
Orientierung durch und unter den Bedingungen von Migration? Welche Funk-
tion ibernimmt die religiése Orientierung fiir ihr Selbstverstidndnis und ihr All-

4 Wihrend in Europa die Zugehérigkeit zu einer «fremden» Religion als Problem fiir eine

gelingende Integration betrachtet wird, gelten diesbeziiglich in den USA eher die ethni-
sche Zugehorigkeit und Sprache als Risikofaktoren. Vgl. Connor (2014), Immigrant
Faith; Lehmann, Hartmut (2009), Migration, Religion, Integration: historische Perspek-
tiven, aktuelle Theorien, in: Policy — Politische Akademie, Vol. 30, S. 4-5.

46 Elwert (2015), Religion als Ressource, S. 66.
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tagshandeln? Kurz: Wie zeigt sich die Religiositdt der Individuen in ihrer Pro-
zessgestalt, ihrer Verdnderbarkeit, ihrer Verwobenheit mit Vergangenem und
Gegenwirtigem, Hiesigem und Dortigem, den alltdglich erfahrbaren Wider-
spriichlichkeiten im Leben? Wie priagt und verdndert die Religiositit das
Selbstverstidndnis und Alltagshandeln der Betroffenen in der Migration bzw.
wie wirkt sich die Migration auf die religidse Orientierung der Einzelnen aus?

Die Bearbeitung dieser Fragen sowie die Annahme der biographischen
Verwobenheit von Religiositit und Migrationserfahrung bedingen eine mikro-
soziologische, subjektzentrierte und biographieanalytische Herangehensweise
an den Gegenstand. Keine soziologische Beschreibung der heutigen Gesell-
schaft kommt darum herum, dem einzelnen Menschen, dem Individuum, einen
prominenten Platz einzurdumen. Allein schon die Tatsache, dass kaum je zu-
vor der einzelne Mensch eine solche Vielzahl von Entscheidungen in eigener
Sache treffen konnte und dafiir auch die Verantwortung fiir das Gelingen oder
Misslingen seines Lebensplans iibernehmen musste, legt eine Fokussierung
auf das Individuum nahe.*’

Diese Fokussierung ist im Rahmen der Migrationsforschung auch seit ge-
raumer Zeit zu beobachten, doch eine Erforschung von Religion im Kontext
migrantischer Biographien hat bisher im deutschsprachigen Raum keine spe-
zifische Systematisierung erfahren.

Die Liicke soll in der vorliegenden Arbeit geschlossen werden, indem das
Zusammenspiel von Religion und Migration nicht aus der Perspektive der Auf-
nahmegesellschaft und vor dem Hintergrund einer potentiellen Integration der
Betroffenen in diese Gesellschaft, sondern in ihrer Dynamik vom Erleben und
den Gestaltungsmdglichkeiten des Subjekts her betrachtet wird. Aus der Sub-
jektperspektive werden die individuellen Erfahrungen von Migration und Re-
ligion dann auch als integrale Bestandteile von Biographie deutbar. Der bio-
graphische Ansatz ermdglicht also nicht nur die methodische Ausschaltung ei-
nes «methodologischen Nationalismus»*® mit seiner inhérenten Defizitper-
spektive, sondern liasst die Zugewanderten als Expert*innen ihres Lebens
selbst zu Wort kommen. Mit diesem Perspektivenwechsel wird jedoch nicht

47 Stolz & Kénemann & Schneuwly Purdie & Englberger & Kriiggeler (2014): Religion
und Spiritualitét in der Ich-Gesellschaft, S. 10.

4 Wimmer, Andreas & Glick Schiller, Nina (2002): Methodological Nationalism and Be-
yond: Nation-State Building, Migration and the Social Sciences, in: Global Networks 2
(4), S.301-334.
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vorausgesetzt, dass Religion in jedem Fall eine fiir die von Migration Betroffe-
nen niitzliche Ressource darstellt.*’

Die Migration als eine spezifische Erfahrung von Diskontinuitit und Kon-
tinuitdt im Lebensverlauf, fiir deren reflexive Be- und Verarbeitung bzw. Ge-
staltung die Religion eine Rolle spielen kann, steht also hier im Zentrum des
Interesses. Eine Fokussierung auf die Frage der Integration wird damit nicht
hinfillig, sie bleibt aber eingeklammert, um den Verstehenshorizont in einem
explorativen Sinne offenzuhalten.

Der biographische Ansatz rechtfertigt sich vor dem Umstand, dass viele
biographieanalytische Migrationsstudien bei den Betroffenen im Verlauf der
durch die Migration ausgeldsten Verdnderungen eine Individuierungserfah-
rung ausmachen, die sich auch in einem Umbau der Lebensentwiirfe nieder-
schligt.”® Der Ansatz rechtfertigt sich weiter von dem Umstand her, dass ohne
eine biographisch-analytische Dimension unterschiedliche Migrationserfah-
rungen und ihre je unterschiedlichen Handhabungen trotz dhnlicher individu-
eller Ausgangslagen nicht erklarbar sind und dass in der zunehmend kontin-
genten Lebenspraxis das Individuum fiir die eigene «Geschichte» immer mehr
auf sich selbst gestellt ist.”! Gerade unter den Bedingungen von Migration
scheinen sich die fiir den modernen Menschen ohnehin typischen Erfahrungen
von Diskontinuitit und Kontingenz zuzuspitzen, so dass sich eine Zusammen-
schau von Migration, Religion und Biographie gerade bei religios sozialisier-
ten Menschen aufdringt, denn religiése Sinnsysteme sind auf die Bewéltigung
von Kontingenz angelegt. Damit folgt die Untersuchung einem durchaus aktu-
ellen Diskurs, denn das Thema Religion erlebt gerade im Zusammenhang mit
Migration eine Konjunktur.>?

3.1.2 Der frihe biographische Ansatz der Chicagoer Schule

In den USA fand der biographische Ansatz bereits in den 1920er Jahren Ein-
gang in die empirische Forschungstradition, als sich die Tradition des interpre-
tativen Paradigmas der Soziologie der Chicago School of Sociology etablierte.
Als Pioniere der biographischen Migrationsforschung gelten insbesondere die

4 Vgl. Terra cognita — Potenzial (2015), Vol. 27.

30 Vgl. Schiffauer, Werner (1991): Die Migration aus Subay. Tiirken in Deutschland: Eine
Ethnographie. Stuttgart.

51 Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S. 44.

2 Elwert (2015), Religion als Ressource, S. 52.
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Soziologen William Isaac Thomas und Florian Znaniecki. Sie prasentierten in
ihrer zwischen 1918 und 1920 erschienenen fiinfbéandigen Studie «The Polish
Peasant in Europe and America»™* eine innovative biographieanalytische Me-
thode des Verstehens. Am Beispiel der Arbeitsmigration aus Polen in die USA
zeigten sie in anschaulicher Weise, dass das Migrationsgeschehen ein komple-
xer Prozess ist, in dem soziale Vorgénge in der Herkunftsgesellschaft mit Vor-
géngen in den Ankunftskontexten verkniipft sind und in dem weitreichende
gesellschaftliche Wandlungsprozesse von handelnden Individuen bewerkstel-
ligt werden. Fiir die Erfassung der Ausgangsbedingungen der Migration, der
verdnderten Handlungssituationen und der Konstruktionsprinzipien der Le-
bensorganisation von Migrant*innen konzentrierten sie sich auf die subjekti-
ven Wahrnehmungen und Orientierungen der Betroffenen. Sie bauten ihre Stu-
die gezielt auf personlichem, zum Teil biographischem Material auf und ent-
wickelten daraus ihr theoretisches Konzept, welches die Wechselwirkung zwi-
schen allgemeinen Werten, individuellen Haltungen und einer handlungskon-
stituierenden Definition der Situation zentral setzte. Die allgemeinen Werte
bezogen sich in der Studie auf die mehr oder weniger geteilten Regeln, entlang
derer sich soziale Gruppen und Institutionen bilden und die durch individuelle
Haltungen reproduziert, gestérkt oder verdndert werden. Die handlungsbestim-
mende Definition der Situation wird, so konnte gezeigt werden, durch geteilte
Werte und individuelle Haltungen gleichermassen konstituiert und stellt so
eine subjektive und objektive, individuelle und gesellschaftliche Realitdt dar,
auf die hin gehandelt wird. Der Pragmatismus behandelte diese Beziehung
zwischen den geteilten Werten und den individuellen Haltungen, die sich im
Vorgang der Definition der Situation und in den darauf bezogenen Handlungen
manifestiert, als Element konkreter Vorgénge, die der empirischen Rekon-
struktion zugénglich werden. Aus dieser Perspektive betrachtet, werden die
subjektiven Haltungen von Individuen zu einem konstitutiven Teil der sozialen
Welt, deren Gesetze sich iiber die artikulierten und dokumentierten Erfahrun-
gen und Handlungen Einzelner rekonstruieren lassen. Die Individuen werden
dann als jene Instanz gesehen, in der sich sozialer Wandel vollzieht. An ihnen
manifestieren sich gesellschaftliche Verdanderungen und Briiche und durch sie
werden gesellschaftlichen Verinderungen und Briiche auch ausgeldst.>*

33 Znaniecki, Florian & Thomas, William 1. (1918-1920/1923): The Polish Peasant in Eu-
rope and America. Monograph of an immigrant group. 5 Bénde, Boston.
3 Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S. 22-27.
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Die Studie von Znaniecki und Thomas veranschaulichte diese Dynamik
unter anderem an folgenden Ergebnissen: Bei der Herausldsung aus einer ge-
sellschaftlichen Ordnung und bei der Reorganisation in der neuen Ordnung
spielte fiir die Betroffenen die Aufrechterhaltung und Wiederherstellung des
Familienzusammenhangs iiber zeitliche und rdumliche Entfernungen hinweg
eine wichtige Rolle. Gleichzeitig wurden durch die Migration Formen von In-
dividualitdt freigesetzt, die sich in verdnderten Haltungen der Individuen ge-
geniiber den Werten der Herkunftsgesellschaft und -familie manifestierten.
Bezugspunkt der Lebensorganisation im neuen Lebenskontext wurde zuneh-
mend das Individuum, das sich von den Vorgaben der Familien- und Kollek-
tivverbande in der Herkunftsgesellschaft emanzipierte, was wiederum zu Ver-
dnderungen von sozialen und institutionellen Organisationsformen sowohl in
den Herkunfts- wie in den Ankunftskontexten fiihrte.>

3.1.3 Der klassisch soziologische Blick

In Europa fasste die Forschungstradition dieser an qualitativen Methoden ori-
entierten Migrationsforschung, welche die Erfahrungswelt der Handelnden
zum Gegenstand soziologisch-sozialtheoretischer Untersuchungen machte,
erst ab der Mitte der 1980er Jahre Fuss. Zuvor wurden in der Migrationsfor-
schung primér quantitative Studien durchgefiihrt, die sich den Ursachen und
Wirkungen von Migration widmeten und sich mit Fragen der demographi-
schen Entwicklung, der globalen Zusammenhéinge und des inner- wie iiber-
staatlichen sozialpolitischen Wandels beschiftigten.® Diese Untersuchungen
bezogen sich in ihren Annahmen implizit oder explizit auf verschiedene Vari-
anten der Modernitits-Differenz-Hypothese. Diese besagt, dass die jeweiligen
Migrationsprozesse sowohl hinsichtlich ihrer Ursachen im Herkunftsland als
auch hinsichtlich der Integration der Zugewanderten im Aufnahmeland von
Modernitétsdifferenzen bestimmt seien. Migration erscheint dann vor allem
durch einen «Entwicklungsriickstand» des Herkunftskontextes motiviert und

55 Znaniecki & Thomas (1920/23): The Polish Peasant, Band II, S. 5.

¢ Beispielsweise die pull- und push-Mechanismen, mittels derer Wanderungen ex-post
darauthin untersucht werden, ob und inwiefern sie urséchlich von «objektiv» benennba-
ren «wegtreibenden» Faktoren im Ausgangskontext oder von «anziehenden» Faktoren
im Zielkontext ausgeldst werden. Vgl. dazu Treibel, Annette (1990): Migration in mo-
dernen Gesellschaften. Soziale Folgen von Einwanderung und Gastarbeit. Wein-
heim/Miinchen, S. 29ff.
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lasst sich als Bewegung aus «armen», «ungebildeten», «vormodernen» Gesell-
schaften in «wohlhabende», «gebildete» und «hochmodernisierte» Gesell-
schaften beobachten. Diese Sichtweise fiihrte weiter zu der Annahme, dass
eine Integration der Zugewanderten in den neuen Kontext aufgrund ihres ge-
ringen Bildungsstandes sowie ihrer traditionellen Wert- und Rollenvorstellun-
gen erschwert und dass das Problem nur durch Anpassungsanstrengungen sei-
tens der Zugewanderten und Anpassungszumutungen seitens der Aufnahme-
gesellschaft zu beheben sei. Auf der Grundlage dieser modernisierungstheore-
tischen und evolutiondren Sichtweise, die von der ethnisch-kulturell-religiésen
Homogenitdt der Mehrheitsbevolkerung ausging, wurden die Zugewanderten
vorwiegend aus einer Defizitperspektive wahrgenommen. Ubersehen wurde
dabei fast kategorisch, dass die von Mitgliedern der Aufnahmegesellschaft
identifizierten traditionalen Beziehungsformen oder Verhaltensmuster der Zu-
gewanderten zum Teil erst im neuen Kontext entstehen und nicht unbedingt
die gelebte autochthone Kultur ihres Herkunftslandes représentieren. Dass sich
unter der Migration komplexe Prozesse der (Re-)Orientierung abspielen, die
sowohl auf den Herkunfts- wie auf den Ankunftskontext bezogen bleiben und
nicht einfach Ausdruck einer riickwértsgewandten und vormodernen Lebens-
weise sind, sondern einer Neuformulierung von Tradition und Selbstversténd-
nis angesichts verdnderter Umstinde gleichkommen, blieb lange unerkannt.>’

Mit der Thematisierung der kulturellen und religiésen Pluralisierung der
Aufnahmegesellschaften bzw. ihrer kulturellen, sozialen und religidsen Hete-
rogenitdt als gesellschaftlicher Normalitit wurden die Operationalisierbarkeit
und Messbarkeit, aber auch der Bezugspunkt von Integration als einer Be-
obachtungs- und Bewertungskategorie zunehmend schwierig. Dadurch 6ffnete
sich schliesslich auch im deutschsprachigen Raum das Feld fiir eine qualitative
Migrationsforschung. Diese ermdglichte nicht nur eine differenzierte Untersu-
chung der komplexen Mechanismen, sondern auch eine explorative Erkun-
dung des sozialen Wandels und seiner Phdnomene mit dem Ziel, neue gegen-
standsadédquate Kategorien, Modelle und Theorien zu entwickeln. Die qualita-
tiven Studien riickten zunehmend die Erfahrung der Migrant*innen in den Mit-
telpunkt und machten ihre subjektiven Eigenperspektiven als konstitutiven Be-
standteil von Migrationsprozessen sichtbar.>

7 Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S. 36-37.
8 Vgl. Elwert (2015), Religion als Ressource, S. 138.
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3.1.4 Qualitative Studien und die Erfahrungen der Betroffenen

Anfanglich fokussierten die qualitativen Migrationsstudien stark auf Fragen
der Bedeutung von Ethnizitédt oder kultureller Identitét, wobei kulturalistisch
geprigte und damit differenzerzeugende Konzepte von Identitdt immer deutli-
cher zuriickgewiesen wurden.® Differenzsetzungen zwischen «Einheimi-
schen» und «Fremden» kamen in den Begriffen von Macht, Status und Ge-
schlechterordnung zunehmend ins Blickfeld und wurden aus der Perspektive
von Ungleichheit und Ausgrenzung kritisch diskutiert.®® Aus dieser Zeit
stammt ein breites Spektrum von Einsichten zu Migrationserfahrungen und ih-
rer Verwobenheit mit dem Herkunfts- und Ankunftskontext sowie mit Fami-
lien- und Generationenbeziehungen.®!

Im Zuge der fortschreitenden gesellschaftlichen Entwicklungen wurde die
Migration als Phdnomen zunehmend im Rahmen einer auf Multikulturalitit
hin orientierten Minderheitenforschung thematisiert und zum gesellschaftlichen
Normalfall®? und globalen Phiinomen® erklért. Die Vorstellung einer vollstéin-
digen Assimilation von Zugewanderten wurde angesichts transnationaler Ver-
flechtungen unpopuldr® und ins Zentrum des Interesses gerieten Themen wie

Vgl. Apitzsch, Ursula (1990): Migration und Biographie. Zur Konstitution des Interkul-
turellen in den Bildungsgingen junger Erwachsener der 2. Migrantengeneration. Uni-
versitdt Bremen (Habilitationsschrift).
% Vgl. Bukow, Wolf-Dieter & Llyryora, Roberto (1988): Mitbiirger aus der Fremde. So-
ziogenese ethnischer Minoritéten. Opladen.
¢ Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S. 22.
62 In dieser Perspektive durchgefiihrte Arbeiten zielen darauf, zu zeigen, dass die Vorstel-
lung einer ethnisch-kulturell homogenen Gesellschaft ein Konstrukt ist, welches sich im
Zuge der Entstehung von Nationalstaaten herausgebildet hat, dem aber die empirische
Realitit noch nie in der Geschichte entsprochen hat. Vgl. Bukow & Llaryora (1988),
Mitbiirger aus der Fremde; Lutz, Helma (1991): Welten verbinden. Tiirkische Sozialar-
beiterinnen in den Niederlanden und der Bundesrepublik Deutschland. Frankfurt am
Main; Treibel (1990), Migration in der modernen Gesellschaft; Heckmann, Friedrich
(1992): Ethnische Minderheiten. Volk und Nation. Zur Soziologie interethnischer Be-
zichungen. Stuttgart; Blaschke, Jochen (1991): International Migration and East-West
Migration: Political and Economic Paradoxes, in: Migration, Vol. 11, S. 5-22; Gellner,
Ernest (1999): Nationalismus, Kampf und Macht. Miinchen.
Sassen, Saskia (1993): Why Migration? Thesen gegen herkdmmliche Erklarungsmuster,
in: Arbeitsgruppe 501. Informationszentrum Dritte Welt (Hg.): Heute hier — morgen fort.
Migration, Rassismus und die (Un-)Ordnung des Weltmarkts. Freiburg, S. 70-79; dies.
(1996): Migranten, Siedler, Fliichtlinge. Von der Masseneinwanderung zur Festung Eu-
ropa. Frankfurt am Main.
Pries, Ludger (1996): Transnationale Rdume. Theoretisch-empirische Skizze am Beispiel
der Arbeitswanderungen Mexico-USA, in: Zeitschrift fiir Soziologie, Vol. 25, S. 456-472.
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kulturelle Spezifik und Vielfalt, kulturelle Minderheiten und die dauerhaften
Konstruktionsprozesse individueller Lebensentwiirfe als positive Elemente
moderner Gesellschaften.®® Die Dimension der Biographie riickte so immer
starker in den Blickpunkt.

Zahlreiche Studien, welche die Migrationserfahrungen zunehmend auch
aus einer biographischen Perspektive bzw. im Hinblick auf die Konstruktion
von Biographie untersuchten, orientierten sich anfanglich stark an den Frage-
stellungen der quantitativen Forschung und konzentrierten sich auf Aspekte
der Arbeitsmigration bzw. widmeten sich berufs- und bildungsbiographischen
Fragestellungen.®® Auch diese Studien stellten in anschaulicher Weise die dy-
namischen Beziehungen der Betroffenen zum Herkunfts- und Ankunftskon-
text dar®” und konzipierten die Migration nicht mehr als linearen Prozess, son-
dern als komplexen und offenen Vorgang der Neu- und Re-Orientierung. Da-
bei wurde erneut deutlich, dass die jeweils manifesten Orientierungsmuster
weder eindeutig als «alte» noch als «neue» Muster identifizierbar sind, sondern
in ihren Formen situative Ordnungskonstruktionen darstellen, die immer wie-
der verdndert werden. Migration wurde also immer mehr als offener Prozess
konzipiert, der biographisch zu dauerhaften Bearbeitungen herausfordert. Ins
Blickfeld gerieten die einzelnen Stationen und Stadien des Migrationsgesche-
hens von der Entscheidungsfindung iiber die Reiseerfahrung bis zum An-
kunftsereignis, von der Organisation eines neuen Alltags mit seinen Riick(kehr)-
orientierungen und allfdlligen Besuchen in der Herkunftsgesellschaft bis zur
(Re-)formulierung des eigenen Selbst und zur sinnhaften Integration von Er-
fahrungen in die eigene biographische Geschichte.®

% Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S. 22.

% Vgl Wolbert, Barbara (1984): Pass und Passagen. Zur Dynamik und Symbolik von Mig-
rationsprozessen am Beispiel der Riickkehr tiirkischer Arbeitsmigranten, in: kea. Zeit-
schrift fir Kulturwissenschaften 1984, S. 49—70; Maurenbrecher, Thomas (1985): Die
Erfahrung der externen Migration. Eine biographie- und interaktionsanalytische Unter-
suchung iiber Tiirken in der Bundesrepublik Deutschland. Frankfurt am Main/Bern/New
York; Apitzsch (1990), Migration und Biographie; dies. (1993): Migrationsbiographien
als Medium gesellschaftlicher Transformation, in: Meulemann, Heiner (Hg.): Lebens-
verhéltnisse im neuen Europa. Opladen, S. 72—75; Schiffauer (1991), Die Migration aus
Subay.

7 Apitzsch (1990), Migration und Biographie.

% Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S. 44.
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3.1.5 Unterschiedliche Ansatze, Resultate und Interpretationen

Obschon alle diese Studien von dem gemeinsamen methodologischen Grund-
verstdndnis ausgingen, dass die personale Erfahrungsdimension fiir das Ver-
standnis von Migrationsverldufen und biographischen Prozessen von Bedeu-
tung ist, fithrten ihre unterschiedlichen theoretischen Ansitze dennoch zu un-
terschiedlichen Resultaten bzw. zu unterschiedlichen Interpretationen der ge-
teilten Beobachtungen. Die einen kamen zu dem Schluss, die Migration sei eine
problematische Erfahrung von Diskontinuitét,% die anderen identifizierten im
Prozess der Herauslosung aus dem Herkunftskontext und in der (Re-)Orien-
tierung im Ankunftskontext nicht nur ein fiir migrantische Situationen typi-
sches, sondern fiir moderne Gesellschaften iiberhaupt geltendes Moment der
Individualisierung und Subjektivierung, das sich in einem dauernden Wandel
biographischer Konstruktionen manifestiert.”” Kulturalismuskritische Arbei-
ten gingen noch einen Schritt weiter und betonten, dass Lernprozesse im Um-
gang mit unterschiedlichen und widerspriichlichen Orientierungen innerhalb
und zwischen verschiedenen gesellschaftlichen Kontexten nicht nur als nor-
mal, sondern im Sinne der Freiheit und Autonomie des modernen Menschen
auch als positiv zu bewerten seien.”!

Was den Einbezug der Religion in die biographieanalytische Migrations-
forschung anbelangt, konnten in den letzten Jahren grosse Liicken geschlossen
werden, insbesondere im Bereich der Minoritétsreligionen und -gemeinschaf-
ten sowie in Bezug auf die strukturellen Bedingungen von religidsen Diffe-
renzsetzungen.’”> Die Resultate zur Rolle der Religion im Migrationsprozess
présentieren sich jedoch auch hier je nach theoretischer Rahmung unterschied-
lich. Die Studien betonen einmal die eher positiven und einmal die eher prob-
lematischen Aspekte von Religion im Kontext von Migration und Biographie.

% Vgl. Maurenbrecher (1985), Die Erfahrung der externen Migration.

" Vgl. Schiffauer (1991), Die Migration aus Subay. Vgl. auch Kohli, Martin (1988): Nor-
malbiographie und Individualitit: Zur institutionellen Dynamik des gegenwértigen Le-
benslaufregimes, in: Brose, Hanns-Georg & Hildenbrand, Bruno (Hg., 1988): Vom
Ende des Individuums zur Individualitét ohne Ende. Opladen.

T Vgl. Lutz (1991), Welten verbinden; Apitzsch (1990), Migration und Biographie.

2 Vgl. Studien, die im Rahmen des Nationalen Forschungsprogramms 58 entstanden sind:
http://www.snf.ch/SiteCollectionDocuments/nfp/nfpS8/NFP58_Programmportr%C3%
A4t.pdf (Oktober 2018).
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Manfred L. Pirner gibt in seinem Artikel «Religion als Ressource und Risiko»
einen guten Uberblick iiber die Forschungslage: 7

Zahlreiche empirische Studien liefern Belege dafiir, dass eine religiose Ori-
entierung hilfreiche Strategien der Lebensbewiltigung (Coping) und der psy-
chischen Stabilisierung bereitstellen kann.” Ebenso kann der reale Beistand
durch eine religiose Gemeinschaft die Bewiltigung von Schwierigkeiten und
den Prozess der Reorientierung und Integration unterstiitzen.”> Dabei ist vor
allem das Aufgehoben-Sein bzw. Sich-Aufgehoben-Fiihlen unter Gleichge-
sinnten von grosser Bedeutung.”® Die religitose Gemeinschaft kann als Famili-
enersatz fungieren und ein Zugehorigkeitsgefiihl ebenso wie Mdoglichkeiten
einer positiven Identifizierung und Handlungsorientierung stiften. Ebenso
kann sie im neuen Kontext konkrete Hilfen bereitstellen, etwa in Form von
finanzieller und psychosozialer Unterstiitzung oder ganz konkret etwa bei der
Arbeits- und Wohnungssuche oder mit Sprachkursen.”’

Wenn bisher giiltige Normen, Routinen und Orientierungsmuster in Frage
gestellt werden, kann Religion also als Schutzfaktor erlebt werden, Zugeho-
rigkeiten ermdglichen, Identitdt und Selbstachtung stirken und eine Riickbin-
dung der Betroffenen an die Herkunftskultur und an das eigene «alte» Selbst

3 Pirner, Manfred L. (2017): Religion als Ressource und Risiko. Die Religiositit von ge-

fliichteten Jugendlichen in Deutschland — empirische Einblicke. Theo-Web, Vol. 16 (2),
S. 153-180, http://www.theo-web.de/fileadmin/user upload/TW pdf2 2017/16_Pirner.pdf
(Oktober 2018).

™ Klein, Constantin, & Albani, Cornelia (2007): Religiositit und psychische Gesundheit.
Eine Ubersicht iiber Befunde, Erklirungsansitze und Konsequenzen fiir die klinische
Praxis, in: Psychiatrische Praxis, Vol. 34, S. e2—e12; Koenig, Harold G. & Mc Cullough,
Michael & Larson, David B. (2001): Handbook of Religion and Health. New York; vgl.
auch Foppa (2019), Kirche und Gemeinschaft in Migration.

75 Ahrens, Edmund & Baumann, Martin & Liedhegener, Antonius (2016 ): Integrations-

potentiale von Religion und Zivilgesellschaft. Baden-Baden.

Treibel, Annette (2009): Migration als Form der Emanzipation? Motive und Muster der

Wanderung von Frauen, in: Butterwegge, Christoph. & Hentges, Gudrun (Hg.): Zuwan-

derung im Zeichen der Globalisierung. Migrations-, Integrations- und Minderheitspoli-

tik. Wiesbaden, S. 103-120.

" Vgl. Haines, David W. (2010): Safe Haven? A History of Refugees in America, Sterling,
S. 42ff; Habib, Bahram & Pape, Mirja (2014): Ausbildung in von Migranten gefiihrten
Unternehmen. Erfahrungen und Herausforderungen fiir beide Seiten, in: Gag , Maren &
Voges, Franziska (Hg.): Inklusion auf Raten. Zur Teilhabe von Fliichtlingen an Ausbil-
dung und Arbeit. Miinster/New York, S. 236-245; Foppa (2019), Kirche und Gemein-
schaft in Migration, S. 77.
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ermdglichen.”® So kann sie zur Wiederherstellung des Gleichgewichts beitra-
gen bzw. zu einem wichtigen identitétsstabilisierenden Faktor werden. Sie er-
moglicht einen Zugang zum eigenen Selbst und dient letztlich der Selbstver-
gewisserung, der Selbstverortung und Stirkung des Selbstbewusstseins. Reli-
gion tibernimmt dann fiir das Individuum eine nach hinten und nach vorne be-
heimatende Funktion und wirkt so auch briickenbildend.”

Zur Frage der integrativen Funktion von individueller Religiositét und re-
ligioser Gemeinschaft fehlen nach wie vor belastbare Léngsschnittuntersu-
chungen. In soziologischen Studien wurde allerdings in jiingster Zeit verstarkt
danach gefragt, ob sich generell Zusammenhidnge zwischen Religiositét bzw.
religiosen Gemeinschaften und den gesellschaftlichen Zusammenhalt fordern-
den Aspekten finden lassen. Putnam und Campbell konnten fiir die USA eine
katalysatorische Funktion von Religiositdt und von Religionsgemeinschaften
fiir den Erwerb von «sozialem Kapital» nachweisen — was sich jedoch nicht
einfach auf Europa tibertragen lasst.®® Als zentrale Aspekte wurden in europi-
ischen Studien das Vertrauen der Befragten gegeniiber ihren Mitmenschen und
ihre gesellschaftliche Teilhabe untersucht. Es zeigte sich, dass religiose Men-
schen tendenziell ein héheres Vertrauen gegeniiber ihren Mitmenschen auf-
weisen und auch in hdherem Masse sozial engagiert sind.®' Auch das zivilge-
sellschaftliche Potential von Religionsgemeinschaften wurde vermehrt unter-
sucht und betont.%?

8 Vgl. Keval, Susanna (2003): Die Bedeutung von Religion in der Migration. Theoretische

und empirische Reflexionen, in: Jansen, Mechtild M. & Keval, Susanna (Hg.): Religion
und Migration. Die Bedeutung von Glauben in der Migration. Wiesbaden, S. 49—-68.
Baumann (2004), Religion und ihre Bedeutung fiir Migranten.

Im Anschluss an Pierre Bourdieu versteht Putnam unter «sozialem Kapital» vor allem
Vertrauen, Gegenseitigkeit und Gemeinschaftsleben, die durch freiwillige Assoziation
und Kooperation gefordert werden. Putnam, Robert. D. & Campbell, David. E. (2010):
American Grace. How Religion Divides and Unites Us. New York.

Vgl. Traunmiiller, Richard (2008): Religion als Ressource sozialen Zusammenhalts?
Eine empirische Analyse der religiosen Grundlagen sozialen Kapitals in Deutschland.
SOEP Papers on Multidisciplinary Panel Data Research at DIW Berlin 144, Berlin; ders.
(2012): Religion und Sozialkapital. Ein doppelter Kulturvergleich. Wiesbaden; Pickel,
Gert & Gladkich, Anja (2011): Sdkularisierung, religiéses Sozialkapital und Politik —
Religidses Sozialkapital als Faktor der Zivilgesellschaft und als kommunale Basis sub-
jektiver Religiositdt?, in: Liedhegener, Antonius & Werkner, Ines-Jaqueline (Hg.): Re-
ligion zwischen Zivilgesellschaft und politischem System. Befunde — Positionen — Per-
spektiven. Wiesbaden, S. 81-109.

Nagel betont in seiner Studie zu Migrantengemeinden in Deutschland vor allem ihre
zivilgesellschaftlichen Leistungen: Vgl. Nagel, Alexander-Kenneth (2015): Religiose
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Religion bzw. Religiositdt kann das personliche Leben aber nicht nur be-
reichern, sondern auch in negativer Weise beeintrichtigen. Eine Vielzahl reli-
gionspsychologischer Untersuchungen hat belegt, dass beispielsweise ein ne-
gatives Gottesbild zu massiven psychischen und gesundheitlichen Stérungen
fithren kann.®® Auch eine stark extrinsische, d.h. an dusseren Konventionen
orientierte Religiositét, eine negative Bewertung der Umwelt und {iberméssi-
ger sozialer Druck und Kontrolle durch die religiose Gemeinschaft konnen ne-
gative Auswirkungen auf ihre Mitglieder haben.? Solche Gemeinschaften for-
dern nicht nur die Isolation, sondern auch die Ablehnung von und durch Nicht-
oder Andersgldubige(n). Letzteres kann gar zu einer «Schliessungy seitens der
Aufnahmegesellschaft gegeniiber der Migrationsgemeinschaft fiihren, was de-
ren Abschottung weiter verstéirken kann.®

Die Risiken einer Behinderung von Integration durch Abschottung und/
oder Radikalisierung werden in diversen Studien unterschiedlich bewertet. Die
internationale Forschung ist sich uneinig, wie stark Religion als Faktor zu Ra-
dikalisierung — im Sinne einer grundsdtzlichen Infragestellung der Gesell-
schaftsordnung — und Extremismus — im Sinne von aktivem, auch gewalttéti-
gem Handeln gegen die gesellschaftliche Grundordnung — beitrdgt. Nach
Slootman und Tillie, die muslimische Einwohner*innen von Amsterdam un-
tersucht haben, ist es sinnvoll, zur Erklarung von Radikalisierungsprozessen
zwischen einer religiosen Dimension (selektive Auslegung der Schriften,
strenge Befolgung religidser Riten, Ausgrenzung von Andersdenkenden) und
einer politischen Dimension (Ungerechtigkeitsempfinden in personlicher Hin-
sicht und im Hinblick auf die eigene Religionsgemeinschaft insgesamt) zu un-
terscheiden. Radikalisierung, so die Autoren, entstehe, wenn diese beiden Di-
mensionen zusammenwirken. %

Netzwerke. Die zivilgesellschaftlichen Potentiale religioser Migrantengemeinden. Bie-
lefeld.

8 Vgl. Master, Kevin S. & Hooker, Stephanie A. (2013): Religion, Spirituality , and
Health, in: Paloutzian, Raymond F. & Park, Crystal L. (Hg.): Handbook of the Psychol-
ogy of Religion and Spirituality. New York, S. 519-539.

8 Vgl. Treibel (2019), Migration, S. 114 f.; Klein & Albani (2007), Religiositit und psy-

chische Gesundheit, S. e4—e5.

Vgl. Murken, Sebastian & Namini, Sussan (1994): Psychosoziale Konflikte im Prozess

des selbst gewihlten Beitritts zu neuen religiosen Gemeinschaften, in: Zeitschrift fiir

Religionswissenschaft, Vol. 12, S. 141-187.

8 Slootman, Marieke, & Tillie, Jean (2006): Processes of Radicalisation: Why Some Am-
sterdam Muslims Become Radicals. Amsterdam.
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Trotz der Fiille der Untersuchungen zur Thematik «Migration, Integration,
Religion» sind die christlichen Migrant*innen bzw. Migrationsgemeinschaf-
ten®’, aber auch die konsequent biographische Perspektive auf das Zusammen-
spiel von Migrationserfahrung und religidser Orientierung, ermittelt iiber die
Subjektperspektive der Betroffenen, bisher untererforscht geblieben. Wo christ-
liche Zuwanderer*innen ins Blickfeld kamen, blieb der Fokus vornehmlich auf
der Gruppe und richtete sich anfangs mit Vorliebe auf die eher ungewohnten
Denominationen, wie etwa die zugewanderten pentekostalen Gemeinschaften.®®

Mit der vorliegenden Studie sollen noch bestehende Wissensliicken im Be-
reich der Biographie christlicher Zuwander*innen geschlossen werden. Es ist
davon auszugehen, dass die individuellen Lebensgeschichten die wachsende
Binnendifferenzierung und Pluralisierung des Christentums in der Schweiz®,
aber auch die transnationalen Verstrickungen der Betroffenen in einer globali-
sierten Welt veranschaulichen kénnen. Diese Erkenntnisse wiederum diirften
sich im Rahmen eines differenzierten Migrations-Integrations-Diskurses als
anschlussfihig erweisen.

3.2 Anliegen und Fragestellung der Studie
Die vorliegende Studie untersucht das Zusammenspiel von Migrationserfah-

rungen und religidser Orientierung im Rahmen von Biographien. Dabei inte-
ressiert insbesondere die Frage, ob und wie Religion in ihrer Funktion als Kon-

87 Mit wenigen Ausnahmen, vgl. Hainard, Frangois (2011): Multiple Dimensions of the

Integration Process of Eastern Orthodox Communities in Switzerland, Schlussbericht,
http://www.snf.ch/SiteCollectionDocuments/nfp/nfp58/NFP58_Schlussbericht Hainar
d.pdf (Oktober 2018); Winterhagen, Jenny (2013): Transnationaler Katholizismus. Die
kroatischen Migrantengemeinden in Deutschland zwischen nationalem Engagement und
funktionaler Integration (Dissertation), Berlin.

8 Vgl. Bergunder, Michael & Haustein, Jérg (Hg., 2006): Migration und Identitét. Pfingst-
lich-charismatische Migrationsgemeinden in Deutschland. Frankfurt am Main; Simon,
Benjamin (2003): Afrikanische Kirchen in Deutschland. Frankfurt am Main; Jaggi, Gre-
gor (2003): Fremde Katholiken, in: ders. (Hg.): Bistum Basel 1828-2003. Jubildums-
schrift 175 Jahre Reorganisation des Bistums. Solothurn, S. 93—119; Réthlisberger, Si-
mon & Wiithrich, Matthias D. (2009): Neue Migrationskirchen in der Schweiz. Bern;
Albisser & Biinker (2016): Kirchen in Bewegung; Diimling, Bianca (2011): Migrations-
kirchen in Deutschland. Orte der Integration. Frankfurt am Main.

8 Collet (2010), Gemeinsam das Evangelium verkiinden.
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tingenzbewéltigungsinstanz, Ordnungs- und Sinnstifterin angesichts zuge-
spitzter Diskontinuitéts- und Kontingenzerfahrungen in der Migration in den
Lebensgeschichten der Betroffenen vorkommt. Mit anderen Worten: Religion
und Migration als Teil von Biographien werden in ihrer Schnittmenge unter-
sucht, dort wo Verdnderungen als &ussere und innere Diskontinuitits- und
Brucherfahrungen erlebt und Reorientierungsprozesse zugemutet, ausgeldst
und aktiv gestaltet werden.

Damit legt die Studie auch ein Augenmerk auf den Wandel individueller
Religiositdt im Verlauf der Biographie bzw. im Wechsel von gesellschaftli-
chen Kontexten und stellt sich der Frage, ob und wie sich Religiositdt unter
dem Einfluss der Aufnahmegesellschaft bzw. unter dem Einfluss transnationa-
ler Beziehungen verdandert oder stabilisiert.

In Bezug auf Biographie interessiert die Frage, ob und wie sich der makro-
soziologisch begriindete Bedarfszuwachs an Formen der Selbstvergewisse-
rung und Selbstorganisation im Lebenslauf als Folge gesellschaftlichen Wan-
dels auf der Mikroebene der von Migrationserfahrungen betroffenen Indivi-
duen abzeichnet. Inwiefern unterstiitzt Religion solche Prozesse bzw. wie ver-
andert sich Religiositét in deren Verlauf?

Die konkrete Forschungsfrage der vorliegenden Studie lautet: Welche Bedeu-
tung und Funktion {ibernimmt Religion als subjektives Sinn- und Orientierungs-
system bei der Be- und Verarbeitung von Migrationserfahrungen im Rahmen
biographischer Konstruktionen? Daraus ergeben sich weitere Unterfragen:

e Wo und wie wird Religion in den migrantischen Lebensgeschichten the-
matisiert?

e Welche Rolle spielt Religion bei der subjektiven Be- und Verarbeitung von
Migrationserfahrungen im Rahmen der Lebensgeschichte?

o Inwiefern zeichnet sich ein Wandel individueller Religiositit im Verlauf
des Migrationsprozesses ab?

e Welche Unterschiede hinsichtlich der benannten Funktionen kénnen zwi-
schen verschiedenen Religiositétstypen beobachtet werden?

Obschon der Fokus auf der biographischen Erzahlung des Subjekts liegt, wird

dieses nicht isoliert und unabhéingig von seinem sozialen Bedingungs- und

Handlungskontext betrachtet. Die sozialen Beziige wie der Kontext des Her-

kunfts- und Aufnahmelandes, die Herkunftsfamilie und das aktuelle Bezie-
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hungsumfeld, die Arbeitswelt und die religiose Gemeinschaft, der das erzéh-
lende Individuum angehdrt, scheinen in den Lebensgeschichten ebenso auf
und bleiben jederzeit eingeblendet.

3.3 Bedeutung der Untersuchung

Angesichts von Globalisierungs-, Individualisierungs- und Pluralisierungspro-
zessen stellt sich die Frage nach der Beschaffenheit, Funktion und Wirkung
religidser Systeme fiir Gesellschaft und Individuum in immer wieder neuer Art
und Weise. Die Zusammenschau von Biographie und Religion im Kontext von
Migration fokussiert das Individuum als handelndes Subjekt in wechselnden
sozialen Beziigen und ermdglicht ein besseres Verstindnis der Vielfalt religi-
Oser Vorstellungs-, Selbstvergewisserungs- und Sinnprozesse in Zeiten der
Veranderung. Insbesondere die qualitative Religionsforschung tragt durch das
Sichtbar-Machen der Innenperspektiven massgeblich zu einem vertieften Ver-
stindnis migrantischer Religiositdten und Biographien bei.

Biographie ist ein Thema, das auch iiber das wissenschaftliche Fragen und
Verstehen hinaus interessiert und bewegt. Ein Blick auf den Biichermarkt ge-
niigt: Das riesige und vielféltige Angebot an Biographien bzw. Autobiogra-
phien und Ratgeberliteratur trifft offensichtlich einen Nerv der Zeit. Gerade in
transitorischen Zeiten, in denen die Welt und das eigene Leben zunehmend als
komplex, offen und kontingent wahrgenommen werden und Selbstverstindli-
ches hinterfragbar geworden ist, suchen die Menschen nach Orientierung und
Unterstiitzung bei der Bewiéltigung ihres Alltags und zur eigenen Selbstverge-
wisserung.

Wenn es stimmt, dass die Menschen heute nicht weniger auf Sinnstiftung
angewiesen sind als die Generationen vor ihnen, dass sie also Antworten auf
die Frage nach dem Sinn des Lebens, der Widerfahrnisse und Erlebnisse im
Leben sowie des eigenen Tuns und Handelns suchen, dann ist es nicht abwe-
gig, die Religion ins Spiel zu bringen. Religiose Systeme sind seit jeher auf
Sinnstiftung spezialisiert. Sie reagieren auf jene semantischen Leerstellen, die
das Leben hinterlésst und fiir die innerweltlich keine abschliessenden Losun-
gen zur Verfligung stehen. Erfahrungen von Kontingenz, von Briichen und
Diskontinuitéten, von Unverfiligbarkeiten und einer offenen Zukunft machen
gerade Menschen in der Migration. Viele kommen aus Léndern, in denen die
Religion einen hohen Stellenwert hat, und religids zu sein ist fiir sie eine
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Selbstverstindlichkeit. Wie sie ihre Religiositét als selbstverstindlichen und
oft nicht abgetrennten Bereich der Lebensfithrung in einem Land, in dem die
Religion einen anderen, weniger gewichtigen Stellenwert hat, weiterpflegen,
nutzen oder verdndern, gibt nicht nur Aufschluss dariiber, welche Religiosi-
tatsformen biographisch funktional und relevant sind, sondern auch dariiber,
wie biographische Verdnderungen bzw. verdnderte kulturell-soziale Bedingun-
gen sich auf individuelle Formen von Religiositit auswirken.

Einsichten in diese Prozesse sind auch ein Gewinn fiir die religiosen Ge-
meinschaften, die Menschen mit Migrationshintergrund begleiten oder mit
ihnen zusammenarbeiten. Thre (religiose) Kommunikation ist dann anschluss-
fahig, wenn sie jenseits einer blossen Helfer*innenperspektive von einer Sen-
sibilitdt fiir die Bewegtheit heutiger Biographien zeugt und von der alleinigen
Deutungsmacht der eigenen religiésen Perspektive absieht.

Religion ist auf Menschen angewiesen, denn Religion an sich, ausserhalb
von Interaktion und Kommunikation, gibt es nicht. Religiose Gemeinschaften
kommen also auch fiir ihr Fortbestehen nicht darum herum, sich auf Menschen
einzulassen, sich fiir Menschen zu interessieren, von ihnen zu lernen und mit
ihnen einen gemeinsamen Weg zu gehen. Lebensgeschichten haben darum,
neben einer sozialen, auch eine theologische und ekklesiologische Relevanz,
heute vielleicht mehr denn je. Die Relevanz heutiger Lebenserfahrungen, -ver-
laufe und -entwiirfe fiir die religidsen Organisationen und ihre Pastoral verbin-
det sich jedoch mit der Herausforderung zur Neuauslegung von Selbstver-
standlichkeiten in theologischer, seelsorglich-diakonischer wie organisations-
struktureller Hinsicht. Eine lernende Kirche, deren Zukunft nicht unwesentlich
von den zugewanderten Menschen aus anderen Teilen der Welt abhéngt, muss
sich der Tatsache stellen, dass es neben den ihr vertrauten auch andere Aus-
drucks- und Sozialformen von Religion gibt.

Die vorliegende Studie ist aber auch bildungspolitisch von grosser Rele-
vanz, zeigt sie doch, wie Menschen von ihrer grundsatzlichen Fahigkeit zur
(Re-)Orientierung angesichts verdnderter Umstéinde Gebrauch machen. Dabei
zeigen sich unterschiedliche Kompetenzen und Strategien, die je fiir sich, aber
auch zusammen betrachtet Aussagen dariiber ermoglichen, was Menschen
hilft, in Zeiten erhdhten Kontingenzbewusstseins und zunehmender Kontin-
genzerfahrungen durchs Leben zu navigieren, bzw. welche Kompetenzen da-
fiir erforderlich und darum zu foérdern sind. Die anhand des Zusammenspiels
von Religion und Biographie erarbeiteten Modi der Be- und Verarbeitung von
Migrations- bzw. Diskontinuitdts- und Brucherfahrungen sind tiber das Sinn-
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und Sozialsystem hinaus verallgemeinerbar und auch nutzbar. Damit ist nicht
gesagt, dass die Betroffenen fiir diese Be- und Verarbeitungsprozesse zwin-
gend auf Religion angewiesen seien bzw. nicht ohne sie auskommen kdnnten.

3.4 Terminologische Entscheidungen

In der Sprache spiegelt sich so manches wider, was das Verhéltnis zwischen
zugewanderten und einheimischen Bevolkerungsgruppen bzw. Minderheiten
und Mehrheiten in der Gesellschaft anbelangt. Gerade der Migrations- und In-
tegrationsdiskurs ist geprigt von Begriffen, die oft ein diskriminierendes und
ausgrenzendes Potential in sich tragen. Die verwendeten Kategorien haben ne-
ben einem beschreibenden auch einen bewertenden Charakter und dienen der
Unterscheidung von Menschen und Gruppen in einem politisch aufgeladenen
Kontext. Ihre Verwendung ist darum niemals neutral. In der kollektiven Rede
iiber «Migrant*innen» spiegelt sich immer und iiberall eine ethnozentrische
Perspektive und eine bindre Codierung von «Eigenem» und «Fremdem» wi-
der. Diese Codierung wird als Zuschreibung und Selbstbeschreibung verwen-
det und kommt oft beidseitig zur Anwendung. Sie geht von homogenen Grup-
pen von «Einheimischen» auf der einen und «Zuwander*innen-Gruppen» auf
der anderen Seite aus. Aufgrund des ungleichen Machtverhéltnisses kommt es
leicht zu Stigmatisierungen seitens der Mehrheitsbevolkerung, die Personen
oder Gruppen aufgrund ihrer Sprache, ihrer kulturellen Eigenheiten oder ihrer
religiosen Zugehorigkeit ausgrenzt.

Die Kontingenz und Anschlussoffenheit der Sprache zeigt ihre Begrenzung
gerade dort, wo sie einen komplexen Sachverhalt zutreffend und korrekt ver-
mitteln will. Dieser Dynamik kann sich auch die vorliegende Arbeit nicht ent-
ziehen, denn zur Erfassung eines Sachverhalts oder zur Beschreibung eines
Phénomens gibt es immer nur geeignetere oder ungeeignetere Begriffe. Doch
Sprache bleibt letztlich immer auch unscharf und abhéngig von der Lesart der
Adressat*innen. Darum soll an dieser Stelle mithilfe eines alphabetisch geord-
neten Glossars transparent gemacht werden, wie die in der vorliegenden Arbeit
verwendeten Begriffe zu verstehen sind und wieso vielleicht auch Begrifflich-
keiten trotz ihrer Brisanz aufrechterhalten werden.
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Ausldnder*in: Bezeichnung fiir Menschen ohne Schweizer Staatsbiirger-
schaft. Sie bezeichnet also einen staatsbiirgerrechtlichen Status. Als Synonym
fiir Einwander¥in ist sie dagegen falsch, da viele Eingewanderte sowie deren
Nachkommen keine Ausldnder*innen mehr sind, sondern eingebiirgerte
Schweizer*innen.

Aufnahmegesellschaft: Begriff fiir dic Bevolkerung (sowohl Staatsangehd-
rige als auch Nicht-Staatsangehorige) einer (nationalen, regionalen oder loka-
len) Gemeinschaft innerhalb eines Staatengebildes. Der Begriff suggeriert ei-
nen homogenen sozialen Raum, in den Menschen einwandern. Als Synonym
fiir Schweizer*innen ohne Migrationshintergrund ist er zudem ausgrenzend,
da Eingewanderte und ihre Nachkommen auch zu den Aufnehmenden geho-
ren. Der Begriff wird oft synonym zu Residenz- oder Aufenthaltsgesell-
schaft verwendet, was einen differenzierenden Gaststatus der Einwander*in-
nen vorgibt, auch wenn diese langst Teil der Gesellschaft sind. Im vorliegen-
den Text werden die Begriffe dennoch verwendet, um die Schweiz von der
Herkunftsgesellschaft der Migrant*innen zu unterscheiden, die ja ebenfalls
keine homogene Grosse darstellt.

Einheimische: Eine Bezeichnung fiir Menschen mit Schweizer Staatsbiirger-
schaft. Sie erzeugt ein verzerrtes Bild, denn viele Zugewanderte und ihre Kinder
sind hier ldngst heimisch — ob mit oder ohne Schweizer Staatsangehorigkeit.

Einwander*innen: Begriff fiir Menschen, die in die Schweiz zugewandert
sind, um hier dauerhaft zu bleiben. Der Begriff orientiert sich am Konzept des
nach aussen abgegrenzten Nationalstaats. In diesem Kontext werden oft auch
die Begriffe Zuwander*innen bzw. Migrant*innen verwendet. Beide Begriff-
lichkeiten sagen nichts iiber die Staatsangehorigkeit der zugewanderten Per-
sonen aus.

Empowerment: Der Begriff (Englisch: Ermichtigung, Ubertragung von Ver-
antwortung) bezeichnet Strategien und Massnahmen, die den Grad an Autono-
mie und Selbstbestimmung im Leben von Menschen oder Gemeinschaften er-
hohen (sollen) und es ihnen ermdglichen, ihre Interessen (wieder) eigenméch-
tig, selbstverantwortlich und selbstbestimmt zu vertreten. Im Deutschen wird
darum in diesem Zusammenhang auch von Selbstkompetenz gesprochen. Em-
powerment bezeichnet sowohl den Prozess der Selbstbemichtigung als auch
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die professionelle Unterstiitzung der Menschen dabei, ihr Gefiihl der Macht-
und Einflusslosigkeit (powerlessness) zu iiberwinden und ihre Gestaltungs-
spielrdume und Ressourcen wahrzunehmen und zu nutzen. Voraussetzungen
fiir Empowerment innerhalb einer Organisation sind eine Vertrauenskultur und
die Bereitschaft zur Delegation von Verantwortung auf allen Hierarchieebe-
nen, eine entsprechende Qualifizierung und passende Kommunikationssys-
teme.”® Der Begriff entstammt der US-amerikanischen Gemeindepsychologie
und wird mit dem Sozialwissenschaftler Julian Rappaport®’! (1985) in Verbin-
dung gebracht.

Gastarbeiter*innen: Der Begriff bezeichnet Mitglieder einer Personen-
gruppe, der aufgrund von Anwerbeabkommen ein zeitlich befristeter Aufent-
halt in der Schweiz gewihrt wurde.

Migration: Der Begriff beschreibt vielfaltige und mehrdimensionale Phéno-
mene von der rdumlichen Mobilitdt {iber die dauerhafte Aus- und Einwande-
rung, von der zirkuldren oder Pendel- bzw. Saisonarbeit bis zu Formen unfrei-
williger Migration wie Flucht und Asylmigration. Je nachdem spricht man
dann von Anwerbemigration, Familiennachzug oder irregulérer Migration und
nimmt liber Begriffe wie Wirtschaftsmigrant*innen, Fliichtlinge, Asylbewer-
ber*innen oder Expats Zuweisungen vor.%?

Migrationshintergrund: Bezeichnung fiir die Eigenschaft einer Person, dass
sie selbst oder mindestens ein Elternteil nicht mit Schweizer Staatsangehorig-
keit geboren ist:

e Als Schweizer*innen mit Migrationshintergrund zdhlen im Ausland gebo-
rene Schweizer*innen mit zwei im Ausland geborenen Eltern, im Ausland
geborene Eingebiirgerte, in der Schweiz geborene Schweizer*innen mit
zwei im Ausland geborenen Eltern sowie im Inland geborene Eingebiir-
gerte mit mindestens einem im Ausland geborenen Elternteil.

90
91

https://de.wikipedia.org/wiki/Empowerment (Mérz 2019).

Rappaport, Julian (1981): In praise of paradox. A social policy of empowerment over
prevention, in: American Journal of Community Psychology, Vol. 9 (1), S. 1-25.

%2 Vgl. Polak (2017), Migration, Flucht und Religion, S. 49.
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e Bei Ausldnder*innen der zweiten Generation ist mindestens ein Elternteil
im Ausland geboren, bei Ausldander*innen der dritten und héheren Gene-
ration sind beide Elternteile im Inland geboren.

e Als Schweizer*innen ohne Migrationshintergrund zahlen im In- oder Aus-
land geborene Schweizer*innen mit mindestens einem im Inland gebore-
nen Elternteil sowie im Inland geborene Eingebiirgerte mit zwei im Inland
geborenen Elternteilen.”

Die Bezeichnung wird in der internationalen Diskussion um Migration und
Integration immer héaufiger verwendet. Das Konzept ersetzt die Unterschei-
dung zwischen Einheimischen und Auslédnder*innen, die einzig auf der aktu-
ellen Staatsangehdrigkeit einer Person beruht und keinen Aufschluss dariiber
gibt, ob sie selbst eingewandert ist oder ob ein indirekter Migrationsbezug auf-
grund der Migrationserfahrung der Eltern besteht.”

Narrativ: Ein Narrativ ist eine sinnstiftende Erzdhlung, die Einfluss auf die
Art hat, wie Menschen, die dieses Narrativ teilen, sich und die Umwelt wahr-
nehmen. Es transportiert Werte und Emotionen. Der Begriff geht auf das 1979
erschienene Werk «La condition postmoderne» des franzdsischen postmoder-
nen Philosophen Jean-Frangois Lyotard (1924—1998) zuriick. Darin dekonstru-
ierte Lyotard sogenannte «Meistererzédhlungeny, die im Zuge der modernisie-
rungsbedingten Ausdifferenzierung und funktionalen Diversifikation der Ge-
sellschaften ihre breite Verankerung, ihren offentlichen Einfluss und ihre
«wirklichkeitsbegriindende und weltbildformende Kraft»*® eingebiisst hitten.
Dazu gehore auch das Religidse. Die Moderne habe die Uberzeugung von ei-
ner allumfassenden kosmischen und politischen Ordnung des Seins entzaubert
und bestenfalls durch den Sinn fiir eine moralische Ordnung ersetzt. Es sei zu
einer Fragmentierung auch der letzten Gewissheiten und Ideale gekommen.
An die Stelle der «grossen Erzdhlungen» sei eine Vielfalt von Diskursen mit
ihren je eigenen Regeln der Konstitution und Kriterien der Rationalitdt und
Normativitét getreten. Die Zeit, in der das Individuum zunehmend «auf sich

% https://www.lustat.ch/indikatoren/sozialindikatoren/kontextindikatoren/bevoelkerung-

mit-migrationshintergrund (Februar 2018).

Bundesamt fiir Statistik (2019): Transnationalismus und Staatsbiirgerschaft: Unter-
schiede nach Generationen, https://www.bfs.admin.ch/bfs/de/home/statistiken/bevoelkerung.
assetdetail.7206374.html (Februar 2019).

% Stolz, Fritz (2001): Grundziige der Religionswissenschaft, Gottingen, S. 143.
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selbst zuriickgeworfen» sei, sei die Zeit der vielen «kleinen Erzédhlungen». In
diesem Sinne wird der Begriff auch in der vorliegenden Arbeit verwendet.*®

Ressource: Eine Ressource (Mittel, Quelle von lateinisch resurgere: hervor-
quellen) ist Mittel, Gegebenheit wie auch Merkmal bzw. Eigenschaft einer
Person, einer Gruppe oder einer Organisation, um Ziele zu verfolgen, Anfor-
derungen zu bewiltigen, spezifische Handlungen zu titigen oder einen Vor-
gang zielgerecht ablaufen zu lassen. Eine Ressource kann ein materielles oder
immaterielles Gut sein. In der Betriebswirtschaft, Volkswirtschaft und in Or-
ganisationen werden darunter in der Regel Betriebsmittel, Geldmittel, Boden,
Rohstoffe, Energie oder Personen und (Arbeits-)Zeit verstanden. In der Psy-
chologie gehdren auch Fahigkeiten, personliche Eigenschaften oder eine geis-
tige Haltung dazu, in der Soziologie auch Bildung, Gesundheit, Prestige und
soziale Vernetzung. In psychologischen und psychosozialen Handlungsfeldern
werden hdufig auch die Begriffe «Stirken» oder «Kraftquellen» benutzt. Ne-
ben der physiologischen Ausstattung (z. B. Gesundheit, Attraktivitit) sind per-
sonelle Ressourcen z. B. Fahigkeiten und Kompetenzen, giinstige Lebensein-
stellungen, emotionale und Personlichkeitseigenschaften (z.B. Zuversicht,
emotionale Ausgeglichenheit, Humor, Optimismus, Selbstwertschitzung, ak-
tive Auseinandersetzung mit Anforderungen, Bewiltigung von Krisen, Wirk-
samkeitsiiberzeugung) sowie sozial-interaktionelle Kompetenzen (z. B. Ver-
traglichkeit, Fahigkeit soziale Unterstiitzung einzuholen), die die Person in der
Auseinandersetzung mit Lebensanforderungen produktiv zu nutzen vermag.
Zwischenmenschliche Ressourcen sind z. B. soziale Einbindung (Zuwendung,
Anerkennung, Wertschitzung, Liebe), soziale Unterstiitzung (instrumentelle,
informative, orientierende und emotional ermutigende Unterstiitzung im Um-
gang mit Lebensanforderungen) in Familie, Partnerschaft, Freundschaften und
weiteren Netzwerken. Dariiber hinaus sind Teilhabemdglichkeiten an sozial-
kulturellen und sozialstaatlichen Ressourcen (z. B. Bildung, Kultur, gesund-
heitliche und soziale Unterstiitzungsleistungen) bedeutsame Ressourcen zur
individuellen Lebensgestaltung. Ressourcen werden nicht durchgingig von je-
der Person und in jeder Situation oder Lebensphase als solche aufgefasst. Viel-
mehr variiert die Auffassung dariiber, was als Ressource dient, je nach dem

% Vgl. Browning, Gary K. (2000): Lyotard and the End of Grand Narratives. Cardiff; Lyo-
tard, Jean-Frangois (1979): La condition postmoderne: Rapport sur le savoir. Paris: Les
éditions de minuit.
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Kontext, in dem eine Person sich befindet: z. B. nach Alter, Geschlecht, Ent-
wicklungsstadium, Stimmungslage oder Wertesystem. Zudem ist die Ressour-
cenwahrnehmung abhéngig von den anstehenden Aufgaben/Anforderungen,
von den aktuellen oder langfristigen Zielsetzungen einer Person und vom Ver-
stindnis der individuellen Lebenssituation. Die Dienlichkeit von Ressourcen
entsteht erst, wenn sie von der Person oder von relevanten Bezugspersonen fiir
die angestrebten Ziele bzw. die Problemlosung als sinnvoll, brauchbar und
niitzlich bewertet werden.”’

Sans-Papiers: Als Sans-Papiers werden Menschen bezeichnet, die sich ohne
Aufenthaltsberechtigung in einem Land aufhalten. Das heisst nicht, dass sie
deswegen iiber keine Identitétspapiere verfligen. Der Begriff wurde in den 1970er
Jahren in Frankreich geprédgt und hat sich heute in vielen Landern durchge-
setzt. Die meisten Sans-Papiers sind auf der Suche nach Arbeit und besseren
Lebensbedingungen, legal oder illegal, in die Schweiz migriert und gehen einer
Erwerbstétigkeit nach. Diese Personen sind hauptséchlich in Branchen titig,
die durch Schweizer oder EU-Staatsangehdrige nicht vollstindig abgedeckt
werden: Dies betrifft insbesondere private Haushalte, die Gastronomie, die Ho-
tellerie, das Baugewerbe und die Landwirtschaft. Auch Personen, deren Asyl-
gesuch rechtskréftig abgelehnt wurde, die sich aber weiterhin in der Schweiz
aufhalten, sowie Asylsuchende mit einem Nicht-Eintretens-Entscheid sind Sans-
Papiers. Personen aus Zentral- und Siidamerika stellen die grosste Gruppe von
Sans-Papiers in der Schweiz, gefolgt von Personen aus Osteuropa.®®

Transnationalismus: Der Begriff bezeichnet die (geistige und reale) Verbin-
dung, welche Migrant*innen in ihrem sozialen Umfeld zwischen dem Her-
kunftsland und der Aufnahmegesellschaft herstellen. Die Verbindungen wer-

7 Knecht, Alban & Schubert, Franz-Christian (Hg., 2012): Ressourcen im Sozialstaat und
in der Sozialen Arbeit. Zuteilung — Férderung — Aktivierung. Stuttgart; diess. (2015):
Ressourcen — Merkmale, Theorien und Konzeptionen im Uberblick: eine Ubersicht iiber
Ressourcenansitze in Soziologie, Psychologie und Sozialpolitik, in: SSOAR,
https://www.ssoar.info/ssoar/handle/document/50698 (Juni 2019); Schiepek, Glinter &
Cremers, Sandra (2003): Ressourcenorientierung und Ressourcendiagnostik in der Psy-
chotherapie, in: Schemmel, Heike & Schaller, Johannes (Hg.): Ressourcen. Ein Hand-
und Lesebuch zur therapeutischen Arbeit. Tlibingen, S. 147-193, hier: 153. https://de.
wikipedia.org/wiki/Ressource#cite_note-19 (Mai 2019).
https://www.ekm.admin.ch/ekm/de/home/zuwanderung---aufenthalt/sanspapiers.html
(Mai 2019).
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den durch Reisen und iiber diverse Kommunikationsmedien aufrechterhalten.
Die wichtigsten Verbindungspunkte sind in der Regel Angehdrige der eigenen
Familie, allen voran die Geschwister, aber auch die Eltern und Grosseltern.”

Zuwander*innen: Eine Bezeichnung fiir Menschen, die in die Schweiz zie-
hen, um hier fiir kurze Zeit, fiir lingere Zeit oder gar dauerhaft zu bleiben.
Menschen, die eine ldngere Zeit im Land leben, werden auch Einwander*in-
nen genannt.

Im Migrationsdiskurs werden auch viele Begrifflichkeiten im Themenbereich
der Religion in uneinheitlicher Art und Weise verwendet. Um der Klarheit wil-
len sollen in der Folge auch dazu einige Begriffe definiert werden:

Religionsgemeinschaft: Der Begriff ist ein Sammelbegriff, der die ver-
schiedensten Bezeichnungen und Typisierungen religioser Sozialgestalten wie
«Kirchey», «Gemeinde» oder «Mission» einschliesst. Eine religiose Gemein-
schaft vereint Personen mit bestimmten religiésen Interessen und Uberzeugun-
gen, die entweder Mitglieder der Gemeinschaft sind oder sich ihr zugehorig
fithlen. Sie ist eine Organisation mit zeitlicher Kontinuitdt, die die gemein-
schaftliche Ausiibung der Religion bezweckt. Die einzelnen Religionsgemein-
schaften haben unterschiedliche Entstehungspfade und Institutionalisierungs-
grade und sind auf unterschiedliche Weise in grossere Netzwerke und institu-
tionelle Strukturen eingebunden.'%

Religiose bzw. christliche Migrationsgemeinschaft: Der Begriff ersetzt die
konfessionellen und denominationellen Selbst- und Fremdbeschreibungen wie
«Gemeinden fremder Sprache und Herkunft», «anderssprachige Gemeindeny,
«Missioneny, «Ausldndergemeinden», «Migrationskirchen», «Exilkirchen»,
«Diasporagemeinden». Diese riicken das Fremde als konstituierendes Unter-
scheidungselement zu den einheimischen Kirchen bzw. Religionsgemein-
schaften in den Vordergrund und grenzen nicht nur sprachlich und kulturell

% Bundesamt fiir Statistik (2019): Transnationalismus und Staatsbiirgerschaft.

100 Vgl. Baumann, Martin (2012): Religionsgemeinschaften im Wandel, in: Bochinger, Re-
ligionen, Staat und Gesellschaft, S. 22—75, hier S. 23f.
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ab, sondern auch ekklesiologisch.!”! Der Begriff thematisiert aber trotzdem
Verschiedenheit zwischen den einheimischen und zugewanderten Gemein-
schaften, die sich in Sprache, Kultur, Frommigkeitstradition und Selbstver-
stindnis unterscheiden. !

Schliesslich ist auch der Biographiediskurs von vielen und unterschiedlich ver-
wendeten Begriffen geprigt, die fiir die vorliegende Arbeit wie folgt definiert
werden:

Lebenslauf: Der Begriff bezeichnet im alltdglichen Verstindnis die Bewe-
gung eines Individuums durch seine Lebenszeit im soziokulturellen Raum. Sie
ist individuell sequenziert durch Zusténde (Rollen, Positionen) und Ereignisse
(Ubergiinge, Wendepunkte, Weichenstellungen, Entscheidungen). Im soziolo-
gischen Verstidndnis meint Lebenslauf die regelhaften und typischen Sequenz-
muster der Bewegung durch die Lebenszeit. So betrachtet ist der Lebenslauf
eine Institution und die Lebenszeit eine gesellschaftlich strukturierte Grosse.
Der Begriff Lebenslauf wird darum oft auf die &usserlich beobachtbaren Zu-
stinde und Ereignisse beschrinkt.'%

Biographie: Dem Lebenslauf gegeniibergestellt wird die Biographie als Le-
bensgeschichte. Sie verweist auf die Lebenszeit als Erfahrungs-, Handlungs-
und Deutungszusammenhang im soziokulturellen Raum. Der Begriff steht fiir
eine kulturelle Technik der Konstruktion einer bestimmten Sinnhaftigkeit des
erinnerten Lebens im Spannungsfeld zwischen Subjekt und Gesellschaft.!%*

101 Wihrisch-Oblau, Claudia (2006): Die Spezifik pentekostal-charismatischer Migrations-
gemeinden in Deutschland und ihr Verhiltnis zu den «etablierten» Kirchen, in: Bergun-
der & Haustein (2006), Migration und Identitdt, S. 10-39. Im romisch-katholischen
Kontext wird nicht von Migrationskirchen gesprochen, sondern von spezifischen Ge-
meinden oder z.T. Missionen (z.B. die Missione Cattolica Italiana Bern). Es handelt
sich dabei um Organisationsformen innerhalb der bestehenden Kirchenstrukturen, mit
jurisdiktioneller Zuordnung unter den ortszusténdigen Bischof. Eine theologische Aner-
kennung von solchen Missionen als «Kirchen» im Vollsinne des Wortes ist aus rémisch-
katholischer Sicht nicht moglich. Aus evangelischer Sicht ist eine solche Anerkennung
aber durchaus moglich.
Heuser, Andreas (2007): Weithin unbekannte Nachbarn. Migrationsgemeinden in
Deutschland zeigen die Vielgestaltigkeit von Kirche, in: Herder Korrespondenz, Vol. 4,
S.212-215.
103 Schifers, Bernhard (Hg., 2003): Grundbegriffe der Soziologie. Opladen, S. 202.
194 Dausien, Bettina (2002): Biographie und/oder Sozialisation? Uberlegungen zur paradig-
matischen und methodischen Bedeutung von Biographie in der Sozialforschung, in:
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Biographisierung: Der Begriff steht fiir den Tatbestand, dass Menschen ihre
Biographie als etwas durch sie zu Gestaltendes wahrnehmen. Er bezieht sich
auf die strukturelle Individualisierung der Gesellschaft und auf die Steigerung
der Komplexitét der gesellschaftlichen Lebensumsténde, welche dem Indivi-
duum eine zunehmende Handlungs- und Deutungskompetenz, aber auch
Selbstverantwortung abverlangen. Diese Kompetenz griindet zunehmend auf
den Erfahrungen der eigenen Biographie und orientiert sich am Entwurf einer
eigenen Lebenslinie und weniger an sozial vorgegebenen Statuspassagen, Al-
tersnormen, institutionellen Ablaufmustern oder Karrieren. Dabei zeigen sich
nicht nur ein Autonomiegewinn fiir den und die Einzelne, sondern auch neue
strukturelle Zwinge, die mit den Freisetzungsprozessen aus den sog. «Normal-
zuschnitten» des Lebens in Familie, Arbeit und Beruf einhergehen. Insofern
ist Biographisierung «eine bedeutungsordnende, sinnherstellende [und hand-
lungsleitende] Leistung des Subjekts».!%

Weitere Begrifflichkeiten, die an gegebener Stelle im Text eingefiihrt und her-
geleitet werden, werden hier nicht aufgefiihrt.

Kraul, Margret & Marotzki, Winfried (Hg.): Biographische Arbeit. Perspektiven erzie-
hungswissenschaftlicher Biographieforschung. Opladen, S. 65-91.
http://www.wirtschaftslexikon.co/d/biographisierung/biographisierung.htm (Mai 2018);
Vgl. Marotzki, Winfried (2006): Bildungstheorie und allgemeine Biographieforschung,
in: Kriiger, Heinz-Hermann & Marotzki, Wienfried (Hg.): Handbuch erziehungswissen-
schaftlicher Biographieforschung. Wiesbaden, S. 59-70.
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4 Migration, Biographie und Religion

4.1 Migration als Erfahrung zwischen Struktur und
Handlung

Migrationserfahrungen gehoren heutzutage fiir immer mehr Menschen zu den
Grunderfahrungen ihres Daseins. Dabei sind nicht nur die Ursachen, die zu
diesen Erfahrungen fiihren, dusserst vielfaltig, sondern auch die Art und
Weise, wie die Betroffenen mit den gemachten Erfahrungen umgehen. Doch
wann kdnnen wir von einer Migrationserfahrung sprechen? Was koénnen wir
iiberhaupt unter einer Erfahrung verstehen?

Von einer Erfahrung sprechen wir dann, wenn ein Ereignis vom betroffe-
nen Individuum als selbst Erlebtes wahrgenommen und reflexiv bearbeitet
wird. Erfahrungen sind also immer Resultate von nachtriaglichen Reflexions-
leistungen des Subjekts. Sie machen das Erlebte erinnerungsfahig und stellen
es in einen grésseren Sinnzusammenhang. Dabei werden Wahrnehmungs-, Be-
wertungs- und Verhaltensweisen der Akteur*innen aktiviert, die bereits durch
vergangene eigene und von anderen Menschen vermittelte Erfahrungen vor-
strukturiert sind und durch frische Erfahrungen neu konstituiert werden.!% Die
dadurch erworbenen und memorierten Erfahrungen schichten sich im Laufe
des Lebens zu einer Art Lebenserfahrung auf. Sie kommt einem Wissensvorrat
gleich, der dem Individuum als Bezugsschema zur Deutung sich immer neu
einstellender Ereignisse dient — bis hin zu einer Auslegung von Welt schlecht-
hin. Der Wissensvorrat wird durch diese neuen Ereignisse und die damit hinzu
erworbenen Erfahrungen ebenfalls laufend modifiziert. Welche Ereignisse je-
weils die Aufmerksamkeit wecken und zur aktiven Be- und Verarbeitung an-
regen, hingt einerseits vom aktiven Relevanzsystem des Individuums ab, an-
dererseits von der Art des Ereignisses selbst. Besondere Ereignisse, die sich
nicht in das bisher fraglos geltende Bezugssystem einfiigen lassen, erfahren
eine besondere Aufmerksamkeit und setzen sich in der Regel auch eher im

106 Vgl. Alexander, Jeffry C. & Giessen, Bernhard (1987): From Reduction to Linkage: The
Long View of the Micro-Macro-Debate, in: Alexander, Jeffry C. & Giessen, Bernhard
& Miinch, Richard & Smelser, Neil J. (Hg.): The Micro-Macro-Link, Berkeley/Los An-
geles/London, S. 1-24, hier S. 14.
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Gedichtnis fest.!”” Es ist davon auszugehen, dass die Migrationserfahrungen
auf solchen besonderen Ereignissen basieren, da sie sich von den bisherigen
Ereignissen und Routinen unterscheiden, den vorhandenen Wissenshaushalt
irritieren und darum mit erhdhter Aufmerksamkeit be- und verarbeitet werden.
Als solche sind sie der Forschung iiber die Subjektperspektive der Betroffenen
zugénglich, die in der biographischen Erzédhlung zum Ausdruck kommt.

Dieses Verstindnis von Erfahrung macht deutlich, dass der einzelne
Mensch nie voraussetzungslos denkt und handelt. Seine Wahrnehmungen und
seine Interpretationen des Erlebten, aber auch sein Handeln existieren und ent-
wickeln sich nicht losgeldst von den intersubjektiv geltenden Situationsrah-
mungen und vorgegebenen bzw. erwarteten Handlungsmustern des sozialen
Umfeldes, in das er hineingestellt ist.!%® Vielmehr sind seine Wahrnehmungen,
Deutungen und Handlungen geprigt von vorindividuell Gegebenem bzw. von
kulturell-sozialen Selbstverstandlichkeiten. Mit anderen Worten: Sowohl «der
Maoglichkeitsraum von Erfahrungen als auch der Umgang der einzelnen Ak-
teurinnen und Akteure mit Erfahrungen ist begrenzt»'%, denn zum einen kon-
nen nur solche Erfahrungen gemacht werden, die den Einzelnen aufgrund der
gesellschaftlich gewéhrten Spielrdume zugénglich sind, und zum anderen ist
davon auszugehen, dass Erfahrungen nach gesellschaftlichen und institutiona-
lisierten Préskripten geordnet werden.!!?

Nichtsdestotrotz erleidet das Individuum seine Wirklichkeit nicht nur als
eine unabinderliche und gesellschaftlich determinierte Wirklichkeit, sondern
bewiltigt sie oder scheitert an ihr im eigenen Tun. Durch sein Denken und
Handeln nimmt es auch gestaltend Einfluss auf die erfahrbare Wirklichkeit und
reproduziert damit laufend die gesellschaftlichen Gegebenheiten, veréndert sie
aber auch laufend.!'! Erfahrungen stehen also immer in der Spannung zwi-
schen vorherrschenden Strukturen sozialer Praktiken und der Kreativitit und
Individualitéit der mit ihnen verbundenen Akteur*innen.

107 Schiitz, Alfred & Luckmann, Thomas (2003): Strukturen der Lebenswelt, Frankfurt am
Main, S. 33-35; 449-450.

108 Vgl. Scrubar, Ilja (1994): Die (neo)utilitaristische Konstruktion der Wirklichkeit, in: So-

ziologische Revue 17, S. 115-121, hier S. 117.

Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S.59.

110 Ebd.,, S. 420.

I Heidenreich, Martin (1998): Die Gesellschaft im Individuum, in: Schwaetzer, Harald &.
Stahl-Schwaetzer, Henrieke (Hg.): L’homme machine? Anthropologie im Umbruch.

109

58



Migration, Biographie und Religion

Eng verbunden mit dem Begriff der Erfahrung ist auch der Begriff der
Handlung, denn Erfahrungen sind nicht nur das Resultat von Wahrnehmungs-
und Deutungsleistungen, sie fliessen auch in die Handlungsintentionen und
Handlungsverldufe der Akteur*innen ein.!'> Die Handlungen ihrerseits neh-
men Einfluss darauf, wie sich Vergangenes und Zukiinftiges fiir sie konstitu-
ieren. Denn durch ihren wirklichkeitsgestaltenden Charakter induzieren sie Er-
fahrungen, die dann wiederum Einfluss auf den Wissenshaushalt und die
Wahrnehmungs- und Deutungsleistungen der Individuen nehmen. Die Bedeu-
tung, die dem eigenen Tun zugesprochen wird, und die Ursachen und Beweg-
griinde, die zu einem spiteren Zeitpunkt fiir dieses Tun als relevant erklart
werden, sind also grundsitzlich offen und erfolgen im Zusammenspiel zwi-
schen Wissensvorrat und Relevanzsetzungen, aktuellen Erfahrungen und sozi-
alen Umstéinden sowie momentanen individuellen Akzentuierungen.'!?

Eine solche Betrachtungsweise der Migrationserfahrungen und ihrer Ver-
arbeitung verbietet eine ex-post-Betrachtung sogenannter objektiver Realita-
ten ebenso wie eine Isolierung subjektiver Sichtweisen.

Fiir eine Zusammenschau der benannten Ebenen bietet sich das Konzept
der Biographie an, denn in ihr lassen sich nicht nur die Organisiertheit der Er-
fahrungswelt des Subjekts erfassen, sondern auch die Beziige zu den sozialen
Situationen und Bedingungen identifizieren, in denen die erzéhlten Erfahrun-
gen angesiedelt sind. Wenn wir uns spéter iiber die biographische Erzéhlung
den Migrationserfahrungen und ihren Verarbeitungsformen anndhern, dann
gilt es zu beachten, dass sich in der Innensicht des Subjekts nicht eine objektive
Realitdt widerspiegelt. Vielmehr handelt es sich um eine rekonstruierte Reali-
tét, die von politischen, wirtschaftlichen und sozialen Gegebenheiten, von kul-

Hildesheim/Ziirich/New York, S. 229-248. vgl. Scrubar, Die (neo)utilitaristische Kon-
struktion der Wirklichkeit, S. 117; vgl. Mead, George H. (1968): Identitit und Gesell-
schaft. Frankfurt am Main.

112 Schiitz & Luckmann (2003), Strukturen der Lebenswelt, S. 447-475.

13 Wenn wir hier die Begriffe der «Erfahrung» und der «Handlung als zwei voneinander
trennbare Kategorien eingefiihrt haben, dann zum Zwecke der Analyse. Faktisch handelt
es sich aber um miteinander verwobene Dimensionen menschlichen Daseins und Tuns,
die sich gegenseitig bedingen und beeinflussen. Vgl. Fischer, Wolfgang (1989): Per-
spektiven der Lebenslaufforschung, in: Herlth, Alois & Strohmeier, Klaus-Peter (Hg.):
Lebenslauf und Familienentwicklung. Opladen, S. 279-294; Fischer, Wolfgang &
Kohli, Martin (1987): Biographieforschung, in: Voges, Wolfgang (Hg.): Methoden der
Biographie- und Lebenslaufforschung. Opladen, S25-50.
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turellen bzw. kontextuell geprigten Diskursen'!'* ebenso wie von subjektiven

und situativen Akzentuierungen, Selektionsleistungen und Relevanzsetzungen
beeinflusst wird.!!3

Die biographische Erzéhlung dringt sich zur Erfassung der Migrationser-
fahrung gerade darum auf, weil die menschliche Erfahrung kein Phianomen
«an sich» darstellt, das sich als objektive Realitdt von aussen beobachten und
erfassen liesse. Vielmehr handelt es sich, wie bereits dargestellt, um subjektiv
Erlebtes, das der wissenschaftlichen Beobachtung erst in seiner verarbeiteten
und kommunizierten, d. h. in seiner mittelbaren Form zugénglich wird.

4.2 Migrationserfahrung zwischen Transformation und
Ordnungsversuch

Migration bedeutet fiir die Betroffenen einen iiber die Grenzen geographischer
Réume und gesellschaftlicher Systeme hinausreichenden Wechsel, verbunden
mit einem mehrdimensionalen und durchaus auch ambiguen Transformations-
prozess.

Als Bewegung im geographischen und sozialen Raum mit mehr oder we-
niger dauerhaftem Wohnortswechsel und einer zunehmend transnationalen
Verankerung der Subjekte ist Migration nicht einfach ein Ereignis, das ein
Vorher von einem Nachher trennt. Sie ist vielmehr ein Prozess, der eingebettet
ist in ein Vorher, ein Jetzt und ein Nachher, geprigt von wechselnden struktu-
rellen Rahmenbedingungen und Diskursen, aber auch von individuellen Hand-
lungen und Intentionen.

114 Nach Foucault meint Diskurs die Art und Weise der Darstellung von Gegenstandsberei-
chen —auch Praktiken, die systematisch die Gegenstiande bilden, von denen sie sprechen.
Diskurse sind weder neutrale Beschreibungen oder Theorien noch herrschaftsfrei bzw.
Elemente machtfreier Rdume. Thre faktische Macht wirkt sich weniger als dusserlich
wahrnehmbare Unterdriickung aus, sondern als eine durch die Sprache wirksame, pro-
duktive und héufig implizite Definitions-, Steuerungs- oder Kontrollmacht. Diese wirk-
lichkeitskonstituierende Funktion von Diskursen reicht in der Regel bis in die Erlebnisse
und die Erlebnisverarbeitung von Individuen hinein. Diskurse wirken in Handlungs- und
Deutungsmustern als Generatoren und Stabilisatoren von Alltagshandeln und Selbstbil-
dern und konnen als solche rekonstruiert werden. Foucault, Michel (1991): Die Ordnung
des Diskurses (Original 1972, dt. 1974). Frankfurt am Main.

115 Vgl. Schiitz & Luckmann (2003), Strukturen der Lebenswelt, S. 447-451.
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Migration ist also nicht bloss ein Geschehnis, das auf den Lebensverlauf
eines Individuums einwirkt. Als Ereignis und Prozess wird sie subjektiv erlebt,
vollzogen und bewertet und so zu einem Teil des Wissens- und Erfahrungs-
haushalts bzw. der Lebensgeschichte dieses Menschen.

Weil Migration Verdnderungen im Bereich der politischen, wirtschaftli-
chen, kulturellen und sozialen Rahmenbedingungen mit sich bringt, muss sich
das Individuum innerhalb dieses verdnderten Rahmens neu orientieren. Mig-
ration bedeutet darum immer auch eine forcierte Veranderung des gewachse-
nen und bewéhrten Wissens- und Erfahrungshaushalts sowie eine Reorganisa-
tion des Handelns und Verhaltens.!!¢ Stellen sich nimlich Ereignisse und Er-
fahrungen ein, die sich nicht mehr nach bewihrten Mustern deuten und hand-
haben lassen, miissen die Deutungs- und Handlungsrepertoires modifiziert und
erweitert werden. Der und die Einzelne finden sich in einem Transformations-
prozess wieder, der dann nicht nur ihren Wissens- und Erfahrungsvorrat und
ihre Handlungsroutinen, sondern auch ihr Wirklichkeits- und Selbstverstind-
nis tangiert. In Anlehnung an Jean Piaget!!’, der den Menschen als offenes
System beschreibt, das auf Einfliisse der Umwelt reagiert und nach einem stén-
digen Ausgleich mit dieser strebt, kann die Migrationserfahrung auch als Im-
puls fiir die von ihm beschriebenen Aquilibrierungsbemiihungen betrachtet
werden. Dabei gestaltet das Subjekt seine vertrauten Wahrnehmungs- und
Deutungsschemata so um, dass die neuen und unvertrauten Erfahrungen darin
wieder einen Platz finden. Das heisst, filir eine erfolgreiche Integration von
Neuem braucht es Ankniipfungspunkte im bereits vorhandenen Wissensreper-
toire. Das Neue wird mit dem Vorhandenen zu einer Passung gebracht und es
entstehen erneute Kompatibilititen zwischen Sinnsystem, Werthaltung und
Handlungsmustern. Dieser Regulationsmechanismus, der typisch fiir jeden
menschlichen Sozialisationsprozess ist, zielt auf eine Harmonisierung der sub-
jektiven Wirklichkeit mit der gesellschaftlichen Wirklichkeit ab.!!® Insofern
kann auch der mit der Migrationserfahrung verbundene Transformationspro-
zess als einer von vielen Sozialisationsprozessen verstanden werden, die ein
Individuum im Laufe seines Lebens immer wieder durchlauft.

Transformationsprozesse sind nicht nur typisch fiir das menschliche We-
sen, das als soziales Wesen sein Wirklichkeits- und Selbstverstidndnis, aber

116 Ruokonen-Engler (2012), «Unsichtbare» Migration?, S. 20.

17" Piaget, Jean (1976): Die Aquilibration der kognitiven Strukturen. Stuttgart.

8 Vgl. Berger, Peter L. & Luckmann, Thomas (2003): Die gesellschaftliche Konstruktion
der Wirklichkeit. 19. Auflage, Frankfurt am Main.
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auch seine Handlungsweisen immer wieder in der Interaktion und Kommuni-
kation mit anderen verhandelt, verdndert und abstimmt. Transformation als
Dauerprozess wird insbesondere fiir Mitglieder moderner, ausdifferenzierter
Gesellschaften als selbstverstindlich und notwendig angenommen. Ihre Zuge-
horigkeit zu einem Kollektiv — d. h. einem sozialen Milieu, einer Familie oder
einer Genusgruppe — geniigt nicht mehr, um die immer komplexere Welt zu
organisieren und Wandlungsprozesse zu bewiltigen.'!® In ihr bewegen sie sich
in unterschiedlichen Funktions- und Wertesphiren, wenn sie in Familie, Beruf,
Politik und Freizeitwelt unterwegs sind, und miissen sich auch den dort vor-
herrschenden unterschiedlichen und vielfach widerspriichlichen Anforderun-
gen und Entscheidungszumutungen stellen. Mit anderen Worten, der moderne
Mensch ist auf sich selbst zuriickgeworfen und entscheidet in immer mehr Le-
bensbereichen selbstverantwortlich. Sein durch Teilbarkeit definiertes Selbst
bzw. die «Vielfalt von Selbst» muss er ebenso handhaben wie die «Reflexion
seiner Einheit» bzw. die Integration von Vielfalt in einen als «Selbst» wahrge-
nommenen Ordnungszusammenhang. Das jedenfalls wird unterstellt, wenn
von der Biographisierung des Lebens unter spitmodernen Bedingungen ge-
sprochen wird.'?® Die Organisation des eigenen Lebens ist verbunden mit ge-
stiegenen Anforderungen an die Selbstreflexion und die Selbstregulation, die
ihrerseits verbunden sind mit der Notwendigkeit lebenslangen Lernens bzw.
der Bereitschaft zur Dauertransformation.!*! Wenn also der Mensch unter den
Bedingungen von Migration aus seinem urspriinglichen Kontext herausge-
nommen und in einen neuen, ihm nur teilweise oder nicht bekannten Kontext
gestellt ist, muss er sich nicht nur fiir sein Alltagsleben neu orientieren und
organisieren, sondern auch sein Selbst neu positionieren und definieren. Dabei
kann er sich nicht auf Selbstverstindliches und Bewéhrtes stiitzen, sondern
muss zu einer neuen Ordnung finden.

119 Alheit, Peter (2010): Identitit oder Biographizitit?, in: Griese, Birgit: Subjekt, Identitit,
Person? Reflexionen zur Biographieforschung. Wiesbaden, S. 219-249, hier S. 223.
Vgl. Luhmann, Niklas (1984): Soziale Systeme. Grundriss einer allgemeinen Theorie.
Frankfurt am Main, S. 570 und ders. (1994): Copierte Existenz und Karriere. Zur
Herstellung von Individualitdt, in: Beck, Ulrich & Beck-Gernsheim, Elisabeth (Hg.):
Riskante Freiheiten. Individualisierung in modernen Gesellschaften. Frankfurt am Main,
S. 191-200.

121 Alheit (2010), Identitit oder Biographizitit?, S. 224.
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4.3 Biographie als Ordnungskonzept

4.3.1 Biographisierung des Lebens

Die globalen politischen und wirtschaftlichen Entwicklungen, der demogra-
phische Wandel und das zunehmende Wegbrechen historisch-kulturell ge-
wachsener Selbstverstéindlichkeiten in der modernisierten Gesellschaft'?? ha-
ben nicht nur zu einer Individualisierung der Lebensverhiltnisse gefiihrt, son-
dern auch eine wachsende Disposition zur Biographisierung des Lebens bzw.
des Lebenslaufes erzeugt.'?> Das Individuum sicht sich in steigendem Masse
vor die Aufgabe gestellt, die Selbstorganisation des Lebenslaufes und die
Selbstthematisierung im Rahmen der eigenen Lebensgeschichte in die eigenen
Hinde zu nehmen, ohne sich noch lidnger an sozial Vorgegebenes halten zu

122 Der soziologische Begriff der Modernisierung beschreibt und erklirt sozialen Wandel
als Ubergang von einer traditionellen Form von Gesellschaft bzw. Kultur hin zu moder-
neren Formen. Merkmale dafiir sind etwa Industrialisierungs-, Demokratisierungs- und
Urbanisierungsprozesse, aber auch strukturelle Faktoren wie die soziale Differenzie-
rung, Individualisierung, Biirokratisierung oder Globalisierung der Gesellschaft. Dar-
iiber, welche dieser Indikatoren fiir die Modernisierung einer Gesellschaft ausschlagge-
bend sind und wie sie sich zueinander verhalten, besteht in den Sozialwissenschaften
keine Einigkeit. Ulrich Beck (1944-2015) schlug in einem 1996 erschienenen Aufsatz
eine Neufassung des Konzepts der Modernisierung vor: Danach habe die Radikalisie-
rung ihrer Prinzipien, insbesondere der Individualisierung und der Globalisierung, die
Grundlagen der klassischen oder «einfachen Modernisierung» untergraben und Wege in
andere Modernen oder Gegenmodernen eroffnet. Industriegesellschaft, Nationalstaat,
Nationalokonomie, Klasse, Schicht, Geschlechterrolle oder Kernfamilie seien funda-
mental in Frage gestellt. Es folge nun die «reflexive Modernisierung» oder «zweite Mo-
derney, die sich mit den Nebenfolgen auseinandersetzen miisse, welche die erste Mo-
dernisierung in ihrem absichtsvollen Streben nach Fortschritt hinterlassen habe, etwa
der Umweltverschmutzung, der Verdnderung des Familienlebens durch die zunehmende
Emanzipation der Frau, Verlegung von Arbeitspldtzen ins Ausland, den unerwiinschten
Folgen von sozialstaatlichen Leistungen usw. Diese reflexive Modernisierung unter-
scheide sich von der ersten vor allem dadurch, dass sie offener, risikobehafteter und
widerspriichlicher sei: Der Fortschritt sei eben nicht etwas, was irgendwann erreicht sei,
vielmehr bestiinden moderne, vormoderne und gegenmoderne Phinomene nebeneinan-
der. Beck, Ulrich (1996): Das Zeitalter der Nebenfolgen und die Politisierung der Mo-
derne, in: ders. & Giddens, Anthony & Lash, Scott: Reflexive Modernisierung. Eine
Kontroverse. Frankfurt am Main, S. 19—112; Hillmann, Karl-Heinz (2007): Woérterbuch
der Soziologie. 5. Auflage, Stuttgart, S. 739.

Vgl. Schulze, Theodor (2006): Biographieforschung in der Erziehungswissenschaft. Ge-
genstandsbereich und Bedeutung, in: Kriiger & Marotzki, Handbuch erziehungswissen-
schaftliche Biographieforschung, S. 35-58, hier S. 46.
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miissen bzw. zu kénnen. Zur «Normalbiographie» gehdren sowohl die Mog-
lichkeit als auch der Zwang zur Wahl, so die makrosoziologische Diagnose.'?*
Daraus ergibt sich fiir das Individuum jedoch nicht automatisch nur ein Auto-
nomiegewinn. Der gesellschaftliche Wandel erzeugt neue strukturelle Gege-
benheiten und Erwartungsrahmungen, denen sich die Einzelnen nicht entzie-
hen konnen, denn sie fithren ihr Leben immer im Rahmen gesellschaftlich be-
dingter Vorgaben und Institutionen'?®, die sich ihrer Verfiigungsgewalt und
Kontrolle entziehen. So setzen Geschlecht, Alter und die Ausbildung, aber
auch Arbeitsmarktbedingungen und Kinderbetreuungsmoglichkeiten, Verkehrs-
anbindungen, sozialstaatliche Strukturen, globale und lokale wirtschaftliche
und politische Entwicklungen und Ereignisse, kulturelle Konventionen und
vieles mehr solche Rahmenbedingungen, die zusammen mit der Zunahme der
Entscheidungsfreiheit bzw. des Entscheidungszwangs des Individuums den
«Bausatz biographischer Kombinationsmoglichkeiten» bilden. !

Angesichts dieses Sachverhalts erhoht sich die Notwendigkeit biographi-
scher Reflexivitit und Transformationsarbeit fiir die betroffenen Menschen. Es
erstaunt darum nicht, dass in einer Zeit, in der die einst gesellschaftlich vor-
konditionierte Normalbiographie'?’ von einer zwar individuell einzigartigen,
aber fragilen Normalbiographie abgeldst worden ist,'?® die Biographie auch in
der Migrationsforschung ins Zentrum des Interesses geriickt ist. Die Fokussie-

124 Beck, Ulrich (1986): Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne. Frank-
furt am Main, S. 190.

Eine Institution ist ein Regelsystem, das soziales Verhalten und Handeln von Individuen,
Gruppen und Gemeinschaften auf solche Weise formt, stabilisiert und lenkt, dass es fiir
andere erwartbar wird. Im engeren Sinne werden unter Institutionen auch feste gesell-
schaftliche Einrichtungen wie Behorden, Gerichte, Universititen und Schulen verstan-
den. Douglas North definiert Institution als die formellen wie informellen Spielregeln
einer Gesellschaft, die die Anreizstrukturen fiir das politische, wirtschaftliche und ge-
sellschaftliche Zusammenspiel festlegen. North, Douglas C. (1990): Institutions, Insti-
tutional Change and Economic Performance. New York.

126 Beck (1986), Risikogesellschaft, S. 217.

127" Kohli, Martin (1985): Die Institutionalisierung des Lebenslaufs, in: Kdlner Zeitschrift
fiir Soziologie und Sozialpsychologie, Vol. 37, S. 1-29; Hitzler, Ronald (1999): Verfiih-
rung statt Verpflichtung. in: Honeggger, Claudia et. al. (Hg.): Grenzenlose Gesellschaft?
Teil 1., Opladen, S. 223-233; Dausien, Bettina (2008): Sozialisation — Geschlecht —
Biographie, Wiesbaden; Keupp, Heiner et. al. (1997): Identitdtskonstruktionen. Das
Patchwork der Identitéten in der Spatmoderne, Reinbek.

Alheit, Peter & Dausien, Bettina (1999): Biographieforschung in der Erwachsenenbil-
dung, in: Kriiger & Marotzki, Biographieforschung, S. 432.
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rung tragt der Tatsache Rechnung, dass gerade das migrantische Leben Span-
nungsfelder multipler Systemlogiken, Verortungsanspriiche und -erwartungen
erzeugt, die von den Betroffenen permanent be- und verarbeitet werden miis-
sen. Die Vermutung, dass sich der sowieso schon als normal geltende transi-
torische und dauerreflexive Zustand heutiger Existenzen unter der Bedingung
von Migration in zugespitzter Weise abzeichnet, liegt auf der Hand.'?

Die Beantwortung der Frage jedoch, ob und wie sich makrosoziologische
Beobachtungen und Theorien auf der Mikroebene migrantischer Existenzen
niederschlagen, ist allein auf der Basis empirischer Fallstudien méglich. Das
gilt auch fiir die Beantwortung der Frage, ob sich bei Personen aus unterschied-
lichen kulturellen Kontexten jeweils identische bzw. dhnliche Probleme und
Losungsansitze biographischer Arbeit zeigen.!*°

Zur Bearbeitung der Frage eignen sich erzéhlte Biographien, denn sie ge-
ben sowohl Auskunft {iber die normativen Strukturen des Erzdhlens von Bio-
graphie als auch iiber das fiir Biographie konstitutive Verhéltnis zwischen In-
dividuum und Gesellschaft. Biographien ermdglichen also einen Einblick in
die Prozesshaftigkeit und Dialektik zwischen Subjektivem und Gesellschaftli-
chem jenseits einer simplen Gegeniiberstellung von Mikro- und Makroebene.
Mit der biographischen Perspektive eroffnet sich sowohl theoretisch als auch
methodisch ein Zugang zum Problem der Subjektivitdt, ohne dieses einseitig
auf einer individuell-psychologischen oder einer sozial-konstruktivistischen
Ebene abzuhandeln. Alheit weist darauf hin, dass Biographien sich «als se-
quenzielle Ordnungen gesellschaftlich vorgegebener <Muster» verstehen und
deuten lassen, die nicht beliebig verdndert werden kdnnen.» In Biographien
lassen sich also zum Beispiel allgemeine historische und lebenslaufbezogene
Platzierungen, Statuspassagen und Generationenpragungen finden. Gleichzei-
tig lassen sich Biographien aber nicht erfassen, wenn «das Eigensinnige, Indi-
viduelle im biographischen Prozess» ignoriert wird. Und diese Anteile an Bio-
graphie wiederum gilt es vor dem Hintergrund gesellschaftlichen Wandels
ernst zu nehmen.'3!

129" Alheit (2010), Identitéit oder Biographizitit?, S. 219-249.

130 Gebhart, Werner (1999): Religion und Identitit, Frankfurt am Main: Suhrkamp.

131 Alheit, Peter (1993): Transitorische Bildungsprozesse. Das «biographische Paradigma»
in der Weiterbildung, in: Mader, Wilhelm (Hg.): Weiterbildung und Gesellschaft.
Grundlagen wissenschaftlicher und beruflicher Praxis in der Bundesrepublik Deutsch-
land. Bremen, S. 343-417, hier S. 352ff.
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Subjektivitdt meint also hier das, was ein Subjekt in seinem Sein ausmacht,
seine Erfahrungen und Befindlichkeit, sein Denken, Fithlen, Wiinschen und
Wollen und seine Fahigkeit, sich bewusst handelnd zu sich selbst und zur Welt
in Beziehung zu setzen und Einfluss auf seine Lebensverhiltnisse nehmen zu
konnen. Diese individuelle Subjektivitit ist sozial-historisch konstituiert, d. h.
von diskursiven Praktiken und sozialen Ordnungssystemen geprigt. Individu-
elle Subjektivitit ist aber auch Differenz, denn Menschen unterscheiden sich
nicht nur voneinander, das Individuum ist auch nicht mit Gesellschaft de-
ckungsgleich. Es muss also seine Subjektivitit im Verhéltnis zu den sich ver-
dndernden sozialen Wissens- und Machtkonstellationen immer wieder neu
hervorbringen.'3?

4.3.2 Kontingenz als Strukturmerkmal von Biographie

Mit der fiir die modernisierten und ausdifferenzierten Gesellschaften typischen
Erosion traditioneller sozialer Ordnungen und wachsenden Selbstverantwor-
tung des Individuums fiir biographische Entscheidungen ist, so die soziologi-
sche Diagnose, nicht nur das Kontingenzerleben, sondern auch das Kontin-
genzbewusstsein zu einem festen Bestandteil im Leben heutiger Menschen ge-
worden. Dieses Bewusstsein immer auch anderer Moglichkeiten, die im Au-
genblick zwar nicht aktualisierbar, prinzipiell aber denkbar!* sind, entspringt
der Erfahrung der Unverfiigbarkeit des Daseins. Diese Grunderfahrung kris-
tallisiert sich oft an Ordnungsbriichen, die personliche Leiden und Krisen, ge-
sellschaftliche Zwiénge, Katastrophen und Kriege, Ungerechtigkeiten und Fol-
gen von Gewalt betreffen, sie bezieht sich aber auch auf unverdientes Gliick,
Gesundheit, Liebe und erhebende Momente. Als solche gibt sie Anlass zur
Frage nach dem Warum oder zur Suche nach dem eigentlichen Sinn eines Er-
eignisses, einer Entscheidung oder des Daseins iiberhaupt: « Warum bin gerade
ich krank geworden?» «Warum musste ich die Arbeit verlieren?» «Warum
verpasste er denn Zug, der schliesslich engleiste?» « Warum wurde ich in diese

132 Vgl. Henriques, Julian & Hollway, Wendy & Urwin, Cathy. & Venn, Couze & Walk-
erdine, Valerie (1998): Changing the Subject. Psychology, Social Regulation and Sub-
jectivity. London; Lexikon der Psychologie, https://www.spektrum.de/lexikon/psychologie/
subjektivitaet/15043 (Mérz 2019).

133 Vgl. Keupp (1997), Identititskonstruktionen, S. 53; Joas (2012), Glaube als Option,
S. 106-128.
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Familie bzw. in dieses Land hineingeboren?» « Warum liebt dieser Mensch ge-
rade mich?» «Wieso soll ich diesen Job annehmen und nicht jenen?» Ange-
sichts dieser Uberlegungen stellt sich die Frage: Was kann der Mensch in einer
von Uniibersichtlichkeit, Unsicherheit und Wandel geprigten Welt, in der das
Ringen um das eigene Leben in globalen Zusammenhéngen und Netzwerken
stattfindet, noch mit Sicherheit wissen?'3*

Erfahrungen von Kontingenz 16sen Gefiihle aus. Je nach Erfahrung sind es
Gefiihle der Furcht oder der Freude, der Dankbarkeit oder des Gliicks, aber
auch der Trauer und des Schmerzes. Letztlich 16st jede Kontingenzerfahrung
ein Gefiihl von Unsicherheit und Ungewissheit aus und verbindet sich mit ei-
nem Bediirfnis nach Sicherheit, Ordnung, Trost und Sinnstiftung. Wo Routine
und Vertrautes, Sicherheit und Selbstverstindlichkeiten durch ein Ereignis
oder einen dauerhaften Wechsel des Lebenskontextes irritiert werden, wo ein-
gespielte Ordnungen aufgrund verdnderter Lebensbedingungen Briiche erfah-
ren und Handeln unter Unsicherheit erfolgen muss, erleben und erfahren die
Betroffenen die Grenzen ihrer Verfiigungsgewalt und vielleicht sogar eine
prinzipielle Offenheit und Unbestimmbarkeit ihres Daseins. Die Kontingenz-
erfahrung und das damit verbundene Kontingenzbewusstsein verlangen nach
einer Strategie, die oft in eine gesteigerte Deutungs- und Sinngebungsaktivitéit
des Subjekts miindet.'3

Es ist davon auszugehen, dass die Umstidnde, Ereignisse und Folgen von
Migration in hohem Masse als Ordnungsbriiche erfahren werden und dass sich
an ihnen das Erleben und Bewusstsein von Kontingenz entsprechend beobach-
ten lasst. Gleichzeitig ist zu erwarten, dass Biographien und Erfahrungen von
Kontingenz weder nach «universalen» Prinzipien verlaufen noch durch gesell-
schaftliche Institutionen allein reguliert sind,'3® sondern vielmehr kulturell, si-
tuativ und von Person zu Person variieren — und dass dies damit auch fiir die
konkreten Be- und Verarbeitungsmodi von Kontingenzerfahrungen zutrifft.'3’

134 Wuchterl, Kurt (2011): Kontingenz oder das Andere der Vernunft. Zum Verhiltnis von
Philosophie, Naturwissenschaft und Religion. Stuttgart: Franz Steiner Verlag, S. 10-11.

135 Riesebrodt, Martin (2009): Die Riickkehr der Religionen: Fundamentalismus und der
«Kampf der Kulturens>. Miinchen, S. 45; Pollack (2009): Riickkehr des Religiosen, S. 64-65.

136 Hoerning, Erika M. & Corsten, Michael (Hg., 1995): Institution und Biographie. Pfaf-
fenweiler.

137 Pollack (2009), Riickkehr des Religidsen, S. 64-65.
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4.3.3 Biographizitidt und die Suche nach der biographischen
Logik

Um die interkulturellen und interindividuellen Varianzen des Kontingenzerle-
bens und -bewusstseins und ihrer Be- und Verarbeitungsformen im Rahmen
migrantischer Biographien zu erfassen, benétigen wir, wie bereits erwéhnt,
empirisches Datenmaterial zur Subjektperspektive. Nur iiber die erzahlten Er-
fahrungen der Betroffenen kénnen wir die Kluft zwischen der Makro- und der
Mikroebene bzw. zwischen makrosoziologischen Theorien und Empirie ver-
ringern.

Fiir eine Diskussion der makrosoziologischen Beobachtungen zur Biogra-
phisierung des Lebens unter den Bedingungen von Kontingenz aus der Per-
spektive des konkreten Falls eignet sich der von Alheit eingefiihrte Begriff der
«Biographizitity. Biographizitit bedeutet, «dass wir unser Leben in den Kon-
texten, in denen wir es verbringen (miissen), immer wieder neu auslegen kon-
nen, und dass wir diese Kontexte ihrerseits als <bildbar» und gestaltbar erfah-
ren. Wir haben in unserer Biographie nicht alle denkbaren Chancen, aber im
Rahmen der uns strukturell gesetzten Grenzen stehen uns betrachtliche Mog-
lichkeitsraume offen.»!3® Unter «Biographizitéit» wird also die Fahigkeit des
Individuums verstanden, biographisch erworbenes «besonderes» und «allge-
meines» gesellschaftlich bereitgestelltes und verinnerlichtes Wissen immer
wieder neu zu integrieren,'>® d.h. neue «Wissensbestinde an biographische
Sinnbestédnde anzuschliessen und sich mit diesem Wissen neu zu assoziie-
ren».'*? Dabei wird angenommen, dass sich Verinderungen in der biographi-
schen Ordnung nach generativen Regeln vollziehen bzw. nach solchen vollzo-
gen werden. Diese bilden sich im Laufe des Lebens einer Person zu einer Lo-
gik heraus und vermogen einen in gewisser Weise konsistenten Sinnzusam-
menhang des erinnerten Erlebten hervorzubringen.'!

138 Alheit, Peter (2003): Biographizitit als Schliisselqualifikation. Plidoyer fiir transitori-
sche Bildungsprozesse, in: QUEM-Report, Schriften zur beruflichen Weiterbildung,
Heft 78, S. 7-20. Vgl. Apitzsch (1990), Migration und Biographie, S. 60-72; Alheit
(2010), Identitét oder Biographizitit?, S. 242.

139 Dausien (2008), Sozialisation — Geschlecht — Biographie, 136.

140 Alheit, Peter (1995): Biographizitit als Lernpotential. Konzeptionelle Uberlegungen
zum biographischen Ansatz in der Erwachsenenbildung, in: Kriiger, Heinz-Hermann &
Marotzki, Wienfried (Hg.): Erziehungswissenschaftliche Biographieforschung. Opla-
den, S. 276-307, hier S. 292.

141" Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S.60.
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Diese Voraussetzung ermdglicht es der empirischen Forschung, sowohl die
intersubjektiven Varianzen biographischen Erlebens und biographischer Ar-
beit zu beriicksichtigen als auch die intrasubjektiven Organisationsprinzipien
bzw. Konzepte der Selbstdeutung als Resultate der Auseinandersetzung mit
der eigenen erlebten und gestalteten Geschichte zu betrachten. Der Begriff
setzt den Akzent deutlich auf die (Integrations-)Leistungen der Subjekte im
lebensgeschichtlichen Prozess und kniipft an die Konzepte der Selbstdeutung
und des Alltagshandelns an. Gleichzeitig bietet er Anschlussmoglichkeiten an
das theoretische Konzept der Biographie und erlaubt so eine begriindete Ver-
kniipfung zwischen Theorie, Forschungsgegenstand und Methoden im Rah-
men des interpretativen Paradigmas der qualitativen Forschung.

Bei der Biographizitdt handelt es sich also um eine Ressource im Umgang
mit verdnderten Lebenssituationen. Diese Ressource ist das Resultat sozialer,
interaktiver Prozesse. In ihr verbindet sich die Angewiesenheit subjektiven
biographischen Deutens und Handelns auf gesellschaftliche Strukturen und
kollektive Orientierungsmuster in Form institutioneller Prozeduren und in-
tersubjektiver Formen und Regeln der Verstindigung und Interaktion, die
«hinter dem Riicken» konkreter biographischer Prozesse wirksam sind. Die
Dialektik von subjektiver und objektiver Ebene wird jedoch nicht als Reiz-
Reaktions-Verkettung verstanden, denn Individuen antworten mit ihren Bio-
graphien nicht einfach auf gesellschaftliche Prozesse. Ihre biographische Ar-
beit folgt nicht einfach dem Muster gesellschaftlich vorgegebener Anforde-
rungsstrukturen und ist darum in Begrifflichkeiten von «Coping» nicht hinrei-
chend erfasst, wenn damit bloss eine «subjektive Entsprechung» zu gesell-
schaftlichem Wandel gemeint ist. Bei der Biographizitdt geht es vielmehr um
den «biographischen Code», der die biographische Organisation von Erfah-
rungen als eine Temporalstruktur fasst. Es wird darum auch vom «inneren Er-
fahrungscode» gesprochen. Biographie bzw. das Resultat von Biographisie-
rung ist, so betrachtet, also weder gesellschaftlich determiniert noch allein ein
Erzeugnis des autonomen Subjekts. Der einzelne Mensch erscheint aber hier
in seiner Handlungsfihigkeit in einer sich rasch wandelnden Umwelt'#? und
die Biographie wird zur gestaltbaren Grosse zwischen Gesellschaft und Indi-
viduum.'® Sie ist dann nicht als Resultat von Kausalketten, sondern immer nur

142 Alheit, Peter (2003): Biographizitit, in: Bohnsack, Ralf & Marotzki, Winfried & Meu-
ser, Michael (Hg.): Hauptbegriffe qualitativer Sozialforschung. Ein Worterbuch. Opla-
den, S. 25.

43 Siouti (2013), Transnationale Biographien, S. 45-48.
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als narrativ rekonstruierbare Geschichte beobachtbar, als generative Struktur,
die zugleich strukturiertes und strukturierendes Element im gesellschaftlichen
Prozess ist.!** In den biographischen Erzihlungen bzw. Selbstprisentationen
zeigt sich also einerseits der Prozess der Internalisierung der Lebenswelt einer
Person im Verlauf ihrer Sozialisation, d.h. die Aussenprigung durch Gesell-
schaft, aber auch die Einordnung biographischer Erlebnisse und Erfahrungen
in gewachsene Wissensbestinde. Uber diesen inneren Aufbau von Biographie
haben wir den Zugang zur Konstitution von Erfahrungs- und Verarbeitungs-
mustern und ein Selbstverstdndnis, das immer wieder neu verhandelt werden
muss und das sich immer nur aus der Momentperspektive heraus beschreiben
lasst. Aus dieser lebensgeschichtlich gedachten Perspektive lassen sich jedoch
Erfahrungsaufschichtungen als biographische «Eigenlogik» eines Lebens re-
konstruieren, die Kontinuitéten und Diskontinuititen zu integrieren vermag. '’

Ein kritischer Zwischenruf auf die Konzepte von Biographie und Biogra-
phisierung sei hier erlaubt. Wenn namlich die Biographisierung des Lebens als
soziale Tatsache einer sich individualisierenden Gesellschaft gilt, in deren
Kontext sie zur Norm geworden ist, dann ist auch die Biographieforschung, in
ihrer Zielsetzung wie in ihrem eingeschlagenen Weg, an der Reproduktion die-
ses neuen Individualismus beteiligt. Indem sie sich an der Arbeit orientiert, die
ein Subjekt auf der Suche nach seiner «Geschichte» leistet, macht die Biogra-
phieforschung deutlich, dass die Erzahlung des Selbst zum Ort eines singul-
ren und unaufhorlichen kreativen Prozesses wird, der sich in die gesellschaft-
lichen Paradigmen des «lebenslangen Lernens» und des «Selbstmanagements»
einfiigen lésst. Ob die dabei mitgefiihrten Unterstellungen und Erwartungen an
die biographische Schau bzw. an Biographizitit dem beobachteten Subjekt
entsprechen oder ihm vielmehr zugemutet und abverlangt werden, bleibt letzt-
lich wohl eine offene Frage. Es gehort zur theoretischen Debatte um die Mog-
lichkeiten und Grenzen der Biographieforschung, die Frage zu stellen, ob Bio-
graphie im Sinne von «Doing biography»!4® als Gebilde moderner Gesell-
schaften universal anwendbar ist und darum vom Subjekt erwartet werden

144 Alheit (2010), Identitit oder Biographizitit?, S. 226-227. Vgl. dazu Giddens, Anthony
(1988): Die Konstitution der Gesellschaft, Frankfurt am Main/New York.

145 Alheit (2010), Identitit oder Biographizitit?, S. 229-231.

146 Bukow, Wolf-Dieter & Spindler, Susanne (2006): Die biographische Ordnung der Le-
bensgeschichte. Eine einfithrende Diskussion, in: Bukow, Wolf-Dietrich & Ottersbach,
Markus & Tuider, Elisabeth & Yildiz, Erol (Hg.): Biographische Konstruktionen im
multikulturellen Bildungsprozess. Wiesbaden, S. 19-35.
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kann. Mit anderen Worten, es ist nicht per se klar, dass auch Menschen mit
Migrationshintergrund, deren Lebensverhiltnisse und Lebensverlauf in beson-
derem Masse von Diskontinuititen geprigt sind, von der kulturellen Praxis der
Biographie gleich oder dhnlich Gebrauch machen, wie es fiir Menschen in mo-
dernisierten westlichen Gesellschaften vorausgesetzt wird.'4?

Wenn in der vorliegenden Arbeit die Lebensgeschichte, iiber die das Sub-
jekt sich selbst (er-)findet, als heuristisches Modell verstanden wird, das es
moglich machen soll, den Modi von Biographizitdt und damit auch den Um-
gangsweisen mit Kontingenzerfahrungen nachzuspiiren, wird damit nicht eine
Kulturtechnik in den Blick genommen, die erst in den modernisierten Gesell-
schaften des Westens ihre Bedeutung entfaltet hat.!*3 Als solche wurde sie be-
reits in der Antike gepflegt.'*® Ihr universaler Wesenszug ist damit noch nicht
belegt, es liegt jedoch nahe, dass der Mensch als reflexives Wesen seine Er-
fahrungen zeit- und raumiiberspannend und unter Einwirkung kultureller und
auch religioser Ordnungslogiken systematisiert, plant und legitimiert. Diese
Annahme berechtigt allerdings nicht zu den Behauptungen, dass auch die Ge-
nese der Biographie universellen Regeln unterldge oder dass die in den Erzéh-
lungen konstruierten Geschichten in jedem Fall von Kohidrenz geprégt seien.

Damit ist aber auch nicht gesagt, dass die biographischen Ordnungen des-
wegen in die Nihe der Fiktion gerieten. !>

Um voreiligen Unterstellungen und Vorauszuschreibungen moglichst vor-
zubeugen, muss sich die Biographieforschung ganz auf die dem Material in-
hirente Ablauf- und Gestaltungslogik einlassen. Sie setzt bewusst auf die Hilfe
des Biographen und der Biographin als Expert*innen in eigener Sache, um die
dem Material inhdrente Logik aufzuspiiren und Riickgriffe auf die eigene Lo-
gik bzw. ungepriifte Annahmen und «fill-in»-Deutungen zu vermeiden.'>!

147 Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S. 124.

148 Vgl. Inowlocki, Lena (1999): Wenn Tradition auf einmal mehr bedeutet, in: Apitzsch,

Ursula (Hg.): Migration und Traditionsbildung. Opladen, S. 76-91; dies. (2000): «Do-

ing» <being Jewish>»: Constitution of (Normality> in Families of Displaced Persons in

Germany, in: Breckner, Roswitha et al. (Hg.): Biographies and the Division of Europe.

Opladen, S. 159-178.

Héhner, Olaf (1999): Historische Biographik — Die Entwicklung einer geschichtswis-

senschaftlichen Darstellungsform von der Antike bis ins 20 Jahrhundert. Frankfurt am

Main.

150 Rosenthal, Gabriele (1999): Migration und Leben in multikulturellen Milieus — Natio-
nale Zugehdorigkeit zur Herstellung von familien- und lebensgeschichtlicher Kontinuitit,
in: Apitzsch (Hg.), Migration und Traditionsbildung, S. 22-34, hier S. 23.

131" Bukow & Spindler (2006), Die biographische Ordnung der Lebensgeschichte, S. 13.
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4.3.4 Lebensgeschichte als Zugang zu Biographie

Im Zentrum des Interesses dieser Arbeit stehen die Migrationserfahrungen und
ihre Be- und Verarbeitungsformen sowie die damit verbundenen biographi-
schen Transformationsprozesse des Subjekts. Diese sind, wie bereits darge-
legt, nicht unmittelbar zugénglich. Erst in Form erzdhlter Lebensgeschichten
werden sie fiir die Forschung erschliessbar.

In der Biographieforschung wird die biographische Erzéhlung jedoch nicht
fraglos als Methode zur Erhebung gegebener Erfahrungsstrukturen bzw. tat-
sdchlich erlebter Lebensgeschichten verstanden und verwendet. Die erzéhlte
Biographie gilt als ein Resultat des Moments, in das erinnerte lebensgeschicht-
liche Daten ebenso eingewoben sind wie rekonstruktive Deutungen aus der
Situation des Interviews heraus. Nichtsdestotrotz wird die biographische Er-
zdhlung als ein «soziales Gebilde» verstanden, das in der interaktiv bestimm-
ten Situation des Interviews einen Rahmen fiir die Rekonstruktion und Konsti-
tution der sozialen Wirklichkeit und der Selbstkonzeption des Subjekts bietet.
In der Dialektik von erinnerten lebensgeschichtlichen Ereignissen und Erfah-
rungen, gesellschaftlich verfiigbaren Deutungsmustern sowie der Interviewsi-
tuation mit ihrem Erwartungshorizont skizziert die erzahlende Person ihre Ge-
schichte und sich selbst bzw. ihr momentanes Verstindnis davon.!>?

Biographische Erzéhlungen kdonnen darum weder als Spiegelbild konkreter
Erfahrungen oder struktureller Hintergriinde noch als Abbild der Genese der
Selbstdefinition des erzdhlenden Subjekts dienen. Eine Homologie von erzéhl-
tem und erlebtem Leben, von erzihlendem und erzihltem Ich existiert nicht.'>?
Doch auch wenn es nicht in objektiver und abschliessender Weise moglich ist,
«rekonstruieren [zu] wollen, was Menschen im Laufe des Lebens erlebt haben
und wie dieses Erleben ihre heutige biographische Gesamtheit bestimmt» !>,
so handelt es sich bei biographischen Erzéhlungen auch nicht um Konstrukte,

152 Vgl. Fischer-Rosenthal, Wolfram & Rosenthal, Gabriele (1997): Narrationsanalyse bio-
graphischer Selbstprisentation, in: Hitzler, Ronald & Honer, Anne (Hg.): Sozialwissen-
schaftliche Hermeneutik. Opladen, S. 133—144, hier S. 138; Nassehi, Armin & Saake,
Irmhild (2002): Kontingenz: Methodisch verhindert oder beobachtet? Ein Beitrag zur
Methodologie der qualitativen Sozialforschung, in: Zeitschrift fiir Soziologie, Vol. 31
(1), S. 66 — 86, hier S. 71.

Nassehi, Armin (1994): Die Form der Biographie. Theoretische Uberlegungen zur Bio-
graphieforschung in methodologischer Absicht, in: BIOS, Vol. 7, S. 46-63.
Fischer-Rosenthal, Wolfram & Rosenthal, Gabriele (1997): Warum Biographieanalyse
und wie man sie nicht macht, in: Zeitschrift fiir Soziologie, Vol. 17, S. 405 — 427, hier
S. 413.
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die mit der gesellschaftlichen Wirklichkeit, den Erlebnissen und Erfahrungen
oder den Transformationsprozessen des erzdhlenden Subjekts nichts zu tun ha-
ben. Was nicht erlebt und erfahren wurde, kann schliesslich auch nicht erinnert
und erzihlt werden. Doch was wie erinnert und erzahlt wird, ist das Resultat
von Selektionen, Reduktionen, Interpretationen und sozialen Erwartungskon-
texten. Wie in der Forschung mit dieser Problematik umgegangen wurde und
wird, ist Gegenstand des Kapitels zu Methodologie und Methode der biogra-
phischen Erzéhlung.
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Ich erzdhle von meinem Leben

Wer bin ich?

Biographie als Ordnungsmuster

'

Biographie

Kulturtechnik

Rekonstruktion und Interpretation des erinnerten Lebensverlaufs

Thematisch und zeitlich strukturierte Selbstauffassung und Selbstdarstellung

Individuelle Lebensgeschichte und Lebenskonzept

Retrospektive Konstruktion eines sinnhaften Lebens

Lebenslauf

Biographisierung ' = Biographizitat

Parallelbegriff: Parallelbegriff:

|
/%}

i\ (Aequenzierung der

0
ke
individuellen Lebenszeit
durch Ereignisse, Ubergénge,

Wendepunkte, Zustande,
Rollen, Positionen, etc.

a JIndividualisierung”

Selbststeuerung, die sich immer
weniger an sozial vorgegebenen
Statuspassagen, Altersnormen,
institutionellen Ablaufmustern
orientiert

Autonomiegewinn und wach-
sende Selbstverantwortung

JLebenslanges Lernen”

Ressouce im Umgang mit
veranderten Lebenssituationen

Fahigkeit, neue Erfahrungen an
biographisch erworbenes
Wissen anzuschliessen

JInnerer Code’, bzw. Erfahrungs-
logik zur (Wieder-)Herstellung

Individuelle Gestaltungstatigkeit

Kontingenzbewusstsein

Parallelbegriff: ,Optionenvielfalt”

Alles kdnnte auch anders sein

Absolutes Wissen und absolute Kontrolle gibt es nicht

Das Dasein ist letztlich unverfigbar

Sinn & Orientierung

der biographischen Ordnung

Kontingenzerfahrung

Grunderfahrung: Ordnungsbriiche und
Unverfiigbarkeiten

Personliche Krisen, Katastrophen und
Ungerechtigkeiten

Unverdientes Gliick, Gesundheit, Liebe und
erhebende Momente

Offene Handlungssituationen

[4

Kontingenzbewusstsein und Kontingenzerfahrungen I6sen ein Gefiihl von N
Unsicherheit, Ungewissheit oder Desorientierung aus.

Sie geben Anlass zur Frage nach dem Warum und nach dem eigentlichen Sinn
eines Ereignisses, einer Entscheidung oder des Daseins tiberhaupt.
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4.4 Religion und Biographie

4.41 Religion als biographisch relevantes Sinn- und
Sozialsystem

Die Frage nach dem Zusammenhang und dem Zusammenspiel von Religion
und Biographie ist eine alte, obschon sie mit der Zunahme der Selbstpla-
nungs-, Selbstdeutungs- und Selbstverantwortungserwartungen an die Adresse
des Individuums wieder stiarker ins Blickfeld geriickt ist.

Das Nachdenken iiber die eigene Lebensgeschichte, verbunden mit der Su-
che nach einem verborgenen Sinn hinter den Irrungen und Wirrungen des Da-
seins, findet sich schon im Alten Testament. Im Buch Hiob etwa ist die Rede
von der Auflosung der vermeintlichen gottlichen Ordnung und der Suche nach
Griinden fiir das Geschehen.'>

Wenn Biographie der Organisation und Deutung von Erlebnissen und Er-
fahrungen dient, welche zu biographischem Wissen fiihren, das seinerseits zur
Be- und Verarbeitung von neuen Erlebnissen und Erfahrungen dient, ist fiir
religiés sozialisierte Menschen davon auszugehen, dass auch religioses Wis-
sen in diesem Prozess eine relevante Rolle spielt. Mit anderen Worten: So wie
das biographische Wissen im Umgang mit neuartigen Erlebnissen und Erfah-
rungen immer wieder modifiziert wird, verdndert sich auch das religiose Wis-
sen eines Menschen im Verlauf des Lebens, vorausgesetzt, es ist und bleibt ein
aktiver Teil seines Wissens- und Erfahrungshaushalts. In der religionssoziolo-
gischen Forschung wird denn auch betont, dass die Religiositit eines Men-
schen als integraler Teil seiner Biographie bzw. Identitdt'>® keine statische
Grosse darstellt, sondern einem dauerhaften Prozess der Konstruktion und Re-
konstruktion ausgesetzt ist und darum flexibel wie verdnderbar bleibt. Empiri-
sche Beobachtungen zeigen aber auch, dass Individuen ihre Religiositét bzw.
ihr religiéses Selbstverstindnis im Verlauf ihres Lebens nicht grundsitzlich
andern. Die wihrend der Primér- und Sekundérsozialisation geprigten und da-
rum tief liegenden religidsen Muster bleiben relativ stabil,'’ es sei denn die

155 Wohlrab-Sahr, Monika (Hg., 1995): Biographie und Religion. Zwischen Ritual und
Selbstsuche, Frankfurt am Main/New York, S.9.

Identitdt, verstanden als die Gesamtheit der generalisierten Hypothesen, die eine Person
iiber sich selbst und ihre Beziehung zur sozialen Umwelt unterhélt, ist das, was in dieser
Arbeit als narrative Biographie verstanden wird.

157 Vgl. Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit.
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Person ist fundamentalen Verschiebungen in den Bezugsgruppen oder der so-
zialen Umwelt ausgesetzt. Solche Verschiebungen konnen sich auch durch
Migrationsbewegungen ergeben. Doch auch unter diesen Bedingungen kommt
es nur selten zu einem radikalen Wandel der Religiositét, denn neue Erfahrun-
gen werden im Prozess ihrer Be- und Verarbeitung, wie weiter oben beschrie-
ben, immer an den bereits vorhandenen Wissens- und Erfahrungsbestand an-
gedockt und anschlussfahig gemacht. Das schliesst eine Modifikation des ge-
wachsenen Orientierungs- und Handlungswissens nicht aus, fiihrt aber kaum
zu einer totalen Destabilisierung desselben.!>®

Religion, verstanden als Sinn- und Orientierungssystem, beteiligt sich nicht
nur an Sozialisationsprozessen, sondern gilt auch als Quelle fiir die sinnhafte
Deutung von Ereignissen, Erlebnissen und Lebenskontexten sowie als Orien-
tierungs- und Handlungsanleitung im Lebensalltag. Insbesondere in Zeiten
steigender Kontingenz, wenn Erlebnisse und Erfahrungen der Unverfiigbarkeit
des Lebens zum Alltag eines Menschen gehoren und die Frage nach dem Sinn
dahinter bzw. des Daseins mit seinen Hohen und Tiefen offen bleibt, kann Re-
ligion ihr Potential als Kontingenzbewiltigung entfalten.'>
tiert, dass Religion die Kompetenz hat, auf jene Selbst- und Welterfahrungen
zu reagieren, die von Ordnungsbriichen oder Zustinden dauernder Transition
geprégt sind, wie sie fiir viele Menschen in der von Globalisierungsprozessen
bestimmten Welt typisch sind. Wo gesellschaftliche Umbriiche das Leben be-
einflussen und jede Entscheidung zum Risiko geworden ist, wo Katastrophen,
Kriege und Ungerechtigkeiten eine sichere Zukunft verunmdglichen, aber
auch wo Freiheiten und Optionen entgrenzt werden und die Uniibersichtlich-
keit des Moglichen zur Uberforderung des und der Einzelnen fiihrt und nach
Orientierung, Absicherung, Halt oder Trost verlangt, kann Religion ihre Funk-
tion als Sinn- und Ordnungsstifterin zur Geltung bringen. Dem Bewusstsein
der Daseinskontingenz, aber auch der Erfahrung von Kontingenz im eigenen
Leben hilt sie ihre Strategie in Form von Sinnstiftung, (Handlungs-)Orientie-
rung, Zugehorigkeit und sozialer Unterstiitzung entgegen.'®

Liibbe argumen-

158 Vgl. Stolz (2012), Religion und Individuum unter dem Vorzeichen religidser Pluralisie-

rung, S. 91.

Liibbe, Hermann (2004): Modernisierungsgewinner. Religion, Geschichtssinn, Direkte

Demokratie und Moral. Miinchen.

100 Vgl Liibbe, Hermann (1986): Religion nach der Aufklirung, Graz/Wien/Kéln;
Wouchterl (2011), Kontingenz oder das Andere der Vernunft, S. 81. Fiir die «soziale Un-
terstiitzung» vgl. Foppa (2019, Kirche und Gemeinschaft in Migration.
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Der These, dass Religion gerade in einer zunehmend als kontingent erleb-
ten Welt ihr Potential entfalten kdnne, halt der Religionssoziologe Detlef Pol-
lack entgegen, dass in den modernen Wohlstands- und Wohlfahrtsgesellschaf-
ten mit ihrer wachsenden 6konomisch-technischen wie politisch-sozialen
Kontrolle iiber Natur und gesellschaftliche Prozesse das Kontingenzerleben
der Menschen in vielen Bereichen des Alltags eher ab- als zunehme. Weiter
argumentiert er, dass auch das Kontingenzbewusstsein der Menschen ange-
sichts des weit gewordenen Welthorizonts mit seinen immer wieder anderen
Maoglichkeiten nicht zwingend und automatisch zu einem Wirksamwerden des
Religiosen fiihre. «Die Unmoglichkeit, letzte Gewissheit herzustellen, muss
nicht etwa in die Verzweiflung fithren, sondern kann auch in eine Riicknahme
der Erwartungen miinden. [...] Wenn Menschen in den modernen Gesellschaf-
ten immer weniger davon iiberzeugt sind, dass Kontingenz sich bewéltigen
lasst, nimmt wahrscheinlich auch der Bedarf nach einer Instanz ab, die von
sich behauptet, dass sie das kénne.»'®!

Die Suche nach kausalen Zusammenhéngen zwischen den Kontingenzer-
fahrungen bzw. dem Kontingenzbewusstsein und der religiosen Orientierung
eines Menschen hat sich in Zeiten der Individualisierung und Pluralisierung
der Weltdeutungen also eriibrigt. Religion ist zur Option geworden,'®* die den
einen — auch aus biographischen Griinden — naher liegt als den anderen, wie
die vorliegende Studie in differenzierter Weise veranschaulichen soll.

Fir die biographische Migrationsforschung wurde die Religion in ihrer
Funktion als Kontingenzbewéltigung in den vergangenen Jahren zunehmend
interessant, denn sie ermdglichte einen ressourcenorientierten Zugang zur Re-
ligiositit der Zugewanderten. Als konstitutives Element von Biographie wurde
Religion in den vergangenen Jahren vor allem in Studien zu religiésen Min-
derheiten thematisiert und in ihrer Differenzierungsfunktion untersucht.!®* Di-
verse Studien konnten zeigen, dass Religion fiir jene Zugewanderten, die liber
ein religioses Repertoire verfligen, vor allem dann funktional relevant wird,
wenn es um Prozesse der Selbstvergewisserung und Selbstverortung in einem

161 Pollack (2009), Riickkehr des Religidsen, S. 300ff.

162 Joas (2012), Glaube als Option.

163 Vgl. Gebhart (1999), Religion und Identitit; Juhasz, Anne & Mey, Eva (2003): Die
zweite Generation: Etablierte oder Aussenseiter? Wiesbaden; Dahinden, Janine & Mo-
ret, Joelle & Duemmler, Kerstin (2011): Die Herstellung sozialer Differenz unter der
Bedingung von Transnationalisierung. Religion, Islam und boundary work unter Ju-
gendlichen, in: Allenbach, Birgit & al. (Hg.): Jugend, Migration, Religion. Interdiszip-
lindre Perspektiven. Ziirich, S. 225-248.
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verdnderten Kontext geht. Es wurde auch deutlich, dass Religion als Orientie-
rungs- und Sinnsystem wéhrend und nach der Migration fiir viele eine wichtige
interpretative und handlungsleitende Rolle spielt und als Strategie zur Be- und
Verarbeitung von neuartigen und schwierigen Erlebnissen und Erfahrungen
eingesetzt bzw. aktiviert werden kann. Als solche vermag sie Trost zu spenden,
Zuversicht zu stiften, Halt und Schutz zu bieten, Entscheidungshilfen bereit-
zustellen und sogar eine Vision von Zukunft zu schaffen. Fiir manche gewinnt
die Religiositdt unter den Bedingungen der Migration gar neue Bedeutung. Sie
aktivieren ihr religioses Wissen und verstarken ihr religioses Selbstverstindnis
und ihre religiése Praxis.'® Gerade der Minderheitsstatus zwingt die Betroffe-
nen, dariiber nachzudenken, wer sie im neuen Kontext sein wollen und sein
koénnen. Die Fortfilhrung der religidsen Traditionen kann sich dann unter-
schiedlich entwickeln und neben der Beibehaltung von vertrauten Ritualen,
Lehrdarlegungen oder Rollenmustern auch Innovationen und Reinterpretatio-
nen von Einstellungen und Praxen zur Folge haben. Es kann so weit gehen,
dass die hermeneutischen Zugénge der jiingeren Generation zu den «eigenen»
religidsen Traditionen in eine pointierte Religiositidt miinden, die sich vom un-
reflektierten Traditionalismus der Elterngeneration sogar abgrenzt. Die Selbst-
erschliessung der Tradition und die damit verbundene Selbstfindung schafft
oft erst die Sicherheit und Stidrke, um die migrationsbedingte Differenz nicht
als Belastung zu empfinden.'%

Religiositit bietet also dort, wo sie schon angelegt ist, gerade in Zeiten der
Destabilisierung einen identifikatorischen Ankerpunkt, denn sie ermdglicht ei-
nen Zugang zum eigenen vertrauten Selbst. Sie ermdglicht Kontinuitét zwischen
Vergangenheit und Gegenwart, zwischen Herkunftsgesellschaft und Residenz-
gesellschaft, zwischen Vertrautem und Fremdem und dient der Selbstverge-
wisserung, der Selbstverortung und der Stirkung des Selbstbewusstseins in

164 Vgl. Baumann (2004), Religion und ihre Bedeutung fiir Migranten; Gozdziak, Elzbieta
M. & Shandy, Dianna J. (2002): Editorial Introduction: Religion and Spirituality in
Forced Migration, in: Journal of Refugee Studies, Vol. 15 (2), S. 129-135; Lauser, An-
drea & Weisskoppel, Cordula (2008): Die neue Aufmerksamkeit fiir Religion in der
Migrations- und Transnationalitidtsforschung, in: dies. (Hg.): Migration und religiose
Dynamik. Bielefeld, S. 7-32.

Baumann, Martin (2000): Migration — Religion — Integration: Buddhistische Vietname-
sen und hinduistische Tamilen in Deutschland. Marburg, S. 178.
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transitorischen Zeiten. Religion iibernimmt gewissermassen eine nach hinten
und nach vorne verortende Funktion und wirkt so mehrfach briickenbildend. !¢

Mitunter entsteht eine explizit religiése Orientierung oder Umorientierung
erst wihrend der Migration. Zu religiosen Konversionen kommt es immer wie-
der in Fliichtlingscamps, wo Kontakte zu religidsen Personen oder Gruppen
mdglich sind. Die Ubernahme ganz neuer oder fremder religidser Deutungs-
muster und Praxen ermdglicht einen sinnstiftenden oder tréstenden Umgang
mit schwierigen Erlebnissen und Erfahrungen, nicht selten aber erdffnet die
Zugehorigkeit zur Gruppe auch den Zugang zu materiellen und sozialen Res-
sourcen (siche weiter unten in diesem Abschnitt).!¢’

Nicht zuletzt gibt es auch Personen, bei denen sich die im Herkunftsland
gepflegte religidse Orientierung und Praxis unter den Bedingungen von Mig-
ration abschwicht. So treten religiose Bindungen und Orientierungen immer
mehr in den Hintergrund oder werden ganz aufgegeben. Das geschieht etwa,
wenn sie von den Betroffenen als nicht mehr relevant eingestuft werden oder
wenn die neue Umgebung ihnen die Moglichkeit bietet, sich von als belastend
empfundenen religidsen Verpflichtungen und Vorgaben zu befreien. Weiter gibt
es empirisch gestiitzte Vermutungen, dass sich Menschen bei gelingender sozio-
politischer Teilhabe an der Residenzgesellschaft, insbesondere wenn diese si-
kular ausgerichtet ist, mit wachsender zeitlicher Distanz zum Herkunftsland
von ihrer Religion distanzieren. So zeigen Untersuchungen, wie sich im Gene-
rationenverlauf eine anfénglich kollektiv-ritualistisch orientierte Religiositét
zu einer individualisiert-reflexiven Religiositit entwickelt, die schliesslich zu
einer religidsen Distanzierung fiihrt. Die Wechselwirkung zwischen dem séku-
larisierten Kontext und der Eingliederungsleistung des Individuums miindet in
eine Anpassung an den Mainstream der Residenzgesellschaft.!®8

166 Vgl. Pickel, Gert (2014): Religidses Sozialkapital — Integrationsressource fiir die Ge-
sellschaft und die Kirche?, in: Arens, Edmund & Baumann, Martin & Liedhegener, An-
tonius (Hg.): Integration durch Religion? Ziirich, S. 41-61; Baumann, Martin (2015):
Von Gegenorten zu neuen Briicken- und Heimatorten: Moscheen, Tempel und Pagoden
von Immigranten in der Schweiz, in: Mohn, Jiirgen & Hermann, Adrian (Hg.): Orte der
Européischen Religionsgeschichte. Wiirzburg: Ergon, S. 503-523.

Mayer, Jean-Francois (2007): In God have I put my trust. Refugees and Religion, in:
Refugee Survey Quarterly, Vol. 26 ( 2), S. 6-10.

Stolz (2012), Religion und Individuum unter dem Vorzeichen religidser Pluralisierung,
S. 78-107.
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Es wire nun falsch, Religiositdt auf ihre Liickenbiisser- bzw. Coping-Funk-
tion zu reduzieren. Vitale Religiositét entsteht nicht nur dort, wo Menschen sich
durch ihren vermeintlichen Nutzen dazu motivieren lassen. Auch die Soziali-
sation spielt eine grosse Rolle. So pflegen viele Zugewanderte, insbesondere
aus hochreligiosen Herkunftsgesellschaften, ihre Religiositidt auch unter den
Bedingungen der Migration so, wie sie es gelernt haben und wie sie es gewohnt
sind. Empirische Untersuchungen zeigen, dass bei anhaltender transkultureller
Verankerung die intergenerationale Stabilitdt in Bezug auf die Ursprungs-
kultur und -religion nachhaltiger als angenommen gewihrleistet bleibt.!s

Hier wird deutlich, dass Religion als subjektiv wirksames Orientierungs-
und Sinnsystem massgeblich auf soziale Interaktionen und auf Kommunika-
tion angewiesen bleibt. In und durch soziale Interaktion und Kommunikation
wird Religion erst existent und wirksam. Darum sind Beziehungen bzw. Ge-
meinschaften fiir die Entstehung und Absicherung, aber auch fiir die Verdnde-
rung von subjektiven Mustern von grosser Bedeutung. Der Tatsache, dass Re-
ligiositit und Sozialitdt zwei voneinander abhingige Grossen darstellen, wird
auch in der vorliegenden Studie Rechnung getragen.

Religion kann aus einer Gruppe Unbekannter eine Gemeinschaft konstitu-
ieren, zu der sie sich zugehorig fiihlen. Gerade fiir Neuvankommlinge bieten
religiose Migrationsgemeinschaften oft psychologisch-emotionale Unterstiit-
zung, indem sie ihnen ein Gefiihl von Sicherheit und Schutz vermitteln. Hier
treffen sie auf Menschen, die ihre Sprache sprechen, und auf eine kulturell wie
religids vertraute Atmosphére, die ihnen eine Riickbindung an Zuriickgelasse-
nes ermdglicht. Die Gemeinschaft wird zur Schicksalsgemeinschaft und iiber-
nimmt familiendhnliche Funktionen. Sie schafft ein Gefiihl des Verortet-Seins
im Hier und Jetzt und wird so fiir viele zu einem Ort der Stirkung und Befahi-
gung. Im Schutz der Gemeinschaft entwickelt sich ein neues Selbstbewusst-
sein und mit der Unterstiitzung von anderen wird eine Reorientierung im un-
bekannten Alltag moglich. Das macht fiir viele eine Bewegung heraus aus dem
Schonraum erst moglich.!'”° Viele religiose Gemeinschaften vor allem der ers-

199 Diehl & Konig (2009), Religiositit tiirkischer Migranten im Generationenverlauf.

170 Vgl. Elwert, George (1982): Probleme der Auslénderintegration. Gesellschaftliche In-
tegration und Binnenintegration, in: K&lner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsycho-
logie, Vol. 34 (4), S. 717-731.
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ten Generation iibernehmen fiir die Zugewanderten die Funktion eines Refu-
giums, das sich auf die Fiirsorge und Hilfe zur Selbsthilfe konzentriert und
darum stark nach innen orientiert ist.!”!

Diese Fiirsorge erschopft sich nicht im religiosen Coaching, sie ist immer
auch praktische Hilfe im Alltag. Religiose Gemeinschaften {ibernehmen sozi-
ale, karitative und politische Aufgaben und unterstiitzen ihre Mitglieder etwa
beim Erlernen der neuen Sprache, bei der Wohnungs- und Stellensuche oder
bei gesundheitlichen Fragen. Durch gezielte Informationen und Angebote,
aber auch tiber Beziehungen und Netzwerke schaffen sie Zugénge zu Ressour-
cen und ermdglichen ihren Mitgliedern eine soziale Einbettung {iber den Ge-
meinschaftszusammenhang hinaus. Fiir viele werden sie so zu einer Tiiroffne-
rin zur Aufnahmegesellschaft.!”?

4.4.2 Der forschungsleitende Religionsbegriff und das Problem
der Kontingenz

Wird Biographie bzw. Biographizitit als Aufgabe und Kompetenz des Men-
schen in der globalisierten Welt verstanden, die es ermdglicht, vorhandene
Wissensbestdnde mit den sich verdndernden Lebenskontexten immer wieder
neu zur Passung zu bringen, dann zeigt sich am Beispiel der Sinnkonstruktion
der Biographie eine Parallele zur Sinnkonstruktion der Religion: Der Mensch
transzendiert seine biologische Natur und erschliesst im Wechselspiel zwi-
schen subjektiven Erfahrungen, gesellschaftlich Vorgegebenem und Eigensinn
nicht nur die Welt, sondern findet auch zu sich selbst. Indem er seine unmit-
telbaren Erfahrungen externalisiert und in sozialen Prozessen der Interaktion

17l Dies wird von der Aussenwelt oft als Abkapselung wahrgenommen und die integrative
Arbeit, die solche Gemeinschaften fiir ihre Mitglieder leisten, bleibt ungesehen. Tat-
sdchlich kann es auch vorkommen, dass die Sorge um die eigene religidse Tradition und
Identitét zu einer verstirkten Abgrenzungshaltung fiihrt. Letztendlich héngt die Ent-
wicklung von der Gemeinschaft selbst ab, aber auch von den rechtlichen Rahmenbedin-
gungen und der Einstellung der Bevolkerung des Aufnahmelandes gegentiber den zuge-
wanderten Gemeinschaften. Vgl. Baumann (2004), Religion und ihre Bedeutung fiir
Migranten.

172 Vgl. Albisser, Judith (2016): Ergebnisse der Studie «Christliche Migrationsgemeinden
in der Schweiz, in: Albisser & Biinker, Kirchen in Bewegung, S. 15-110, hier S. 73-83;
Baumann (2004), Religion und ihre Bedeutung fiir Migranten; Foppa (2019), Kirche
und Gemeinschaft in Migration, S. 293-295.
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und Kommunikation verobjektiviert, entsteht Sinn, wodurch eine Individua-
tion bzw. ein Verstidndnis und eine Verortung des eigenen Selbst in dieser Welt
und Gesellschaft erst moglich werden. Die als anthropologische Konstante
verstandene Fahigkeit des Menschen, sich selbst zu transzendieren, ist funkti-
onal also immer auf die Unterscheidung und das gleichzeitige Bezogen-Sein
von Individuum und Gesellschaft, Subjekt und Welt gerichtet. Sie dient der
Selbst- und Weltwahrnehmung sowie der Wirklichkeitssetzung und nimmt
verschiedene Dimensionen an.!”

Auch bei der Religion geht es ums Transzendieren bzw. um Erfahrungen
von Transzendenz. Doch nicht jedes Transzendieren bzw. jede Erfahrung von
(Selbst-)Transzendenz!”™ ist schon Religion. Um Religion von Nichtreligion
unterscheiden zu konnen, kniipft die vorliegende Arbeit an die Begrifflichkeit
der «grossen Transzendenzen» von Schiitz und Luckmann an. Diese beziehen
sich auf jene Bereiche der «Wirklichkeit», die den Rahmen und die Grenzen
des Alltdglichen iibersteigen. Mit anderen Worten, religiése Symbolsysteme
beziehen sich auf Erfahrungen von Unbestimmtheit und Unverfligbarkeit, die
einem bewussten Zugriff und einer Kontrolle entzogen sind und darum Sinn-
und Deutungsprobleme erzeugen. Der Umgang mit grossen Transzendenzen
ist nun gemeinhin als Doméne der Religion anerkannt. Im Rekurs auf eine
«andere Wirklichkeit» bieten religiose Sinnsysteme spezifische Formen der
Bearbeitung solcher Probleme an und erméglichen Sinn, wo sonst semantische
Leerstellen zuriickbleiben.!”

Religiose Erfahrungen beschrianken sich, so betrachtet, nicht auf Wider-
fahrnisse, sondern konnen vom Individuum auch induziert werden. Religiose
Erfahrungen dringen sich dem Individuum auch nicht als «an sich» religios
auf, sondern werden erst durch entsprechende Deutung als solche erkennbar.
Insofern setzen sie das Subjekt als Medium von Erfahrung notwendig voraus,

173 Die Fihigkeit zur Abldsung des biologischen Organismus von der unmittelbaren Erfah-
rung wird, so Luckmann, in den interaktiven Prozessen wihrend der frithen Sozialisation
angeeignet. Damit wird die Moglichkeit fiir die Ausbildung einer personlichen Identi-
tat/eines biographischen Selbst erst geschaffen. Luckmann (1991), Die unsichtbare Re-
ligion, S. 82, 166f.

174 Vgl. Joas, Hans (1997): Die Entstehung der Werte. Frankfurt am Main.

175 Luckmann (1991), Die unsichtbare Religion; Schiitz & Luckmann (2003), Strukturen
der Lebenswelt, S. 614ff; Knoblauch, Hubert (1998): Transzendenzerfahrung und sym-
bolische Kommunikation, in: Tyrell, Hartmann & Krech, Volkhard & Knoblauch, Hu-
bert (Hg.): Religion als Kommunikation. Wiirzburg, S. 147-186.
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bleiben aber gleichzeitig auf sozial verfiigbare religiose Repertoires angewie-
sen. Mit anderen Worten: Erst in der Interaktion und Kommunikation mit an-
deren hat Religion iiberhaupt eine Existenz mit intersubjektiver Ausstrahlung
und wird sozialwissenschaftlich als solche beobachtbar. Damit ist nichts {iber
den ontologischen Charakter des Transzendenten in Gegeniiberstellung zum
Immanenten ausgesagt.'”

Wenn in der vorliegenden Studie von Religion gesprochen wird, dann ver-
weist der Begriff auf ein funktional-substantielles Verstédndnis von Religion.
Als Sinn- und Orientierungssystem verstanden, vermag sie auf das grundle-
gende menschliche Problem der Kontingenzerfahrung zu reagieren und dafiir
spezifische Formen der Be- und Verarbeitung anzubieten, indem sie im Riick-
griff auf Transzendenz die Grenzen der Alltagswirklichkeit {ibersteigt. Im
Blick sind also alle subjektiven Erfahrungen der Nicht-Notwendigkeit von Er-
eignissen, der Offenheit von Zukunft, der Briiche, wie sie in den biographi-
schen Erzdhlungen der Zugewanderten thematisiert werden. Gerade in Um-
bruch- und Krisensituationen, bei Gefahren und Risiken, beim Zusammen-
bruch sozialer, moralischer und kognitiver Strukturen, wenn Menschen sich
angesichts von Ereignissen oder Umstdnden macht- und hilflos fiihlen, suchen
sie nach Orientierung und Sinnstiftung, nach Halt, Entscheidungsgrundlagen
und Handlungsentwiirfen, also nach Antworten und Hilfestellungen, nach
«empowerment» und «recovery».!”’

Religionen sind seit jeher spezialisiert auf die Be- und Verarbeitung von
Kontingenzerfahrungen, indem sie auf semantische Leerstellen bzw. Liicken
reagieren, die das Leben hinterlésst, und diese mit Sinn iiberdecken. Sie trans-
formieren so Unbestimmbares in Bestimmbares.!”® In ihrem Zugriff auf Trans-
zendenz iiberfiihrt die Religion Unbestimmbares in Bestimmbares und schafft
gerade durch die Unerreichbarkeit und Unhintergehbarkeit des Transzenden-
ten Sicherheit und Unbeirrbarkeit. Mit dem Hereinholen der Transzendenz in

176 Zur Frage der religidsen Erfahrung aus religionsphinomenologischen, religionssoziolo-
gischen und kulturanthropologischen Perspektiven siche: Baumann-Neuhaus, Eva (2008):
Kommunikation und Erfahrung . Aspekte religioser Tradierung am Beispiel der evange-
likal-charismatischen Initiative "Alphalive". Marburg, insbesondere das Kapitel 3: Reli-
gion(en) als «Erfahrung» und «Ausdruck» im wissenschaftlichen Diskurs in Vergangen-
heit und Gegenwart, S. 127-169.

Dabei handelt es sich um Konzepte, die in der Psychologie und Psychiatrie fest verankert
sind. Vgl. Knuf, Andreas (2016): Empowerment und Recovery. 5. erweiterte Auflage,
Koln.

178 Luhmann, Niklas (1977): Funktion der Religion. Frankfurt am Main, S. 33.
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die Alltagswelt wird das Religiose verfiigbar und erfahrbar und damit prakti-
kabel und kommunikabel. Mit diesen Uberlegungen wird klar, dass nicht das
Kontingenzproblem bzw. die dadurch erzeugten semantischen Liicken «an
sich» religids sind, denn Ungewissheit, Sinnlosigkeit, Tragik und Zufilligkeit
stellen zuerst einmal Dimensionen der menschlichen Existenz und Erfahrung
dar, die nach einer Bearbeitung verlangen. Als solche liefert Religion aber
keine zwingende Kontingenzbewiltigungstechnik, sondern schafft Vorausset-
zungen fiir einen spezifischen Umgang mit Kontingenz,'” ndmlich die der
Kontingenzanerkennung, -begegnung und letztlich auch -bewiltigung. Diese
Umgangsform ist jedoch von der Uberzeugung getragen, dass jenseits des All-
tagswissens und der Alltagserfahrung auch ein «Anderes» wirklich ist.'%

Aus diesen Beschreibungen wird, wie bereits oben angedeutet, erneut klar,
dass das Bediirfnis nach Religion weder ein zwingendes noch ein konstantes
oder konsistentes sein muss, sondern mit den Umstdnden und den Akteur*in-
nen selbst variiert und mit alternativen Bewéltigungsformen konkurriert. '8!
Religion ist eben nicht die einzige Alternative zur Verzweiflung. Entsprechend
gehen die Meinungen dariiber, ob wir in einer fiir die Religion produktiven
oder nicht produktiven Zeit leben, auseinander. Dabei fithren die gleichen
gesellschaftlichen Beobachtungen zu unterschiedlichen makrosoziologischen
Schlussfolgerungen. Wéhrend die einen die zunehmend unkontrollierbaren
Folgen und Risiken gesellschaftlicher Errungenschaften einblenden, der zu
einer wachsenden Unsicherheit, aber auch zu einem Uberdruss an Rationa-
lismus und Materialismus und zu einer vermehrten Suche der Menschen nach
Ruhe, Ordnung und (religidsem) Sinn fiihre,'®? vermuten die anderen das Ge-
genteil. Sie gehen davon aus, dass in einer Zeit, in der alles auch anders ge-
dacht und gestaltet werden kann, eine plausible Strategie der Menschen darin
bestehe, die Erwartungen nach Sinn und Sicherheit zuriickzunehmen. Wo
diese nicht mehr iiberzeugt sind, dass sich Kontingenzen bewéltigen und letzte
Gewissheiten herstellen lassen, sei auch der Bedarf nach einer Instanz, die von
sich behauptet, das zu kdnnen, nicht mehr gesichert, argumentieren sie.'®3

179" Joas (2012), Glaube als Option, S. 126.

180 Wuchterl (2011), Kontingenz oder das Andere der Vernunft.

181 Pollack (2009), Riickkehr des Religidsen, S. 65-67.

182 Inglehart, Ronald & Baker, Wayne E. (2000): Modernization, cultural change and the
persistence of traditional values, in: American Sociological Review, 65 (1), S. 19-51.
In diesem Zusammenhang wird von einigen Autor*innen auch ein negativer Zusammen-
hang zwischen Wohlstandsniveau, Kontingenzerlebnissen und religiéser Vitalitit behaup-
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Es bleibt also Folgendes festzuhalten: In einer von Kontingenz geprégten
Gesellschaft und in einer von Diskontinuitéts- und Offenheitserfahrungen ge-
prigten Migrationsbiographie kann Religion vom Subjekt mobilisiert werden
oder auch nicht. Das Problem der Kontingenzerfahrung ist dabei keine im Vor-
aus definierbare und absolute Grosse, sondern ist je nach Kontext zuerst zu
bestimmen, ebenso wie auch die zur Anwendung kommenden religiésen Deu-
tungsmuster. '8

In der vorliegenden Studie werden die Erfahrungen und Bearbeitungsfor-
men von Kontingenz darum aus dem Datenmaterial selbst bestimmt und der
dabei verwendete Religionsbegriff basiert auf einem offenen Verstandnis von
Religion als einem Sinn- und Orientierungssystem, das auf existentielle
menschliche Probleme reagiert und dafiir «KLosungen» anbietet. Insofern han-
delt es sich um ein relationales Versténdnis von Religion, welche sich immer
nur in ihrer konkreten Bezugnahme auf bzw. Uberwindung der Alltagswirk-
lichkeit mit ihren konkreten Kontingenzerfahrungen fassen ldsst.!3> Als heu-
ristisches Modell dient es insbesondere der empirischen Beobachtung des Re-
ligidsen, weil damit auch jene Entwicklungen und Formen in den Blick kom-
men, die sich an den Riandern des Gewohnten und Ublichen befinden und im
Wandel sind.'® Es ermdglicht die Erfassung subjektiver Religiosititen in ihren
Variationen, ohne die soziale Bedingtheit religiéser Orientierungen und Hand-
lungen auszublenden.'®” Damit bietet sich auch eine Zusammenschau von Bio-
graphie und Religion an, da es sich hierbei um Konzepte handelt, die fiir die
Wirklichkeitssetzung und Selbstorganisation der Individuen von funktionaler
Bedeutung sind und miteinander interagieren. Es ist davon auszugehen, dass

tet. Wo die Kontrolle iiber die natiirliche und soziale Umwelt gross und die Abhangig-
keit des Menschen von unkontrollierbaren Gefahren klein sei, nehme automatisch auch
das Bediirfnis nach Kontingenzbewéltigungsstrategien ab, argumentieren etwa Norris &
Inglehart (2004): Sacred and Secular. Solche Betrachtungsweisen lehnen sich letztlich
an die von Marx formulierte These von der Uberwindung der religiosen T#auschung
durch 6konomischen und gesellschaftlichen Fortschritt an. Marx, Karl (1844): Zur Kri-
tik der Hegelschen Rechtsphilosophie; in: Deutsch-Franzosische Jahrbiicher, S. 71f.
Pargament, Kenneth 1. (1997): The Psychology of Religion and Coping: Theory, Re-
search, Practice. New York, London; Koenig et al. (2001), Handbook of Religion and
Health; Pollack, Detlef (1995): Was ist Religion? Probleme der Definition, in: Zeit-
schrift fiir Religionswissenschaft, Vol. 3 (2), S. 163-190.

Mit dem oben dargestellten Kontingenzproblem ist das, was Markttheoretiker unter der
«Demand-Side» der Religion verstehen, erfasst. Vgl. Pollack (2009), Riickkehr des Re-
ligidsen, S. 65.

186 Knoblauch (1998), Transzendenzerfahrung und symbolische Kommunikation, S.147-186.
187 Knoblauch, Hubert (2009): Populire Religion. Frankfurt am Main.
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gerade unter den Bedingungen der Migration, die in besonderem Masse Erfah-
rungen von Diskontinuitit und Kontingenz erzeugt, religiéose Deutungsmuster
aktiviert werden, sofern entsprechende Repertoires zur Verfligung stehen.

Um der Vagheit des funktionalen Religionsbegriffs zu entgehen und eine
Identifikation von Religion gegeniiber Nichtreligion zu ermoglichen, bleibt die
Studie auf die Ausdrucksweisen gegenwértigen Christentums bezogen, so wie
sie sich in den Erzdhlungen christlich sozialisierter Migrant*innen zeigen. Da-
mit ist in keiner Weise vorweggenommen oder festgelegt, was in diesem Kon-
text als Religion zu gelten hat und was nicht, denn im Blick sind in erster Linie
nicht die institutionalisierten, sondern die individualisierten Formen des Reli-
gidsen bzw. Christlichen, so wie sie sich aus der Perspektive des Subjekts er-
geben. Die biographischen Erzdhlungen ermoglichen so auch die Identifika-
tion subjektiver Kontingenzerfahrungen und deren Bearbeitung unter Riick-
griff auf ein (religidses) Deutungsrepertoire. Religion wird hier als Orientie-
rungs- und Sinnsystem weder vorausgesetzt, noch wird ihr eine bestimmte
Wirksamkeit unterstellt. Damit bildet der verwendete Religionsbegriff eine
Verbindung zwischen einem funktionalen und einem substantiellen Zugang zu
Religion und ermdéglicht so Offenheit und Konkretisierung im Hinblick auf
das, was als Religion identifiziert werden soll.
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Ich erzdhle von meinem Leben

Warum geschieht das, was geschieht?

Kontingenzerfahrung und -bewaltigung

Gefiihle

Schmerz

Hoffnung

Furcht

Angste und Sorgen
Dankbarkeit
Freude und Gliick
Trauer
Unsicherheit

Aktivitaten

Steigerung der Suche nach (Handlungs-) Lésungen
Steigerung der Deutungsaktivitat
Steigerung der Sinnsuche

Erlebnisse und
Erfahrungen

Briiche und Krisen

Armut

Offene Zukunft

Krankheit und Tod
Ungerechtigkeit
Ungewissheit
Zerbrochene Beziehungen
Unverdientes Gliick

Warum-Fragen

Bediirfnis nach Trost
Bediirfnis nach Halt
Bediirfnis nach Orientierung
Bed(irfnis nach Antworten
Bediirfnis nach Lésungen
Bediirfnis nach Sinn
Bediirfnis nach Sicherheit

Unbestimmbares wird bestimmbar

Semantische Leerstellen werden mit Sinn bedeckt
Zugriff auf Transzendenz

Verdinglichung und Erfahrbarkeit des Transzendenten
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Qualitative Sozialforschung

5 AQualitative Sozialforschung

5.1 Die wissenschaftliche Rekonstruktion

Die Sozialwissenschaft befindet sich zusammen mit der Religion und anderen
Ordnungssystemen auf einem Marktplatz der Wirklichkeitskonstruktionen. In
der funktional differenzierten Gesellschaft mit ihren Teilbereichen, die nach
eigenen Werten und eigener Logik funktionieren, wird die Frage nach dem,
was wirklich und wahr ist, komplex und problematisch. Die «soziale Wirklich-
keit» ist immer nur perspektivisch zugénglich und ihre Deutung und Erklarung
bleibt ebenso perspektivisch. Die Soziologin Eileen Barker beschreibt das
Problem treffend: «[It is] fraught with tensions and paradox. It appeals to both
realism and idealism insofar as it is an objective reality, the existence of which
no individual members of a social group can wish away any more than they
can wish away the existence of a brick wall. At the same time, social reality
exists only as ideas in people’s heads; if no one took it into account (positively
or negatively, consciously or unconsciously), it would not exist [...] Of course,
others will not perceive it in the same way as we do — not two people will
perceive a situation in exactly the same way — none of us ever has the exact
same understanding or perception as anyone else.» '8

Die Welt des Alltags, in der Menschen mit anderen Menschen leben, die sie
miteinander teilen und durch Interaktion und Kommunikation miteinander auf-
bauen und erhalten, bildet den iiberindividuellen und historisch-kulturell ge-
wachsenen Boden, auf dem auch die wissenschaftlich Beobachtenden stehen
und auf dem subjektive Alltagswirklichkeiten griinden.'® Diesen Alltag mit
seinem Alltagswissen, den die Forschenden mit den Erforschten teilen und vor
dessen Hintergrund sie ihren Gegenstand beobachten, konnen und sollen sie
nicht hintergehen.!®® Sie miissen aber ihre eigenen Perspektiven, Erfahrungs-
hintergriinde, Interessen, Erwartungen und Vorannahmen bei der (Re-)Kon-
struktion der sozialen Wirklichkeit, die sie beobachten, mitreflektieren. Ihre

188 Barker, Eileen (1995): The Scientific Study of Religion? You must be Joking!, in: Jour-
nal for the Scientific Study of Religion, Vol. 33 (3), S. 288-289.

189 Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit, S. 21-31.

190 Zwischen wissenschaftlichem und alltagsweltlichem Sehen und Deuten besteht eine
Kontinuitdt, wie Anselm L. Strauss (1998) festhilt: Grundlagen qualitativer Sozialfor-
schung. 2. Auflage, Miinchen, S. 13.
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Rekonstruktion dessen, was sie zu sehen meinen, soll methodisch und theore-
tisch kontrolliert, systematisch und iiberpriifbar erfolgen.!”! Dabei hilft ihnen
keine Methodologie kiinstlicher Inszenierung von Objektivitit, Distanz und
Neutralitét, denn «daliegende Tatsachen» sind nicht schon Reprisentationen
der einen Wirklichkeit, die sich von einem externen und méglichst distanzier-
ten Beobachtungsposten aus erfassen und abbilden lassen.'®?> Gerade beim
Fremdverstehen wird deutlich, dass die Beobachtenden einer bereits von den
Beobachteten gedeuteten und kommunizierten menschlichen Erfahrung noch-
mals einen Sinn verleihen — aber aus der Perspektive der Aussenseiter*innen.
Fremdverstehen ist darum immer auch ein «zweifelhafter Akt», weil er nur in
«Auffassungsperspektiven» geschehen kann, d. h. er ist immer nur partiell und
diskontinuierlich moglich und beruht auf den Erlebnissen und Erfahrungen'®?
der Interpretierenden mit dem beobachteten Gegeniiber. Sinn wird unterstellt,
ohne dass sich dieser Sinn in jedem Fall mit dem Sinn, den dieses Gegeniiber
seinen Erfahrungen verleiht, deckt.!”* Dies muss gerade bei Interviewsituatio-
nen mitbedacht werden, in denen zwischen Interviewenden und Interviewten
ein hermeneutisches Biindnis entsteht, das zu einem grossen Teil Bedingung
des gelingenden Gespréchs ist.

Es bleibt also unmdglich, auch fiir die Sozialwissenschaft, soziale Wirk-
lichkeit abzubilden.'” Die vielfiltigen menschlichen Titigkeiten des Wahr-
nehmens, Denkens, Handelns und Kommunizierens erzeugen Wirklichkeiten,

191 Mitunter wird in diesem Zusammenhang auch von «Konstruktion zweiter Ordnung» ge-

sprochen. Eine «Konstruktion erster Ordnungy» meint dann die alltagsweltliche Kon-
struktion als Produkt direkter und indirekter Interaktionen zwischen Menschen, also das,
was die Beobachteten fiir wirklich halten. Eine Konstruktion «zweiter Ordnung» meint
dagegen die wissenschaftliche Form der Rekonstruktion dieser ersten Ordnung. Vgl.
Soeftner, Hans-Georg (2003): Sozialwissenschaftliche Hermeneutik, in: Flick, Uwe &
Kardorff, Ernst von & Steinke, Ines (Hg.): Qualitative Forschung. Ein Handbuch. Rein-
bek bei Hamburg, S. 164—174, hier S. 167.

192 Vgl. Férster, Till (2000): Sehen und Beobachten, in: Sozialer Sinn, Vol. 3, S. 459484,

hier S. 471.

Als «Erlebnis» wird in der vorliegenden Arbeit ein punktuelles Ereignis auf der Zeit-

skala verstanden. Es bildet ein wesentliches Moment bei der Erfahrungskonstitution.

«Erfahrung» setzt dagegen eine lingere Sequenz auf der Zeitskala voraus und ist eine

Aufschichtung von Erlebnissen und den daraus gewonnenen Anschauungen und Emp-

findungen.

194 Soeffner (2003), Sozialwissenschaftliche Hermeneutik, S. 165f.

195 Schmidt, Siegfried J. (1991): Medien, Kultur: Medienkultur, in: Faulstich, Werner
(Hg.): Zeitschrift fiir Literaturwissenschaft und Linguistik, Beiheft 16: Medien und Kul-
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die bestenfalls auf ihre Gangbarkeit und Lebbarkeit («viability») erprobt wer-
den kénnen, nicht aber auf ihre Ubereinstimmung mit einer wahrnehmungsun-
abhingigen Realitit.'”® Die qualitativ arbeitende Sozialwissenschaft hat vor
dem Hintergrund dieser Erkenntnisse die bescheidene, aber herausfordernde
und sinnvolle Aufgabe, sich der Uniibersichtlichkeit und Komplexitét dieser
Wirklichkeit(en) zu stellen, in der Hoffnung, durch ihre Rekonstruktionsver-
suche wenigstens Ausschnitte derselben nachvollziehbar ordnen zu kénnen.

Wie kann sich aber eine qualitativ ausgerichtete Wissenschaft, eingedenk der
genannten Probleme, der Beobachtung kultureller und religiser Phdanomene
zuwenden, ohne vor dem Vorwurf, sie kreiere bloss ihr eigenes Selbstbildnis!®?,
resignieren zu miissen? In seinem Hauptwerk «Wahrheit und Methode» ent-
wickelte Gadamer in Anlehnung an die philosophische Hermeneutik des jun-
gen Heidegger, die dialektische Philosophie Hegels und die hermeneutische
Tradition Schleiermachers und Diltheys eine philosophische Theorie des Ver-
stehens, an die sich die vorliegende Studie anlehnt. Gadamer betont, dass ein
Mensch sich selbst, die Welt um ihn herum und auch tiberlieferte Texte immer
nur von seinem eigenen Deutungshorizont her verstehen kann und dass dieser
Horizont massgebend ist fiir die Fragen, die sich ihm stellen, fiir die Begriffe,
die er verwendet und fiir die Pramissen, von denen er ausgeht. Fremdverstehen
kann seiner Meinung nach dann gelingen, wenn es im Prozess der Begegnung
zwischen dem eigenen Horizont und dem Bedeutungshorizont des Gegen-
iibers, sei es ein Mensch oder ein Text, zu einer «Horizontverschmelzungy»
kommt. Das setzt einen Prozess des Sich-Einlassens auf das Gegeniiber voraus
und fiihrt schliesslich zu einer Verschiebung der eigenen Horizontlinie und
damit zu einer verinderten Perspektive der verstehenden Personen.'*®

tur: Beitrdge zu einem interdisziplindren Symposium der Universitdt Lineburg. Gottin-
gen, S. 30-50, hier S. 34. Ders. (1994): Kognitive Autonomie und soziale Orientierung.
Konstruktivistische Bemerkungen zum Zusammenhang von Kognition, Kommunika-
tion, Medien und Kultur. Frankfurt am Main.
19 Vgl. Flick, Uwe (2003): Konstruktivismus, in: ders. & Kardoff, Ernst von & Steinke,
Ines (Hg.): Qualitative Forschung. Ein Handbuch. Reinbek bei Hamburg, S. 151ff.
Gerade die Ethnographie wurde in den 1980er Jahren starker Kritik unterworfen. Man hielt
den Ethnographen vor, sie produzierten nur ihre eigenen Autobiographien. Paul Valéry
schrieb schon in den 1950er Jahren, dass wir uns nicht nur {iber das, was wir sehen,
tduschen konnen, sondern es gleichsam im Beobachten selbst erschaffen: Observer, c¢’est
créer le réel, in: Cahiers, Vol. 8, Paris 1958, S. 185. Diese hermeneutische Involviertheit
des Ethnographen war das grosse Thema der dekonstruktivistischen Debatte.
198 Gadamer, Hans-Georg (1972): Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophi-
schen Hermeneutik. Tiibingen.
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Wenn das Ziel der wissenschaftlichen Beobachtung darin besteht, das, was
«vor sich geht», zu verstehen, und wenn die Beobachtenden fiir dieses Verste-
hen aber keine andere Moglichkeit haben, als von sich selbst Gebrauch zu ma-
chen,'® dann bilden ihre subjektiven, bewussten und unbewussten Wahrneh-
mungs- und Deutungsaktivitdten und damit ihre Art der Wahrnehmungs- und
Deutungsselektion ihr Beobachtungsinstrumentarium. Fiir den Ethnologen Till
Forster steht damit die Intersubjektivitit der Forschungsleistung keineswegs
auf dem Spiel, denn obschon die Varianten individueller Wahrnehmung und
Deutung sozialisationsabhingig und auch interessengeleitet sind, gehen sie
doch iiber den Pool an gesellschaftlich bereitgestellten Moglichkeiten nicht
hinaus.?? Das heisst, sie bleiben wenigstens innerhalb der eigenen kulturellen
Umwelt bzw. innerhalb des Fachdiskurses mitteilbar und iiberpriifbar.?’!

Das Konfrontiert-Sein der qualitativen Sozialwissenschaft mit ihrer eige-
nen Subjektivitit und der Erfahrung der Forschenden kann aber auch als ihr
spezifisches Potential angesehen werden. Wo Neues entdeckt werden soll, sind
Involviertheit im Feld und Néhe zum Beobachtungsgegenstand, aber auch
Kreativitit im Umgang mit dem Beobachteten?* kein methodologischer De-

199 Wuthnow, Robert (1987): Meaning and Moral Order: Explorations in Cultural Analysis.
Berkeley/Los Angeles.

Forster weist hier mit Recht darauf hin, dass angesichts dieser Erkenntnis auch die um-
gekehrte Gefahr besteht, in einen sekundéren Objektivismus zu verfallen, d. h. das Han-
deln und Wahrnehmen nur noch als vorbestimmt zu begreifen. Die Ethnographen wer-
den dann gewissermassen zum Opfer der Umstdnde. Was sie Neues sehen und erfahren,
kann hochstens einen marginalen Einfluss auf sie und ihre Beschreibung der Dinge ha-
ben. Forster (2000), Sehen und Beobachten, S. 459—484; vgl. dazu: Barker (1995), The
Scientific Study of Religion?, S. 287-310.

201 Charmaz, Kathy C. (2011): Den Standpunkt verindern: Methoden der konstruktivisti-
schen Grounded Theory, in: Mey, Giinter & Mruck, Katja (Hg.): Grounded Theory.
2. Auflage, Wiesbaden, S. 181205, hier S. 184f.

Die damit angesprochene unhintergehbare Subjektivitdt in der qualitativen Kultur- und
Religionsforschung riickt diese in ihrem Handeln in die Nahe des kiinstlerischen Wir-
kens, das Paul Cézanne mit folgenden Worten beschreibt: «Die Natur — ich wollte sie
kopieren. Es gelang mir nicht. Aber ich war mit mir zufrieden, als ich entdeckte, dass
sich zum Beispiel die Sonne nicht einfach wiedergeben liess, dass man sie vielmehr
durch etwas anderes zum Ausdruck bringen musste [...] durch Farbe.» In diesem Sinne
sind wissenschaftliche Theorien und Modelle im Strukturierungs- und Deutungsprozess
von Gesehenem und Erfahrenem Pinsel und Farbe der Wissenschaftler*innen. Vgl.
Bude, Heinz (2003): Die Kunst der Interpretation, in: Flick et al. (2003), Qualitative
Forschung, S. 571.
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fekt, sondern eine Chance fiir die Erweiterung des Erkenntnishorizonts.?*® Sie
erschopfen sich nicht im «Riickgriff auf den Alltagsverstand», sondern werden
erginzt und kontrolliert durch den Riickgriff auf einen «Vorrat an professio-
nellem Sonderwissen».2*

Die spezifische Tétigkeit einer qualitativen empirischen Erforschung von
Religion im Rahmen von Migration und Biographie besteht also darin, dass
die Forscher*innen die Néhe zum Forschungsgegenstand suchen und sich da-
bei gleichzeitig bewusst bleiben, dass die Eigenschaften dessen, was sie sehen,
nicht unabénderlich und unabhéngig von ihrem Blick auf sie sind und dass
zwischen dem Erfassen des Gesehenen und dessen kognitivem Begreifen im-
mer ein offener Rest bleibt. In ihren Bemiihungen, wertende Aussagen iiber
ihren Gegenstand zu vermeiden, bleiben sie sich bewusst, dass ihre Darstel-
lungen weder neutral noch vollstindig sind.?%

5.2 Das narrative biographische Interview

Wie dargelegt, lassen sich Erlebnisse und Erfahrungen jeglicher Art immer nur
in ihrer verarbeiteten und kommunizierten und damit verdichteten Form vom
erlebenden Subjekt her erschliessen und niemals unmittelbar — quasi von aus-
sen beobachtbar.

Bei der Erzdhlung handelt es sich um eine gegenwirtige Vergangenheit,
um selektive Thematisierungen und Rekonstruktionen von erinnerten Ereig-
nissen und Erfahrungen im Moment der Erzdhlung. Insofern gibt die Erzdh-
lung als Zugang zu den individuell verarbeiteten Erfahrungen des Subjekts
nicht nur Einblick in einzelne Stationen und Ereignisse im Lebensverlauf, son-
dern auch in die biographischen Prozesse einer Person. Das biographisch-nar-

203 Vgl. von Wolffersdorff-Ehlert, Christian (1991): Zugangsprobleme bei der Erforschung
von Randgruppen, in: Flick, Uwe et al. (1991): Handbuch qualitative Sozialforschung:
Grundlagen, Konzepte, Methoden und Anwendungen. Miinchen, S. 388-391.
Bourdieu erwihnt diesbeziiglich, dass Sozialforschende umso bessere Aussichten ha-
ben, die Perspektive ihres Gegenstandes zu verstehen, je mehr sie selbst nicht nur die
symbolische Logik der wissenschaftlichen Theorie, sondern auch die Logik der alltdgli-
chen Praxis ihres Untersuchungsfeldes beherrschen. Wer sich diese aneignet und dann
mittels wissenschaftlicher Instrumente, d. h. mittels theoretischer Reflexion wieder dis-
tanziert, verfiigt iiber besondere Daten, die nur schwerlich anderweitig zu gewinnen
sind. Bourdieu, Pierre (1982): Sozialer Sinn. Kritik der theoretischen Vernunft. Frank-
furt am Main, S. 40f.

205 Knoblauch (1999), Religionssoziologie, S. 189-202.
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rative Interview, das in der vorliegenden Studie der Zusammenschau von Mig-
rationserfahrungen, Biographie und Religiositét dient, ermdglicht also einen
Zugang zu den Interpretationsmustern und Relevanzsetzungen der Befragten,
aber auch zum biographischen Wissen, das sich im Kontext des Migrations-
prozesses reorganisiert, und nicht zuletzt zur Reorganisation des Selbstver-
standnisses dieser Person.

Das Interview gibt den Befragten die Moglichkeit, sich in einer Position
des handlungsfihigen, deutenden Subjekts mit Wissen iiber sich selbst zu se-
hen und ihre Alltagstheorien und ihr Selbstkonzept zu présentieren. Die Erzéh-
lung wird so zu einem Vehikel der Selbstdarstellung einer Person.?%

Die interviewte Person soll ihre Geschichte moglichst ununterbrochen er-
zdhlen und die interviewende Person soll durch ihre Gesprachsfiihrungstech-
nik die dafiir n6tigen Rahmenbedingungen schaffen. Durch eine offene Er-
zahlaufforderung ermutigt sie die interviewte Person zur Erzdhlung ihrer Le-
bensgeschichte und hort gut zu. Die von der interviewten Person autonom ge-
staltete Haupterzéhlung steht im Mittelpunkt des Geschehens. Der Redefluss
sollte idealerweise nicht unterbrochen werden. Erst am Schluss, wenn die er-
zdhlende Person wieder zur Gegenwart zuriickkommt, kénnen Nachfragen ge-
stellt werden. Diese orientieren sich zuerst am bereits Erzéhlten selbst und erst
dann folgen sogenannte externe, auf die Forschungsfrage bezogene Nachfra-
gen seitens der Interviewenden. Schliesslich leiten diese die Abschlussphase
des Interviews ein, in der dem Gegeniiber nochmals die Moglichkeit gegeben
wird, liber das Gesagte und die Interviewsituation selbst zu reflektieren und
das Interview dann zu beenden.?"”

Damit eine solche Erzdhlsituation moglich ist, bedarf es zwischen der in-
terviewenden und der interviewten Person einer expliziten oder stillschwei-
genden Ubereinkunft {iber das Ziel und die Struktur des Interviews. Es entsteht
ein hermeneutisches Biindnis hinsichtlich des Konzepts der biographischen
Erzéhlung, welches die Stegreiferzahlung schliesslich auch beeinflusst. Die
Interviewsituation selbst trégt zur Evolution von Selbstbeschreibungstechni-
ken bei und erdffnet einen Kommunikationsraum mit minimalem Ablehnungs-
risiko und der Freiheit, nicht bloss chronologisch autobiographisch zu erzih-
len, sondern auch Themen ins Zentrum der Erzdhlung zu riicken, um die herum

206 Dausien (2002), Biographie und/oder Sozialisation?, S. 65-91.
207 Rosenthal, Gabriele (2005): Interpretative Sozialforschung. Eine Einfiihrung. Wein-
heim/Miinchen, S. 137ff; Siouti (2013), Transnationale Biographien, S. 99—-101.
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eine Geschichte des Selbst gebaut wird. Was und wie etwas erzéhlt wird, hdngt
von vielen Bedingungen ab und ist immer Indiz sowohl fiir die Interviewsitu-
ation mit ihrem Erwartungshorizont wie auch fiir die «Eigenwerte» bzw. die
biographische Logik der erzdhlenden Person, die das Interview choreogra-
phiert. Weichen ihre Darstellungen jedoch zu stark vom Forschungsinteresse
ab, lenken die Interviewenden sie sanft «zu den Geschichten von friiher bis
heute» zuriick.?%®

Die Daten, die in solchen Situationen erzeugt werden, sind einerseits kon-
tingent, andererseits begrenzt die Interviewsituation gleichzeitig den Moglich-
keitsraum der Beteiligten zur Gestaltung ihrer Rollen und Interaktionen, indem
sie bestimmte Erfahrungshorizonte antizipiert und auf die Genese von Biogra-
phie hin steuert.??? Schiitze spricht hier von Zugzwingen, die jede Erzihlung
priagen: Der «Gestaltschliessungszwangy» wirkt, weil von der erzéhlenden Per-
son erwartet wird, dass sie ihre Geschichte zu Ende fithrt. Der «Detaillierungs-
zwangy» kommt dort zum Zug, wo die Zuhdrenden erwarten, dass die Erzéh-
lung so detailreich ist, dass sie nachvollzogen werden kann. Weil die Ge-
schichte aber nicht so umfangreich ausfallen soll, dass ihre Sinnhaftigkeit ge-
fihrdet ist, braucht es auch einen «Kondensierungszwangy.?'? Unter diesen so-
zial auferlegten Bedingungen gestaltet die interviewte Person ihre Erzdhlung,
setzt Akzente und verfolgt Ziele. Dass dabei Kohérenz generiert wird, erstaunt
nicht. Diese im Moment der Erzihlung erwirkte Kohérenz ist aber keinesfalls
«natiirlicherweise» gegeben, sondern eine Folge sozialer Erwiinschtheit, die
nicht zuletzt in der Frage nach der «Lebensgeschichte» selbst zum Ausdruck
kommt.?!! Insofern untersuchen die Wissenschaftler*innen die Genese von
Biographie, setzen sie aber als Kulturtechnik zur Integration von Zeithorizon-
ten, Ereignissen und Erlebnissen zwischen Faktizitdt und Auslegung gewisser-
massen auch voraus.?2

208 Nassehi & Saake (2002), Kontingenz, S. 78 — 79.

209 Schiitze, Fritz (1984): Kognitive Figuren des autobiographischen Stegreiferzihlens, in:
Kohli, Martin & Robert, Gilinther (Hg.): Biographie und soziale Wirklichkeit. Stuttgart,
S. 78-117; Rosenthal (2005), Interpretative Sozialforschung, S. 141 f.

210 Schiitze (1984), Kognitive Figuren, S. 79.

211 Apitzsch, Ursula & Fischer, Wolfram & Koller, Hans-Christoph & Zinn, Jens (2006);
Die Biographieforschung — kein Artefakt, sondern ein Bildungs- und Erinnerungspoten-
tial in der reflexiven Moderne, in: Bukow & Ottersbach & Tuider & Yildiz (Hg.), Bio-
graphische Konstruktionen im multikulturellen Bildungsprozess, S. 37-62.

212 Vgl. Klein, Christian (2009, Hg.): Handbuch Biographie: Methoden, Traditionen, Theo-
rien. Stuttgart, S. 75.
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Es stellt sich darum gar nicht so sehr die Frage, ob und ggf. wie ein in sich
konsistenter Lebensentwurf moglich ist, sondern vielmehr, wie dieser im Mo-
ment des Entwurfs aussieht, welche Erfahrungscodes bzw. welche Eigenlogi-
ken dabei allenfalls zum Tragen kommen und ob bzw. welchen Ertrag sie, auf
den spezifischen Lebenslauf angewendet, einbringen.

Die Idee von Kohérenz, die mit der Vorstellung eines inneren Identitéts-
kerns oder der These von «einem mit sich selbst identischen Subjekt» einher-
geht, lasst sich empirisch letztlich nicht begriinden. Solchen Vorstellungen
liegt ein Versténdnis von Subjektivitit zugrunde, das unterstellt, es bestehe ein
tatsdchlicher diachroner Zusammenhang vergangener, gegenwértiger und zu-
kiinftiger Handlungen, Gefiihle und Gedanken mit einem synchronen Selbst-
verstéindnis in den verschiedensten Lebenssituationen einer Lebensphase.?!?

In der Biographieforschung wird das Selbst immer wieder im Sinne eines
sich im Fluss des Erlebens aufbauenden und ordnenden «Erfahrungszusam-
menhangs» beschrieben — und in Frage gestellt —, mit dessen Genese sich auch
ein Regel- bzw. Ordnungssystem herausbildet, das in alle Lebensbereiche hin-
einwirkt und das sich durch die interpretative Rekonstruktion heben lésst.
Heinz Bude spricht von den «verborgenen Erzeugungsweisen individuellen
Lebens»?'4, Wohlrab-Sahr von der «biographischen Sinnstruktur»?!* und Al-
heit von «inneren Erfahrungscodes»?'®. Wolfram Fischer-Rosenthal stellt fest:
«The individual as a dynamic system of plural sub-selves is realized in his or
her life stories», an denen sich «generative Struktureny» und «Prinzipien» der
Lebensgestaltung ablesen lassen.?!”

213 Fischer-Rosenthal, Wolfram (1995): The problem with identity: Biography as solution

to some (post)-modernist dilemmas, in: Comenius, Vol. 15, S. 250-265; Vgl. Foucault,

Michel (1973): Archdologie des Wissens. Frankfurt am Main; ders. (1974): Die Ordnung

der Dinge. Frankfurt am Main.

Bude, Heinz (1984): Rekonstruktion von Lebenskonstruktionen. Eine Antwort auf die

Frage, was die Biographieforschung bringt, in: Kohli & Robert (Hg.): Biographie und

soziale Wirklichkeit, S. 7-28.

Wohlrab-Sahr, Monika (2005): Prozessstrukturen, Lebenskonstruktionen, biographi-

sche Diskurse. Positionen im Feld soziologischer Biographieforschung und mdgliche

Anschliisse nach aussen, in: BIOS, Vol. 15, S. 3-23.

216 Alheit (2003), Biographizitit, S. 25.

217 Fischer-Rosenthal, Wolfram (2000): Biographical work and biographical structuring in
present day society, in: Chamberlayne, Prue & Bornat, Joanna & Wengraf, Tom (Hg.):
The Turn to Biographical Methods in Social Sience. London/New York, S. 108-139,
hier S. 116.
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Diese Formulierungen und ihre Kritik dienen der Forschung als heuristi-
sche Konzepte und distanzieren sich gleichzeitig von einem essentialistischen
Versténdnis von Biographie. Die rekonstruktive Biographieforschung wendet
sich der empirischen Vielfalt von subjektiver Wahrnehmung und Deutung le-
bensgeschichtlicher Ereignisse, Erlebnisse und Erfahrungen bzw. biographi-
scher Prozesse zu, ob diese nun strukturell und regelhaft verbunden werden
oder bloss unverbunden nebeneinander zur Darstellung kommen.?'® Dabei
kann davon ausgegangen werden, dass sich die Erzdhlung nur solcher erinner-
ter Geschehnisse bedient, die das beabsichtigte Erzéhl-Ziel verstindlich ma-
chen und darauf hinfithren. Kohédrenz entsteht also wahrscheinlich vor allem
dort, wo Geschichten von ihrem (vorldufigen) Ende her bzw. vom momenta-
nen Standort aus versténdlich gemacht werden sollen.

Die Kontingenz qualitativer Daten darf im Untersuchungsprozess nicht
verdeckt werden und der Fokus auf die Eigenwerte und die Eigenlogik in der
biographischen Erzéhlung bzw. eines im Rahmen von Biographie dargestell-
ten evolvierenden Prozesses des Lebens und des Selbst bedarf immer auch des
Einbezugs der Interviewsituation und der Umwelt iiberhaupt. Ziel muss also
die «Sichtbarmachung von Eigengesetzlichkeiten, von Selbstreferenz»?!® bzw.
von Biographizitit??’ im Horizont des Sozialen sein. Darum sind in biographi-
schen Interviews nicht die blossen Inhalte, die erzdhlten Zeitablaufe oder der
«totalisierbare» Sprechakt in der Interaktion von zeittranszendierender Bedeu-
tung, sondern der Bezug zwischen diesen und dem Kontext.??! Das Verfahren
dupliziert nicht einfach die vorgefundene Selbstsicht, sondern {iberzieht das
Beobachtete mit einem fiir es selbst nicht moglichen Verfahren der Steigerung
von Komplexitit.??? Mit anderen Worten: Die Subjektperspektive der Inter-
viewten darf nicht zu einer isolierten Betrachtungsweise eines von strukturel-
len und institutionellen Bedingungen unabhéngigen Subjekts fiihren. Mit der
Bezugnahme auf lebensgeschichtliche Erfahrungen thematisiert die erzih-
lende Person — explizit oder implizit — ja niemals nur ihre subjektiven Wahr-
nehmungs-, Darstellungs- und Reflexionsleistungen, sondern auch die sozialen

218 Schifer, Thomas & Vélter, Bettina (2005): Subjekt-Positionen. Michel Foucault und die
Biographieforschung, in: Vélter, Bettina & Dausien, Bettina & Lutz, Helma & Rosen-
thal, Gabriele (Hg.): Biographieforschung im Diskurs. Wiesbaden, S. 161-188.

219 Nassehi & Saake (2002), Kontingenz, S. 80.

220 Alheit (2003), Biographizitit.

221 Nassehi & Saake, Kontingenz, S. 82-83.

222 Luhmann (1984), Soziale Systeme, S. 88.
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Situationen, in denen diese Prozesse angesiedelt sind und mit denen sie in
wechselseitiger, konstitutiver Beziechung stehen. Es lassen sich also iiber die
Subjektperspektive auch gesellschaftlich bedingte diskursive Muster und fa-
miliale oder institutionelle Einfliisse rekonstruieren, die als strukturelle Konti-
nuititen und Einbindungen auf die biographischen Verldufe und Selbstthema-
tisierungen einwirken kénnen.??3

5.3 Die Grounded Theory

Die Grounded Theory erweist sich als methodologisch-methodisches Instrumen-
tarium fiir qualitative Forschungen wie die vorliegende als besonders geeignet.
Sie wurde in den 1960er Jahren von den amerikanischen Soziologen Anselm
Strauss und Barney Glaser mit dem Ziel entwickelt, die Kluft zwischen den
grossen Theorien der hypothetisch-deduktiv funktionierenden quantitativen
Forschungspraxis und den Realititen im Feld zu tiberbriicken.??* Sie steht in
der Tradition des amerikanischen Pragmatismus??, der Chicagoer Schule??®

223 Vlter & al. (2005), Biographieforschung; Przyborski, Aglaja & Wohlrab-Sahr, Monika
(2008): Qualitative Sozialforschung. Ein Arbeitsbuch. Miinchen.

224 Glaser, Barney G. & Strauss, Anselm L. (1967): The Discovery of Grounded Theory:

Strategies of Qualitative Research. Chicago, S. VIIf.

Der Ausdruck wurde urspriinglich von Pierce 1878 als Bezeichnung fiir seine Theorie

des Sinns eingefiihrt. Spéter wurde der Begriff von James, Dewey und F.C.S. Schiller

iibernommen. Er stand dort fiir eine allgemeine Erkenntnistheorie, deren Grundgedanke
darin bestand, dass Wahrheit als eine Form von Nutzen oder als instrumenteller Wert zu
verstehen sei. James: «Eine Uberzeugung ist wahr, wenn sie fiir den niitzlich oder be-
friedigend ist, der sie hat.» Dewey: «Erkenntnis hat eine instrumentelle Funktion fiir die

Praxis und bestimmt Wahrheit als das, was als Handlungsgrundlage verwendet frucht-

bare Konsequenzen zeitigt», https:/elib.uni-stuttgart.de/bitstream/11682/7715/1/hub23.pdf

(Oktober 2018).

2261921 wurde in Chicago das protestantische Institute of Social and Religious Research
gegriindet, das zahlreiche Studien iiber das religiose Leben initiierte. Die damals dort
noch weitgehend protestantische Kultur sah sich zunehmend mit der Einwanderung an-
derer, v.a. andersgldubiger ethnischer Gruppen konfrontiert, die in den USA eigene Mi-
lieus ausbildeten. Einen Hohepunkt der qualitativen Forschung bildete die sog. Middle-
town-Studie. Der ethnographische Einfluss von Clark Wisser und dann vor allem von
Robert Ezra Park, der die Stadt als ein soziales Laboratorium verschiedener Menschen,
Lebensstile und Weltanschauungen betrachtete, veranderte die Forschung grundlegend.
Man konzentrierte sich vermehrt auf die sozialrdumlichen Milieus der Stadt, die sog.
Natural Areas, wie z.B. das jlidische Ghetto, Little Italy, Chinatown, die Welten der
Geisteskranken usw. Vgl. Keller, Reiner (2012): Das Interpretative Paradigma. Eine
Einfithrung. Wiesbaden.
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und des Symbolischen Interaktionismus??’ und basiert auf der An-nahme, dass
menschliche Wirklichkeit interpretierte Wirklichkeit ist und dass diese
Wirklichkeit in Kommunikations- und Interaktionsprozessen konstruiert wird.
Fiir Untersuchungen des gesellschaftlichen Wandels jeglicher Art stellt die
Grounded Theory nicht nur die theoretischen, sondern auch die methodischen
Instrumente zur Verfiigung und betreibt dabei keinen systematischen
Reduktionismus. So bleiben die strukturellen Bedingungen des Handelns
ebenso im Blick wie die Handelnden selbst, die weder als ausgelieferte noch
als radikal autonome Individuen betrachtet werden. Hans-Georg Soeffner fasst
die fiir die Grounded Theory prigenden und richtungsweisenden Charakteris-
tika so zusammen: Sie fokussiert Interaktion, Zeitlichkeit, Prozesshaftigkeit
und Strukturiertheit im beobachteten Feld.??

In ihrer qualitativen Ausrichtung fordern die Vertreter*innen der Grounded
Theory Herangehensweisen, durch welche «soziale Welteny» in ihren situati-
ven und strukturellen Kontexten wahrgenommen werden und in denen die
Komplexitit sozialer Phinomene durch konzeptuell dichte Theorien, die sehr
viele Aspekte des untersuchten Gegenstandes erfassen, erklart werden kann.
Sie betonen dabei die intensive Wechselwirkung zwischen den Forschenden
und ihrem Material fiir die gesamte Zeit der Begegnung und Auseinanderset-
zung mit dem Gegenstand und nehmen so Bezug auf den rekonstruktiven Cha-
rakter der Forschung und die Dynamik des Geschehens im Moment der Be-
obachtung. Dies entspricht auch dem oben dargelegten Verstindnis der Bio-
graphie als erzihlter Geschichte wie dem narrativen Interview als Methode der
Erzdhlung. Auch liegt der Aussage von Strauss, es entstehe mit der Zeit «eine
Ordnung und eine Form», die vorher nicht vorhanden war,??° die dem Pragma-
tismus entstammende Auffassung zugrunde, dass nicht in erster Linie eine
Spaltung zwischen Erkennendem und Erkanntem, Subjekt und Objekt exis-
tiere, sondern dass vielmehr eine Interaktion zwischen beiden Polen stattfinde,
die auch mit Hilfe einer kiinstlich inszenierten Distanz nicht aus der Welt zu

227 Die Theorie wendet sich gegen jeglichen Determinismus, der entweder einseitig die Ab-
héngigkeit des Individuums von der Gesellschaft betont oder der umgekehrten Sicht-
weise anhdngt. Bedeutend wurde der Interaktionismus vor allem durch seine eingehen-
den Untersuchungen kommunikativer Vorgénge zwischen Tieren und Menschen.
Soeffner, Hans-Georg (1995): The Art of Experienced Analysis: Anselm Strauss and
His Theory of Action, in: Mind, Culture, Activity, Vol. 2, S. 29-32.

Strauss, Anselm zitiert Dewey, James (1991): Kunst als Erfahrung. Frankfurt am Main,
S. 79.
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schaffen sei. Das Ziel der Grounded Theory, eine Theorie «in enger Verbin-
dung mit den Daten» zu entwickeln, kann darum nur erreicht werden, wenn
die Forschenden «ganz klar sehen, dass sie selbst Instrumente bei der Entwick-
lung der Grounded Theory sind»**.

Profunde Kenntnisse bereits etablierter Theorien, aber auch spezifisches
und allgemeines Kontextwissen miissen die Forschenden bei ihrer Arbeit kei-
neswegs ausklammern. Es geht nicht darum, eine naive Haltung gegeniiber
dem untersuchten Gegenstand vorzugeben, sondern das vorhandene Wissen
einzusetzen, wann immer die Daten dazu Anlass geben. Kurz: Es geht darum,
theoretische Konzepte anhand von Daten zu entwickeln, an denen die Daten
sich umgekehrt wiederum zu bewihren haben und die an bestehende Diskurse
ankniipfen konnen.?!

Der gesamte Forschungsprozess verlduft triadisch und zirkuldr zwischen
den einzelnen Phasen der Datenerhebung, der Datenauswertung und der Theo-
riegenerierung. Dabei werden abduktive, induktive, deduktive und verifizie-
rende Vorgénge?*? im Verlauf der Untersuchung immer wieder miteinander
verkniipft, ohne dabei die Gegenstandsbezogenheit des Prozesses zu vernach-
lidssigen.?** Empirisch beobachtbare Vorginge und theoretische Konzepte sol-
len aufeinander bezogen, aneinander gespiegelt und in einem dialogischen
Prozess auf ein integratives und intersubjektiv nachvollziehbares Bild des
Wirklichkeitsausschnittes hin geordnet werden. Es findet deshalb keine klare
und definitive Trennung zwischen einer Phase der Datengenerierung und einer
darauf folgenden Phase der Analyse statt. Datengewinnung und Analysepro-

230 Ebd. S. 31.

231 Strauss (1998),: Grundlagen qualitativer Sozialforschung, S. 36-37.

22 Charles Peirce hat in seiner Methodologie des «abduktiven Schlusses» einen Weg jen-
seits induktiver Verallgemeinerungssicherheit und deduktiver Ableitungsgewissheit ge-
sehen: Die Deduktion beweist, dass aus logischen Griinden etwas der Fall sein muss; die
Induktion zeigt, dass eine empirische Evidenz besteht, dass etwas tatsdchlich wirksam
ist; die Abduktion dagegen vermutet bloss, dass etwas der Fall sein konnte. Damit ver-
lasst sie den festen Boden der Vorhersage und Priifung, um eine neue Idee einzufiihren
oder ein fremdes Phidnomen zu verstehen. Peirce geht es um den Vorgang der Bildung
von Hypothesen, die fiir ihn mehr als nur ein kognitiver Akt sind, ndmlich auch ein
Augenblick der extrem fehlbaren Einsicht iiber die Welt. Peirce, Charles (1991): Schrif-
ten zum Pragmatismus und Pragmatizismus. Hg. v. Karl-Otto Apel. Frankfurt am Main.
Vgl. Bude (2003), Die Kunst der Interpretation, S. 571f.

Hildenbrand, Bruno (2003): Wie qualitative Forschung gemacht wird — paradigmatische
Forschungsstile, in: Flick & al. (Hg.), Qualitative Forschung, S. 30-42, hier S. 33f.
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zess beginnen nahezu gleichzeitig. Schon bei einem geringen Quantum an Da-
ten beginnen die Forschenden, entlang des «Kodierparadigmas» generative
Fragen an das Material zu stellen: Sie kodieren nach den Bedingungen, den
Interaktionen zwischen den Akteuren, den Strategien und den Konsequenzen
der dargestellten Sachverhalte und produzieren dabei laufend neue «Kodesy,
die der Aufdroselung der Daten dienen. Kodes sind die begrifflichen Ergeb-
nisse der durch die Befragung eingeleiteten Konzeptualisierung der Daten. Sie
entstehen aufgrund von Fragen, vorldufigen Antworten und fortwahrenden
Quervergleichen. Durch das stindige Vergleichen der Kodes und der durch sie
eingefangenen Konzepte entstehen Kategorien und vorlaufige Hypothesen, die
sich durch erneutes Kodieren zu einem Netz von konzeptionellen Zusammen-
héngen verdichten. Eine Theorie ist im Entstehen, die durch die Methode des
«Kontrastierens» laufend iiberpriift wird: Mit Hilfe des «Theoretical Samp-
lings» werden zielgerichtet weitere Daten generiert, Kodes gebildet und Ver-
gleiche angestellt, um die vorliegenden Kategorien, Hypothesen und theoreti-
schen Schlussfolgerungen zu verifizieren, zu differenzieren, zu modifizieren
und zu verdichten. Das Sampling ist dabei streng auf die Arbeit der Theorie-
generierung bezogen, d. h. es orientiert sich nicht an einer bestimmten Voraus-
wahl von Personen, sondern an der Entwicklung von Konzepten und Katego-
rien zur Bearbeitung der Forschungsfrage und folgt dem Paradigma der mini-
malen und maximalen Kontrastierung, >

Die immer komplexer werdende Organisation der einzelnen Bestandteile
der Analyse wird von den Bemiithungen geleitet, eine sukzessive Integration
der Konzepte herbeizufiihren, die schliesslich zu einer oder mehreren Schliis-
selkategorien fiihrt. Die Schliisselkategorie soll die eigentliche Geschichte in
den Daten erfassen und von ihr ausgehend soll sich die dichte Beschreibung
bzw. die datenbasierte Theorie entfalten. Sie bildet also ihren Kern und ermog-
licht erst die Integration des komplexen Netzwerks von Konzepten und Kate-
gorien. Damit dies kontrolliert erfolgt, werden theoretische Uberlegungen von
Anfang an ernst genommen, in «Memos» festgehalten, laufend differenziert,
sortiert und zueinander in einen Zusammenhang gebracht. Zeigen sich «Lii-
ckeny in der Theorie, werden erneut gezielt Daten erhoben, um diese zu fiillen.

234 Strauss (1998), Grundlagen, S. 50-123.
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Erst wenn nichts Neues mehr entdeckt wird, ist die «Séttigung» erreicht und
die «Grounded Theory» kann ausformuliert werden.?*>

5.4 Die Generalisierbarkeit der Befunde

Die Methodologie der Grounded Theory erlaubt den Forschenden eine Wei-
terentwicklung und Systematisierung von bereichsbezogenen Theorien auf ei-
nem hdéheren Abstraktionsniveau. Durch das Theoretical Sampling und selek-
tive Kodieren konnen die Grenzen eines Falls transzendiert werden, was den
Raum fiir generalisierende Aussagen erdffnet. Da es aber in der qualitativen
Forschung primér um das Verstehen und nicht um das Erklaren geht, liegt das
Ziel ihrer Theoriebildung in einer theoretischen Plausibilitit und nicht in einer
statistischen Reprisentativitit.*® Die datenbasierte Theorie reicht dann durch-
aus iiber den Fall hinaus, d. h. in den Fallrekonstruktionen zeigt sich Allgemei-
nes am Besonderen. Es handelt sich also bei der Grounded Theory nicht um
ein Sammeln von Daten jenseits jeglicher Theorie bzw. ohne Intention zur
Theoriebildung.?*’

235 Strauss (1998), Grundlagen; Hildenbrand (2003), Wie qualitative Forschung gemacht
wird, S. 30-42.

236 Briisemeister, Thomas (2008): Qualitative Forschung. Ein Uberblick. Wiesbaden, S. 153.

7 Alheit, Peter (2005): Biographie und Mentalitdt, in: Vélter & al. (Hg.): Biographiefor-
schung, S. 21-45, hier S.21.
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Abbildung 1: Flow Chart wie er der Grounded Theory entspricht.?%

238 Vgl. Schrape, Jan-Felix (2017): Kausal rekonstruierende Fallstudien. Eine Einfiihrung.
Stuttgart. https://www.gedankenstrich.org/wp-content/uploads/2017/11/Kausal%20
rekonstruierende%20Fallstudien%20-%20Skript.pdf (Oktober 2018).
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6 Datenerhebung und -analyse

6.1 Sampling und Datenerhebung

Eine empirische Studie, die sich dem Zusammenspiel von Migrationserfah-
rung, Religiositdt und biographischer Arbeit aus der Perspektive des Subjekts
widmet und dabei den Fragen nachgeht, wie christliche Zuwander*innen Mig-
rationserfahrungen be- und im Rahmen ihrer Biographie verarbeiten und wel-
che Rolle Religion dabei spielt, muss sich aus Griinden der Machbarkeit auf
einen sinnvollen Wirklichkeitsausschnitt beschranken. Eine qualitative Studie
kann sich nicht mit allen in der Schweiz wohnhaften christlichen Mig-
rant*innen befassen, denn die Unterschiede in Herkunft, Status, Einwande-
rungsgeneration, beruflichem und sozialem Hintergrund sowie konfessioneller
Ausrichtung liessen sinnvolle Schlussfolgerungen und Vergleiche nicht zu.
Die Forschungsfragen, die mittels narrativer Interviews beantwortet werden
sollen, beziehen sich darum in der vorliegenden Studie auf zwei Kontrastgrup-
pen aus dem spanischsprachigen Raum. Lange war diese Sprachgruppe in der
Schweiz vor allem europiisch geprigt. Erst in jliingerer Zeit ist eine vermehrte
Zuwanderung auch aus mittel- und siidamerikanischen Landern zu beobach-
ten.??® Die Kontrastgruppen stellen zwar in sich auch keine homogenen Grup-
pen dar, teilen aber dhnliche Herkunfts- und Migrationsbedingungen bzw. -
motive, gehoren der gleichen Sprachfamilie und Religion an und représentie-
ren in aller Regel die erste Migrationsgeneration. Diese Ausgangslage ermog-
licht ein je differenziertes Bild christlicher Migrant*innen aus Spanien sowie
Lateinamerika und gleichzeitig einen sinnvollen Vergleich zwischen ihnen.
In der qualitativen Forschung erfolgt die Auswahl der Datenquellen nicht
im Sinne einer vorgédngig bestimmten Stichprobe und oft mit Hilfe unter-
schiedlicher Zugénge. So wurde auch fiir die vorliegende Studie eine Metho-
dentriangulation gewihlt: Neben dem grossen Block narrativ-biographischer
Interviews wurden Experteninterviews und teilnehmende Beobachtungen in

239 Gratius, Susanne (2005): Ursachen und Folgen der Migration aus Lateinamerika. Brenn-
punkt Lateinamerika, Vol. 14. Hamburg: Institut fiir Iberoamerika-Kunde. https://www.
ssoar.info/ssoar/handle/document/44349 (Oktober 2018).
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religiosen Gemeinschaften durchgefiihrt. Diese unterschiedlichen Datenquel-
len eroffneten unterschiedliche Perspektiven auf den Sachverhalt und ermog-
lichten so eine differenzierte Bearbeitung der Fragestellung 24

Von Anfang an war es ein Ziel, die Forschungsfrage nicht allein auf der
Grundlage subjektiver Einschitzungen zu bearbeiten, sondern dafiir auch den
kulturell-sozial-religiosen Kontext der Befragten zu beriicksichtigen. Dieser
wurde aus der Forschungsliteratur, den erzéhlten biographischen Geschichten,
mithilfe der teilnehmenden Beobachtung in den religiésen Gemeinschaften
und verschiedener der Experteninterviews rekonstruiert.

Die Auswahl der Datenquellen erfolgte laufend, so wie es in der qualitativen
Forschung iiblich ist. Vor dem Hintergrund der Forschungsfrage und der theo-
retischen Uberlegungen, die sich auf der Grundlage rollender Datenerhebung
und -analyse entwickelten, wurde die Fallauswahl gesteuert durch die Methode
des «theoretische Samplings», welches der Spezifizierung von Konzepten im
Rahmen einer sich entwickelnden Theorie dient. Die Wahl der Interviewpart-
ner*innen orientierte sich am wachsenden Erkenntnisstand und im Hinblick
auf eine maximale und minimale Kontrastierung der Fille entlang des Erkennt-
nisinteresses. Diese Kontrastierung diente der Erschliessung von Varianzen zwi-
schen dhnlich gelagerten und abweichenden Féllen und damit der Entwicklung
einer differenzierten datenbasierten Theorie bzw. Typenbildung.?*!

Insgesamt wurden 23 biographisch-narrative Interviews durchgefiihrt, mit
16 Frauen und 7 Ménnern aus Spanien und Lateinamerika. Ergénzend dazu
wurden acht Experteninterviews mit leitenden Personen aus den christlichen
Migrationsgemeinschaften durchgefiihrt, aus denen auch die Befragten stamm-
ten. Fiir einen vertieften Einblick in die Gemeinschaften und ihre Dynamik,
aber auch um einen Zugang zum Feld und potentiellen Interviewpartner*innen
zu schaffen, wurden in flinf verschiedenen christlichen Migrationsgemein-
schaften unterschiedlicher konfessioneller Pragung teilnehmende Beobachtun-
gen durchgefiihrt.

240 Flick, Uwe (2003): Triangulation in der qualitativen Forschung, in: ders. et al., Qualita-
tive Forschung, S. 316f; Kardoff, Ernst (2003): Qualitative Evaluationsforschung, in:
Flick et al., Qualitative Forschung, S. 238-250, hier S. 247, Steinke, Ines, Giitekriterien
qualitativer Forschung, in: Flick et al., Qualitative Forschung, S. 320f.

241 Mey, Giinter & Mruck, Katja (2011): Grounded Theory Methodologie: Entwicklung,
Stand, Perspektiven, in: Diess. (Hg.): Grounded Theory Reader, S. 11-48, hier S 27f.
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Ergebnis des Samplings der Interviewpartner*innen:

16
= Frauen Manner = Europa Lateinamerika
Abb. 2: Verteilung nach Geschlecht Abb. 3: Verteilung nach Herkunftskontinent

Der hohere Anteil an Frauen spiegelt die hohere Quote von Frauen in den re-
ligiosen Gemeinschaften sowie unterschiedliche Zugangsmoglichkeiten zu
den Interviewpartner*innen wider.

Die Befragten waren bis auf eine Person alle im Ausland geboren oder hat-
ten einen grossen Teil ihrer Kindheit und Jugend dort verbracht. Mit anderen
Worten: Die meisten Personen gehorten der ersten Migrationsgeneration an,
was die Situation in den besuchten Gemeinschaften widerspiegelt. Die Befrag-
ten kamen aus Peru, Ecuador, Argentinien, Chile, Bolivien, Venezuela, Gua-
temala, Kolumbien, Honduras und der Dominikanischen Republik. Die Euro-
paer*innen stammten aus verschiedenen Regionen Spaniens.

Die Zugehorigkeit der Befragten zu einer Konfession, Denomination bzw.
einer religiosen Gemeinschaft verteilte sich hilftig auf katholische und protes-
tantische Gemeinschaften in verschiedenen Regionen der Deutschschweiz. Ka-
tholik*innen gehdrten zu den klassischen Missionen, innerhalb derer Gruppie-
rungen unterschiedlicher Religiositdtsformen bzw. -stile angesiedelt sind. Die
anderen Personen verteilten sich auf verschiedene protestantische Migrations-
gemeinschaften unterschiedlicher denominationeller Pragung. Dabei zeigten ei-
nige der katholischen Befragten eine Néhe zur charismatischen Bewegung,
sieben protestantische Personen gehdrten entsprechend ihren eigenen Angaben
einer pentekostalen, vier einer evangelikalen und eine einer evangelisch-refor-
mierten Migrationsgemeinschaft an. Mindestens neun der zwo6lf Protestant*in-
nen waren frither katholisch und sind dann zum Protestantismus konvertiert.
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4
Q

= katholisch = 18-30
katholisch-charismatisch 31-40

= pentekostal = 41-50

m evangelikal m 51-60
evangelisch-reformiert 61-70
Abb. 4: Verteilung nach Abb. 5: Verteilung nach Alter

religidser Orientierung

Auch hinsichtlich ihres Alters, Aufenthaltsstatus’ und Bildungshintergrunds
unterschieden sich die Befragten maximal und minimal. Diese Verteilungen
ergaben sich massgeblich durch das theoretische Sampling zum Zwecke einer
moglichst grossen Varianz der Fille.

Die Datenerhebung erfolgte zwischen Dezember 2012 und Dezember 2015
und wurde von den Personen durchgefiihrt, die an einer der beiden Teilstudien
des SNF-Projekts beteiligt waren. Das Interview begann mit einem Erzéhlsti-
mulus und folgte den Regeln des narrativ-biographischen Interviews.

Die Gespréache wurden mit dem Einverstindnis der Interviewpartner*innen
digital aufgezeichnet und anschliessend mithilfe der Transkriptionssoftware
F4 (Version 2012) transkribiert. Die Transkriptionsregeln folgten einem mitt-
leren Genauigkeitsgrad, so wie es das Erkenntnisinteresse am Datenmaterial
verlangte (siche Anhang 2). Dementsprechend wurden Experteninterviews,
die zur Kldrung von Fragen und zur Vertiefung des Kontextwissens durchge-
fiihrt wurden, nur selektiv transkribiert oder gar paraphrasiert.
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[

= Primarschule m Schweizer Pass

Sekundarschule Ausweis C
= Hohere Fachschule = Ausweis B

= Hochschule = Sans-Papier

ohne Angabe

Abb. 6: Verteilung nach Bildungsstand Abb. 7: Verteilung nach Aufenthaltsstatus

Die teilnehmenden Beobachtungen?* fanden grosstenteils in einer katholi-
schen und einer protestantischen Migrationsgemeinschaft statt. In weiteren ka-
tholischen und pentekostalen Migrationsgemeinschaften fanden punktuelle
Besuche statt. Es wurde darauf geachtet, dass die Gemeinschaften ein mog-
lichst breites Spektrum an Personen aufwiesen, die eine an Kontrastierungen
ausgerichtete Auswahl der Interviewpartner*innen ermdglichten. Ebenfalls
wurde Wert darauf gelegt, dass sie die aktuellen —auch religiosen — Tendenzen
der spanischsprachigen Migration widerspiegelten und die Verantwortlichen
einer wissenschaftlichen Untersuchung ihrer Gemeinschaft positiv gegeniiber-
standen 2

Die Beobachtung war anfangs geleitet von einer grundsitzlichen Offenheit
dem Feld gegeniiber und wurde dann mit wachsendem Kontextwissen und der

242 Liiders, Christian (2003): Teilnehmende Beobachtung, in: Bohnsack & Marotzki & Meu-
ser, Hauptbegriffe Qualitativer Sozialforschung, S. 151-153; Girtler, Roland (2002):
Methoden der Feldforschung. Wien.

243 Vgl. Foppa (2019), Kirche und Gemeinschaft in Migration, S. 107.
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sich entwickelnden Theorie im Verlauf der Untersuchung immer zielgerichte-
ter. Schliesslich sollten noch bestehende Wissensliicken geschlossen, Fragen
beantwortet und vorldufige Hypothesen tiberpriift werden.

Die gemachten Beobachtungen bzw. Erinnerungen an Besuche in den Mig-
rationsgemeinschaften, die die Autorin der vorliegenden Studie nicht selbst
durchfiihren konnte, wurden unmittelbar nach dem Feldaustritt durch die be-
obachtende Person ausfiihrlich protokolliert und im spéteren Verlauf der Un-
tersuchung immer stirker selektiv zusammengefasst.?*

6.2 Herausforderung Sprache

Die Interviews wurden je nach Sprachkompetenz der Interviewpartner*innen
auf Deutsch oder Spanisch, in je einem Fall auch auf Englisch und Franzdsisch
gefuihrt. Alle Interviews wurden in der Sprache transkribiert, in der sie gefiihrt
worden waren. Die Personen, die die Interviews durchfiihrten und transkribier-
ten, beherrschten beide Sprachen in Wort und Schrift. Auch die teilnehmende
Beobachtung in den Religionsgemeinschaften erfolgte durch eine Person, die
sowohl Deutsch als auch Spanisch fliessend sprach.

Drei der auf Spanisch gefiihrten Interviews wurden fiir die Analyse voll-
standig und professionell ins Deutsche iibersetzt, bei anderen Interviews wur-
den einzelne Textstellen iibersetzt. Bei der Ubersetzung wurde in Anlehnung
an die Skopostheorie der Fokus auf die inhaltliche Adiquatheit der Uberset-
zung und nicht so sehr auf eine wortgetreue Ubersetzung gelegt.’*’

244 Vgl. Przyborsky, Aglaja & Wohlrab-Sahr, Monika (2008): Qualitative Sozialforschung.
Ein Handbuch, Miinchen, S. 63-66; Franke, Edith & Maske, Verena (2011): Teilneh-
mende Beobachtung als Verfahren qualitativer Religionsforschung, in: Lehmann, Kars-
ten & Kurth, Stefan (Hg.): Religionen erforschen. Kulturwissenschaftliche Methoden in
der Religionswissenschaft. Wiesbaden, S.105 — 134.

Vgl. Reiss, Katharina & Vermeer, Hans J. (1991): Grundlegung einer allgemeinen Trans-
lationstheorie. Tiibingen.
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6.3 Datenanalyse

Die Analyse der verschriftlichten Daten — Interviewtranskriptionen und Be-
obachtungsprotokolle — folgte der Kodiermethode der Grounded Theory und
wurde mithilfe der Software Atlas.ti vorgenommen.

Die Fallvergleiche ermdglichten einen Uberblick iiber Ahnlichkeiten und
Unterschiede im Datenmaterial sowohl auf der Ebene der einzelnen Interviews
als auch bezogen auf das ganze Datenmaterial. Entlang von zentralen Kodes
wurden sogenannte Achsenkategorien gebildet und mittels Kodierparadigma
nach einer diese Achsen iibergreifenden Struktur gesucht. Die Analyse ermog-
lichte entlang der Forschungsfrage schliesslich eine Gruppenbildung bzw. Ty-
penbildung. Die dabei identifizierten Typen reprisentieren nicht individuelle
Fille, sind also keine Realtypen. Vielmehr handelt es sich um sogenannte Ide-
altypen von Kontingenzverarbeitung. Ein Idealtyp ist in der Wissenschafts-
theorie ein zielgerichtet konstruierter Begriff, der Ausschnitte aus der sozialen
Wirklichkeit ordnet und erfasst, indem er die wesentlichen Aspekte der sozia-
len Realitédt heraushebt und oft mit Absicht iiberzeichnet, um bestimmte Pha-
nomene bzw. die soziale Wirklichkeit besser zu verstehen. Die analytisch hilf-
reichen Konstrukte bilden die Wirklichkeit nicht ab bzw. entsprechen nie pass-
genau dem Denken und Handeln von realen Menschen, sondern bilden eine
Art «Messlatte», an der reales Geschehen gemessen werden kann.

Max Weber fiihrte die Methode des idealtypischen Verfahrens in die Sozi-
ologie ein. Sie ist heute ein geldufiges Mittel sozialwissenschaftlicher Theo-
riebildung.?*¢ Weber beschreibt den Idealtypus als «einseitige Steigerung eines

246 In der Geschichte der empirischen Forschung hat die Typenbildung zwar keine Haupt-
rolle gespielt, wurde aber schon von Georg Simmel, Max Weber, Alfred Schiitz, Carl
G. Jung, Wilhelm Dilthey, Carl G. Hempel, Paul Oppenheim und Wilhelm Wundt sowie
in den ethnographischen Studien der Chicago School angewandt. Berithmt geworden ist
etwa das Feldforschungsprojekt tiber die «Arbeitslosen von Marienthal», das zu Beginn
der 1930er Jahre von der Wirtschaftspsychologischen Forschungsstelle der Universitét
Wien unter der Leitung von Paul Lazarsfeld und Marie Jahoda durchgefiihrt wurde. Auf
der Basis vielféltiger Datenerhebungen — Beobachtung, Einzelgesprache, Zeitverwen-
dungsbogen und anderem mehr — identifizierten die Forscher durch stetigen Vergleich
und Kontrastierung der Einzelfélle vier verschiedene Muster der Verarbeitung von Ar-
beitslosigkeit, die sie als «Haltungstypen» bezeichneten: die «Resignierten», die «Un-
gebrochenen», die «Verzweifelten» und die «Apathischen». Jahoda, Marie & Lazars-
feld, Paul F. & Zeisel, Hans (1975) (Originial 1933): Die Arbeitslosen von Marienthal.
Ein soziographischer Versuch. Frankfurt am Main, S.64ff.
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oder einiger Gesichtspunkte». Die Konstruktion eines Idealtypus erfolgt a pri-
ori, indem begrifflich und sachlich von Merkmalen der sozialen Realitét abs-
trahiert wird, es findet folglich Modellbildung statt. Dabei geht Weber streng
individualistisch vor und fragt nach den Einstellungen und Motiven der Indi-
viduen, die Handlungen vornehmen. Diese werden von den Forscher*innen
«deutend» benutzt, um (soziales) Handeln «verstehen» zu kdnnen. Die Bil-
dung eines Idealtypus erfolgt durch Abstrahierung vom Beobachteten und
durch Konstruktion eines in sich schliissigen Ordnungssystems. Dieses System
ist idealisiert und logisch kohérent.?*’

Weil sich die Typenbildung in qualitativen Studien auf relativ kleine Samp-
les bezieht und die Auswahl der Forschungsteilnehmenden sich nicht nach den
Kriterien der statistischen Représentativitdt fiir eine tatsdchliche oder ver-
meintliche Grundgesamtheit richtet, konnen auch keine zahlenméssigen An-
gaben zur Verteilung der Typen im Datenmaterial gemacht werden.

Heute finden sich Ansétze der Typenbildung sehr hiufig in der Biographieforschung, in
der Forschung iiber Lebensstile und soziale Milieus und in interdisziplindren For-
schungsfeldern wie «Public Health» und der Forschung iiber Umweltrisiken. Vgl.
Ecarius, Jutta & Schéffer, Burkhard (Hg., 2010): Typenbildung und Theoriegenerierung.
Methoden und Methodologien qualitativer Bildungs- und Biographieforschung. Opla-
den; vgl. Kuckartz, Udo (2010): Typenbildung, in: Mey, Giinter & Mruck, Katja (Hg.):
Handbuch qualitative Forschung in der Psychologie. Wiesbaden, S. 553—568; de Haan,
Gerhard & Lantermann, Ernst-Dieter & Linneweber, Volker & Reusswig, Fritz (Hg.,
2001): Typenbildung in der sozialwissenschaftlichen Umweltforschung.

247 Weber, Max (1904): Die Objektivitit sozialwissenschaftlicher und sozialpolitischer Er-
kenntnis. Tiibingen; ders. (1914): Wirtschaft und Gesellschaft. Tiibingen; Schelting, Ale-
xander (1934): Max Webers Wissenschaftslehre. Tiibingen. Vgl. Merz-Benz, Peter Ulrich
(1990): Max Weber und Heinrich Rickert. Die erkenntniskritischen Grundlagen der
verstehenden Soziologie. Wiirzburg; Schwemmer, Oswald: Idealtypus, in: Mittelstrass,
Jirgen (Hg., 2004): Philosophie und Wissenschaftstheorie. Enzyklopadie. Mannheim.
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7 Christ*innen aus dem spanischsprachigen
Raum — Menschen aus unterschiedlichen
Welten

Die ausgewihlten Kontrastgruppen reprisentieren nicht nur «alte» und «neue»
Herkunftsldnder von Zugewanderten in die Schweiz, sondern auch Kontinente
und Lander mit unterschiedlichen kulturellen und religidsen Rahmenbedin-
gungen.

Die fiir die vorliegende Studie ausgewihlten Migrationsgruppen, ihr jewei-
liger kulturell-religioser Hintergrund und ihre Migrationsgriinde sind bereits
gut erforscht. Die folgende Darstellung basiert auf den in der Wissenschaftsli-
teratur vorhandenen Dokumentationen.?*

248 Richter, Marina (2006): Integration, Identitit, Differenz. Der Integrationsprozess aus der
Sicht spanischer Migrantinnen und Migranten. Bern; Gratius(2005), Ursachen und Fol-
gen der Migration aus Lateinamerika; Greeley, Andrew (2003): Religion in Modern Eu-
rope at the End of the Second Millennium. New Brunswick/London; Schifer, Heinrich
W. (2008): Dynamik des religiosen Feldes, in: Bertelsmann Stiftung (Hg.): Woran
glaubt die Welt. Giitersloh, S. 481-505; Casanova, José (2008): Religiositit in Spanien
Eine interpretative Lektiire der Resultate des Religionsmonitors., in: Bertelsmann Stif-
tung (Hg.): Woran glaubt die Welt? Analysen und Kommentare zum Religionsmonitor.
Giitersloh, S. 229-264; Hollinger, Franz (2008): Die Erfahrung der Priasenz des Gottli-
chen. Religiose Kultur in Brasilien, den USA und Westeuropa, in: Bertelsmann Stiftung
(Hg): Woran glaubt die Welt, S. 453—480; Schifer, Heinrich W. & Simoncic, Adrian T.
(2010): Religioser Glaube und gesellschaftliches Handeln in der lateinamerikanischen
Pfingstbewegung: zu empirischen und theoretischen Aspekten des Forschungsstandes,
Cirrus Working Papers 7, Bielefeld, https://www.uni-bielefeld.de/theologie/CIRRuS-
downloads/Schaefer-Tovar 2009 Forschung-Pent-LA-kurz CIRRuS WP7.pdf (Okto-
ber 2018); Chestnut, R. Andrew (2003): A preferential option for the spirit. The catholic
charismatic renewal in Latin America’s new religious economy, in: Latin American pol-
itics and society, Vol. 45, S. 55-85; Frei, Daniel (2011): Die Pddagogik der Bekehrung.
Sozialisation in chilenischen Pfingstkirchen. Miinster; Wahrisch-Oblau, Claudia (2009):
The Missionary Self-Perception of Pentecostal/Charismatic Church Leaders from the
Global South in Europe. Leiden/Boston; Bergunder & Haustein (2006), Migration und
Identitét.
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7.1 Herkunftskontext Spanien

7.1.1 Spanien und die Migration

Die spanische Migrationsgeschichte der letzten fiinfhundert Jahre war vor al-
lem eine Geschichte der Auswanderung. Urspriinglich nach Lateinamerika ge-
richtet, erlebte sie dort ihren Hohepunkt zu Beginn des 20. Jahrhunderts. Zwi-
schen 1905 und 1913 brachen 1,5 Millionen Spanier*innen Richtung Argenti-
nien, Brasilien, Uruguay und Venezuela auf. Nach Unterbrechungen durch die
Weltkriege und den spanischen Biirgerkrieg 1936—1939 setzte sich zunéchst
die Auswanderung in diese Lander fort. Ende der 1950er Jahre verlor Latein-
amerika jedoch zugunsten der westeuropdischen Staaten an Attraktivitit und
die jdhrlichen Zahlen der spanischen Auswanderung nach Ubersee sanken bis
Mitte der 1970er Jahre kontinuierlich.#

Als dann die Staaten Nord- und Westeuropas im Zuge ihrer wirtschaftli-
chen Entwicklung in den 1960er Jahren begannen, im grosseren Stil ausléndi-
sche ménnliche Arbeitnehmer anzuwerben, verdnderte sich die Richtung der
spanischen Auswanderung vollends: Spanien wurde zu einem der Herkunfts-
lander von Gastarbeitern, die bis Mitte der 1960er Jahre vor allem von Frank-
reich, Deutschland und spéter auch von der Schweiz rekrutiert wurden. Um we-
niger abhéngig allein von italienischen Gastarbeitern zu sein, warben Schwei-
zer Firmen, die inmitten der kriegsgeschédigten Wirtschaftslagen der umliegen-
den Lander einen Aufschwung erlebten, vermehrt auch Spanier an. 1961 schloss
die Eidgenossenschaft sogar ein Migrations-Abkommen mit Spanien ab.2

Die Energie- und Wirtschaftskrise von 1973/74 bedeutete ein Ende der An-
werbungen und fiihrte auch zu einem drastischen Riickgang der spanischen
Auswanderung. Diese erfolgte vor allem noch aus Griinden des Familiennach-
zugs. Die «betreute» Arbeitswanderung wurde fiir die anwerbenden Lénder

249 Kreienbrink, Axel (2010): Einwanderungsland Spanien — Migrationspolitik zwischen
Europdisierung und nationalen Interessen. Frankfurt am Main/London, http://www.bpb.
de/gesellschaft/migration/laenderprofile/57893/migrationsgeschichte (Oktober 2018).
Tognina, Andrea (2014): Zwischen Arbeitskréftemangel und Fremdenangst: https://www.
swissinfo.ch/ger/schweiz-italien_zwischen-arbeitskraeftemangel-und-fremdenangst/
38083426 (Oktober 2018).
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immer mehr zu einem Konjunkturpuffer und konzentrierte sich auf die saiso-
nale Wanderung mit Aufenthalten von meist weniger als einem Jahr.?!

Die spanische Auswanderung war zeitlich versetzt auch von einer erhebli-
chen und anhaltenden Riickwanderung begleitet. Die bereits frithe Riickkehr-
bewegung diirfte sich damit erkldren, dass die Demokratisierung Spaniens bei
den Ausgewanderten neue Hoffnungen auf eine Zukunft im Herkunftsland
weckten. Spater diirfte wohl das erreichte Rentenalter der Migrant*innen Jahr-
zehnte nach den ersten Anwerbeabkommen den Ausschlag fiir eine Riickkehr
gegeben haben. Deutliche Ausschldge zeigt auch die Riickkehrmigration aus
Lateinamerika, die Mitte der 1990er Jahre, infolge der politischen Krisen, stark
anstieg, mittlerweile jedoch das gleiche Niveau wie die européische Riickkehr-
bewegung erreicht hat.?>?

Seit Mitte der 1980er Jahre stieg in der Folge des Beitritts zur Europdischen
Union und des daran anschliessenden Wirtschaftswachstums auch in Spanien
selbst der Anteil der ausldndischen Bevolkerung an. Anfangs handelte es sich
zu einem erheblichen Anteil um Nord- und Westeuropéer, die im siidlichen
Klima Spaniens ihren (Alters-)Wohnsitz suchten. Mit den verstirkten Siid-
Nord-Wanderungen aus der «Dritten Welt» und nach dem Fall des «Eisernen
Vorhangs» setzte eine vermehrte Einwanderung von Arbeitsuchenden aus Mit-
tel- und Osteuropa sowie Lindern des armen Siidens ein.?>

Auch viele Lateinamerikaner*innen haben sich in den vergangenen Jahr-
zehnten in Spanien niedergelassen, da sie fiir ihre Aufenthaltsgenehmigungen
und Einbiirgerungsverfahren von Sonderrechten profitieren kénnen.?** Uber
Spanien finden viele Zuwander*innen aus Lateinamerika den Weg dann auch
in die Schweiz.

Nach Ausbruch der globalen Krise der Finanz- und Wirtschaftssysteme
2009 und der Wirtschaftskrise im eigenen Land wanderten in den vergangenen

251 Martinez Calero, Mercedes & Rohloff, Sigurdur A. (2016): Biirgerschaftliches Engage-
ment und Bildungserfolg: Spanische MigrantInnen der ersten Generation und ihre Nach-
kommen in Deutschland. Wiesbaden, S. 187.

Vgl. fiir Deutschland Kreienbrink, Axel (2004): Vom Auswanderungsland zum Einwan-
derungsland, http://www.bpb.de/gesellschaft/migration/laenderprofile/57893/migrations-
geschichte (Oktober 2018).

D’Amato, Gianni (2008): Historische und soziologische Ubersicht iiber die Migration
in der Schweiz, in: Schweizerisches Jahrbuch fiir Entwicklungspolitik, Vol. 27 (2), S.
177-195, https://journals.openedition.org/sjep/340; Kreienbrink, Axel (2010): Einwan-
derungsland Spanien.

Gratius (2005), Ursachen und Folgen der Migration aus Lateinamerika, S. 20-22.
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Jahren wieder vermehrt junge Spanier*innen in wirtschaftlich starke Lénder,
so auch in die Schweiz, aus.?>

7.1.2. Spanische Religiositéat

Spanien gilt bis heute als mehrheitlich katholisches und im Verhiltnis zu an-
deren europdischen Staaten stark religioses Land. Auch die Weitergabe der in
der Kultur verankerten Religion scheint zu funktionieren, geben doch iiber
achtzig Prozent der dazu Befragten an, dass sie religios sozialisiert wurden.?>®

Dennoch zeichnete sich vor allem bei den jiingeren Generationen in den
letzten Jahrzehnten eine Verdnderung in Richtung institutioneller Distanzie-
rung ab, die mit einem Abbruch des religiésen Tradierungsprozesses und der
Entscheidung zur Konfessionslosigkeit einhergeht. Tradierungsabbruch, Dis-
tanzierung und konfessionelle Ungebundenheit verhalten sich zahlenméssig
dhnlich zu den Entwicklungen in den anderen Léndern Europas. Im Jahr 1974
gaben noch 96% der spanischen Bevolkerung an, katholisch zu sein, um 2000
waren es bereits unter 90% und 2015 nur noch ca. 68%.2%7 Entsprechend stieg
die Zahl der Konfessionslosen an. Sie liegt seit 2015 tiber 20%, das Pew Re-
search Center zihlt aktuell sogar 30% Konfessionslose in Spanien.?*® Nur ca.
8% der Bevdlkerung geben an, einer anderen Religion anzugehdren, die Pro-
testant*innen — vornehmlich aus Lateinamerika zugewandert — eingeschlos-
sen.*® Als diese seit den 1990er Jahren im Zuge der Finanz- und Wirtschafts-
krisen in ihren Herkunftsldndern in grosserer Zahl nach Europa und aufgrund

255 Pfeffer-Hoffmann, Christian (2015): Neue Arbeitsmigration aus Spanien und Italien
nach Deutschland, https://minor-kontor.de/wp-content/uploads/2018/04/Minor LaNA
Neue-Arbeitsmigration-aus-Spanien-und-Italien-nach-Deutschland Web.pdf (Oktober
2018), S. 75-117.
Pickel, Gert (2013): Religionsmonitor — verstehen, was verbindet. Religiositit im inter-
nationalen Vergleich,, S. 25, https://www.bertelsmann-stiftung.de/fileadmin/files/BSt/
Publikationen/GrauePublikationen/GP_Religionsmonitor verstehen was_verbindet
Religioesitaet _im_internationalen_Vergleich.pdf (Juni 2019).
Centro de Investigaciones Socioldgicas, CIS 1974, 2000, 2015; Pew-Templeton er-
rechnet fiir 2020 noch insgesamt 75% Christen in Spanien: http://www.global
religiousfutures.org/countries/spain/religious_demography#/?affiliations_religion_id
=0&aftiliations_year=2010 (Oktober 2018).
238 http://www.pewforum.org/2018/05/29/being-christian-in-western-europe/ (Oktober 2018).
2% Casanova (2008), Religiositit in Spanien; http://www.globalreligiousfutures.org/
countries/spain#/?affiliations_religion id=0&affiliations year=2020&region_name=
All%20Countries&restrictions_year=2016 (Oktober 2018). Casanova geht davon aus,
dass angesichts der Zuwanderungszahlen die Muslim*innen und auch die orthodoxen
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der vereinfachten Zuwanderungsbestimmungen insbesondere nach Spanien
einreisten, verdreifachte sich die Zahl der protestantischen Gemeinschaften.?®°

Die Zahlen zeigen, dass der religiose Pluralismus und damit der religiose
Wettbewerb in Spaniens Gesellschaft nach wie vor eher niedrig sind. Die ka-
tholische Kirche verfiigt liber ein nahezu uneingeschranktes Monopol im reli-
giosen Feld, obschon sie laufend Mitglieder verliert. Dabei entspricht die Zahl
der Nichtreligiosen der Zahl der Personen ohne Zugehorigkeit zu einer Religi-
onsgemeinschaft. Wer sich also als religios bezeichnet, der versteht sich in der
Regel als katholisch im Sinne des offiziellen Katholizismus.?¢!

Die Distanzierung von der institutionellen Religion zeigt sich auch in an-
deren Bereichen: Bei nur 22% der befragten Spanier*innen ist die Bereitschaft
vorhanden, Aspekte ihrer religiosen Orientierung und Praxis zu hinterfragen.
In der spanischen Bevolkerung finden sich bisher nur wenige Belege fiir eine
Verschiebung in Richtung einer reflexiv-individualisierten Religiositdt, die
sich beispielsweise auch ausserhalb der religiosen Institutionen praktizieren
lasst. Spanier*innen sind auf religiosem Gebiet nicht Suchende, vielmehr zei-
gen sie sich mit ihrer religiosen Situation zufrieden. Entsprechend hoch ist die
Zahl der religios Praktizierenden. Interessanterweise hat die Religion aber im

Christ*innen in den Stichproben der Untersuchung unterreprésentiert sind, was die
Frage der religiosen Pluralisierung etwas anders gewichten diirfte. Casanova (2008),
Religiositdt in Spanien, S. 232.

Gratius (2005), Ursachen und Folgen der Migration aus Lateinamerika, S. 165.
Finanziert wird die katholische Kirche vom spanischen Staat auf Grundlage eines Ver-
trages mit dem Heiligen Stuhl und nicht aus direkt entrichteten Kirchensteuern der Mit-
glieder, weshalb ein Kirchenaustritt fiir sie keine finanziellen Vorteile bringt. Seit 2007
miissen allerdings die Steuerzahler selbst entscheiden, ob 0,7 % der Lohn- bzw. der Ein-
kommensteuer kirchlichen oder anderen sozialen bzw. kulturellen Zwecken zufliessen
sollen. Treffen sie keine Entscheidung, wird dieser obligatorische Steuerbetrag direkt
diesen anderen Zwecken zugefiihrt. Vgl. http://www.conferenciaepiscopal.es/?s=
Asignacion+tributaria (Februar 2018).

Es ist fiir Spaniens Katholik*innen auch nicht ohne weiteres mdglich, sich von der Kir-
che loszusagen, da das spanische Recht den Akt des Kirchenaustritts nicht kennt und Spa-
niens katholische Kirche hochstrichterlich von der Pflicht entbunden wurde, die Daten
ihrer Mitglieder auf deren Wunsch aus den Kirchenbiichern zu 16schen. Zu dieser Ent-
scheidung des obersten Gerichtshofes in Spanien kam es unter anderem, da sich «das als
besonders konservativ geltende Erzbistum von Valencia weigerte, Tilgungen jeder Form
vorzunehmeny. Das Erzbistum hatte sich auch nicht von Weisungen der spanischen Da-
tenschutzbehorde (AEPD) beeindrucken lassen und strengte zahlreiche Rechtsverfahren
an, wobei es vor der Entscheidung des obersten Gerichtshofes in 171 Fillen unterlag.
Vgl. dazu Spanien Lexikon: Kirchensteuer und Kirchenaustritt in Spanien, http://www.
spanien-bilder.com/lexikon/kirchensteuer-kirchenaustritt.htm (Februar 2018).
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Alltagsleben der Menschen im Vergleich zu Familie, Bildung, Freizeit, Beruf
und Politik wenig Bedeutung. Viele bestreiten, dass ihre Religiositdt einen
substantiellen Einfluss auf die anderen Lebensbereiche — wie die Beziehung
zum Ehepartner/zur Ehepartnerin, die Sexualitit oder den Umgang mit Krank-
heiten hat. Davon ausgenommen ist die religiose Erziehung der Kinder, die
durchgehend einen hohen Stellenwert geniesst. Grundsétzlich ist aber die Ten-
denz zu beobachten, dass die Religiositit von den anderen Lebensbereichen
abgetrennt und ausdifferenziert wird. Damit verliert sic auch an Zentralitit.
Nach ihrer Religiositit befragt, erklarte sich fast die Hilfte der Population
(47%) fiir entweder «gar nicht religids» (22%) oder «wenig religiés». Dagegen
schétzten sich bei der Befragung von 2007 nur 5% als «sehr religios» und 16%
als «ziemlich religios» ein. Trotzdem erklirten spéter 51% der Befragten, sie
hitten einen starken Glauben an Gott und 34% gaben an, sie besuchten min-
destens einmal im Monat einen Gottesdienst. Weitere 43% sagten, sie beteten
mindestens einmal in der Woche. Diese Diskrepanz zwischen den héheren
Prozentzahlen bei den Angaben zu personlichem Glauben und Religionsaus-
iibung und den niedrigen Prozentzahlen bei der Selbsteinschétzung hinsicht-
lich der Religiositét kann, so der Soziologe José Casanova, ein Hinweis darauf
sein, dass sich die Spanier*innen weniger religiés sehen mochten, als sie in
Wirklichkeit sind. Halten sie mit ihrer Religiositdt hinterm Berg, weil in einer
als sdkular geltenden Gesellschaft das Religios-Sein nicht als positive Eigen-
schaft gilt? Die Diskrepanz umfasst nicht nur beide Geschlechter, sondern
zieht sich auch durch alle Altersklassen hindurch. Besonders deutlich zeigt sie
sich in der jiingsten Altersgruppe, was als Bestitigung des sozialen Drucks
gelesen werden kann, der auf Anpassung an die gesellschaftlichen Normen
zielt. Tatsdchlich gaben nur 6% der jungen Spanier*innen zwischen 18 und 29
an, religids zu sein. 34% der gleichen Gruppe bekannten aber gleichzeitig, an
Gott zu glauben, 24% gaben an, mindestens einmal pro Woche zu beten und
15% erklérten, mindestens einmal monatlich zur Kirche zu gehen. Hat in Spa-
nien die allgemeine Anerkennung der Sakularisierungsthese dem Sékularisie-
rungsprozess Vorschub geleistet, jedoch nur vordergriindig? Oder l&sst sich
das Phdanomen damit erkldren, dass die Spanier*innen sich lieber als «spiritu-
ell» denn als «religios» bezeichnen? Das spirituelle Selbstbild der Befragten
entspricht ndmlich viel eher ihrer Religionsausiibung als das religiose Selbst-
bild. Dabei zeigten sich die Frauen auffillig religidser und spiritueller als die
Ménner.
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Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass in Spanien, wie in allen
Landern Europas, die institutionelle Religiositét seit Jahrzehnten und mit je-
dem Generationenwechsel an Bedeutung verliert, obschon die Zahlen der Zu-
gehorigkeit weiterhin sehr hoch geblieben sind. Gleichzeitig gibt es Hinweise
darauf, dass sich die Kluft zwischen Selbstbeschreibung und Religionsaus-
iibung allméhlich stabilisiert. Nach wie vor signalisiert eine grosse Zahl von
Menschen Hoffnung auf Transzendenz, auch wenn sie sich gleichzeitig als in-
stitutionell ungebunden bezeichnen und keine ausgeprégt religiose Haltung
aufweisen.?62

7.2 Herkunftskontext Lateinamerika

7.2.1 Lateinamerika und die Migration

Noch bis Mitte der 1970er Jahre war Lateinamerika eine klassische Einwan-
derregion. Heute ist es ein Subkontinent der Auswanderung. Etwa 30 Millio-
nen Lateinamerikaner*innen leben aktuell nicht in dem Land, in dem sie ge-
boren wurden, wie eine Studie der Wirtschaftskommission fiir Lateinamerika
und die Karibik (CEPAL), einer Organisation der UNO, die sich mit wirt-
schaftlichen und sozialen Entwicklungen in der Region befasst, zeigt. Prinzi-
piell gibt es, laut CEPAL, drei Hauptmigrationsstrome in Lateinamerika: Die
Halfte aller Auswandernden gehen in die Vereinigten Staaten, ein Viertel ver-
teilt sich auf den Rest der Welt — etwa Kanada, Spanien und Italien — und das
andere Viertel bleibt in der Region. Die Wahl des Aufnahmelandes richtet sich
nach Kriterien wie der geographischen Néhe, bestehenden Verwandtschafts-
beziehungen, der Situation des Arbeitsmarktes, kulturellen Affinititen und den
Beziehungen zwischen Herkunfts- und Residenzland. Wihrend die lateiname-
rikanische Auswanderung innerhalb der Region und in den Rest der Welt im
Grossen und Ganzen in geordneten und legalen Bahnen verléuft, hat die ille-
gale Einwanderung vor allem in die USA aus Mexiko und Mittelamerika in
den letzten Jahrzehnten dramatische Ausmasse angenommen, 2%

262 Casanova (2008), Religiositit in Spanien; Pickel (2013): Religionsmonitor, S. 24-26.

263 Gratius (2005): Ursachen und Folgen der Migration aus Lateinamerika, S. 165.
https://www.cepal.org/sites/default/files/infographic/files/migration.pdf (Februar 2018);
vgl. Pellegrino, Adela (2004): Migration from Latin America to Europe: Trends and
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Wihrend die Auswander*innen bis in die 1960er und 1980er Jahre vor Mi-
litirdiktaturen und Biirgerkriegen flohen,?** verliessen sie spiter ihre Linder
vor allem aus wirtschaftlichen Motiven bedingt durch Armut, Arbeitslosigkeit,
eine rudimentire Sozialversorgung und geringe Chancen fiir berufliches Fort-
kommen und sozialen Aufstieg. Auch gesellschaftspolitische Griinde wie na-
tionale Instabilitdt, Kriminalitdt, mangelnde demokratische Partizipation und
Rechtsunsicherheit waren und sind Push-Faktoren der lateinamerikanischen
Migration.?®® Seit den 1990er Jahren kann beobachtet werden, dass sich die
Migrationsmotive diversifizieren und lateinamerikanische Zuwander*innen
vermehrt den Weg iiber Spanien wihlen. Fiir Menschen lateinamerikanischer
Herkunft geniigen in Spanien zwei Jahre legalen Aufenthalts, um sich einbiir-
gern zu lassen. Dazu kommt, dass in Spanien die Sans-Papiers ohne grosse
Hindernisse eine Aufenthaltsbewilligung bekommen. Die relativ einfache Le-
galisierung ihres Aufenthalts und der erleichterte Zugang zu einem EU-Pass
erleichtern den Zuwandernden aus Lateinamerika auch den Zugang in die
Schweiz, indem sie von der Personenfreiziigigkeit Gebrauch machen kénnen.
Statistiken belegen, dass im Jahr 2005 829 Personen spanischer Nationalitét in
die Schweiz kamen, um hier zu arbeiten. Davon waren 6,8 Prozent siidameri-
kanischer Herkunft. Bis 2010 stieg der Anteil von Menschen aus Landern wie
Argentinien, Bolivien oder Ecuador, die in der Schweiz die Arbeitsbewilligung
erhielten, auf 17,7 Prozent.?%¢

In der Schweiz war die Zahl der lateinamerikanischen Zuwander*innen im
Vergleich zu den Gastarbeitenden aus Siideuropa immer klein und ist auch
heute im Vergleich zu anderen Zuwanderungsgruppen gering.

Policy Changes. IOM, International Organization for Migration, http://www.oas.org/atip/
migration/iom%?20report%20migration%20lac%20to%20eu.pdf (Dezember 2015).

264 Tausende von Personen in Chile, Argentinien, Bolivien und Kolumbien sahen sich ge-
zwungen, ihre Lander zu verlassen und Zuflucht in Europa zu suchen. So etwa nach dem
Militdrputsch in Chile vom September 1973, als chilenische Fliichtlinge in grosser Zahl
nach Europa kamen. Das neue Regime zeigte sich besonders repressiv gegeniiber den
Mitgliedern und Anhingern linker Parteien, den Gewerkschaften und Biirgerinitiativen.
Die Schweiz nahm 1973/74 ein Kontingent von 255 chilenischen Fliichtlingen auf. Siche
dazu: Bolzmann, Claudio (2004): Chilenische Fliichtlinge in Europa seit dem Militér-
putsch in Chile 1973, in: Bade, Klaus J. & Emmer, Pieter C. & Lucassen, Leo & Oltmer,
Jochen (Hg.): Enzyklopédie Migration in Europa, S. 436-438.

265 Gratius (2005): Ursachen und Folgen der Migration aus Lateinamerika, S. 165-172.

266 Siidamerikaner werden Spanier, um in der Schweiz zu arbeiten, Tagesanzeiger, 15. Feb-
ruar 2012.
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7.2.2 Lateinamerikanische Religiositat

Das Christentum ist auch in Siidamerika unangefochten die vorherrschende
Religion. Die Sonderstellung des Christentums und insbesondere der katholi-
schen Kirche geht auf die Eroberung des Kontinents durch Spanien und Por-
tugal zuriick. Die Region ist bis heute religios relativ homogen und die Anteile
sowohl nicht-christlicher Religionen als auch der Religionslosen an der Ge-
samtbevolkerung sind dusserst gering.?®” Trotzdem sind die indigenen Religi-
onen sowie nicht katholische Konfessionen und Denominationen allgegenwér-
tig. Viele Menschen orientieren sich gleichzeitig an mehreren Religionen und
Konfessionen. Die Mehrheit der Bevdlkerung versteht sich ungeachtet ihrer
Religionszugehdrigkeit als sehr religios, wobei der Anteil der Hochreligidsen
innerhalb des Protestantismus am hdchsten ist. Geméss der Studie des Pew
Research Center, die 2014 in 18 Landern Lateinamerikas zu religioser Zuge-
hérigkeit, religidsen Einstellungen und Praktiken durchgefiihrt wurde?®8, sieht
die religiose Landschaft Lateinamerikas wie folgt aus

Mit tiber 425 Millionen leben fast 40% aller Katholik*innen weltweit in
Lateinamerika. Doch wihrend in den 1960er Jahren noch mehr als 90% der
Bevolkerung katholisch war, sind es heute nur noch ungeféhr 70% der Erwach-
senen. Dieser Mitgliederschwund ist einerseits bedingt durch eine Verschie-
bung zum Protestantismus und andererseits durch eine wachsende Distanzie-
rung der Menschen von der institutionellen Religion bzw. der Grosskirche. Mit
anderen Worten, 84% aller Lateinamerikaner*innen geben heute an, dass sie
katholisch sozialisiert worden sind, wiahrend sich nur noch 69% der Befragten
auch tatsidchlich als Katholik*innen verstehen. Im Gegensatz dazu bestétigen
nur 9% der protestantischen Christ*innen, dass sie protestantisch erzogen wur-
den, wihrend sich aber 19% der Bevolkerung als protestantisch verstehen bzw.
einer protestantischen Gemeinschaft zugehorig fithlen. Die Nichtkonfessionel-
len machen einen Anteil von 8% aus, obschon nur die Hélfte von ihnen auch
so erzogen wurde.

267 Schifer (2008), Dynamik des religidsen Feldes.

268 Pew Research Center (Hg., 2014): Religion in Latin America. Widespread Change in a
Historically Catholic Region, http://www.pewforum.org/2014/11/13/religion-in-latin-
america/ (November 2018).
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Abbildung 8: Verschiebungen zwischen Katholizismus,
Protestantismus und Nichtkonfessionellen?®®

Die Verschiebungen weg vom Katholizismus hin zum Protestantismus fanden
in den meisten Fillen innerhalb einer Generation statt. Die meisten Befragten
begriindeten ihren Wechsel mit dem Wunsch nach einer personlicheren Got-
tesbeziehung und Gotteserfahrung (81%), nach einem anderen Religiositats-
bzw. Frommigkeitsstil (69%), einer stirkeren moralischen Orientierung (60%)
oder einer Kirche, die ihre Mitglieder unterstiitzt (59%). Viele von ihnen ent-
schlossen sich zu einem Wechsel (58%), weil sie von Mitgliedern der neuen
Kirche angesprochen und eingeladen wurden. Jiingere Konvertit*innen erzahl-
ten auch von einem Konversionserlebnis, das sie zu einem Wechsel veran-
lasste.?”

Die Protestant*innen Lateinamerikas, die keine homogene Gruppe darstel-
len, sondern einer Vielfalt von unterschiedlichen Gruppen und Denominatio-
nen angehoren, zeigen sich verbindlicher und engagierter als die Katholik*in-
nen: Sie besuchen den Gottesdienst hdufiger, beten haufiger, lesen regelméssig
die Bibel und messen der Religion im Leben eine zentrale Bedeutung bei. Sie

29 Vgl. http://www.pewresearch.org/wp-content/uploads/sites/7/2014/11/Religion-in-Latin-
America-11-12-PM-full-PDF.pdf, S. 26 (November 2018).
20 Ebd.,, S. 31-39.
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sind im Durchschnitt auch wertkonservativer als die Angehorigen der katholi-
schen Kirche. Abweichungen zu diesen Befunden zeigen sich in Argentinien,
Chile und Uruguay, deren Bevélkerungen stark sidkularisiert sind.?”!

Im Gegensatz zu den Befunden in Westeuropa geht in Lateinamerika die
religiose Vitalitdt oft mit Prozessen der Modernisierung zusammen. Gerade
der Protestantismus, v.a. der amerikanisch geprdgte Protestantismustyp, ist
seit seinem Erscheinen in Siidamerika immer wieder als Partner liberaler Inte-
ressen aufgetreten und zu einem Motor gesellschaftlicher Transformationen
geworden.?”? Aktuell agiert neben den historischen protestantischen Gemein-
schaften vor allem die pentekostale Bewegung mit ihren zahlreichen Gemein-
schaften. Sie ist die weltweit am starksten wachsende religiose Bewegung im
20. Jahrhundert.?”* Sie stellt ein starkes religids dynamisches Moment in der
Gesellschaft dar und geféhrdet gerade im urbanen Raum die religiése Mono-
polstellung der katholischen Kirche, die seit den 1970er Jahren versucht, in
den eigenen Reihen mit der aus den USA iiberschwappenden «Charismati-
schen Erneuerung» auf den Trend zu reagieren. Mehr als die Hilfte aller pro-
testantischen Lateinamerikaner*innen gehoren entweder einer pentekostalen
Denomination an oder betrachten sich, unabhéngig von ihrer Zugehérigkeit,
als pentekostal bzw. charismatisch religios. Der Anteil der vom (Neo-)Pente-
kostalismus gepréigten Charismatiker*innen in der katholischen Kirche ist be-
trachtlich, wie Studien des Pew Research Center zeigen:

21 Ebd. S. 19-20., vgl. Pickel, Gert (2011): Religionssoziologie. Eine Einfiihrung in zent-
rale Themenbereiche. Wiesbaden, S. 374.
272 Gegen Ende des 19. Jahrhunderts wurde in manchen protestantischen Kreisen der Pro-
testantismus als Schliissel zum wirtschaftlichen und politischen Erfolg Grossbritanniens
und der USA betrachtet. Sie wollten darum die «Pfeiler anglo-amerikanischer Macht»
auch in Lateinamerika etablieren und so der «Unwissenheit» und dem «Aberglaubeny»
entgegentreten, die sie als die eigentlichen Ursachen fiir die wirtschaftliche Stagnation
der Lander erachteten. Missionare aus den USA brachten in der Folge eine triumphalis-
tische und endzeitliche Erweckungsreligiositét nach Lateinamerika, die gepaart war mit
einer wirtschaftlichen und politischen Expansionsmentalitit. Dazu kamen nationale Be-
strebungen, Immigranten anzuwerben und in unterbesiedelten Regionen anzusiedeln,
um dort die einheimische Industrie anzukurbeln. In der Folge kamen deutsche Menno-
niten nach Argentinien, Paraguay und Uruguay sowie russische Siedler nach Mexiko
oder italienische Waldenser in die stidlichen Lander Lateinamerikas. Siehe dazu: Cruz,
Joel M. (2014): The Histories of the Latin American Church. A Handbook. Minneapolis,
S. 29-30.
http://www.pewresearch.org/wp-content/uploads/sites/7/2014/11/Religion-in-Latin-
America-11-12-PM-full-PDF.pdf, S. 15 (November 2018).
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Abbildung 9: Charismatische Bewegung?’*

274 Vgl. http://www.pewresearch.org/wp-content/uploads/sites/7/2014/11/Religion-in-Latin-
America-11-12-PM-full-PDF.pdf, S. 64 (November 2018).
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Die pentekostale Bewegung hat eine neue Grundgestalt der Religion heraus-
gebildet, die konfessionsiibergreifend agiert und sich mit dem gesellschaftli-
chen Wandel verbindet, und dies auf immer wieder andere Weise.?”

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass die Religiositit den
Menschen in Lateinamerika im Vergleich zu den Menschen in Westeuropa
deutlich wichtiger ist. Dabei zeigen sich auch bedeutsame Unterschiede zwi-
schen Protestant*innen und Katholik*innen. Erstere bewerten die Religiositét
tendenziell hoher als letztere, wobei vor allem die Neo-Pentekostalen zu den
Hochreligiosen gezdhlt werden kdnnen. Sie zeigen ein hohes religioses Enga-
gement im Bereich des Gottesdienstbesuchs und weiterer religioser Aktivita-
ten, wie Bibelstudium und Gebet, pflegen Kontakte zu Gleichgesinnten auch
iiber die unmittelbare Nachbarschaft hinaus und sehen sich einem bestimmten
Lebensstil und einer aktiven missionarischen und diakonischen Tétigkeit ver-
pflichtet. Das macht sie als religidse Akteur*innen im Feld stark und auch
sichtbar.?’6

7.2.3 Einschub: (Neo-)Pentekostalismus

Der Pentekostalismus bzw. die Pfingstbewegung ist eine globale Bewegung,
deren Ursprung zu Beginn des 20. Jahrhunderts in Nordamerika verortet wird,
von wo aus sie sich in den folgenden Jahrzehnten {iber die ganze Welt verbrei-
tete?’”” und auch die Entstehung von Mega-Gemeinden®?’® und Para-Gemein-
den®” evangelikaler und pentekostaler Priigung begiinstigte.?®

Der Funke wurde, so die Uberlieferung, 1901 in Topeka, der Hauptstadt
des US-Bundesstaates Kansas, durch den methodistischen Heiligungsprediger
Charles Fox Parham, der neue Textuntersuchungen zur Glossolalie im Neuen

275 Eckholt, Margit (2013): Kirche der Armen, in: Delgado, Mariano & Sievernich, Michael

(Hg.): Die grossen Metaphern des Zweiten Vatikanischen Konzils. IThre Bedeutung fiir

heute. Freiburg, S. 205-224.

Schifer, Heinrich (2009): Lateinamerika: Dynamik des religiésen Feldes, in: Bertels-

mann Stiftung (Hg.): Woran glaubt die Welt? Analysen und Kommentare zum Religi-

onsmonitor 2008. Giitersloh, S. 481-505, hier S. 492-493, 503-504.

277 Coleman, Simon (2000): The Globalisation of Charismatic Christianity, Cambridge.

Z.B. die Vineyard Church, die bald zu einer weltweiten Bewegung heranwuchs.

Z.B. Campus Crusade for Christ oder die House-Church-Bewegung.

280 Thumma, Scott & Travis, Dave & Bird, Warren (2006): Megachurches Today 2005:
Summary of Research Findings, Hartford Institute for Religious Research, Hartford
Connecticut.
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Testament anregte, entfacht. Vorangetrieben wurde seine Initiative dann ab
1906 von dem afroamerikanischen Prediger William J. Seymour, der in seinen
erwecklichen Gebetsversammlungen an der Azusa Street in Los Angeles die
neuen Einsichten umsetzte.?®! Die Genese der Pfingstbewegung muss jedoch
auch im Zusammenhang mit dem missionarischen Aufbruch wihrend des 19.
Jahrhunderts gesehen werden, der oft im Zusammenspiel mit den indigenen
Religionen zu Aufbriichen iiberall auf der Welt gefiihrt und so den Boden fiir
eine Bewegung globalen Ausmasses bereitet hatte.?$?

Das Programm der entstehenden pfingstlichen Bewegung betonte die Not-
wendigkeit einer «Geistestaufen, d. h. einer Erfiillung durch den Heiligen Geist
nach Apostelgeschichte 10,44ff. Als notwendige Folge jeder wahren «Bekeh-
rung» manifestiere sie sich in der Fahigkeit der Bekehrten, in «Zungen» reden
zu konnen (Glossolalie). Dieses dusserlich wahrnehmbare Symptom wahrer Be-
kehrung vermochte unter den Glaubigen jeden Zweifel und jede Unsicherheit
iiber die Echtheit des eigenen Glaubens bzw. des Glaubens der anderen auszu-
rdumen. Das Sprechen wird dabei nicht kognitiv gesteuert und die Rede ist nicht
an Syntax und Vokabular einer bestimmten Sprache gebunden.?33
wurde die Geistesgabe der Zungenrede oft auch als geistgegebene Féhigkeit
verstanden, in fremden Sprachen reden zu kdnnen, d. h. ohne sie je erlernt zu
haben. Die Xenoglossie wurde als wirksames Instrument der Mission betrach-
tet, die den Missionaren das mithsame Erlernen fremder Sprachen ersparte,
und verband sich mit der Erwartung einer globalen Endzeit-Erweckung vor der
nahe bevorstehenden Wiederkunft Christi. In diesem Sinne wurde der Auf-
bruch an der Azusa Street auch als zweites Pfingsten oder «Spatregen» (Latter
Rain) in der Geschichte des Christentums bezeichnet und als Auftakt zu einer
globalen Bewegung und einem globalen Auftrag verstanden.?$

Trotzdem

281 Coleman (2000), The Globalisation of Charismatic Christianity.

282 Bergunder, Michael (2005): Pfingstbewegung, Globalisierung und Migration, in: Zeit-
schrift fiir Mission, Bde. 1-2, S. 79-91, hier S. 80.

Dieses Phianomen ist nicht auf bestimmte Formen des Christentums beschrinkt, es kann
auch in anderen Religionen und Kulturen bei Schamanen oder Sehern auftreten. Das
wissenschaftliche Bibel-Lexikon im Internet, https://www.bibelwissenschaft.de/
stichwort/48933/ (November 2018).

Hempelmann, Reinhard (2006): 100 Jahre Azusa-Street Erweckung, https:/www.ezw-
berlin.de/html/15 1156.php (November 2018); Geldbach, Erich (2005): Freikirchen:
Erbe, Gestalt, Wirkung. 2. iiberarbeitete Auflage, in: Evangelischer Bund (Hg.): Bens-
heimer Hefte, Bd. 70, S. 268.
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Um 1908 hatte die Pfingstbewegung bereits in ungefahr 50 Landern Wur-
zeln geschlagen. Doch die Missionare mussten zunehmend feststellen, dass
sich ihre Hoffnungen auf missionarische Xenoglossie nicht wie erwartet er-
fiillten. Diese Lehre wurde darum in der Praxis wieder aufgegeben. Obschon
nach 1910 die Erweckungsstimmung unter den Missionaren einer allgemeinen
Erniichterung Platz machte, formierten sich erste Netzwerke, Gemeinschaften
und Organisationen, die sich mit der Pfingstbewegung identifizierten. Zahlrei-
che Anhdngergemeinschaften entstanden und die Erlebnisse und Erfahrungen
von Los Angeles verbreiteten sich in den USA, Siiddamerika, Afrika, Asien und
schliesslich auch in Europa.?® Die eschatologische Dimension trat zunehmend
in den Hintergrund und es erfolgte eine Konzentration auf eine erfahrungsori-
entierte Spiritualitit.?%

Im deutschsprachigen Raum war die erste Hilfte des 20. Jahrhunderts von
einer Unsicherheit iiber das neue pfingstlerische Phanomen geprigt. Zwischen
den Befiirworter*innen und Gegner*innen kam es zu einer durch gegenseitige
Abgrenzung geprigten Auseinandersetzung. Die Nachwirkungen der «Berli-
ner Erklarungy von 1909, einer Resolution, in der sich die pietistische Gemein-
schaftsbewegung von der entstehenden Pfingstbewegung distanzierte, indem
sie diese als «nicht von oben, sondern von unten» abqualifizierte und als nicht
zur evangelikalen Bewegung gehorend ausgrenzte, sind bis in die Gegenwart
spiirbar.?¥’

In den 1960er und 1970er Jahren erfuhr die Bewegung von den USA aus-
gehend einen zweiten Aufschwung, der sich erneut global ausdehnte. Das Wir-
ken nicht denominationell gebundener, pfingstlerisch gepragter Laienorgani-

285 Bockel, Holger (1999): Gemeindeaufbau im Kontext charismatischer Erneuerung. Theo-
retische und empirische Rekonstruktion eines kybernetischen Ansatzes unter Beriick-
sichtigung wesentlicher Aspekte selbstorganisierender Systeme. Leipzig, S.46ff; Zim-
merling, Peter (2001): Die charismatischen Bewegungen. Gottingen, S. 36ff.; Hollen-
weger, Walter (1997): Charismatisch-pfingstlerisches Christentum. Herkunft, Situation,
Okumenische Chancen. Géttingen, S. 250ff.

Bergunder (2005), Pfingstbewegung, Globalisierung und Migration, S. 81-82; vgl. Ger-
loff, Roswith (2003): Pfingstbewegung/Pfingstkirchen III: Asien, Afrika, Lateiname-
rika, in: RGG IV, S. 1237-1241.

Berliner Erklarung 1909: http://www.glaubensstimme.de/doku.php?id=autoren:z:
zungenbewegung:zb-berliner erklaecrung (November 2018); Edel, Eugen (1949): Der
Kampf um die Pfingstbewegung. Miihlheim-Ruhr; Bockel, Holger (1999): Gemeinde-
aufbau im Kontext charismatischer Erneuerung, S. 50; Kern, Thomas (1998): Schwar-
mer, Traumer und Propheten. Charismatische Gemeinschaften unter der Lupe. Frankfurt
am Main, S.21.
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sationen und Missionswerke?®®, das 6kumenisch orientierte Auftreten pfingst-
lerisch verwurzelter Personlichkeiten®® sowie die Wirkungswelle der von der
pfingstlerischen Frommigkeit gepriagten Hippie-Bewegung verlichen dem
Aufbruch zudem ein konfessionsiiberschreitendes Moment.*° Wandernde
Laien, aber auch Kleriker und Theolog*innen, die das pfingstlerische Grund-
erlebnis der Geistestaufe erfahren hatten, wirkten als Multiplikator*innen und
Importeur*innen pfingstlerischer Elemente in die unterschiedlichsten Settings
hinein. Formen pfingstlerischer Frommigkeit fanden dadurch erstmals auch
Eingang in die Mittel- und Oberschicht und entfalteten eine Attraktivitét unter
Gebildeten. Damit kam ein reflexives Moment in die Bewegung, das dazu
fiihrte, dass separatistische Tendenzen®', iiberspannte Naherwartungen des
Kommens Christi und eine etablierte Theologie- und Wissenschaftsfeindlich-
keit zunehmend an Bedeutung verloren. Diese neo-pfingstlerische Frommig-
keit drang unter dem Begriff der «Charismatischen Erneuerung»?®? seit den
1960er Jahren auch in die etablierten Grosskirchen und «Mainstream»-Kon-
fessionen ein. In den verschiedensten protestantischen Gemeinschaften, aber
auch in den evangelischen und katholischen Grosskirchen entstanden in der
Folge zahlreiche (neo)pentekostale Gruppen. Mit der Selbstbezeichnung
«Charismatiker» grenzten sich diese oft dezidiert von der klassisch-freikirch-
lich geprégten Pfingstbewegung und Pfingsttheologie ab. Diese Bewegung in-
nerhalb der etablierten Konfessionskirchen wird in der Literatur als «Charis-
matische Bewegung» bezeichnet.?%?

Die Integration von pfingstlerischen Frommigkeitselementen in andere
konfessionelle Traditionen, Theologien und soziale Realitdten fiihrte zu ihrer
Reinterpretation und teilweise auch zu ihrer Dekonstruktion. Insbesondere das

288 Nennenswert sind hier u.a.: Youth With a Mission (YWAM), Operation Mobilization

(OM), Campus Crusade for Christ (Cru).

Z.B. David J. du Plessis, Generalsekretar der Weltpfingstkonferenzen.

Kern (1998), Schwiarmer, Trdumer und Propheten, S. 23.

Wihrend in der Anfangszeit der Pfingstbewegung die Geistgetauften ihre Ursprungsge-

meinschaften oft verliessen, um sich einer pfingstlerischen Gemeinschaft anzuschlies-

sen, dnderte sich dies ab den 1960er Jahren. Viele blieben in ihren nicht pfingstlerisch

geprégten Kirchen und Gemeinschaften und versuchten dort, ihre Erfahrungen mit an-

deren zu teilen.

Bockel (1999), Gemeindeaufbau im Kontext charismatischer Erneuerung, S. 55ff.

23 Reimer, Hans-Diether (1987): Wenn der Geist in der Kirche wirken will — ein Viertel-
jahrhundert charismatische Bewegung. Stuttgart, S. 26£f.; Zimmerling (2001), Die cha-
rismatischen Bewegungen, S. 40f.
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pfingstlerische Stufenschema der Bekehrung, die als Prozess der Busse, Le-
bensiibergabe und schliesslich der Geistestaufe verstanden wurde, erfuhr eine
wachsende Ablehnung. Die Geistestaufe wurde nicht mehr zwingend mit der
Zungenrede in Verbindung gebracht, sondern zunehmend als «Geisterneue-
rung» im Sinne einer Erneuerung des persénlichen Glaubens verstanden.?**
In den 1980er Jahren zeichnete sich, unter anderem unter dem nachhaltigen
Einfluss der Jesus-People-Bewegung, nochmals eine neue Tendenz ab. Das
Bediirfnis nach gemeindeiibergreifenden Zusammenschliissen fiihrte zu einer
stark wachsenden Prisenz von «freien Charismatikern», die sich in unabhéin-
gigen Zentren®”, neuen Gemeinschaften und Werken®® organisierten. Der
Trend konnte sich trotz der vehementen Widerstdnde der ortlichen Gemein-
schaften schliesslich etablieren. Diese Entwicklungsphase des Pfingstkirchen-
tums wird von Insidern als die «Dritte Welle»?”” bezeichnet. Die «Third-
Waver-Generation» mit ihren Reprédsentanten, den Amerikanern C. Peter
Wagner und John Wimber sowie dem Koreaner David Yonggi Cho, war von
Anfang an — personell und ideell — eng mit der Gemeindewachstumsbewegung
(«Church-Growth-Movement») verbunden.?®® Unter ihrem Einfluss gewann
der «Power Evangelism»?*° mit seinen Zeichen und Wundern®”, seiner Erwar-
tung des wiederkehrenden urchristlichen Prophetenamtes, seiner Kunde von

2% Zimmerling (2001), Die charismatischen Bewegungen, S. 42; Grossmann, Siegfried

(Hg., 1995): Heiliger Geist, Erfahrung und Gefiihl — Eine Zwischenbilanz des charisma-

tischen Autfbruchs im 20. Jahrhundert. Referate und Hintergrundmaterial vom Forum

Pneumatologie in Davos, S. 116ff.

Z.B. sind die Zentren von Youth with a Mission oder Campus fiir Christus iiberall auf

der Welt anzutreffen.

Neugriindungen aus dieser Zeit waren u.a. die Basileia-Gemeinden als Zweige der

Vineyard-Bewegung aus den USA.

297 Springer, Kevin & Wimber, John (1987): Riding the third Wave: What comes after Re-
newal?, Basingstoke/Hants.

2% Ab den 1980er Jahren waren Bill Hybels von der Willow-Creek-Bewegung und Rick

Warren von der Sattleback-Community-Church wichtige Exponenten der Bewegung.

Vgl. Costella, Dennis (Hg., 1998): The Church Growth Movement. An Analysis of Rick

Warren’s «Purpose Driven» Church Growth Strategy, in: Foundation. A Magazine of

Biblical Fundamentalism, March/April 1998.

Wimber, John & Springer, Kevin (1985): Power Evangelism: Signs and Wonders To-

day. London.

Wimber, John & Springer, Kevin (1987): Power Healing, San Francisco; Wimber, John

& Springer, Kevin (Hg., 1986): Die Dritte Welle des Heiligen Geistes. Hochheim.
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ausserordentlichen Gebetserhorungen®”! und seiner Strategie der geistlichen
Kampffithrung®” grossen Aufirieb. Diese Welle, die in pfingstlerischen, cha-
rismatischen und traditionell evangelikalen Kreisen eine grosse Attraktivitit
genoss, wurde durch die Erweckungsbewegung des «Toronto-Segens»*®® zu
Beginn der 1990er Jahre noch zusétzlich gesteigert. In diesem dritten Entwick-
lungsschub, der oft als neocharismatische Welle bezeichnet wird, présentierte
sich eine Glaubensform, in der Geistestaufe und Zungenrede ihre einstige Be-
deutung verloren und einer Uberzeugung Platz machten, die jedem gliubigen
Christenmenschen, ungeachtet seiner Prigung und Zugehorigkeit, die Féhig-
keit zugestand, ausserordentliche Geisterfahrungen machen zu konnen.3%

Die Grenzen zwischen der klassischen Pfingstbewegung, der innerkirchli-
chen charismatischen Erneuerung und den freien neopfingstlerischen Szenen
wurden im Laufe der Zeit immer fliessender.’% Die Bewegung umfasst heute
ein breites, vielschichtiges Spektrum, dessen Hauptstriange sich nicht mehr klar

301 David Yonggi Cho und das Faith-Church-Movement griffen, in Anlehnung an das «pos-
itive-thinking», Techniken des positiven Bekennens — «claim it and have it» —, der Vi-
sualisierung und der imaginativen Vorwegnahme von Gebetsanliegen auf («Prosperity
Gospel»): Cho, David Y. (1984): Prayer — Key to Revival. Texas.

302 Wagner, Peter C. (1992): Warfare Prayer. Venturer, CA.

303 Der Toronto-Segen im engeren Sinne hatte seinen Ursprung in der Airport-Vineyard-
Gemeinde in Toronto anfangs der 1990er Jahre im Rahmen einer Veranstaltungsreihe
mit Randy Clark, dem Vineyard-Prediger aus St. Louis. Er und der Hauptpastor der Air-
port Vineyard Toronto, John Arnott, gelten seither als die eigentlichen Viter des
Toronto-Segens. Beeinflusst wurde die Bewegung von dem umstrittenen Heilungspre-
diger Benny Hinn, dem siidafrikanischen Evangelisten Rodney Howard-Browne und
dem argentinischen Assemblies-of-God-Prediger Claudio Freidzon. Tatséchlich war
aber der urspriingliche Satz an Geistesmanifestationen schon seit 1981 bei John Wim-
bers Vineyard-Bewegung zu finden. Herausstechende Merkmale der Toronto-Manifes-
tationen waren stundenlanges, hysterisch wirkendes Lachen, Zittern und Schiitteln des
Korpers, Umfallen und anschliessendes stundenlanges Liegenbleiben («Ruhen im
Geiste»), Weinen, lautes Heulen, tagelang anhaltender Zustand geistiger Absenz
(«Trunkenheit im Geiste»), stammelndes Sprechen, taumelnder Gang usw. Zu diesen
Zeichen traten im Laufe der Zeit neue Phdanomene wie Tierlaute («Briillen des Lowen»)
oder Korperstellungen wie die Gebérhaltung hinzu. Vgl. Hollenweger (1997), Charis-
matisch-pfingstlerisches Christentum, S. 256ff.

304 Zimmerling (2001), Die charismatischen Bewegungen, S. 42ff.; Kern (1998), Schwiir-

mer, Traumer und Propheten, S. 27; Bockel (1999), Gemeindeaufbau im Kontext cha-

rismatischer Erneuerung, S.58f.

Vgl. Foller, Oskar (1994): Charisma und Unterscheidung. Systematische und pastorale

Aspekte der Einordnung und Beurteilung enthusiastisch-charismatischer Frommigkeit

im katholischen und evangelischen Bereich. Wuppertal/Ziirich, S. 17.
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identifikatorisch voneinander abgrenzen lassen, sondern an zahlreichen Stellen
ineinander iibergehen.?%

Die Entstehungsgeschichte des Pfingstkirchentums und seine globale Wei-
terentwicklung zeigen deutlich, dass es sich um eine Bewegung handelt, die
strukturell innovativ und flexibel ist. Ihre weltweite Prisenz, ihr Revitalisie-
rungspotential, ihre konfessionelle und theologische Beweglichkeit, ihre kul-
turelle Kompetenz und ihre organisatorische Flexibilitdt machen sie zu einer
der bedeutendsten sozialen Bewegungen seit der zweiten Hélfte des 20. Jahr-
hunderts. In ihrer Dynamik und Offenheit sowie in ihrer Komplexitét und He-
terogenitét stellt sie darum eine typische glokale Bewegung dar, das ist eine
globale Bewegung mit lokalen Eigenschaften.3?

Es ist ihre Kompetenz zur Enkulturation3®, die der Bewegung ihre globale
Triebkraft und ihre lokale Ausstrahlung verleiht und sie auf dem religiosen
Markt zu einem konkurrenzfidhigen Player macht.’* Thre Stiirke zeigt sich in
der Flexibilitit, sich auf kulturelle Befindlichkeiten und gesellschaftlichen
Wandel einzulassen, sich der diesseitigen Welt zuzuwenden und dabei mit
Gottes Eingreifen in dieser Welt zu rechnen.’!°

Ihre nachhaltige Attraktivitdt in den Léndern des Siidens verdankt die Be-
wegung, so der Soziologie David Martin, vor allem dem Tatbestand, dass sie
eine popularisierte Form protestantischer Religiositdt zu generieren vermag,

306
307

Bockel (1999), Gemeindeaufbau im Kontext charismatischer Erneuerung, S.60f.
Robertson, Roland (1998): Glokalisierung, Homogenitit und Heterogenitét in Raum und
Zeit, in: Beck, Ulrich (Hg.): Perspektiven der Weltgesellschaft. Frankfurt am Main,
S. 192-220.
Als Enkulturation bezeichnet man «das Hineinwachsen des einzelnen in die Kultur der
ihn umgebenden Gesellschaft», Duden Fremdworterbuch. Der Begriff wird oft mit der
Sozialisation des Menschen in Verbindung gebracht, der die Werte und Verhaltenswei-
sen seiner Kultur und Gemeinschaft erlernt und internalisiert und so zu einem Teil der
Gesellschaft wird. Der Begriff, der in der amerikanischen Ethnologie von Melville J.
Herskovits gepragt wurde (Man and His Works. The Science of Cultural Anthropology,
New York 1949), wird oft vom geldufigeren Begriff «Inkulturation” abgeldst. Dieser
meint jedoch eher das Einbringen von Verhaltensmustern, Gedanken und Ansichten von
einer Kultur in eine andere.
309 Martin, David (1990): Tongues of the Fire: The Explosion of Pentecostalism in Latin
America. Oxford, S. 52.
310 Schéfer, Heinrich (2007): Vielfalt — Exorzismus — Weltende. Die besondere Dynamik
der Pfingstbewegung, in: Bertelsmann Stiftung Religionsmonitor 2008, S. 199-218, hier
S. 206.
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die den Bediirfnissen der unteren und mittleren sozialen Schichten entgegen-
kommt,*'! mit der vorhandenen Volksreligiositit korrespondiert und in der
Praxis eine bemerkenswerte Schnittstelle zum jeweiligen lokalen religidsen
Kontext darstellt. Das Pfingstkirchentum hat seinen Anhéngern eine Ethik der
harten Arbeit, der Disziplin, der Enthaltsamkeit und der Sparsamkeit einge-
schérft und die Menschen befahigt und ermichtigt, sich auf positive Weise als
Gegeniiber Gottes zu erfahren und entsprechend zu handeln. Aus dieser Posi-
tion und Haltung heraus konnen sie sich nicht nur, unabhéngig von ihrer Her-
kunft und Geschichte, neu definieren, sondern dem Widersacher Gottes, der
oft auch ihr eigener Widersacher ist, aktiv entgegenstellen, indem sie betend
das Eingreifen Gottes antizipieren und die eigene Situation selbst in die Hand
nehmen.3'? Die eigene Religiositit und das religiose Handeln werden so zu
einem integralen Teil des Lebens.3!?

Die weitverbreitete Anomiethese®'# lisst sich jedoch nicht ohne Wider-
spruch aufrechterhalten, denn das Pfingstkirchentum findet gerade in Latein-
amerika heute quer durch alle Schichten und Bildungsniveaus Zulauf. Die Re-
ligiositét wird offensichtlich weniger von der individuellen materiellen Lage
bzw. vom Bildungsniveau als vielmehr von den sozialen Lebensbedingungen
im gesamten gesellschaftlichen Umfeld geprigt. Ein hoher Grad an sozialer

311 Martin (1990), Tongues of the Fire, S. 258.

312 Bergunder (2005), Pfingstbewegung, Globalisierung und Migration, S. 82-83. Vgl.
Martin (2004): Tongues of Fire, S. 205-232; Anderson, Robert (1987): Pentecostal and
Charismatic Christianity, in: Encyclopedia of Religion, Vol. 11, S. 229-235.

Schifer, Heinrich: Die Pfingstbewegung: Sozialer Wandel und religiéser Habitus, in:
Bertelsmann Stiftung (Hg.): Woran glaubt die Welt?, S. 553-608, hier S. 565; Schafer
& Simoncic (2010), Religioser Glaube und gesellschaftliches Handeln in der lateiname-
rikanischen Pfingstbewegung, S. 5-9.

Es wird oft davon ausgegangen, dass Personen mit hoherer Bildung einen stérker ratio-
nalen Zugang zur Wirklichkeit hitten und dementsprechend weniger empfanglich fiir
Religion seien. Ahnlich wie der World Value Survey und das International Social Sur-
vey Programme zeigt jedoch auch der Religionsmonitor nur einen relativ schwachen
und zudem im Vergleich verschiedener Lander inkonsistenten Zusammenhang zwischen
Bildungsniveau und Grad der Religiositit. In den westeuropdischen Landern ist der An-
teil der Hochreligidsen in allen drei Bildungsniveaus etwa gleich hoch. Der Erwerb von
Wissen und die Schulung der kognitiven Fahigkeiten durch hohere Bildung haben somit
anscheinend kaum Einfluss auf die religiése Weltwahrnehmung. Sozialwissenschaft-
ler*innen sind vielfach erstaunt tiber diesen empirischen Befund, der ja im Widerspruch
zum positivistischen Credo der Uberwindung der religidsen Irrationalitit durch die wis-
senschaftliche Vernunft steht. Vgl. Hollinger (2008): Die Erfahrung der Prisenz des
Gottlichen, S. 461, 473; Schifer & Simoncic (2010), Religioser Glaube und gesellschaft-
liches Handeln in der lateinamerikanischen Pfingstbewegung, S. 5-9.
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Ungleichheit steht meist auch in Verbindung mit vermehrten sozialen Span-
nungen und anomischen Zustdnden in der Gesamtgesellschaft, von denen eben
alle — Arme und Reiche — betroffen sind. Soziale Vernetzung, Kommunikation
und gesellschaftliche Sichtbarkeit sind Starken der pentekostalen Bewegung,
die leicht mit ganz unterschiedlichen sozialen Lagen zusammenwirken und
flexibel auf die religiose Nachfrage in der Gesellschaft reagieren konnen. Auf
diese Weise vermag sie fiir unterschiedliche soziale Milieus anschlussfihig zu
bleiben.3!?

In den reichen Industrienationen des Nordens findet die pentekostale Be-
wegung in ihren unterschiedlichen Spielarten vornehmlich in den sozialen Mi-
lieus der Mittelschicht Eingang, so der Soziologe David Martin. Hier wird sie
als mogliche Antwort auf die Folgen der Sékularisierung, Rationalisierung und
Pluralisierung zunehmend auch von nichtpfingstlerischen bzw. nichtcharisma-
tischen Kreisen in Teilen akzeptiert und implementiert.3'¢

Auch hier wird die Flexibilitdt einer Religionsform deutlich, die auf die
Befindlichkeiten und Bediirfnisse der Menschen zu reagieren weiss. Nicht von
ungefahr subsumiert die Religionssoziologin Eileen Barker die Bewegung un-
ter den «Neuen Religiosen Bewegungen», denn ihre Akzentsetzung auf Leis-
tungsfahigkeit («self-improvement»), individuelle Erfiillung und Selbstver-
wirklichung («self-expression»), Gemeinschaft, Kreativitdt, auf Gesundheit,
Gliick und Wohlfahrt*!” sowie auf das Streben nach einer besseren Welt auf

315 Die Brasilianische Volkszihlung zeigte schon 2000, dass das Durchschnittseinkommen
der Mitglieder der Pfingstkirchen nur geringfiigig unter dem der Gesamtbevolkerung
liegt. Die Mitglieder der Comunidades Espiritas stammen sogar zum iiberwiegenden
Teil aus der gebildeten, wohlhabenden Mittelschicht. Hollinger (2008), Die Erfahrung
der Prisenz des Gottlichen, S. 453-480, hier S. 461 und 473.

316 Vgl. Wallis, Roy (1984): The Elementary Forms of New Religious Life, London; Hunt,

Stephen (2004): The Alpha Enterprise, Aldershot, S. 44.

Das Faith-Movement bzw. Prosperity-Movement integrierte den Bereich des materiel-

len Erfolgs und die korperlich-seelische Gesundheit in sein Programm. Beide Aspekte

waren den richtigen Glidubigen versprochen und durch Glauben erreichbar. Die mit dem

Prosperity-Gospel in Verbindung stehenden Namen sind u.a. E.-W. Kenyon (1867—

1948), Kenneth Hagin (1917-2003) und Kenneth Copeland. Vgl. Coleman (2000), The

Globalisation of Charismatic Christianity, S. 40ff.; Mc Connell, Dan R. (1988): A Dif-

ferent Gospel: A Historical and Biblical Analysis of the Modern Faith Movement. Pea-

body, MA.
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Erden’'® teilt sie mit allen anderen neuen religiésen Strdmungen, die sich nicht
von ungefihr auch in der westlichen Welt etabliert haben. 3"

Es ist anzunehmen, dass eine solche Religionsform gerade fiir Menschen
in der Migration funktional von besonderer Bedeutung sein kann, denn sie ver-
fligt iiber differenzierte Strategien im Umgang mit den Briichen und Briichig-
keiten des Lebens, unterhilt ausgedehnte Kommunikations- und Solidaritéts-
netzwerke und schafft ein Zugehdrigkeitsgefiihl zu einer weltweiten christli-
chen Bewegung und Gemeinschaft. Das damit verbundene globale Selbstver-
stindnis der Bewegung geht dann manchmal mit der Idee der «Reverse Mis-
sion» einher, d. h. die Migration wird zur religiosen Aufgabe an der Residenz-
gesellschaft.320

7.3 Aufenthaltskontext Schweiz

7.3.1 Die Schweiz und die spanische Zuwanderung

Der Wirtschaftsaufschwung in den 1950er Jahren 16ste in der Schweiz eine
starke Nachfrage nach Arbeitskréften aus. Um diese zu decken und die Lohn-
kosten niedrig zu halten, schloss der Staat mit seinem Nachbarn Italien schon
1948, mit Spanien dann 1961 ein Rekrutierungsabkommen ab. Mithilfe des Ro-
tationsprinzips, das nur saisonale und Jahresaufenthaltsgenehmigungen vor-
sah, sollte verhindert werden, dass sich die angeworbenen Arbeiter dauerhaft
niederliessen und integrierten. Vielmehr sollten die Gastarbeiter — anfénglich
nur Ménner, die in Niedriglohnsegmenten arbeiteten — nach ihrem temporéren
Einsatz wieder in ihr Herkunftsland zuriickkehren. Die Ausldnderbeschifti-
gung war zum eigentlichen Konjunkturpuffer geworden.3?!

318 Vgl. Barker, Eileen (1999): New Religious Movements: Their Incidence and Signifi-

cance, in: Wilson, Brian & Cresswell, Jamie (Hg.): New Religious Movements: Chal-
lenge and Response. London, S. 25-51.
319 Hunt (2004), The Alpha Enterprise, S. 46f; vgl. Wallis (1984), The Elementary Forms
of New Religious Life. Martin (1990), Tongues of the Fire.
Bergunder (2005), Pfingstbewegung, Globalisierung und Migration, S.88-91.
Piguet, Etienne (2006): Einwanderungsland Schweiz. Fiinf Jahrzehnte halb gedffnete
Grenzen, Bern, S. 16-22; Foppa, Simon (2015): Katholische Migrantengemeinden.
St. Gallen, S. 6-7.
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In den 1960er Jahren, als die Ibero-Spanier nach den Italienern bereits zu
den klassischen Arbeitsmigranten gehdrten, wuchs in der Politik die Uberzeu-
gung, dass die Wirtschaft auf die Zuwanderung angewiesen blieb. Das Rotati-
onsprinzip wurde deshalb durch eine Integrations- und Assimilationspolitik
abgelost, welche auch eine dauerhafte Niederlassung ermoglichte. Doch von
dem dadurch ausgeldsten Anstieg des Wohlstandsniveaus profitierten nicht
alle gleichermassen. Viele Schweizer*innen fiihlten sich benachteiligt und re-
agierten mit Abwehr gegeniiber den zugewanderten Arbeitskréften, die Jobs
und Wohnungen beanspruchten. Uberfremdungsangst und Fremdenfeindlich-
keit nahmen zu und die Schweizer Politik sah sich erstmals gezwungen, gegen
die Interessen der Wirtschaft die Immigration, die mit der Olkrise in den
1970er Jahren sowieso abnahm, durch jéhrliche Zuwanderungsquoten zu re-
gulieren. Die gleichzeitige Riickwanderung auslédndischer Arbeitskréfte wurde
jedoch durch den Familiennachzug kompensiert, so dass die Bevolkerungszahl
nicht riicklaufig war.32?

ADb den 1980er Jahren ging es in der Schweiz wirtschaftlich wieder bergauf
und die rekrutierten, iberwiegend gering qualifizierten Arbeitskrifte kamen
neu vor allem aus Jugoslawien, Portugal und der Tiirkei und dienten erneut als
Konjunkturpuffer. Doch mit dem konjunkturellen Einbruch und der gleichzei-
tig wachsenden Zuwanderung zu Beginn der 1990er Jahre verdnderte sich das
staatliche Migrationsregime. Aufgrund der Globalisierung und der wachsen-
den Mobilitdt der Menschen, aber auch aufgrund zahlreicher Konfliktherde
war es nicht nur zu einem Zuwachs von Menschen aus der ganzen Welt ge-
kommen, die in der Schweiz Arbeit oder Zuflucht suchten. Auch die bilatera-
len Vertriige mit der EU und das Abkommen zur Personenfreiziigigkeit’?, das
2002 in Kraft trat, liessen die Zuwanderungsschiibe weiter anwachsen. Die
Zuwanderung war nicht mehr mit den zur Verfiigung stehenden Mitteln regu-
lierbar und wurde erneut von den Bediirfnissen der Wirtschaft entkoppelt. Die
Schweizer Politik, gebunden an das internationale Recht und an multilaterale
Abkommen, suchte nach einer Losung, denn aus den Angsten der Bevolke-
rung, der Staat konnte die Kontrolle {iber die Migration verlieren, bildete sich
schliesslich politischer Widerstand gegen die gingige Migrationspolitik. In der
Folge wurde das duale Migrationssystem entwickelt, das die Zulassungsvo-
raussetzungen an die Staatsangehdorigkeit koppelt und so den Zugang zu einer

322 Piguet (2006), Einwanderungsland Schweiz.
323 https://www.sem.admin.ch/sem/de/home/themen/fza_schweiz-eu-efta.html (Oktober 2018).
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Aufenthaltsgenehmigung fiir Personen aus sogenannten Drittstaaten er-
schwert. Das geltende System unterscheidet also zwischen Personen aus
EU/EFTA-Staaten sowie Personen, fiir die ein Freiziigigkeitsabkommen gilt,
und Personen aus Drittstaaten, die in der Regel nur als hochqualifizierte Fach-
kréfte eine Aufenthaltsgenehmigung erhalten. Auf diese Weise versucht die
Schweizer Migrationspolitik ein Gleichgewicht zwischen den Bediirfnissen
der Wirtschaft (Gastronomie, Baugewerbe, Landwirtschaft vs. hochspeziali-
sierte Dienstleistungsbranchen), den Uberfremdungsiingsten der Schweizer
Bevolkerung und den internationalen Entwicklungen (bilaterale Vertrage mit
der EU, internationales Fliichtlingsrecht, Globalisierung, Mobilitdt etc. ) zu
halten.3?*

2014 stimmte die Schweizer Bevolkerung der Masseneinwanderungs-
Initiative zu. Sie beauftragte den Gesetzgeber, die Zuwanderung von Auslén-
der*innen in die Schweiz durch jéhrliche Hochstzahlen und Kontingente, die
sich nach den gesamtwirtschaftlichen Interessen der Schweiz richten, zu be-
grenzen. Sie verlangte auch die Anderung dem widersprechender Staatsver-
trage, also namentlich der bilateralen Vertridge zwischen der Schweiz und der
EU, welche die Personenfreiziigigkeit vorsehen. Die Bundesversammlung
setzte die Initiative im Dezember 2016 durch eine Gesetzesdnderung um, wel-
che eine Stellenmelde- und Interviewpflicht der Unternehmen zugunsten in-
landischer Arbeitnehmer*innen vorsieht, aber auf die von der Initiative ver-
langten Hochstzahlen und Kontingente verzichtet.??

Seither geht die Zuwanderung laufend zuriick, obschon die Umsetzung der
Initiative nicht im Sinne der Initiator*innen erfolgte. Die abnehmenden Zahlen
sind vor allem auf die sinkende Zuwanderung aus traditionell wichtigen Her-
kunftsstaaten zuriickzufiihren, zu denen auch Spanien gehort. Das hat, so Da-
niel Bach, Informationschef des Staatssekretariats fiir Migration, auch mit der
wirtschaftlichen Situation in diesen Staaten selbst zu tun: «In Spanien und Por-
tugal hat sich die wirtschaftliche Lage normalisiert, es gibt mehr offene Stel-
len, weniger Arbeitslosigkeit.»32¢

Fiir die Zuwander*innen aus dem spanischen Sprachraum hat die Schwei-
zer Migrationspolitik, je nach ihrer Staatsangehorigkeit und ihren beruflichen

324 Piguet (2006), Einwanderungsland Schweiz, S. 62-67, 76-86.

325 https://de.wikipedia.org/wiki/Eidgendssische Volksinitiative_«Gegen Masseneinwan-
derungy (Oktober 2018).
https://www.srf.ch/news/schweiz/tiefster-stand-seit-2007-immer-weniger-auslaender-
lassen-sich-in-der-schweiz-nieder.
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Qualifikationen, unterschiedliche Auswirkungen. Wer iiber einen europdi-
schen Pass verfiigt, kommt unabhéngig von seiner Herkunft in den Genuss der
Personenfreiziigigkeit und erhélt leichter eine Aufenthalts- und Arbeitsgeneh-
migung. Fiir alle anderen, d. h. fiir alle Lateinamerikaner*innen ohne européi-
schen Pass, wird die Zuwanderung in die Schweiz erschwert.

7.3.2 Die Schweiz und die spanischen Katholik*innen

Auf die katholischen Zuwanderer und ihre Familien aus Spanien reagierte die
katholische Kirche in der Schweiz sehr schnell und organisierte schon zu Be-
ginn der 1960er Jahre Messen in spanischer Sprache. In zahlreichen Stadten der
Deutsch- und der Westschweiz wurden im Rahmen der «anderssprachigen Seel-
sorge» bald die ersten spanischen «Missionen» gegriindet. Das waren sprach-
lich organisierte Migrationsgemeinschaften fiir Zugewanderte aus Spanien, die
strukturell als Teil der katholischen Kirche der Schweiz verankert wurden. Die
spanischen Katholik*innen der ersten Generation, gepriagt von einem traditio-
nellen, kollektiv-ritualistischen Katholizismus, fanden bei ihrer Ankunft hier
eine religiose Heimat, ein Pendant zu dem, was sie aus ihrem Herkunftsland
kannten. Hier trafen sie auf Landsleute, konnten ihre Sprache sprechen und in
einem vertrauten Rahmen ihrer Religiositit Ausdruck verleihen.?’

Die katholischen Missionen waren aber in Entsprechung zum staatlich im-
plementierten Rotationsprinzip nicht fiir eine dauerhafte Beheimatung der zu-
gewanderten Katholik*innen angelegt. Doch mit der anhaltenden Zuwande-
rung aus Spanien und mit der Ansiedlung von Familien in der Schweiz stellte
sich die Frage nach der Sozialisierung der Kinder. Mit ihr wuchs das Bediirf-
nis, das eigene kulturelle und religiose Wissen und die Tradition an den Nach-
wuchs weitergeben zu kénnen. Die Missionen wurden darum vielerorts zu ei-
nem religidsen und sozialen Mittelpunkt im Leben der katholischen Zuwande-
rungsgruppen.’?8

Viele spanische Missionen sind bis heute aktiv und beherbergen neben
Spanier*innen der ersten, zweiten und dritten Generation zunehmend auch
spanischsprechende Katholik*innen aus Mittel- und Siidamerika.? Derzeit

327 Kaptijn, Astrid (2011): Die katholischen Migrationsgemeinden. Staatskirchenrechtliche Aus-
blicke und das Kirchenrecht, in: Schweizerische Kirchenzeitung, Vol. 44, S. 699-702.

328 Bbd., S. 702.

329 http://www.migratio.ch/de; Albisser & Biinker (2016), Kirchen in Bewegung; Foppa,
(2015), Katholische Migrantengemeinden, S. 13—14.
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gibt es 14 spanischsprachige Missionen. Sie unterstehen den lokalen Bischo-
fen, werden jedoch in der Regel von Priestern aus den Heimatldndern der Mit-
glieder betreut.’3® Angesichts der abnehmenden Ressourcen in den értlichen
Kirchgemeinden und dem hohen Integrationsgrad von Personen mit spani-
schem Hintergrund wird die Aufrechterhaltung von «Parallelstrukturen» fiir
Zugewanderte der zweiten und dritten Generationen kirchlicherseits jedoch
zunehmend diskutiert.**!

Die wenigen spanischen Zuwander*innen mit protestantischem Hinter-
grund konnten, im Unterschied zu den katholischen, weder auf Netzwerke und
Ressourcen noch auf eine bestehende Infrastruktur in den 6rtlichen Kirchge-
meinden zuriickgreifen. Sie mussten sich in die etablierten Ortsgemeinden
oder in freikirchlich, d.h. privatrechtlich organisierte Sprachgemeinschaften
integrieren, die ihnen ein Gastrecht einrdumten.’*2

7.3.3 Die Schweiz und die lateinamerikanische Zuwanderung

Grosso modo kdnnen zwei Wellen der lateinamerikanischen Migration nach
Europa und in die Schweiz unterschieden werden: Die erste Welle bestand,
wie bereits erwéhnt, vor allem aus politischen, meist ménnlichen Fliichtlingen.
Sie erhielten direkte Unterstiitzung vom Staat und holten im Rahmen der Fa-
milienzusammenfiihrung oft auch ihre Frauen und Kinder in die Schweiz. Die
meisten Zuwanderinnen der siebziger Jahre kamen als Familienangehdrige
von politischen Fliichtlingen. Sie 6ffneten wiederum den Weg fiir die nach-
kommenden Zuwanderinnen, die vorwiegend in den Arbeitsbereichen Hausar-

30 Das bedeutet, sie unterstehen dem kanonischen Recht und haben keine Mdglichkeit zu
einer Offentlich-rechtlichen Anerkennung. Damit bleiben sie strukturell und finanziell
abhingig von den staatskirchenrechtlichen Gremien der Romisch-Katholischen Kirche
der Schweiz. Siehe http://www.migratio.ch/ (November 2018); Kaptijn (2011), Die ka-
tholischen Migrationsgemeinden, S. 699.

31 Vgl. Kessler, Tobias (2014): Migration als Ort der Theologie. Regensburg. Siehe dazu

auch Foppa (2019), Kirche und Gemeinschaft in Migration; Albisser & Biinker (2016),

Kirchen in Bewegung.

So beherbergt etwa die Stadtmission Winterthur, ein Verein der Evangelischen Gesell-

schaft des Kantons Ziirich, seit den 1960er Jahren auch die spanischsprachige Gemein-

schaft Iglesia Evangélica Hispana, /http://www.stadtmission-winterthur.ch/Stadtmis-
sionsgeschichte.pdf; siche dazu Foppa (2019), Kirche und Gemeinschaft in Migration,

S. 56-58. Auch die Methodistenkirche beherbergt/e immer wieder spanischsprechende

Gruppen, vgl. Schweizerischer Evangelischer Kirchenbund (Hg., 2009): Neue Migra-

tionskirchen in der Schweiz. Bern, S. 27.

332

144



Christ*innen aus dem spanischsprachigen Raum

beiten, Putzen, Service, Hiiten von Kindern und Betreuung von &lteren Men-
schen titig wurden. Durch sie entstand ein Informations- und Kontaktnetz zu
Frauen in ihren Herkunftsldndern, die mit Hilfe ihrer in der Schweiz lebenden
Verwandten, Freundinnen und Nachbarn immer zahlreicher als «undokumen-
tierte Migrantinnen»*3* in die Schweiz kamen, um temporir zu arbeiten.

Ende der 1980er Jahre begann die zweite Migrationswelle: die selbststén-
dige Migration von lateinamerikanischen Frauen nach Europa, vor allem in die
Schweiz, die Niederlande, nach Deutschland, Spanien, Schweden, Belgien und
Osterreich. Sie kamen auf der Suche nach einem besseren Leben, denn in den
1980er Jahren kdmpften zahlreiche Lander Lateinamerikas mit der sozialen
und dkonomischen Krise und der Implementierung der Strukturanpassungs-
programme durch IWF, Weltbank und den Club de Paris. Die Frauen suchten
nach neuen Uberlebensstrategien in der internationalen Migration, indem sie
von der Fremde aus ihre Familien zu Hause unterstiitzten. Die Netzwerke der
Entwicklungszusammenarbeit begiinstigten Kontakte zwischen meist ménnli-
chen Volontiren, Mitarbeitern, Technikern, Beratern und Koordinatoren aus
Europa und berufstitigen Frauen in den NGOs, die oft zu dauerhaften Verbin-
dungen und einer Ubersiedlung der Frauen nach Europa fiihrten.

Im Schatten all dieser Netzwerke entwickelten sich aber auch Netzwerke
des Menschenhandels, die iiber ihre lateinamerikanischen «Biiros» Frauen ko-
dern, indem sie ihnen gut bezahlte Arbeit in Restaurants und Laden, eine Ar-
beit auf kulturellem Gebiet oder eine Heirat mit einem europdischen Mann
versprechen. Auf diese Weise kommen Hunderte von Frauen nach Europa, die
dann gezwungen werden, als Stripteasetdnzerinnen oder Prostituierte in Nacht-
klubs zu arbeiten.

Umgekehrt kurbeln lateinamerikanische Reisebiiros einen gezielten Sex-
und Heiratstourismus an, indem sie z. B. mit der «dunklen und weichen Haut»
einheimischer Frauen werben. Manche Touristen bieten ihren Geliebten
schliesslich die Verlobung an und schenken ihnen spéter eine Reise nach Eu-
ropa, um sie besser kennenzulernen. Diese Frauen bleiben zuerst drei Monate,

333 Undokumentierte Migrant*innen sind laut BAG Personen, die sich aus verschiedenen
Griinden (z. B.: Nicht- Verlangerung der Aufenthaltserlaubnis, abgelehnter Asylantrag)
fiir eine unbestimmte Zeit ohne giiltigen Aufenthaltstitel (z. B. Visa, Aufenthaltsgeneh-
migung) in einem Land aufhalten. In der Schweiz werden undokumentierte Mig-
rant*innen oft als «Sans-Papiers» bezeichnet, https://www.bag.admin.ch/bag/de/home/
suche.html#undokumentiert (November 2018).
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spéter sechs Monate oder gar viele Jahre in Europa und warten geduldig da-
rauf, dass ihr Freund sich entschliesst, sie zu heiraten. Sie bleiben in stindiger
Abhingigkeit oder gleiten in die Illegalitit.>**

In der Schweiz sind derzeit ungeféhr 2% aller Zugewanderten, 40-50°000
Personen, lateinamerikanischer Herkunft. Mehr als die Hélfte aller aus Latein-
amerika eingewanderten Personen sind weiblich.33* Die meisten Frauen sind
im Niedriglohnsektor titig,33¢ wenige sind gut qualifizierte Personen und Stu-
dierende.**’ Sie kommen {iber ein Touristenvisum, auf Empfehlung von Ver-
wandten oder Freunden, im Rahmen des Familiennachzugs oder mit einem
Studentenvisum ins Land. Manche nehmen heute den Weg iiber Spanien, wo
sie nach zwei Jahren legalen Aufenthalts den spanischen Pass erwerben und so
von der Personenfreiziigigkeit profitieren konnen.>*8

Die lateinamerikanische Migration in der Schweiz stellt ein Desiderat der
Migrationsforschung dar. Untersuchungen gibt es bisher nur wenige und diese
beschiftigen sich vorwiegend mit der sozialen Situation der Migrantinnen.**

7.3.4 Die Schweiz und das lateinamerikanische Christentum

Das Christentum in der Schweiz ist nicht nur ausserhalb, sondern auch inner-
halb der grossen Konfessionskirchen vielfdltig geworden. Jahrlich entstehen
zahlreiche neue Gemeinschaften, die von Zugewanderten der ersten Genera-
tion gegriindet werden. Andere bestehen schon seit Generationen und verin-
dern sich mehr oder weniger. Gerade die katholischen Gemeinschaften spani-

334 Bueno, Jael: Lateinamerikanische MigrantInnen in Europa, https://europa-magazin.ch/.

ee6bfd1/cmd.14/audience (Februar 2018).
335 Riafio, Yvonne & Baghdadi, Nadia (2006): Unbekannte Migrantinnen in der Schweiz,
in: Widerspruch, 51, S. 43-51. Vgl. https://www.swissinfo.ch/ger/gesellschaft/in-zahlen
woher-stammen-die-zwei-millionen-auslaender-in-der-schweiz/41942184. Genaue Zahlen
fehlen leider.
Vgl. Janssen, Marie-Louise (2013): Lateinamerikanische Prostituierte in den Niederlan-
den seit den 1970er Jahren; Hillmann, Felicitas (2013): Peruanische Hausarbeiterinnen
in Italien seit dem Ende des 20. Jahrhunderts; Bolzmann, Claudio (2013): Chilenische
Fliichtlinge in Europa seit dem Militérputsch in Chile 1973, in: Bade, Klaus J. & Emmer,
Pieter C. & Lucassen, Leo & Oltmer, Jochen (Hg., 2013): Enzyklopadie Migration in
Europa, S. 764-767, 843-846, 436-438.
www.avenir-suisse.ch/wp-content/uploads/2008/09/zuwanderung_in_zahlen.pdf (De-
zember 2015).
Tagesanzeiger vom 15.02.2012.
339 Vgl. Riafio &Baghdadi (2006), Unbekannte Migrantinnen in der Schweiz.
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scher Sprache, die unter dem Dach der katholischen Kirche beheimatet sind,
werden zunehmend multinational und multiethnisch und beheimaten neben
den Zuwandernden aus Spanien auch solche aus Portugal und lateinamerika-
nischen Léndern. Natiirlich veréndert sich dadurch das religidse Profil dieser
Gemeinschaften, denn aus Lateinamerika wandern viele katholische und pro-
testantische Christ*innen, oft mit charismatischer bzw. pentekostaler Pragung,
ein. Gerade letztere finden meist Zugang zu einer frei organisierten Gemein-
schaft ausserhalb der Grosskirchen.’* Oft suchen sie eine Gemeinschaft ihrer
Muttersprache, ihrer denominationellen und/oder ihrer ethnisch-nationalen
Pragung.>*! Wo eine solche in der Nihe des Wohnorts nicht existiert, suchen
die Betroffenen vielleicht Anschluss an eine der schweizerischen Gemein-
schaften gleichen Frommigkeitsstils, die, gerade wenn es sich um pentekostale
Gemeinschaften handelt, immer mehr multiethnisch zusammengesetzt sind
und darum oft auch Ubersetzungsdienste anbieten. Oder sie nehmen den Weg
auf sich, um bei einer weiter entfernten Migrationsgemeinschaft dabei sein zu
konnen. Manche griinden sogar eine neue Gemeinschaft. Die Nihe zu und die
Zusammenarbeit mit den historisch gewachsenen protestantischen Kirchen —
den offentlich-rechtlich anerkannten und den freikirchlich organisierten — kann
als lose beschrieben werden. Oft beschrénkt sie sich auf die Nutzung von Réu-
men oder Begegnungen im Zusammenhang mit Festen. Viele sind jedoch Teil
von grosseren Netzwerken oder Mitglied von Verbinden.’*> So haben sich
etwa die Schweizerische Evangelische Allianz (SEA)** fiir die Deutsch-
schweiz, das Réseau Evangélique Suisse (RES)*** fiir die franzdsische
Schweiz oder der MEOS?® in den vergangenen Jahren zu Kompetenzzentren

30 vgl. Wihrisch-Oblau (2006), Die Spezifik pentekostal-charismatischer Migrationsge-
meinden in Deutschland; Wéhrisch-Oblau, Claudia (2003): Mission und (Migrati-
ons)kirchen, in: Dahling-Sander, Christoph & Schultze, Andrea & Werner, Dietrich &
Wrogemann, Henning (Hg.): Leitfaden Okumenische Missionstheologie. Giitersloh, S.
363-383; Foppa (2019), Kirche und Gemeinschaft in Migration, S. 69.

Foppa, (2015), Katholische Migrantengemeinden, S. 13.

32 Albisser & Biinker (2016), Kirchen in Bewegung, S 79-85.

33 http://www.each.ch/unser-engagement-3/arbeitsgemeinschaften/?pid=953 (November
2018).

https://evangelique.ch/groupes-de-travail/ (November 2018).

Der Name MEOS war urspriinglich die Abkiirzung fiir «Missione Evangelica per gli
Operai Stranieri in Svizzera». Die Abkiirzung wurde schliesslich zum Eigennamen. Die
Organisation nennt sich heute «MEOS. Kulturelle Dienste”, https://meos.ch/de (Novem-
ber 2018).
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fiir Migrationsfragen und eine interkulturelle kirchliche Arbeit entwickelt, von
denen die einzelnen Gemeinschaften profitieren konnen.

In den vergangenen Jahren ist auch bei den reformierten Landeskirchen der
Schweiz das Bewusstsein flir mehr Ndhe und mehr Zusammenarbeit mit den
protestantischen Migrationsgemeinschaften unterschiedlicher Prigung ge-
wachsen. So gibt es heute gerade im urbanen Raum zahlreiche Vernetzungs-
moglichkeiten und Dienstleistungen unterschiedlicher Art. Sie reichen von
Raumangeboten iiber Weiterbildungsmoglichkeiten bis zu Gelegenheiten ei-
ner konkreten Zusammenarbeit in Projekten. 346

Die Spanisch und Portugiesisch sprechenden Christ¥*innen protestantischer
Priagung finden auch auf der Homepage von Mundo Gospel’*, einem Arbeits-
zweig von MEOS, viele fiir sie hilfreiche Informationen und Méglichkeiten
zur Vernetzung.

Die jungen, selbstorganisierten protestantischen Gemeinschaften verfiigen
jedoch im Vergleich zu den katholischen Missionen, den etablierten Gemein-
schaften oder den Tochtergemeinschaften von international operierenden Mut-
terkirchen3*® meist iiber wenige Ressourcen, denn viele ihrer Mitglieder haben
einen aufenthaltsrechtlich unsicheren Status und dadurch einen eingeschréank-
ten Zugang zu den dkonomischen und sozialen Ressourcen der Gesellschaft.
Die Gemeinschaften, die sich selbst finanzieren miissen, haben oft auch einen
hohen Anteil Frauen, die im Niedriglohnsektor tdtig sind. Die Fluktuation in
diesen Gemeinschaften ist hoch und die Moglichkeiten, dauerhafte und pro-
fessionelle Strukturen aufzubauen, sind gering. Die meisten Aufgaben und
Amter werden von Laien wahrgenommen.** Nichtsdestotrotz gibt es in der
Schweiz viele spanischsprachige Gemeinschaften bzw. Gemeinschaften mit
spanischer Ubersetzung, die gerade im urbanen Raum zahlreiche Moglichkei-
ten fiir Gottesdienstbesuche bieten.>>

346
347
348

http://www.migrationskirchen.ch/Angebote.4.html#33.
https://meos.ch/de/was-wir-tun/kernkompetenzen/mundo-gospel (November 2018).
Vgl. Heuser, Andreas (2016): Leerstelle Okumene: Anmerkungen zu einer theologi-
schen Marginalie bei Lighthouse Chapel International, in: Albisser & Biinker, Kirchen
in Bewegung, S. 197-204.

Vgl. Schweizerischer Evangelischer Kirchenbund (2009), Neue Migrationskirchen in
der Schweiz, S. 27.

https://meos.ch/de/was-wir-tun/kernkompetenzen/mundo-gospel (November 2018); Al-
bisser & Biinker (2016), Kirchen in Bewegung.
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Christ*innen aus dem spanischsprachigen Raum

Es gibt insgesamt nur wenige Studien im deutschsprachigen Raum, die sich
auch der Religiositit lateinamerikanischer Zugewanderter bzw. lateinamerika-
nischen Religionsgemeinschaften widmen.*>! Anders sieht die Situation in den
USA aus, wo Lateinamerikaner*innen eine grosse Zuwanderungsgruppe dar-
stellen. Seit den 1990er Jahren sind dort zahlreiche interdisziplindre Studien
zum Thema Latinomigration und Religion erschienen, vor allem mit Bertick-
sichtigung der grossten lateinamerikanischen Minderheiten in den USA 3% An
dieser Stelle sei nochmals auf die Studie von Simon Foppa verwiesen, der spa-
nischsprachige christliche Migrationsgemeinden auf ihr Unterstiitzungspoten-
tial fiir die zugewanderten Menschen hin untersuchte.*

31 Vgl. Frei (2011), Die Pddagogik der Bekehrung; Déring, Eva-Maria (2012): Pfingstbe-
wegung in Guatemala. Zwischen politischem Quietismus und politischem Aktivismus.
Hamburg.

32 Jaciuk, Marina (2014): Spiritualitit und Identitiit im Migrationsprozess lateinamerikani-
scher Migranten, in: Schéne, Anja & Groschwitz, Helmut (Hg.): Religiositét und Spiri-
tualitét. Fragen, Kompetenzen, Ergebnisse. Miinster/New York, S. 131-19, hier S. 133.

333 Foppa, (2019), Kirche und Gemeinschaft in Migration.
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Diskontinuitéten, Briiche und Kontingenzen in migrantischen Biographien

8 Diskontinuitaten, Briiche und Kontingenzen
in migrantischen Biographien

Die Disposition zur Biographisierung des Lebens ist, so die makrosoziologi-
sche Theorie, das Resultat eines Zusammenspiels zwischen einer strukturellen
Individualisierung der Lebensbereiche und den daraus erwachsenden Hand-
lungsmoglichkeiten, verbunden mit einer wachsenden Selbstverantwortung
und einem verstirkten Kontingenzbewusstsein des Individuums in unserer Ge-
sellschaft. Diese Beobachtung fiihrte in der vorliegenden Studie schliesslich
zu der Frage, wie, wo und wann Individuen unter den Bedingungen von Mig-
ration Kontingenz auch tatséchlich wahrmehmen und erfahren und welche
Rolle die Religion als Sinn- und Orientierungssystem bei ihrer biographischen
Verarbeitung fiir religids sozialisierte Menschen spielt.

Die biographisch-narrativen Interviews, die dieser Studie zugrunde liegen,
wurden vor der theoretisch begriindeten Annahme analysiert, dass es dem In-
dividuum in der Regel immer wieder von Neuem méglich ist, sich im Hier und
Jetzt zu orientieren und sein Leben und Selbst auch in verdnderten Kontexten
immer wieder neu auszulegen. Dabei erfihrt es sein Leben und Selbst als ge-
staltbar, auch wenn seine Gestaltungsmdoglichkeiten nicht unbegrenzt und auch
nicht in radikaler Weise frei wihlbar sind. In seinem Denken und Tun bleibt
der Mensch namlich auf verfiigbare Deutungs- und Handlungsrepertoires an-
gewiesen, die er im Laufe seines Lebens erlernt, verinnerlicht, erprobt und im-
mer wieder modifiziert hat. Ebenso ist er in seinem Denken und Tun durch
strukturelle Rahmenbedingungen eingeschriankt, die er bewusst oder unbe-
wusst wahrnimmt.

Die Analyse der Interviews begann mit der systematischen Suche nach An-
haltspunkten fiir migrationsbedingte Kontingenzerfahrungen bzw. Diskontinu-
itdts- und Brucherfahrungen sowie jene Strategien, die den Einzelnen eine
Deutung und Einordnung solcher Erfahrungen im Rahmen von Biographie er-
moglichen. Dabei wurde das Augenmerk gemiss dem Forschungsinteresse
insbesondere auf die religiosen Deutungsmuster und Verarbeitungsstrategien
gelegt. Mit anderen Worten, es ging darum, Religion als Kontingenzbewalti-
gung zu identifizieren und ihre biographische Rolle freizulegen oder eine Ant-
wort auf die Frage zu finden, inwiefern Religion in individuellen Transforma-
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tionsprozessen als Ressource, als biographische Ordnungslogik bzw. als inne-
rer Erfahrungscode zum Zug kommt, der die Betroffenen schliesslich befahigt,
sich unter verdnderten Bedingungen neu zu orientieren und zu verorten.

Im Verlauf des fallinternen und falliibergreifenden Kodierens und Kontras-
tierens liessen sich tatsdchlich zentrale Themen und Muster herausarbeiten, die
allmadhlich auf eine Schliisselkategorie hin verdichtet werden konnten. Diese
wiederum bildete den Kern zur Integration der vielféltigen Analysebefunde
bzw. den Ausgangspunkt fiir die Entwicklung einer Typologie.’>* Ziel war eine
dichte Beschreibung®® sowohl der migrationsbedingten Diskontinuitits-,
Bruch- und Kontingenzerfahrungen in ihrer Vielfalt und Komplexitit als auch
der typischen, sofern vorhanden, religiosen Muster und Strategien im Umgang
damit. Diesen schwierigen und aufwindigen Prozess der qualitativen Daten-
analyse, der oft nicht geradlinig verlauft, fasst der Soziologe Paul Atkinson mit
den treffenden Worten zusammen:

«Diese Seite der Forschungsarbeit — alle Fiden zusammenbringen — ist eines der

schwierigsten Dinge iiberhaupt. Abgesehen davon, dieses Ziel wirklich zu errei-

chen, ist es schwer, die richtige Mischung zu finden aus (a) dem Glauben, dass die

Integration erreicht werden kann und wird; (b) der Erkenntnis, dass man an der

Integration arbeiten muss und sie nicht auf romantischer Inspiration beruht; (c) dass

die Integration nicht mit der Losung eines Rétsels oder eines mathematischen Pro-

blems vergleichbar ist, sondern geschaffen werden muss; (d) dass man nicht immer

alle Fédden in einer einzigen Version zusammenbringen kann und dass aus einem
Forschungsprojekt verschiedene Versionen der Integration hervorgehen konnen.»3¢

Die nun folgende Prasentation der Analyseergebnisse und ihrer theoretischen
Einbettung erfolgt nicht anhand von exemplarischen Fallstudien, sondern, so
wie die Grounded Theory es vorsieht, entlang von fallinternen und falliiber-
greifenden zentralen Themen und mit Blick auf eine datenbegriindete und ge-
genstandsverankerte Theorie. Diese soll generalisierende Aussagen zur unter-
suchten Personengruppe und dariiber hinaus ermdglichen. Eine qualitative
Studie kann jedoch nie allgemein giiltige Antworten liefern, denn sie vermisst
ihren Gegenstand nicht in einem statistischen Sinn. Sie kann darum keine ein-
deutigen Aussagen zu zahlenmissigen Haufungen oder Verteilungen von
Merkmalen machen, ebenso wenig zu Korrelationen oder kausalen Zusam-

33 Vgl. Strauss, Anselm 1. (1998): Grundlagen der qualitativen Sozialforschung. Miinchen,

S. 58-59, 65.

355 Geertz, Clifford (2003): Dichte Beschreibung. Beitriige zum Verstehen kultureller Sys-
teme. Frankfurt am Main.

336 Atkinson zitiert in Strauss (1998): Grundlagen der qualitativen Sozialforschung, S. 273.
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menhdngen zwischen diesen — im hier vorliegenden Kontext etwa zwischen
Herkunftskontexten, Kontingenzerfahrungen, Religiositidten und bestimmten
Verarbeitungsmodi. Trotzdem weisen die Resultate der vorliegenden Studie
iiber ihre eigene Datenbasis hinaus, da sie mittels systematischer und kontrol-
lierter Vergleiche, Abstrahierungen, Kontextualisierungen und Kohirenzer-
zeugungen die einzelnen Fille in ihrer Differenziertheit und Variabilitit hinter
sich ldsst und im Kontext verschiedener Beziige iibergeordnete Strukturen
bzw. Muster und Idealtypen herausarbeitet.>>” Das Vorgehen erméglicht so
eine Generalisierung mittlerer Reichweite.>

8.1 Indizien fiir Diskontinuitaten und
Kontingenzerfahrungen

Trotz Individualisierung und Biographisierung sowie ganz unterschiedlichen
kulturellen und sozialen Hintergriinden gibt es in den bewegten Biographien
der Befragten Lebensbereiche und Erfahrungsrdume, die fiir alle von grosser
Wichtigkeit sind. Es sind dies die Bereiche:

e Familie, Partnerschaft und andere bedeutende Beziechungen
e Bildung und Arbeit

e Gesellschaftliches Umfeld und Teilhabe

e Gesundheit

e Zukunft

Diese Bereiche scheinen als Ordnungs- und Bezugsrahmen des Lebens(ver)-
laufs einen hohen Stellenwert zu haben, obschon die «Normalbiographie» als
standardisierte Form des Lebenslaufes und Orientierungsmuster der Gesell-
schaft, geprigt und rhythmisiert durch Schule, Beruf und Karriere, Ehe und
Familie und schliesslich Pensionierung, ldngst eine Dekonstruktion erfahren
hat. Sie wurde in den vergangenen Jahrzehnten nicht nur gesellschaftlich fle-
xibilisiert, sondern auch individuell planbar und damit ent-einheitlicht und plu-
ralisiert.*®® Doch wo Normen, Erwartungen und Verpflichtungen und damit

357 Vgl. Han, Petrus (2010): Soziologie der Migration. Stuttgart, S. 199.

38 Vgl. Przyborsky & Wohlrab-Sahr (2008), Qualitative Sozialforschung, S. 332-336.

3% Mayer, Karl Ulrich (1998): Lebensverlauf, in: Schéfers, Bernhard & Zapf, Wolfgang
(Hg.): Handworterbuch zur Gesellschaft Deutschlands. Opladen, S. 444f; Hurrelmann,
Klaus (2003): Der entstrukturierte Lebenslauf. Die Auswirkungen der Expansion der
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vorgegebene Wege wegbrechen, sei es gesellschaftlich bedingt oder aufgrund
biographischer Ereignisse wie der Migration, nimmt nicht nur die Kalkulier-
barkeit und Sicherheit der Lebensgestaltung ab. Das Individuum sieht sich auf
sich selbst zuriickgeworfen, zustéindig fiir seinen eigenen Lebensentwurf und
dessen Ausgestaltung. Die Autonomiezunahme ist denn auch ein Resultat der
Auflésung langjahriger sozialer und wirtschaftlicher Ordnungen, die soziales
Verhalten und Handeln von Individuen, Gruppen und Gemeinschaften in einer
Weise formten, stabilisierten und lenkten, dass es im Ergebnis erwartbar und
verlisslich war.®® Offensichtlich orientiert sich der Mensch in instabilen und
transitorischen Zeiten, wo Unsicherheit und Desorientierung das Alltagsleben
pragen, doch an jenen Lebensbereichen, die als soziale Regelsysteme zwar fle-
xibel und individuell gestaltbar geworden sind, jedoch als gesellschaftliche In-
stitutionen nach wie vor von zentraler Bedeutung sind und darum eine gewisse
Sicherheit und Verlésslichkeit garantieren. Aber gerade in Zeiten des Um-
bruchs und der Unsicherheit zeigen diese Regelsysteme mit ihren verinnerlich-
ten Routinen sowie gesellschaftlich und familidr geprigten Narrativen und
Werten auch eine hohe Anfalligkeit fiir Erfahrungen, die oben als Kontingenz-
erfahrungen beschrieben wurden. Es sind Erfahrungen von Diskontinuitét im
tiglichen Leben, von wahrgenommenen Widerspriichlichkeiten und Unstim-
migkeiten in der eigenen Wirklichkeitsschau, aber auch von Orientierungslii-
cken, die eine Thematisierung und Rekonstruierung des Lebensentwurfs bzw.
der Lebensgeschichte und des Selbst erzwingen.*®! An den Lebensgeschichten
der Befragten wird denn auch sichtbar, wo Kontingenz wahrgenommen und
erfahren wird und wie zur Verfligung stehende Deutungs- und Sinnmuster zu
ihrer Reintegration in ein grosseres Ganzes beitragen bzw. wie ihre Reintegra-
tion die alten Schemata von Sinn und Selbstdefinition verdndert. Fallt bei-
spielsweise die Erwerbsarbeit als verlésslicher Orientierungs- und Sicherheits-
rahmen weg, wird das gegenwirtige und zukiinftige Alltagsleben einer Zer-
reissprobe ausgesetzt, denn ohne Erwerbstétigkeit fallen nicht nur die Ein-

Jugendphase, in: Zeitschrift fiir Sozialisationsforschung und Erziehungssoziologie, Vol.
23 (2), S. 117f.

360 Mayer (1998), Lebensverlauf, S. 30-31.

361 Kohli, Martin (1986): Normalbiographie und Individualitit: Zur institutionellen Dyna-
mik des gegenwirtigen Lebenslaufregimes, in: Friedrichs, Jiirgen (Hg.): Deutsche Ge-
sellschaft fiir Soziologie: Technik und sozialer Wandel. 23. Deutscher Soziologentag:
Beitrdge der Sektions- und Ad-hoc-Gruppen. Opladen, S. 33-53; ders. (1994): Instituti-
onalisierung und Individualisierung der Erwerbsbiographie, in: Beck & Beck-Gerns-
heim (1994), Riskante Freiheiten, S. 219-244.
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kiinfte weg, sondern auch wichtige Alltagsstrukturen und fiir viele ein zentra-
ler Bezugspunkt, iiber den sie sich als Person definieren.’*?> Auch die Familie,
das kulturell-soziale Umfeld sowie die eigene Gesundheit bzw. die Gesundheit
bedeutender Bezugspersonen sind solche Orientierungs- und Sicherheitsrah-
men, die in Zeiten der Kontinuitdt unhinterfragt, selbstverstandlich und ver-
fiigbar sind, wahrend in Zeiten der Diskontinuitét gerade auch ihre Labilitét
bewusster wahrgenommen und auch erfahren wird. Mit ihrer Thematisierung
zeigt sich der Versuch einer Reorientierung bzw. einer mehr oder weniger
sinnhaften Einordnung gemachter Erfahrungen in lebensgeschichtliche Zu-
sammenhinge und Entwiirfe des Selbst.

Die Lebensgeschichten machen deutlich, dass Wahrnehmung und Erfah-
rung von Kontingenz immer sowohl kontextuell und situativ, aber auch per-
spektivisch und personlich geprégt sind. Je nach Migrationsmotiv, Herkunfts-
kontext und Sozialisation, aber auch je nachdem, welche Narrative als biogra-
phisch relevante Bezugsrahmen aktiv sind, kommt es zu unterschiedlichen Ak-
zentuierungen. Ebenso haben, wie bereits eingehend beschrieben, die Inter-
viewsituation und das darin wirksame hermeneutische Biindnis zwischen In-
terviewerin und Interviewten einen Einfluss auf die Thematisierung und Dar-
stellung von Kontingenzerfahrungen und ihren Bearbeitungsformen.

In der Folge werden die von den Interviewten am haufigsten genannten
Diskontinuitéts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen beschrieben. Dabei wird
unterschieden zwischen der Zeit vor und der Zeit wéhrend und nach dem tat-
sdchlichen Umzug in die Schweiz, denn die Migration beginnt lange vor der
Reise und wird oft durch die Wahrnehmung und Erfahrung, aber auch die Be-
und Verarbeitung von Kontingenz im Herkunftsland beeinflusst. Diese kann
sich als schwierige und negative Erfahrung einstellen, deren Verarbeitung eine
Verdnderung der Lebensumstinde nahelegt. Sie kann sich dem Individuum
aber auch in positiver Weise als Moglichkeitsraum fiir Verdnderungen und Al-
ternativen auftun. Der Blick auf die Zeit vor der Migration soll das Leben mit
seinen kontingenten Seiten und Erfahrungen nicht erst mit der Migration the-
matisieren, denn Kontingenzerfahrungen prégen jedes Leben — mit oder ohne
Migration. Nicht zuletzt soll der Blick auch Verénderungen in den personli-
chen Be- und Verarbeitungsmustern der Befragten im Verlaufe der Migration
zu Tage bringen.

362 Keupp, Heiner et al. (1997): Identititskonstruktion.
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8.2 Vor der Migration:
Rahmenbedingungen, Ereignisse und Optionen

Die Vorstellung einer Alternative zum Gegebenen, die Wahrnehmung einer
moglichen Verdnderung der eigenen Situation und schliesslich die Entschei-
dung fiir ein anderes Leben an einem anderen Ort entspringen dem Bewusst-
sein, dass das eigene Leben auch anders verlaufen konnte. Dieses Kontingenz-
bewusstsein in Bezug auf die eigene Biographie nimmt das Gegebene im Hin-
blick auf ein mogliches Anderes wahr und 6ffnet so einen Horizont zum Han-
deln auf Veréinderung hin.3®* Dieser Horizont ist letztlich konstitutiv fiir die
Entscheidung zur Migration.

Die Befragten waren mit wenigen Ausnahmen legal in die Schweiz einge-
wandert. Die Entscheidung dazu, die nicht in jedem Fall auf einen definitiven
Wechsel des Lebenskontextes angelegt war, hatten sie selbst oder aber ihre
Eltern gefillt. Als personliche Griinde nannten sie:

e die Aus- oder Weiterbildung

e die berufliche Zukunft und Karriere

e wirtschaftliche Aufstiegserwartungen
e cine Partnerschaft

e die Familienzusammenfiihrung

e scheinbar ausweglose Lebensumstinde
e die Hoffnung auf ein besseres Leben

Die einen ergriffen die Gelegenheit zur Alternative aus Liebe oder aus einer
Not heraus, die anderen liessen sich aus kultureller Neugier oder wirtschaftli-
chem Kalkiil zu einem Wechsel bewegen und wieder andere folgten einer fa-
milidren Tradition oder den Anordnungen transnational agierender Akteure.
Die Schweiz als Zielland war fiir manche naheliegend, denn sie hatten hier
bereits Familienangehorige. Fiir andere ergab sich die Wahl des Residenzlan-
des iiber Freunde und Bekannte oder aufgrund von Arbeitsstellen. Nur in ein-
zelnen Fillen war die Schweiz von den Befragten bzw. ihren Eltern nicht be-
wusst ausgewihlt, sondern von Auswanderungsbehorden, der arbeitgebenden
Firma oder illegalen Netzwerken vorgegeben worden. Obschon der Entschei-
dung zur Migration in der Regel ein ldngerer Reflexionsprozess vorausging, in
dessen Verlauf anfianglich diffuse Ideen immer mehr die Gestalt von konkreten

363 Vgl. Luhmann (1984), Soziale Systeme, S. 152.
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Vorstellungen, Erwartungen und Pldnen annahmen, bis sie sich schliesslich zu
einer festen Uberzeugung und einem Willen entwickelten, die Ideen umzuset-
zen, nahmen die Einzelnen doch ganz unterschiedliche Moglichkeiten wahr,
um sich tiber das Zielland zu informieren und die eigenen Vorstellungen und
Erwartungen von einem Leben in der Schweiz mit Fakten abzugleichen und so
die Migrationspldne auf ihre Realisierbarkeit und ihre méglichen Auswirkun-
gen hin zu priifen. In vielen Fallen dienten Familienangehorige, Bekannte oder
potentielle Arbeitgeber als Informationsquellen.?** Entsprechend selektiv und
perspektivisch war die Informationsgrundlage der Auswander*innen.

Die Migrationsmotive und -bedingungen waren also je nach den Umstén-
den, in denen sich die Personen vor der Migration befanden, von mehr oder
weniger Freiwilligkeit und mehr oder weniger Steuerungsspielraum gepragt.
Entsprechend war die Migration auch mit mehr oder weniger Risiken fiir die
Betroffenen verbunden.

In der Folge werden jene biographisch relevanten Lebensbereiche bzw. -
umstidnde beschrieben und mit Zitaten aus einzelnen Erzdhlungen veranschau-
licht, die den Ausschlag fiir die Migration gaben, weil die Betroffenen hier
eine Verdnderung oder eine Verbesserung anstrebten. Durch den Wechsel ih-
res Lebenskontextes versprachen sie sich neue Moglichkeiten in der Lebens-
gestaltung und in der Regel ein besseres Leben. Im Ergreifen der Alternativen
bzw. durch die Konfrontation mit anderen Gegebenheiten ergaben sich fiir alle
Befragten aber laufend neue Erfahrungen von Kontingenz, deren Folgen weder
vorhersehbar noch génzlich kontrollierbar waren.

Diese Erfahrungen und ihre biographische Be- und Verarbeitung sind Ge-
genstand der an dieses Kapitel anschliessenden Darstellung der Forschungs-
ergebnisse.

8.2.1 Gesellschaftliche Realitdten

Obschon fiir einige Befragte die gesellschaftspolitischen Rahmenbedingun-
gen, aus denen sie stammten, fiir eine selbstbestimmte Lebensgestaltung nicht
optimal waren, musste doch niemand aus politischen Griinden das Herkunfts-
land verlassen.

Manche erzéhlten jedoch von sozialen oder wirtschaftlichen Rahmenbe-
dingungen, die es ihnen verunmdglichten, das Leben zu leben, das sie sich

364 Vgl. Han (2010), Soziologie der Migration, S. 198-202.
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wiinschten. Wo finanzielle Not herrschte und sich keine Moglichkeit fiir eine
berufliche Verbesserung ergab, wurden die Umstidnde zur Belastung und fiihr-
ten zu einer schlechten Lebensqualitdt. Das Bewusstsein, dass diese Umsténde
und ihre Folgen durch das eigene Zutun im Hier und Jetzt nicht substantiell
verdndert werden konnten, fiihrte dazu, dass sich die Betroffenen Gedanken
iiber einen radikalen Wechsel ihres Lebenskontextes machten und sich
schliesslich zur Auswanderung entschieden. Wo sie zu dem Schluss kamen,
dass die Migration eine sinnvolle Alternative zum Gegebenen und eine realis-
tische Moglichkeit zur Verbesserung der eigenen Lebenssituation darstellte,
wurde sie vollzogen. Die Schweiz galt fiir manche als sicherer Ort in unsiche-
ren Zeiten und bot sich darum fiir einen Neubeginn an.

Die wirtschaftliche Situation im Spanien der 1960er und 70er Jahre und der
Anreiz der nordlichen Gastarbeiterlinder bewogen auch Almira und ihren
Mann zum Umzug. Sie versprachen sich davon ein Leben in mehr Gemein-
samkeit und ohne Geldsorgen.

Almira: Mein Mann hat als Lastwagenchauffeur gearbeitet und er hat nicht
365kath. so viel Zeit fiir mich gehabt. Um das ist es gegangen. Und dann, es
span. ist auch nicht so grossziigig gewesen in den 70er Jahren. 1969, 70

habe ich gedacht, ja wir wandern einfach aus ... Er ist am Morgen
frith gegangen und am Abend spét heimgekommen, manchmal am
Samstag arbeiten gegangen, manchmal sogar am Sonntag und dann
ich natiirlich mit 20 also, ja also fiir mich ist es wichtig gewesen,
dass wir uns ein bisschen besser kennenlernen, dass wir zusammen-
stehen.

Geringe Verdienstaussichten, zerschlagene Karrierepldne oder behdrdliche
Schikanen im Herkunftsland fiihrten bei manchen zu Frustrationen, die sie ver-
anlassten, ihr Land fiir ein vermeintlich besseres zu verlassen. So entschied
sich auch der junge Argentinier Samuel, zusammen mit seiner Verlobten in die
Schweiz zu ziehen, als die Behdrden, nach langen Dienstjahren bei der Polizei,
die Stipendien fiir sein geplantes Kriminologiestudium nicht mehr {iberneh-
men wollten. Er glaubte, in der Schweiz, wo einst seine Grossmutter herge-
kommen war und wo er mit seinen Eltern schon einmal gelebt hatte, bessere
Entwicklungsmoglichkeiten vorzufinden als in Argentinien.

365 In der Folge werden bei den Namen die konfessionelle Zugehérigkeit und die geogra-
phische bzw. nationale Herkunft vermerkt. Die Ausprdgung der personlichen Religiosi-
tat bzw. die Religiositdtsform der Person ist dadurch jedoch noch nicht definiert.
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Samuel Aber nachher haben sie mir dann gesagt: «Ahm nein, die Provinz
prot. hat kein Geld. Wir kénnen Thr Stipendium nicht zahlen.» Und der
lat.-am. Polizeichef selber hat mich mal zu sich geholt und hat gesagt: «Ja,

wenn Sie gehen wollen, konnen Sie selber alles zahlen.» Dann habe
ich gesagt: «Wie kann ich da mit meinem Lohn in Buenos Aires
iiberleben? Das ist unmdglich, oder?» Und dann habe ich ein biss-
chen eine Frust bekommen. Und die Eltern waren damals schon in
der Schweiz. Und dann habe ich dem Vater geschrieben: «Komm,
schick mir Geld. Ich will in die Schweiz gehen.» [Und zu meiner
Verlobten habe ich gesagt]: «Ja, aber weisst du, dort habe ich sicher
mehr Mdglichkeiten als da.»

Ganz anders die Situation von Alexandra. Die junge Frau aus Kolumbien kam
in die Schweiz vorerst ohne Absicht, hier zu bleiben. Aufgrund ihrer prekiren
Lebensumstiinde hatte sie keine andere Wahl, als die lukrativen Auftrige, die
sie unter anderem in die Schweiz brachten, anzunehmen.

Alles hatte damit begonnen, dass sie mit 18 Jahren schwanger geworden
war. Als ledige Mutter wurde sie nicht nur gesellschaftlich gedchtet, sondern
auch von den eigenen Eltern verurteilt. Darum entschied sie sich, noch hérter
zu arbeiten, um den eigenen Lebensunterhalt selbst bestreiten zu kénnen. Sie
handelte mit Edelsteinen und kam bald mit der Mafia in Kontakt. Von dieser
beraubt und génzlich verschuldet, sah sie sich gezwungen, Drogenkurier-
dienste nach Europa zu iibernehmen. Eines Tages wurde sie in der Schweiz
von der Polizei aufgegriffen und verhaftet. Nach vielen Jahren, die sie unfrei-
willig in der Schweiz verbringen musste, heiratete sie einen Schweizer und
entschied sich zu bleiben. Sie sah darin eine Mglichkeit fiir einen Neuanfang.

Auch die ehemalige «Sans-Papiers» Esperanza sah sich aus Armut ge-
zwungen, ihrem Herkunftsland den Riicken zu kehren und auf gut Gliick auf
ein diffuses Angebot von Fremden einzugehen, ohne zu wissen, was sie genau
erwarten wiirde. Angesichts ihrer prekdren Lebensumstidnde nahm sie das Ri-
siko auf sich und wandte sich dem unbekannten Neuen zu:

Esperanza Zu dieser Zeit war es so ... Peruaner mussten ein Visum beantra-
kath. gen. Wobei das schon ein wenig schwierig war. Ich kam in Ziirich
lat.-am. im Haus von Bekannten an, die mich eingeladen hatten. Leider

weiss man manchmal nicht ... wie die Zukunft aussehen wird, nicht
wahr? [...] Ich war illegal dort ... in diesen Zeiten war es sehr
schwierig. [...] Schweren Herzens verliess ich mein Land, nicht
wahr? Auf der Suche nach einer besseren Zukunft. Und so kam ich
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nach Europa. Ich weiss, was ich erlebt habe, was Armut ist ...,
wenn es keine Schokolade und keinen Kuchen oder so etwas gibt,
nicht wahr? [...] Ich arbeitete und studierte gleichzeitig, nicht
wahr? Ich half auch meiner Mutter [...] Und es gab die Moglich-
keit, nach Europa zu kommen ... sie zahlten mir das Ticket, um
hierher zu kommen. Mit der Massgabe, dass ich arbeitete. [...] Ich
hatte diese Chance und ich wollte sie nicht verpassen. Und ich
reiste.

8.2.2 Familidre Realititen

Positiv wahrgenommen wurde Kontingenz dort, wo sie, bedingt durch famili-
dre und transnationale Netzwerke oder die Zugehdrigkeit zu einer bestimmten
sozialen Schicht, neue Moglichkeitsrdume erdffnete. Insbesondere in den Le-
bensgeschichten der Zugewanderten aus Lateinamerika préasentierten sich ge-
nerationeniibergreifende Migrationsgeschichten, die zwischen dem Herkunfts-
land und der Schweiz einen Raum aufspannten, dem sich die Befragten irgend-
wie schon immer zugehdrig fiihlten. Sie sprachen in der Regel bereits vor der
Auswanderung gut Deutsch und verfiigten mitunter auch iiber die deutsche
bzw. die Schweizer Staatsbiirgerschaft. Diese Ausgangslage hatte ihnen nicht
nur die Wahl des konkreten Ziellandes, sondern in einigen Fillen auch die for-
male Einreise sowie den emotionalen Zugang zum Aufenthaltsland erleichtert.

Einige der Befragten aus Lateinamerika hatten in ihrem Herkunftsland in
deutschen Enklaven gelebt oder hatten Vorfahren, die einst aus Deutschland
oder der Schweiz nach Lateinamerika ausgewandert waren. Entweder hatten
sie die Sprache iiber die Eltern und Grosseltern erlernt oder aber diese waren
aufgrund ihrer Herkunft darum bemiiht, dass ihr Nachwuchs in der Schule
Deutsch lernte.

Mariana Meine Oma ist ... die deutsche Seite. Also sie ist deutsche Emig-
kath. rantin, sie ist von Deutschland nach Venezuela emigriert. Meine
lat.-am. Oma hat mit uns immer auf Deutsch gesprochen.

Manche hatten darum auch Schulen oder Internate besucht, die einst von Deut-
schen gegriindet worden waren. Diese, oft katholischen, Privatschulen hatten
nicht nur einen guten Ruf, sie ermdglichten auch das Erlernen der deutschen
Sprache und die Verbundenheit mit der Herkunftskultur.

162



Diskontinuitéten, Briiche und Kontingenzen in migrantischen Biographien

Victoria Weil die Schule gut ist und meine Eltern halt meinten, das Kind
prot. soll in eine gute Schule gehen und ja, da konnte ich Deutsch lernen.
lat.-am.

Eine solche Schulbildung war vor allem fiir Personen aus bildungsnahen und
privilegierten Elternhdusern moglich.

Sara Wir waren in einer mittleren Schicht ... mittel ... oben ... also
kath. meine Eltern konnten ein private Schule finanzieren. Mein Gross-
lat.-am. vater war Schweizer, er wurde nach Peru geschickt, er war Inge-

nieur hier und wurde mit einem anderen Schweizer nach Peru ge-
schickt, um ein Wasserkraftwerk zu bauen. Dann sind sie dort fiir
zwei Jahre geschickt worden und am Schluss sind sie dort geblie-
ben [...] Er hat dort meine Oma kennengelernt und dort Familie
gegriindet etc. [...] aber meine Mutter wollte, dass wir Deutsch
behalten. Sie hat eine deutsche Schule gesucht und ich habe eine
deutsche Schule besucht ... weil sie wollte parallel, dass wir den
katholischen Glauben bearbeiten und gleichzeitig die Sprache
lernen [...] Das war eine Schwesternschule von Schwestern aus
Bayern. Dort habe ich natiirlich sehr streng alles gelernt.

Diese Familien ermutigten ihre S6hne und Toéchter spater auch zu Sprachauf-
enthalten, zum Studium oder zu einer Weiterbildung im Ausland. Solche Auf-
enthalte in der Schweiz dienten der kulturellen und beruflichen Horizonterwei-
terung, aber auch der Aufrechterhaltung der Beziehungen zum Land der Vor-
fahren.

Joaquin Ich war ja in der deutschen Schule und in der 10. Klasse hat man
kath. ein Austauschprogramm. Also da war ich noch 17 oder 16 und war
lat.-am. fiir 6 Monate hier. Deswegen als ich das zweite Mal gekommen

bin, war es fiir mich nicht unbedingt jetzt etwas Neues. Also ich
kannte das Land, ich wusste ungefédhr wie es war, und dann [...]
ich wollte raus aus Bolivien, studieren gehen und sowas. Dann bin
ich nach Deutschland gegangen, zum Studieren. [...] Und nach
Frankfurt bin ich 98 gegangen. Wegen der, wegen der Arbeit. Und
dann hier in der Schweiz...

sksksk
Sara Meine Eltern haben beide angeboten: «Willst du in Europa
kath. studieren ...?» [...] Ich war fiir einen Sprachaufenthalt in
lat.-am. Deutschland und als Touristin in der Schweiz.
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Nicht nur die Kenntnis der deutschen Sprache und die familidren Wurzeln wa-
ren bei manchen Befragten fiir die Wahl des Ziellandes ausschlaggebend, son-
dern auch die dort bereits wohnhaften Verwandten und Familienmitglieder.
Diese bildeten eine Briicke zwischen dem Herkunfts- und dem Zielland und
vermittelten auch eine gewisse Sicherheit und Kontinuitét in Zeiten, wo vieles
ungewiss und instabil war. Solche familidren Bindungen wurden umso wert-
voller, wo eine Person nicht iiber privilegierte Ausgangskonditionen wie eine
Doppelbiirgerschaft oder eine gute Ausbildung verfiigte und auf «Tur6ff-
ner»*% angewiesen war, die ihr bei der Einreise oder bei der Job- und Woh-
nungssuche halfen.

So besann sich der Jugendliche Mateo auf sein Recht, zu seiner Mutter, die
bereits in der Schweiz wohnte und arbeitete, zu ziechen und von den sich daraus
ergebenden Mdglichkeiten zu profitieren.

Mateo Meine Mutter war hier, und mein Stiefvater. Und vier Monate
prot. bevor ich (definitiv) hergekommen bin, habe ich hier (in der
span. Schweiz) zwei Monate gearbeitet [...] Und in diesen zwei Monaten

habe ich so viel Geld verdient, wie mein Onkel im ganzen Jahr in
Spanien. Und dann auf einmal ist meine Grossmutter gestorben
[...] Dann habe ich mich entschieden hierher zu kommen.

Wer aus einem sogenannten Drittstaat kommt, fiir den bzw. die reicht die Be-
reitschaft zum Arbeiten nicht aus. Personen mit einem aussereuropiischen
Pass erhalten in der Regel nur als besonders hochqualifizierte Arbeitskréfte
eine Arbeits- und Aufenthaltsgenehmigung, um in die Schweiz einzureisen.3¢
Vor Ort lebende Verwandte geben jedoch eingereisten Familienangehorigen
oft einen Unterschlupf, von wo aus diese dann auch einer Arbeit ohne Geneh-
migung nachgehen konnen. Meist handelt es sich bei diesen Personen, wie
weiter oben beschrieben, um Frauen im Niedriglohnsektor, die erst durch die
Heirat mit einem Schweizer in den Besitz einer giiltigen Aufenthaltsgenehmi-
gung kommen.

Sofia Meine Schwester wohnte schon hier. Und ich wollte sie besuchen.
prot. Und wihrend dieser Zeit, als ich auch einen Job hier gesucht habe,
lat.am. habe ich meinen Mann kennengelernt und nachher ... bin ich hier-

hin gekommen. Und bin ich schon 20 Jahre hier in der Schweiz.

3¢ Vgl. Foppa (2019), Kirche und Gemeinschaft in Migration., S. 293-295.
367 Davon ausgenommen sind Fliichtlinge oder verheiratete Paare, vgl. Piguet (2006), Ein-
wanderungsland Schweiz, S. 78.
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8.2.3 Berufliche Realitaten

Mit der geplanten Verschiebung des Lebensmittelpunktes verbanden sich bei
allen, ausser bei den als Kinder eingereisten Personen, Vorstellungen eines
besseren Lebens in der Schweiz. Unter einem besseren Leben verstanden die
Befragten ein Leben in gesicherten Verhiltnissen sowie einen verbesserten Le-
bensstandard. Mit anderen Worten, das gewiinschte Leben, fiir das sie bereit
waren, ihr vertrautes Umfeld gegen ein mehr oder weniger unbekanntes Um-
feld einzutauschen, war immer auch ein wirtschaftlich gut gestelltes Leben und
darum verbunden mit den Ausbildungs- und Arbeitsmoglichkeiten, die sich in
der Schweiz anboten.

Mit der Entscheidung, die Ausbildung oder eine berufliche Weiterbildung
in der Schweiz in Angriff zu nehmen, verbanden sich fiir viele nicht nur Hoff-
nungen auf eine personliche Horizonterweiterung, sondern auch auf eine Stei-
gerung der Karrierechancen und Erwerbsmdglichkeiten, die im Herkunftsland
in der Art nicht gegeben gewesen waren.

So fiihrte der Wunsch nach einer hoheren Bildung die junge Frau aus Ecu-
ador in die Schweiz, weil ihre Eltern ihr diesen Wunsch im Herkunftsland nicht
hétten erfiillen konnen, obschon ihnen gute Bildung wichtig war. Darum hatten
sie die Tochter auch auf eine deutsche Schule geschickt, denn diese genoss
einen guten Ruf. Eine universitire Ausbildung der Tochter hitten sie sich aber
wegen der hohen Studiengebiihren nicht leisten konnen. Darum befiirworteten
sie ein Studium in Deutschland oder in der Schweiz. Nicht nur sprach die junge
Frau bereits gut Deutsch, auch die Studiengebiihren fallen in diesen Landern
aufgrund der staatlichen Finanzierung gering aus und die Studierenden kénnen
neben dem Studium arbeiten und den Lebensunterhalt mitverdienen.

Victoria Nach der Schule wollte ich halt irgendwas studieren .... Ich wollte
prot. sowieso immer ins Ausland gehen. Ja, da gibt’s mehrere oder bes-
lat.-am. sere Chancen. Ich wollte einfach. Und ich konnte die Sprache

schon. Aber fiir mich war es auch relativ entscheidend, dass in
Deutschland die Universitit kaum kostet. Also, das Sozialsystem
... weil meine Eltern keine Mittel hatten. Also finanziell wiirden
sie das nie erlauben k6nnen. Also, sie hitten es mir erlaubt, aber sie
hitten es nicht bezahlen kdnnen. Ich habe dann in Deutschland ge-
arbeitet und so mein Leben finanziert. Und das Studium war zum
Gliick, ja es kostete so gut wie gar nichts. Sonst hétte ich das nicht
machen konnen.
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Andere wollten sich nach der Ausbildung im Herkunftsland beruflich weiter-
entwickeln und entschieden sich darum fiir einen Auslandsaufenthalt, aus Neu-
gier oder einer Familientradition folgend. Wieder andere arbeiteten bereits in ei-
nem internationalisierten Arbeitsfeld und liessen sich in die Schweiz versetzen.

Alma Ja, es geschah, einfach so aus dem Nichts: Ich war in einem Prakti-
kath. kum in einer Kreativagentur und war ein bisschen gelangweilt dort
span. [...] Darum kontaktierte ich eines Tages die Frau von der Uni-

versitét und fragte sie: «Konnten Sie mir bitte helfen, etwas zu fin-
den?» Am néchsten Tag schon schrieb sie mir: «Hey, ich habe da
ein Angebot von der Firma K. in Ziirich. Bist du interessiert?» Ich
sagte: «Okay, gut. Was auch immer.» Dann machte ich die Inter-
views und kam dann hierher fiir drei Monate [...] Es geschah also
per Zufall, ich habe das nicht geplant. Ich erhielt die Mdglichkeit
und ich packte sie.

Fiir die gut qualifizierte junge Frau und alleinstehende Mutter aus Peru war die
Schweiz als Arbeitsort auch darum anziehend, weil sie hier eine Gleichberech-
tigung der Geschlechter erwartete. Sie versprach sich von einem Wechsel in
die Schweiz nicht nur eine sichere Lebensgrundlage, gute Aufstiegsmoglich-
keiten und einen guten Lebensstandard, sondern auch die Vereinbarkeit von
Familie und Beruf und ein Leben nach eigenen Vorstellungen.

Ana Der Grund, mein echter Grund (fiir die Migration) war ... ich
kath. wollte Familie sein, Mama sein [...] und ich habe gehort: «Ja, heut-
lat.-am. zutage die Schweiz fordert die Frauen in Fithrungspositionen und

die Teilzeitjobs und ...» Und ich so: «Wow, so cool. Ay, das gibt’s
hier nicht.» [...] Aber ich hatte immer noch in meinem Herzen
dieses «Ich will bescheiden leben, ich will nicht diese oberflich-
liche Welt» [...] aber irgendwie wollte ich nicht, dass meine Toch-
ter selbstverstdndlich alles hat [...]... und da kam nochmal die
Idee, dass ich nach Europa musste.

Doch nicht alle Befragten konnten sich fiir die Verwirklichung ihrer Lebens-
alternative auf familidre Vorteile, berufliche Errungenschaften oder seridse so-
ziale Netzwerke im Zielland abstiitzen. Fiir Personen aus Spanien, mit denen
die Schweiz zum Zeitpunkt ihrer Einreise ein Migrationsabkommen hatte, wa-
ren die Einreise- und Aufenthaltsregelungen vergleichsweise einfach, auch
wenn sie schliesslich nicht im Land ihrer Wahl gelandet sind.
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Almira Und dann haben wir uns angemeldet [bei der spanischen Auswan-
kath. derungsanstalt] zum Auswandern ins Deutsche hinaus in den
span. 1970ern, also 1969. Und dann hat es geheissen, nein, wir haben jetzt

keinen Platz fiir Deutschland aber fiir die Schweiz. Und dann sind
wir in die Schweiz gekommen.

Personen aus Drittstaaten jedoch, die weder iiber eine Schweizer Staatsbiirger-
schaft noch iiber familidre Kontakte im Zielland verfiigten und auch keinen
Bildungsbonus vorzuweisen hatten, weil sie in unterprivilegierten Verhéltnis-
sen aufgewachsen waren, erfiillten kaum die notwendigen Kriterien fiir eine
selbststindige und einfache Einreise bzw. eine Aufenthalts- und Arbeitsgeneh-
migung.3®® Wo der Wille zur Migration aufgrund von Armut oder einer man-
gelnden Perspektive auf ein besseres Leben trotzdem stark war, mussten die
Betroffenen zu ihrer Umsetzung oft Mittel und Wege wihlen, die illegal und
mit einem hohen Risiko der Abhingigkeit von Fremden verbunden waren. Sie
reisten meist ohne viel Wissen in die Schweiz ein, tauchten unter und arbeite-
ten ohne Genehmigung und Schutz.

Die ehemalige Sans-Papiers Esperanza ging das Risiko ein und erlebte
Ausbeutung und Diskriminierung. Schutzlos und ohne Hilfe von anderen
musste sie sich selbst einen Weg aus der Situation heraus erkdmpfen.

Esperanza Ich hatte diese Chance und ich wollte sie nicht verpassen. Und ich
kath. reiste. [...] Leider wie in anderen, vielen Fillen ... Manchmal sa-
lat.-am. gen sie dir viele Dinge, sie versprechen dir alles und nichts, nicht

wahr? Ich, zu dieser Zeit arbeitete ich von Montag bis Samstag, bis
spét. Sie zahlten mir 500 Franken ... im Monat, nicht wahr? Also
flir mich war das Ausbeutung. Aber was konnte ich tun? Ich kannte
niemanden, nicht wahr [...] Aber ich begann schon, eine Arbeit zu
suchen und ich fand einen Job, in dem sie mich bezahlten, sie be-
zahlten mich fiir einen ganzen Monat. Dadurch konnte ich sagen:
«Ich hau ab aus diesem Haus, um arbeiten zu kénnen, denn in der
Tat habe ich meine Schuldigkeit bereits getan.»

Uberhaupt war die als Sackgasse wahrgenommene eigene Situation, sei sie so-
zial oder wirtschaftlich bedingt, fiir viele der Ausgangspunkt, ernsthaft iiber
die Moglichkeit der Migration als Ausweg oder Flucht aus einer vertrackten

3% Vgl. https://www.sem.admin.ch/dam/data/sem/rechtsgrundlagen/weisungen/visa/bfm/
bfm-anh01-liste1-d.pdf (Januar 2019).
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Situation nachzudenken. So auch der Jugendliche Mateo, der bei der Gross-
mutter lebte und dessen Leben aus den Fugen geraten war. Die reiche Schweiz
und die Mutter vor Ort, gute Griinde fiir einen neuen Versuch:

Mateo
prot.
span.

In ganz Spanien die Jungen kénnen trinken, konnen ausgehen und
konnen in die Disco gehen. Und ich habe einen Teil von diesem
Leben gelebt. Eigentlich das war der Grund, warum ich in die
Schweiz gekommen bin. Weil, damals war einfach das Leben so ...
zu frei. Es war nicht normale Freiheit, ... sondern einfach alles
ibertrieben. [...] Und das war eigentlich keine grosse Zukunft. Und
deswegen bin ich in die Schweiz gekommen [...] Und dann auf ein-
mal ist meine Grossmutter gestorben, und dann habe ich alles zu-
sammengerechnet: Mein Leben als Heavy Metal und nur Ausgang
und besoffen und und und. Und hier [in der Schweiz] gab es so viel
Geld und ... Meine Mutter war hier.

8.2.4 Schicksalsschlage

Doch auch Schicksalsschldge und Erfahrungen von der Unverfiigbarkeit des
Lebens priagten das Leben vor der Migration — mit unterschiedlichen Folgen.
Wihrend die junge und alleinstehende Mutter aus Kolumbien unversehens in
die Fange der Mafia geriet, sich verschuldete und aus der Not heraus fiir eine
Reise in die Schweiz entschied, wo sie zum Bleiben gezwungen wurde und
damit eine doppelte Erfahrung von Kontingenz erlebte, verlief der Weg der
jungen und unverheirateten Mutter aus Peru, deren Kind lebensbedrohlich er-
krankte, ganz anders.

Alexandra
prot.
lat.-am.
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Die Mafia. Weil Smaragde und Gold, all das ist alles die Mafia,
dort, nicht wahr? Damals zu jener Zeit wurde ich einmal beraubt.
Wie man sagt, ich wurde iiberfallen. [...] Ich denke, das war alles
so etwas wie ein Komplott gegen mich ... mich da hineinzubrin-
gen, nicht wahr? [...] Sie sagten mir, ich solle zahlen, indem ich
Drogen transportiere. Dann, das erste Mal zwangen sie mich, diese
Kugeln zu essen. Ich sagte meiner Familie nicht, wohin ich ging.
Alles war anonym. [...] Meine erste Reise war nach Holland. [...]
Dann reiste ich in die Schweiz ein. [...] Als ich um 21.00 Uhr in
diesem Haus ankam, sah ich, dass das Licht ausgeschaltet war ...
Als ich anfing, nach ihnen zu rufen, dass sie mir die Tiir 6ffnen
sollten, ... kamen sie, wie die Ratten aus dem Garten, die Polizei.
Aber so viele! Wahnsinnig viele! ... Sie legten mir Handschellen
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an. Ich stand unter Schock. Stellen Sie sich vor, ich war 20 Jahre
alt! 20, 21 Jahre alt. Ich war noch ein KIND! Sie brachten mich ins
Krankenhaus, sie brachten mich dorthin um 3 Uhr morgens. Sie
brachten mich ins Gefangnis! [...] Zweieinhalb Jahre war ich dort,
ich war dort im Geféngnis, als ich den Schuldspruch von 6 Jahren
erhielt.

Und die junge Peruanerin aus einer intakten und wohlsituierten Familie er-
lebte, wie ihre kleine Tochter aus heiterem Himmel schwer erkrankte. Als viel-
beschiftigte Geschéftsfrau ohne Lebenspartner war sie mit einer Situation kon-
frontiert, die sie zeitlich und emotional an ihre Grenzen brachte.

Sara Und dann meine Tochter wurde krank, als sie vier Jahre alt war,
kath. von der Leber [...] dann Arzt, Untersuchung und dann hat der Arzt
lat.-am. gesagt: «Ja, jetzt miissen wir die Biopsie (vor der Operation) ma-

chen. Aber bevor wir die Biopsie machen, machen wir noch einmal
eine Blutkontrolle [...] Plotzlich war alles normal ... der Arzt
wusste nicht ... was sollte das? Nix mehr. Sie hatte nix mehr. Da
hat meine Mutter und ich haben wir begonnen einfach zu weinen.
Und er hat gesagt: «Das kann nicht sein, machen wir noch eine an-
dere Untersuchung, in einem anderen Labor.» Dann waren wir im
teuersten Labor, einem Speziallabor ... alles normal. Da hat er ge-
sagt: «Ich mache noch mal ein Ultraschall.» Und der Leber normal.
Da hat begonnen mein Glauben an Gott. Und seitdem ich lasse ihn
nie mehr, nie mehr. Nie mehr.

Als die Tochter dann wie durch ein Wunder gesund wurde, war ihr auch klar,
dass sie das eigene Leben neu ordnen und die Rolle als Mutter intensiver wahr-
nehmen wollte.

Sara Ich habe mir vorgenommen, ich arbeite, ich verdiene weniger, ich
kath. lebe bescheiden. Ich bin bei meiner Tochter am Abendessen, ich
lat.-am. esse mit ihr Mittag egal [...] Und dann, ja, ich habe gedacht, ja hier

verhungert niemand. Egal welchen Job ich kriege, Hauptsache ich
werde genug haben zum Essen und fiir meine Zuhause und meine
Tochter und ruhig und gemiitlich und Punkt. Und ich kann Mama
sein [...] Ich habe noch einmal Gott gesagt: «Ich bin nochmal in
deine Hinde. Und jetzt alles, was ich geplant habe, du schaust, wie
du das 16st.» Und so habe ich begonnen mein Leben hier in S., mit
einer Tochter, alleine ...
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Fiir die Umsetzung ihrer Erkenntnis erschien ihr die Schweiz als der geeignete
Ort, denn hier, so stellte sie sich vor, war ein Leben nach ihren Wertvorstel-
lungen erst moglich. Sie sah sich geradezu berufen, den Schritt zu wagen, und
fiihlte sich in allen Entscheidungen und Erlebnissen von Gott gefiihrt. Sie
reiste aus in dem Vertrauen, dass Gott mit ihr und fiir sie war.

8.2.5 Gegenbilder

Das Bild von der Schweiz, das bei den Erwartungen der auswanderungswilli-
gen Befragten mitschwang, war das Resultat von eigenen Wunschvorstellun-
gen und Erzdhlungen anderer. Eltern oder Grosseltern, die einst aus der
Schweiz ausgewandert waren, portraitierten und idealisierten die Schweiz aus
der Retrospektive. Bereits in der Schweiz lebende Bekannte und Verwandte
erzéhlten von ihrem guten Leben und eigene Erlebnisse von Ferienreisen hat-
ten Eindriicke hinterlassen, die fiir Touristen typisch sind, die nicht ins All-
tagsleben eintauchen miissen. Die auch von den Medien gendhrten Bilder iiber
paradiesische Zusténde in der Schweiz trugen zu dem Idealbild bei, das den
eigenen Wiinschen und Erwartungen entsprach.

Sara Meine Mutter (sagte): «Aber weisst du, die Schweiz ist alles
kath. schon!» Meine Mutter war hier, als mein Grossvater noch lebte, das
lat.-am. heisst, sie war jedes Jahr zwei bis drei Monate in der Schweiz. [...]

Und sie (sagte): «Ja, die Schweiz ist iiberall schén und ruhig, nur
was du willst.» [...] Also fiir mich war die Schweiz das Paradies,
na? Und alle leben gemiitlich und zufrieden und niemand schaut,
was der andere anzieht und alle kaufen nicht Sachen, das sie nicht
brauchen, sondern wirklich Sachen wie meine Mutter, wie mein
Grossvater — nachhaltig und also fiir mich das war die Schweiz.

sksksk
Sofia Hier die Kinder konnen in die Schule, ohne Probleme hin und her
prot. laufen. In Peru muss man die Kinder in die Schule bringen, muss
lat.am. man Mobilitdt oder ein Bus ... also privat bezahlen oder ... abholen

und man ist immer in diese spannende Phase, dass jemand kommt
und jemand (dich) stiehlt und so.

Aus diesen Vorstellungen und Erzéhlungen entstanden Gegenbilder zu der

meist als defizitir wahrgenommenen beruflichen und wirtschaftlichen Realitit
im Herkunftsland bzw. zu einer als suboptimal empfundenen personlichen
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oder familidren Situation. Diese Gegenbilder machten aus der Schweiz als ei-
ner Option fiir ein besseres Leben die sichere Alternative fiir das Hier und Jetzt.

Samuel Und, als ich in die Schweiz gekommen bin vor 30 Jahren, da habe
prot. ich gedacht: «Ja, das ist das Paradies! Das ist das Paradies!» Das
lat.-am. Motto: «Leben und leben lassen», haben alle gelebt, ALLE! Der

Fabrikbesitzer bis zu dem Mitarbeiter.

Die Erfahrungen von Diskontinuitit und Briichen bzw. die Erfahrungen von
Kontingenz priagten das Leben der Befragten vor der Migration in unterschied-
licher Weise. In einigen der hier dargestellten Félle motivierten diese Erfah-
rungen schliesslich auch zur Migration. Nicht immer waren es ausschliesslich
Krisen oder Noéte, die nach einer Verdnderung oder Verbesserung verlangten,
oft reichte bereits das Bewusstsein einer Alternative zum Bisherigen. Doch die
meisten waren sich vor der Migration nicht bewusst, dass sich das als kontin-
gent Erlebte durch den Kontextwechsel nicht einfach 16sen oder beseitigen liess,
dass die gewahlte Alternative nicht immer die Erwartungen erfiillte, die sich
damit verbanden. Gerade dieser Kontextwechsel erwies sich fiir die Betroffe-
nen als Quelle neuer Kontingenzerfahrungen, mit denen sie nicht gerechnet
hatten. Diese Erfahrungen manifestierten sich oft dort, wo bislang unhinter-
fragte Selbstverstandlichkeiten plotzlich wegbrachen und sich mit den neuen
Maoglichkeiten im Aufenthaltsland auch neue Herausforderungen ergaben.

8.3 Nach der Migration: Veranderter Kontext,
Kontrollverlust und Unverfiigbarkeiten

Der Mensch ist ein soziales Wesen, das fiir seine Orientierung in der Welt auf
andere angewiesen ist und von diesen auch geprigt wird. Mit der Geburt wird
das Individuum in eine Kultur und Gesellschaft, sprich in einen bestimmten
Kontext hineingeboren. Im Laufe seines Heranwachsens wéchst dieser Mensch
in die Gesellschaft hinein und erlernt ihr « Wissen iiber die Wirklichkeity, d. h.
er iibernimmt die Ordnungs- und Orientierungssysteme, die sich im Laufe der
Zeit und in der Dialektik zwischen Individuen und Gesellschaft herausgebildet
haben und dem menschlichen Handeln sowie den gesellschaftlichen Einrich-
tungen Sinn und Berechtigung verleihen. Sie liefern die Werkzeuge, mit denen
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er sich und seine Umwelt deutet, sein Handeln und sein Dasein gestaltet.3®
Der Mensch lernt im Verlauf seiner Sozialisation, mit diesen Werkzeugen um-
zugehen, und internalisiert das Orientierungs- und Handlungswissen seiner
kulturell-sozialen Umwelt, die ihm durch seine Bezugspersonen erschlossen
wird. Dies erfolgt massgeblich iiber Sprache, das wohl wichtigste Zeichensys-
tem des Menschen. Mit ihrem Reservoir an Typisierungen, Abstrahierungen
und Standardisierungen vermag sie — wenn auch niemals vollstindig — eine
Briicke zwischen den Bewusstseinsvorgidngen von Subjekten zu schlagen.
Berger und Luckmann fassen die Funktion der Sprache fiir den Menschen wie
folgt zusammen: «The basic form of social objectivation is language. Lan-
guage analyses, recombines and «fixes» biologically based subjective proces-
ses and forms it into intersubjective, typical and communicable experiences ...
It is this edifice of semantic fields, categories, and norms which structures the
subjective perceptions of reality into a meaningful, cohesive and <objectives
universe.»’’ Sprache bildet also den Kern des von der Gesellschaft bzw. einer
Gemeinschaft geschaffenen «Wissens iiber die Wirklichkeit» und sie ermog-
licht so Verstindigung zwischen Subjekten und Orientierung in der « Welt».37!
Sozialisation®”? bezeichnet die Gesamtheit all jener durch die Gesellschaft
und ihre Représentanten vermittelten Lernprozesse, in denen ein Individuum
in einer bestimmten Gesellschaft und Kultur sozial handlungsfahig wird — also
am sozialen Leben teilhaben und an dessen Entwicklung mitwirken kann. Die-
ser Prozess lauft immer unter Bezugnahme auf andere ab und ist mit dem Pro-

39 Vgl. Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit,

S. 36ff.; Schiitz & Luckmann (2003), Strukturen der Lebenswelt, S. 329ff. Fiir eine wei-

terfilhrende Lektiire vgl. Knoblauch (1998), Transzendenzerfahrung und symbolische

Kommunikation, S. 164; Soeffner, Hans-Georg (1991): Zur Soziologie des Symbols und

des Rituals, in: Oelkers, Jirgen & Wegenast, Klaus (Hg.): Das Symbol — Briicke des

Verstehens. Stuttgart, S. 68.

Berger, Peter L. & Luckmann, Thomas (1963): Sociology of religion and sociology of

knowledge, in: Sociology and Social Research, Vol. 47, S. 422.

371 Vgl. Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit,
S. 36ff.; Schiitz & Luckmann (2003), Strukturen der Lebenswelt, S. 329ff. Vgl. Bau-
mann-Neuhaus (2008). Kommunikation und Erfahrung, S. 129-131.

372 Vgl. Durkheim, Emile (1907/1972): Erziehung und Soziologie. Diisseldorf; Geulen,
Dieter (1991): Die historische Entwicklung sozialisationstheoretischer Ansétze, in: Hur-
relmann, Klaus & Ulich, Dieter (Hg.): Neues Handbuch der Sozialisationsforschung.
Weinheim, S. 21-54.
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zess der Enkulturation’’?, der prozesshaften Aneignung je kulturspezifisch gel-
tender Normen und Regeln verbunden.’’* Sozialisation bzw. Enkulturation
sind lebenslange Prozesse, verwoben mit den sozialen Gruppen, in denen In-
dividuen agieren. Gruppen und ihre Reprisentanten sowie ihre Institutionen,
welche diese Lernprozesse steuern und beeinflussen, bezeichnet man als So-
zialisationsinstanzen.

Das Individuum kann also alleine weder (handlungsleitenden) Sinn konsti-
tuieren, noch die Komplexitit der Eindriicke und Erlebnisse, die sich in seiner
Begegnung mit der Welt ergibt, so reduzieren, dass Sinn moglich wiére. Das
Individuum muss sich in seinem eigenen Erleben aufjene Selektionsleistungen
stiitzen, die andere vor ihm gemacht haben und die, weil sie sich im Laufe der
Zeit bewihrt haben, iibertragbar geworden sind. Verstehen wir Gesellschaft
als ein soziales System, als «einen Sinnzusammenhang von sozialen Handlun-
gen [...], die aufeinander verweisen und sich von einer Umwelt nicht dazuge-
horiger Handlungen abgrenzen lassen», dann definiert Gesellschaft fiir ihre
Mitglieder das Mogliche und das Erwartbare und dadurch das, was als Wirk-
lichkeit zu gelten hat. Die Einzelnen wiederum organisieren die ihnen verfiig-
baren Selektionen und erleben sich dadurch als eigenstindige Subjekte.>”

Mit der Migration verlassen die Betroffenen diesen, ihnen vertrauten, Sinn-
zusammenhang und damit auch das Referenzsystem ihrer eigenen Orientie-
rung und Sinnstiftung. Die Interaktionen mit anderen werden durch den Wech-
sel des kulturell-sozialen Kontextes in der Regel nicht nur reduziert, sondern
finden auch nicht mehr in einem Bezugsrahmen statt, in dem die Beteiligten
auf dhnliche Generalisierungen bzw. auf ein intersubjektiv giiltiges (Hand-
lungs-)Wissen zuriickgreifen. Verstindigung ist also nicht mehr automatisch
gegeben.

373 Vgl. Herskovits, Melville H. (1964): Man and his works. The science of cultural anthro-
pology. New York.

374 Kron, Friedrich W. (2009): Grundwissen Pidagogik. 7. Auflage, Miinchen/Basel, S. 37-39.

375 Vgl. Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit,
S. 140-148; Lewinski, Manfred von (2006): Wie einsam bleibt der Mensch? — Grund-
lagen, Eigenarten und Grenzen menschlicher Kommunikation. Berlin: Pro Business
digital.
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8.3.1 Gesellschaft: Kommunikationsschwierigkeiten und
kulturell-religiése Verunsicherungen

Als Teil einer Sprachgemeinschaft hat das Individuum im Verlauf seiner So-
zialisation also nicht nur die sprachlichen Eigenarten seiner Gemeinschaft er-
lernt und iibernommen, sondern auch die offiziellen Verstdndigungsregeln und
die in der Sprache inhdrente Deutung von « Welt» verinnerlicht. Sprache ver-
bindet und gibt Sicherheit, {iber die gemeinsame Sprache fiihlt sich der und die
Einzelne zugehorig zur Gruppe. Mit dem Verlassen der eigenen Sprachge-
meinschaft verlédsst ein Mensch diesen Sicherheitsraum. An der neuen Sprach-
gemeinschaft hat er vorerst keinen oder nur einen beschrinkten Anteil und da-
rum auch bloss einen eingeschrankten Zugang zu deren Wissens- und Erfah-
rungsrepertoire, der eigentlichen Ressource zur Orientierung in einer nicht ver-
trauten «Welt». Die migrationsbedingten Schwierigkeiten in der Kommunika-
tion mit anderen, die oft iiber die vorhandenen Sprachkompetenzen hinausrei-
chen, verunsichern und isolieren die Betroffenen. Es wird ihnen bewusst, dass
das Leben nicht in den gewohnten Bahnen weiterlduft.

Die Konfrontation mit dem Alltagsleben in der Wahlheimat fiihrte darum
bei vielen Befragten zu grosseren oder kleineren Kulturschocks, denn die ei-
genen Vorstellungen und Erwartungen wurden oft jdh mit einer ganz anderen
Realitdt konfrontiert.

Der Wechsel von einer Kultur in eine andere, das Eintauchen in ein gesell-
schaftsstrukturelles Gefiige, das man vielleicht vom Horensagen zu kennen
meinte, mit dem man aber noch nie selbst in Berithrung gekommen war, er-
zeugte bei allen Befragten Erlebnisse und Erfahrungen, mit denen sie nicht
gerechnet hatten und die sich auch nicht nahtlos an das vorhandene Erfah-
rungs- und Wissensrepertoire anschliessen liessen. Bewéhrtes Alltags-Know-
how und vertraute Alltags-Routinen funktionierten in der neuen Umgebung
nicht mehr oder nur noch zum Teil. Die Wunschvorstellungen von einem ande-
ren und besseren Leben und die Idealbilder von der Schweiz erfuhren nach und
nach eine Dekonstruktion. Diese Erfahrungen von Diskontinuitét und Kontin-
genz hatten fiir manche eine anfangliche oder auch léngerfristige destabilisie-
rende Wirkung auf die eigene Orientierungskompetenz und das Selbstver-
standnis. Das Leben zeigte sich ihnen von seiner unkontrollierbaren, kontin-
genten Seite.

174



Diskontinuitéten, Briiche und Kontingenzen in migrantischen Biographien

Die Unkenntnis der Landessprache erwies sich fiir viele als grosse Hiirde
im Alltagsgeschehen. Die fehlende sprachliche Kompetenz fiihrte oft zu Situ-
ationen, in denen sich die Betroffenen hilflos und ohnméchtig fiihlten.

Natalia
kath.
lat.-am.

Und dann musste ich 100 Franken fiir ein Ticket bezahlen, weil ich
dieses Deutsch nicht konnte und ich konnte es einfach nicht — so ist
das Leben eben. Und ich schrie und schrie und schrie. Und ich
sagte: «Sie miissen mir zeigen, wie ich an dieser Maschine ein Ti-
cket kaufen kann!» Oh mein Gott!

Die Deutsch sprechende, gut ausgebildete und bestens informierte junge Peru-
anerin fiel aus allen Wolken, als sie an ihrem ersten Arbeitsort in Genf ankam
und die Menschen dort kein Deutsch sprachen. Die fehlenden Franzosisch-
kenntnisse verwehrten ihr den Zugang zu den Einheimischen. Es blieb ihr
nichts anderes iibrig, als im internationalen Genf den Kontakt zu den eigenen
Landsleuten zu suchen.

Sara
kath.
lat.-am.

Hier waren viele Leute und wo sind die Schweizer iiberhaupt? Nie-
mand spricht Deutsch, aber meine Mutter hat gesagt, dass alle spre-
chen Deutsch und Franzgsisch. Weil sie wissen schon von der
Schule Franzosisch und Deutsch. Warum hier die Leute sprechen
kein Deutsch? Sie konnten sogar Englisch, ich musste mich in Genf
auf Englisch bewegen und auf Spanisch sogar, ja? Und weil ich
kein Franzosisch konnte, bin ich gelandet bei Spanisch sprechen-
den Leuten, weil ich konnte nicht mehr anders ... Aber ich wollte
nicht das, ich bin nicht hierhergekommen, um in einer solchen Welt
zu bleiben, weil sonst hitte ich in Lima bleiben oder in Kolumbien
oder in Panama, keine Ahnung bleiben konnen.

Was die einen als unangenehme Episoden erlebten, hatte bei anderen gar bio-
graphische Folgen. Die Folge fiir die Jugendliche, deren Eltern die Sprache des
Aufenthaltslandes nicht beherrschten, war ein unerwarteter und unvermittelter
Ausschluss aus der Integrationsklasse:

Laura
prot.
lat.-am.

Waihrend ich hier in B. mit der obligatorischen Schule beginnen
musste [...] zu jener Zeit konnte ich das Schulsystem in der
Schweiz noch nicht gut verstehen, ich war ziemlich verloren. Aber
da empfahl man uns eine Schule, die Spezialklassen fiihrte fiir Aus-
lander. Man gab uns alle Unterlagen fiir die erste und zweite Klasse
ab, aber auf Deutsch. [...] Diese Schule dauerte zwei Jahre und die
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Rechnung fiir das zweite Jahr kam im April wiahrend meines ersten
Schuljahres dort. Mein Vater verstand damals noch nicht gut Deutsch
und glaubte, dass diese Rechnung fiir das erste Jahr gedacht war.
Diese hatte er ja schon bezahlt. Als das erste Schuljahr dann zu
Ende war, ging ich in die Ferien. Zwei Tage vor Schulbeginn kam
ich aus den Ferien zuriick. Da rief mir mein Lehrer an und sagte:
«Ich sehe dich nicht auf der Klassenliste fiir das kommende Schul-
jahr.» Das war ein Schock. Ich hatte meinen Platz fiir das zweite
Jahr verloren.

Wer sprachlich nicht versiert war, sah sich bald auch als Opfer von Schikanen,
ohne dass er/sie sich dagegen wehren konnte.

Neben den sprachlichen Schwierigkeiten war auch das berufliche Leben in
der Schweiz mit seinen Selbstverstdndlichkeiten und Zumutungen fiir viele
eine grosse Herausforderung. Auf die hart erarbeiteten Errungenschaften und
Kompetenzen, auf die die junge Frau aus der Dominikanischen Republik einst
stolz war, konnte sie sich in der Schweiz nicht mehr stiitzen. Die erarbeiteten
Grundlagen fielen weg und es galt, von vorne zu beginnen.

Natalia Diese Verdnderung war fiir mich sehr ... sehr hart. Sehr hart, denn
kath. ich kam aus einem Land, in dem ich, ich hatte viele Ziele. Zum Bei-
lat.-am. spiel wollte ich eine wichtige Person werden, denn am Anfang war

ich eine junge berufstitige Frau, mir gefiel sehr, was ich tat und ich
war sehr gut in meinem Beruf. Das war mir damals sehr bewusst.
Ich war mir sehr bewusst, dass ich gut reden konnte, ich konnte gut
in der Offentlichkeit sprechen. Und ich mochte das damals auch
sehr, ich war sehr ehrgeizig und wollte etwas Wichtiges darstellen,
nicht wahr? Und ich konzentrierte mich darauf, das zu tun, traf mich
hierzu mit vielen Leuten, um das zu erreichen. Als ich dann hier
ankam, befand ich mich in einem Land, in dem ich wieder von vorn
anfangen musste. Das war sehr hart fiir mich. In der Tat habe ich
das nicht wirklich verstanden.

Wenn neben den eigenen Angelegenheiten auch noch Kinder und Eheménner
zu managen waren und sich das Alltagsleben von der komplexen Seite prisen-
tierte, kam es der einen oder anderen vor, als msste sie von Grund auf alles neu
lernen.

Rebeca Ich musste lernen, wie die Schule ablduft, wie der Bus fahrt. Spra-
prot. che, wie die Sachen heissen, kochen, putzen, wie der Mann tickt ...
lat.-am. alleine mit einem Baby sein, und manchmal sogar eben der Behorde
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telefonieren, mit Leuten reden, mit meinem komischen Deutsch.
Und zum Arzt gehen, Termine abmachen, einfach alles Mogliche
[...] ich habe einfach so viel lernen miissen.

Die Vorstellungen von der Schweiz stellten sich teilweise als Trugbilder her-
aus und fiihrten zu Enttdauschungen und auch zu einer gewissen Erniichterung.

Sara Oh nein, so viele Leute, so viel Verkehr. Nein, das ist nicht, wie ich
kath. mir vorgestellt habe. Wo sind die Hauser und das Land, wo ist das
lat.-am. Griine?

Die junge Mutter aus Peru realisierte bald, dass ihre Vorstellungen von einer
gewissen Naivitdt gepragt waren. Sie hatte die Erzahlungen von Eltern und
Grosseltern, die ihr Ursprungsland in den schonsten Farben prisentierten,
gerne fiir bare Miinze genommen, weil sie ihrem eigenen Wunschbild entspra-
chen. Schliesslich zerplatzte nicht nur der Traum von einem Leben im Griinen,
auch die Vorstellung, Familie und Beruf in harmonischer Weise miteinander
zu verbinden, stellte sich als Wunschdenken heraus. Das ideale Bild vom Le-
ben in der Schweiz machte der Erfahrung von Uberforderung, Einsamkeit und
Unsicherheit Platz.

Sara Als ich angekommen bin, ich war naiv und ich wusste, ich bin allei-
kath. ne mit meiner Tochter, und jetzt schauen wir die neue Welt und wie
lat.-am. das alles kommt [...] Und ich hatte keine Mama, niemand, ich war

ich und Punkt. Dann habe ich begonnen zu schauen Betreuung —
schwierig, alle Horte waren voll. Fiir Schulkinder ist es nicht so
einfach, denn die Kinder sind um 11 Uhr schon wieder zu Hause.
Da habe ich gemerkt, ich kann nicht arbeiten, wie mache ich das?
Und ich hatte vorher nie gekocht, ich hatte nie geputzt, ich hatte nie
etwas gemacht und fiir mich war das eine Herausforderung total.
Der Haushalt hat mich total iiberfordert, das Kochen, ich habe so
viel Zeit gebraucht, ich habe die Produkte nicht gekannt, ich hatte
niemanden zum Fragen. Es war wirklich, ich habe mir gehofft, dass
meine Mutter kommt [...] und dann noch die Integration, ein biss-
chen draussen gehen, damit die Leute dich sehen und auch ... mein
Gebet noch zu der Mutter Gottes um zu sagen «Hilf mir» ... ich
konnte nicht mehr so lange beten, weil dann musste ich schon ko-
chen, dann musste ich [...] Und dann konnte ich nicht mehr [...]
ich war so kaputt am Abend, dass ich habe einfach funktioniert ....
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Die berufliche Entwicklung, der Umgang mit Geld und Zeit, die Wohnsitua-
tion, die sozialen Bezichungen, Partnerschaft und Familienleben, sprich die
tatsichliche Lebensqualitdt entsprachen, trotz grosser Anstrengungen, oft nicht
dem, was erwartet worden war. Einigen machte die Realitét derart Miihe, dass
sie ernsthaft iiber eine Riickkehr nachdachten oder gar erkrankten.

Victoria Es war anders als ich sie (die Schweiz) kannte oder als ich sie mir
prot. vorgestellt hatte. Ich kannte die Schweiz, ich war hier mehrmals
lat.-am. schon an Wochenenden [...] Und ja, es ist ein wunderschones Land

... aber mir war nicht bewusst, dass es wirklich so ein Unterschied
ist ... nicht nur die Sprache, in der Mentalitit, in allem halt. [...]
Und ja, das hat mich quasi ... und dann merkte ich so: «Ups, muss
ich von Null anfangen?» (Die Schweiz ist) verschlossen. Ja, das
wiirde ich sagen. Ja, genau und sehr ... sehr korrekt. Aber zu kor-
rekt. Sehr verschlossen [...] mir ging’s irgendwann so schlecht,
dass ich Panikattacken bekam. Also so Atemschwierigkeiten. Und
dann war ich natiirlich ... mein Hausarzt schickte mich zu einer
Psychologin, welche mir wiederum Tabletten gab. So Antidepres-
siva. Damit ich ein bisschen relaxe. Und das hat geholfen ... ein-
fach peu a peu [...] wahrscheinlich werde ich in den USA auswan-
dern, weil meine Familie dort wohnt.

Das jung verheiratete Paar aus Spanien erhoffte sich in der Schweiz mehr Zwei-
samkeit und ein gesichertes Einkommen, fand sich aber schliesslich in einer
Abhingigkeitssituation wieder, die weit vom gesuchten Gliick entfernt war.

Almira Das sind schwere Zeiten gewesen. Das ist keine einfache Zeit ge-
kath. wesen ... Wir haben es am Anfang nicht einfach gehabt, wir haben
span. eine ganz eine bose Arbeitgeberin gehabt. Sie war eine ganz bdse

... Ich hoffe, die Zeit kommt nie mehr wieder [...] die hat uns die
Lebensmittel, ja, wir hatten nichts {ibrig. Sie hat uns das Brot ver-
seicht [mit Urin verschmutzt], dass man einfach kein Brot mehr isst
und so Zeug. [...] Mein Mann als er noch nicht pensioniert gewesen
ist, hat immer gesagt, wenn’s soweit ist, wir gehen zuriick. Er hat
wahnsinniges Heimweh gehabt.

Insbesondere die Befragten aus Lateinamerika waren durchwegs irritiert iiber
das religiose oder besser areligiose Klima in der Schweizer Bevolkerung. Aus
einem kulturellen Umfeld stammend, in dem die Religion und die religisen
Institutionen omnipréasent waren, das Religios-Sein und die Zugehorigkeit der
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Menschen zu einer kirchlichen Gemeinschaft eine Selbstverstandlichkeit dar-
stellten und die religiose Praxis Teil des Alltagslebens war, hatten sie ange-
nommen, dass sie in der Schweiz auf eine dhnliche religiose Kultur treffen
wiirden. Die religiose Distanzierung der Menschen und die geringe gesell-
schaftliche Bedeutung der Religion hierzulande konnten sie nicht einordnen.
Bei manchen verursachte die Tatsache, dass Religios- bzw. Katholisch-Sein
keine Mainstream-Sache war, ein Unbehagen.

Mariana Also in Ziirich ist es schwierig ... du weisst nicht, ob der Junge
kath. neben dir glaubt oder nicht glaubt. Das ist sehr schwierig zu sehen!
lat.-am. Und zum Beispiel, wenn ich in dem Laden bin, also einkaufe, wo

ich arbeite, und ich sehe einen Jungen mit dem Kreuz oder mit dem
Rosenkranz hier (zeigt auf ihren Hals) dann bin ich so: Oha!l!
Mann! Ich fithle mich gleich, ich weiss nicht ... es ist ein frohliches
Gefiihl! Weisst du? Weil du weisst nicht, wer glaubt, wer ist wirk-
lich ... und dann findest du hier mehr Leute dagegen als dafiir [...]
dann fiihlst du ... du ldufst gegen ... den Strom.

Sie nahmen die Schweiz als eine religios defizitire Gesellschaft wahr und
manche gaben auch ihren Befiirchtungen Ausdruck, dass das sdkularisierte
Umfeld sie beeinflussen konnte.

Mariana Und weil ich, ich bin auch in einer Society, wo Glauben sehr nega-
kath. tiv ist. Also die Zeitung und alle Medien sagen so negativ iiber den
lat.-am. Glauben oder den Katholischen ...

Sie realisierten, dass sie zu einer Minderheit gehdrten und der gewohnte Riick-
halt durch Gleichgesinnte weitgehend fehlte.

Mariana Als meine Schwester gegangen ist, habe ich so gefiihlt, dass ich?
kath. jetzt allein bin. Meine Schwester ist nicht mehr da, um zu sagen:
lat.-am. «Oh, gehen wir in die Messe oder machen das, oder ...» Jetzt bin

ich allein und da war ich ein bisschen so, wie desorientiert. Und
wusste nicht ... also ich wusste, ob ich das wollte, in die Messe
oder in diese Gruppe gehen und weiter. Aber irgendwie bin ich seit-
her nicht mehr in einer Glaubensgruppe gewesen. Ich hatte Kolle-
gen, die nicht in die Messe gingen ... und so weiter, weisst du? Und
wie ich vorher gesagt habe: Dann habe ich angefangen mich zu
fiihlen, als laufe ich gegen die Leute ... also ... gegen den Strom,
genau. Und ich habe gekdmpft, sozusagen ... aber irgendwie hat
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dieses Licht, das so stark gebrannt hat, ist irgendwie langsam so ...
ist still geworden,

Wo die Unterstiitzung und Absicherung durch andere fehlt, erfahrt der eigene
Glaube plétzlich eine Verunsicherung und wird zur Herausforderung.

Sara Obwohl mir die Schweiz extrem gefllt und alles, bin ich ein biss-
kath. chen traurig, weil mein Glauben hier nicht gelebt ist, wie ich gedacht
lat.-am. habe. Und das fehlt mir. Diesen Austausch mit den Leuten, die so

gldubig sind, wie ich. Die, wenn ich falle, dass jemand kommt und
sagt: «Komm, glaub an Gott, er kann alles, er wird dich nicht im
Stich lassen.» Das fehlt mir.

sksksk
Valeria Hier in der Schweiz ist es schwieriger, richtig katholisch zu sein
kath. und alles richtig zu leben [...] Die Umgebung, dass alle, dass es den
lat.-am. meisten Leuten voll egal ist. In Guatemala, auch wenn nicht alle

mitmachen, mindestens sagen sie, dass sie mitmachen. Sie gehen in
die Kirche auch wenn sie nachher nicht das leben. Aber katholisch
zu sein ist so wie ... normal [...] Und dann, ja ist vielleicht schon
ein bisschen heuchlerisch, aber trotzdem hast du eine Umgebung,
die es ein bisschen vereinfacht das Ganze. Und dann ja, meine
Gruppen ... eben und dann konnte ich es besser leben mit ihnen,
weil ... alle sind im gleichen Kampf gewesen.

Fiir manche war auch die Tatsache, dass Kirche nicht gleichbedeutend mit der
katholischen Kirche ist und dass manche Regionen der Schweiz stérker evan-
gelisch-reformiert als katholisch geprégt sind, ein Novum, das sie irritierte.

Mariana Wenn man zum Beispiel hier nach Z. kommt, die grosste, die
kath. grosste und schonste Kirche ist nicht katholisch. Fiir mich das war
lat.-am. auch ein Schock. Ist nicht katholisch? Und wieso ist diese Kirche

nicht katholisch? Wieso? [...] Es ist komisch hier, dass die grosste
Kirche hier eine evangelische ist. [...] Und ich bin sehr froh, dass
ich in einem katholischen Kanton bin, weil dann ... du fihlst, die
Leute laufen in die gleiche Richtung. Oder die meisten Leute laufen
in die gleiche Richtung wie du

Sogar wo sie kirchliche Praxis erlebten, stellte sich fiir einige in mancherlei
Hinsicht eine Enttduschung ein. Sie erschraken nicht nur iiber die halbleeren
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Kirchen, sondern auch iiber die Oberflachlichkeit der Glaubigen und die sa-
loppe Handhabung des Ritus.

Sofia
prot.
lat.am.

Mariana
kath.
lat.-am.

Valeria
kath.
lat.-am.

Weil hier, es war auch ein Schock fiir mich, die Kirchen sind fast
leer. Und das erste Mal, dass ich in eine Kirche gegangen bin ... es
war an Weihnachten glaube ich ... drinnen in die Kirche schaue ich
zuriick, wer rein kommt und sehe ein paar alte Frauen vorne ...

skeksk

Und der erste Sonntag, als ich da war, war so eine Wortmesse. Und
ich habe gesagt: «Ist das eine katholische Messe, oder was? Was
ist passiert?» Und weisst du, fiir mich in der Schweiz war es ein
Schock ... fiir mich ist klar: Wenn es eine Kirche gibt, dann muss
da ein Pfarrer sein, oder? [...] Oder an Tagen wie Weihnachten und
Ostern und so ... die Leute ... es ist einfach ein Feiertag, aber man
weiss nicht wieso, und das sind Sachen, solche Sachen, wo ich
manchmal einen Schock habe.

Hkskk

Ich war im Schock, diese Kinder! Eh nein! Die werden fast gezwun-
gen von den Eltern und Grosseltern oder was auch immer, die Fir-
mung zu machen [...] Unsere Firmungsvorbereitung (in Guate-
mala) waren jeden Samstagnachmittag. Und wir gingen mit Freude
hin. Diese Kinder hier haben nicht einmal ein Mal in der Woche,
sondern ab und zu haben sie solche Vorbereitungstermine gehabt.
Und die haben gemotzt und wollten nicht kommen und dies und
das. Dann haben sie nicht mitgemacht [...] Der eine war sogar
Atheist aber hat es wegen der Grossmutter gemacht. Es ist ihnen
total egal. Und viele machen es nur so, wie mir erzahlt worden ist,
wegen dem Geld.

Angesichts des religiosen Klimas in der Schweiz, das von vielen als religios
defizitdr wahrgenommen wurde, wuchs da und dort eine grosse Sehnsucht nach
dem Vertrauten, nach der Zeit, in der alles in guter Ordnung war bzw. nach jener
Ordnung, die sie von ihrem Herkunftsland und ihrer Herkunftsfamilie her
kannten. Erinnerungen tauchten auf und wurden zu Orientierungspunkten des
Eigentlichen. Diese Erinnerungen waren meist aufgeladen mit einer hohen Emo-
tionalitdt und begleitet von Abgrenzungsversuchen von der aktuellen Situation
in der Schweiz, wo die Religionszugehdrigkeit nicht deckungsgleich mit der
Milieuzugehorigkeit ist und das Religiose zur Privatsache geworden ist.
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Mariana Ich will einmal nach Venezuela zuriickgehen, um eine wirkliche
kath. Karwoche zu fiihlen. Also, die Leute in Venezuela gehen manch-
lat.-am. mal in die Messe einfach, um Leute zu treffen. Nicht wegen Gott.

Das kann schon sein. Aber dieses Gefiihl auch zum ... wie ich sage:
Alle Leute laufen in die gleiche Richtung, also ich so: «Heute ist
Karfreitag, dann gehen wir in den Kreuzweg und machen diesen.»
Dann gibt es Anbetung, dann gibt es eine Messe und nachher brin-
gen alle Leute ihre Autos und alle Leute bringen Essen. Essen,
Trinken und so. Und nach der Messe kommt der Pfarrer und er seg-
net alle Autos und alles Essen. Und nachher kann man alles zusam-
men teilen und essen, und dann triffst du das ganze Dorf dort [...]
Ich habe eine gute, gute Erinnerung. Und manchmal willst du dort
sein, weisst du? Wo Ostern so gefeiert wird. Und jetzt, manchmal
muss ich an Ostern arbeiten, weil ich in einer Backerei arbeite und
die ist sonntags auch offen.

In diesem als religids abstinent und indifferent erlebten Umfeld fand die
Schweiz-Guatemaltekin, die sehr traditionell katholisch erzogen worden war
und sich einen gldaubigen Christen zum Ehemann gewiinscht hatte, in einem
Muslim schliesslich den Partner, der mit ihr das teilte, was ihr wichtig war:
den Glauben an Gott.

Valeria Ich habe ihn kennengelernt, und dann schon von Anfang an haben
kath. wir etwas Starkes gespiirt ... dass etwas, nicht Normales am Laufen
lat.-am. ist. Und ich so: «Oh Moslem. Was mache ich?» Ich habe gedacht

katholisch, mindestens christlich muss er sein. Und er ist ein Mos-
lem! Und ich habe gespiirt wie es wirklich ... also von Anfang an
habe ich gespiirt: Er ist es! Und dann habe ich Panik bekommen.
Ich so: «Gott, was machst du da? Was willst du von mir? Ich habe
gemeint du hast auch einen Katholiken fiir mich (reserviert)?» [...]
Und dann habe ich mich einfach gehen lassen in dem und verliebt.
Wir haben wirklich von Anfang an gespiirt, wie Gott gefiihrt hat.
[...] Und er hat auch eine Frau erwartet, die spirituell ist, wo nahe
an Gott ist. Und dann haben wir uns sehr gefreut, also dariiber, dass
wir auch beide ... also dass fiir uns beide Gott wichtig ist. Und es
ist so schon, mit ihm kann ich beten.

Dennoch wurde dieser gemeinsame Nenner mit der Zeit zu einem inneren Di-
lemma fiir die glaubige Katholikin, die ihre religiose Zugehdrigkeit zu keiner
Zeit als verhandelbar betrachtete und ihren Glauben aktiv weiterpflegen
wollte. Sie versuchte darum, ihren Mann in die Kirche zu integrieren, in der
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Hoffnung, dass der geteilte Glaube an Gott auch in eine geteilte Religionspra-
xis miinden wiirde. Gleichzeitig wollte sie ihn in seinem Anderssein und seiner
Distanz zum christlich-kirchlichen Glauben akzeptieren. Die Erwartungen er-
wiesen sich schliesslich als zu hochgesteckt und sie realisierte, dass sie sich
der eigenen Glaubenspraxis nicht mehr in ungeteilter Weise widmen konnte.

Valeria Ich habe ihn kennengelernt, und dann schon von Anfang an haben
kath. wir etwas Starkes gespiirt ... dass etwas, nicht Normales am Laufen
lat.-am. ist. Und ich so: «Oh Moslem. Was mache ich?» Ich habe gedacht

katholisch, mindestens christlich muss er sein. Und er ist ein Ich
habe in den letzten Monaten Ofters die Sonntagsmesse verpasst.
[...] Ich kann mich auch nicht mehr an das letzte Mal erinnern, als
ich einen Rosenkranz gebetet habe. [...] Und ja, frither habe ich
auch oOfters gebeichtet vielleicht, also nicht so oft aber ... ich weiss
nicht, das ist einfach, jetzt bin ich in so einer Phase, wo ich wie ein
bisschen weiter weg bin vom Ganzen. Und ich weiss, ich muss zu-
riick, ich finde nur nicht den ... Ich weiss ... ja ich bin voll mit allem
und dann ... ja ich versuche mit H. (Ehemann) schon zu beten. Wir
haben Zeiten, wo wir mehr, wo wir wirklich jeden Abend beten und
Zeiten, wo wir das nicht machen. Aber ich brauche auch eine Zeit
flir mich, allein. Ich brauche auch Zeit fiir mich alleine mit ihm, mit
Gott. Das ist auch wichtig. Und das wiirde mir auch mega helfen in
anderen Sachen des Lebens. [...] Aber irgendwie, ich weiss nicht,
was mich davon abhilt.

Anzeichen fiir einen «religiosen Kulturschock» gab es in den Interviews mit
den Zugewanderten aus Spanien nicht. Entsprechend kdmpften die Betroffe-
nen auch nicht mit dem Gefiihl, in der Schweiz den Bezug zu Glauben und
Kirche zu verlieren. Aus einem europiischen Land stammend, in dem die Re-
ligion, wie in der Schweiz auch, zunechmend an Bedeutung verliert, erzeugte
der Schweizer Kontext bei ihnen weder Erstaunen noch eine Verunsicherung.
Trotzdem thematisierten auch sie den religionsdistanzierten Kontext der
Schweiz, wo er sich angesichts eigener Bediirfnisse als problematisch erwies.
Manche versuchten die Situation durch konkrete Massnahmen zu optimieren
und suchten Kontakte zu Gemeinschaften und Personen, die ihnen den ndtigen
Riickhalt und Schutzraum boten, um im sdkularisierten Umfeld bestehen zu
konnen. Diese Strategie war ihnen jedoch nicht neu, denn auf solche Kontakte
waren sie auch in ithrem Herkunftsland angewiesen gewesen.
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Alma
kath.
span.

Als ich 18 war, zog ich nach Navarra, in den Norden von Spanien.
Und dort ging ich zur Universitdt. Ich lebte in einem Haus, das
Opus Dei gehorte. [...] Ja, ich denke ... dass ich in diesem katho-
lischen Haus wohnte, beruhigte auch meine Eltern. Sie wussten,
dass ich dort okay sein wiirde. Und man fiihlt sich wie eine Familie
und du weisst, dass alle, die dort sind, die gleichen Werte haben
wie du. [Die Mutter organisierte der Tochter dann auch ein solches
Haus in der Schweiz]: Und meine Mutter war ruhiger, denn sie
wusste, dass ich da in einem sicheren Umfeld war ... dass ich nicht
allein sein wiirde.

Dennoch: Es wire falsch, aus diesen Darstellungen abzuleiten, dass der Kon-
textwechsel fiir die Befragten ausschliesslich problematische, irritierende und
desorientierende Folgen gehabt hétte. Natiirlich gab es auch andere Erfahrun-
gen. Manche Vorstellungen vom gewéhlten Aufenthaltsland bewahrheiteten
sich, die eine oder andere Erwartung wurde erfiillt, Hoffnungen manchmal so-
gar ohne eigenes Zutun iibertroffen. So schitzten gerade jene Frauen aus La-
teinamerika, die in der Schweiz eine Familie gegriindet hatten, den Umstand,
dass man sich hier frei bewegen und sicher fithlen kann bzw. dass sie ihre Kin-
der nicht tagtéglich zur Schule begleiten miissen.

Sofia
prot.
lat.am.

Am Anfang war es schwierig. Weil, es ist eine andere Kultur und
anderes Wetter auch ... die ersten zwel, drei Jahre mich hier anzu-
passen war schwierig. Und dann ist mein erstes Kind gekommen.
Und dann habe ich gedacht: «Ah ok, jetzt bleibe ich hier.» [...] Ja
doch, wegen die Sicherheit, die Schule und alles ... es bringt mehr
Sicherheit hier. Weil hier, die Kinder kénnen in die Schule ohne
Problem hin und her laufen. In Peru muss man die Kinder in die
Schule bringen ... und man ist immer in diese spannende Phase,
dass etwas kommt und jemand dich stiehlt und so.

Die Gewissheit, ein sicheres Einkommen zu haben, war fiir die Spanierin nicht
schon immer eine Selbstverstindlichkeit.

Almira
kath.
span.
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Zum Beispiel denke ich immer, wir haben es hier schon ... wir ha-
ben immer einfach unseren Zahltag bekommen, wir sind jeden Tag
arbeiten gegangen und wir haben gewusst am Ende vom Monat be-
kommst du den Zahltag ... Wir miissen trotzdem Einzahlungen ma-
chen, aber da unten in Spanien musst du Einzahlungen machen und
am Zahltag kommt das Geld nicht ....
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Sogar wenn sich die Realitit in der Schweiz nicht so entwickelt hatte wie ur-
spriinglich erhofft und der Alltag komplex und anstrengend war, konnte die
junge alleinerziehende Mutter aus Peru in diesem Alltag Anzeichen fiir das
Leben finden, das sie sich so sehr gewiinscht hatte.

Sara Aber ich fithle mich wohl und ich liebe es dort. Meine Tochter
kath. kann, es ist genau, wie ich mir die Schweiz vorgestellt habe, wie
lat.-am. ich von meiner Mutter gehort habe seit ich klein war und wie. Ich
habe meinen Grossvater nie kennengelernt, aber ich denke, dass
mein Grossvater auch stolz wire, weil, dh, dass wir so leben. Meine
Tochter geht allein in der Schule mit den Kolleginnen, sie laufen in

der Schule.

8.3.2 Familie: Trennung, Ungewissheit und Verantwortung

Mit der Migration hatten die befragten Personen nicht nur eine Kultur und ein
Gesellschaftsgefiige verlassen, sondern auch ihre Herkunftsfamilie, den Ort
ihrer Primérsozialisation mit seinen ersten und priagenden Bezugspersonen.
Familie ist prdgend und kann nicht einfach abgestreift werden, auch nicht
durch rdumliche Distanz.

Bei allen Befragten waren die Erinnerungen an die eigene Familie, d. h. an
die Grosseltern, Eltern, Geschwister und weitere Verwandte, sehr prasent und
verbunden mit guten und weniger guten Gefithlen. Das kommt nicht von un-
gefihr, denn wihrend der priméiren Sozialisation identifiziert sich das Kind mit
seinen néchsten Bezugspersonen, vor allem den Eltern, massgeblich tiber das
Gefiihl der Ndhe und des Vertrauens und iibernimmt deren Deutungen der
Welt. Die Eltern erschliessen und vermitteln ihm die Wirklichkeit und es ver-
traut ihnen, entwicklungsbedingt, alternativlos und blind. Die primére Soziali-
sation ist darum weit mehr als ein kognitiver Lernprozess, ndmlich ein von
Affekten und Emotionen geprégter Interaktionsprozess. Entsprechend nach-
haltig sind die Pragungen, die ein Mensch wéhrend dieser Zeit erfahrt. Spéter
im Leben schieben sich iiber die internalisierten Wirklichkeitsbestimmungen
neue Erfahrungen und neue Deutungen der Welt, vermittelt durch andere Be-
zugspersonen in Schule, Beruf und in der Peer-Gruppe. Doch diese neuen In-
halte, die wihrend der Phasen der sekundéren und tertidren Sozialisationspro-
zesse angeeignet werden und als Erfahrungswissen zum alten Wissen hinzu-
kommen bzw. dieses iiberschreiben, bleiben als subjektive Wirklichkeiten ten-
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denziell labil. Das heisst, sie sind nicht gleichermassen unausweichlich wie die
wihrend der Primérsozialisation erfahrenen Prdgungen und verinnerlichten
Gewissheiten.’’® Aus dieser «ersten Haut» kommt der Mensch nur schwer her-
aus, auch wenn er die Familie verldsst und sich die Welt selbst zu erschliessen
beginnt.3”’

Fiir manche wurde der Schritt zur Migration im Sinne eines positiv konno-
tierten Ablosungsprozesses von der Familie vollzogen und, wo dieser dem Bil-
dungserwerb oder der Karriere diente, von den Eltern auch meist unterstiitzt.
Fiir andere entsprang der Ablosungsprozess dem Bediirfnis nach Emanzipation
oder gar Befreiung aus einer ungliicklichen oder bedriickenden Situation. Fiir
wieder andere war die physische Trennung von der Herkunftsfamilie einfach
der Preis fiir das andere Leben, das sie leben wollten. Nur in einem Fall war
die Trennung von der Familie fiir die betroffene Person eine unfreiwillige. Sie
erfolgte durch ihre Verhaftung in der Schweiz.

Unabhingig von den Migrationsgriinden3’® war die Trennung von der Fa-
milie fiir alle Befragten eine zentrale Erfahrung, die es zu verarbeiten galt.
Auch wer sich bereits vor der Migration damit auseinandergesetzt hatte, reali-
sierte bald, dass sich eine solche Erfahrung grundsétzlich nicht vorwegnehmen
lasst. Mit der Distanz und dem neuen Umfeld nahm die Trennung von der Fa-
milie fiir viele eine Dimension an, die sie als Verlust und Liicke erlebten. Vor
allem fiir jene Personen, die ihre Herkunftsfamilie als unterstiitzend erfahren
hatten und die positive Erinnerungen mit ihr verbanden, wurde die Trennung
zu einer Herausforderung. Auch wenn die emotionale Bindung durch die Mig-
ration nicht verloren ging und der Kontakt mit Eltern und Geschwistern auch
iiber die nationalen Grenzen hinweg gepflegt wurde, manifestierte sich die
physische Trennung von ihnen doch als Brucherfahrung, die bei manchen Ge-
fithle der Einsamkeit und des Heimwehs ausloste.

Mariana Also, meine Eltern, also mein Vater und meine Mutter konnen nicht
kath. hier sein, sie sind in Venezuela. [...] Also, ich komme von einem
lat.-am. Dorf in Venezuela und ... ich habe mich manchmal sehr allein ge-

376 Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit,
S. 139-156, hier S. 141-142.

377 Lewinski (2006), Wie einsam bleibt der Mensch?, 72f.

378 Fiir einen Uberblick iiber die Migrationsgriinde der Zugewanderten in der Schweiz siche:
https://www.bfs.admin.ch/bfs/de/home/statistiken/bevoelkerung/migration-integration/
internationale-wanderung/migrationsgruende.html (Februar 2019).
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fiihlt. Oder habe ich viel Heimweh gehabt. Als auch meine Schwes-
ter gegangen ist, sie ist ein Jahr mit mir gewesen, dann habe ich so
gefiihlt, dass: «Jetzt bin ich allein in diesem Land und meine Schwes-
ter ist nicht mehr da. Jetzt bin ich allein und jetzt, was mache ich?»
Da war ich ein bisschen so wie desorientiert. Und wusste nicht ...

Auf sich allein gestellt, realisierte auch die selbstbewusste junge Mutter aus
Peru, wie sehr sie die Eltern vermisste, die sie in den vergangenen Jahren durch
stiirmische Zeiten begleitet und unterstiitzt hatten. Sie fiihlte sich allein und die
Verantwortung fiir ihr Kind lastete auf ihr. Der jdhrliche Besuch bei den Eltern
war fiir sie ein Trost und half ihr, die Situation besser aushalten zu kénnen.

Sara Und so habe ich begonnen, mein Leben hier mit einer Tochter, al-
kath. leine, ohne Freunde. [...] und zum ersten Mal habe ich mich, zum
lat.-am. ersten Mal habe ich gespiirt, wie viel ich die Familie vermisste. [...]

Ich gehe Gottseidank jedes Jahr nach Hause und ja und mit meinen
Eltern sprechen wir immer [...] Ich vermisse sie schon, ich ver-
misse sie schon und sie vermissen mich auch, aber sie wissen ja, es
geht mir gut.

Die Sehnsucht nach dem Gefiihl des Eingebettet-Seins, nach der vertrauten
Atmosphére in der Familie, zeigte sich gerade dort, wo im neuen Umfeld Fa-
milienroutinen keine Fortfiihrung mehr fanden bzw. einstige Selbstverstind-
lichkeiten wegfielen und eine Liicke hinterliessen. So wurde der jungen Frau
aus Venezuela gerade an den Sonntagen bewusst, wie sehr ihr die Familie
fehlte. Zur Messe gehen konnte sie auch in der Schweiz, aber es war fiir sie
nicht dasselbe, denn das gemeinsame Friihstiicken nach dem Gottesdienst und
die vertrauten Menschen fehlten. Ein Sonntag ohne das alles war ein entzau-
berter Sonntag.

Mariana Meine Eltern haben ein Hotel. Und am Sonntag nachher, nach der
kath. Messe haben wir gross gefriihstiickt, mit Eiern und Friichten im
lat.-am. Hotel. Und das war immer ganz schon. Und dann weisst du, dann

nach der Messe gibt es dieses schone Friihstiick auch. Und es war
... alles ein Rhythmus und ... so fiir mich ist ein Sonntag, so zum
Beispiel: Eine Messe und dann ein grosses Frithstiick und dann mit
Kollegen treffen und so ...
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Trotz der gut iiberlegten Entscheidung, in einem anderen Land leben zu wol-
len, konnte die physische Trennung von der Herkunftsfamilie zur schmerzli-
chen Erfahrung werden, die allein nicht mehr zu bewiltigen war und zu einer
psychischen und physischen Erkrankung fiihrte.>”

Victoria Ich muss sagen, ahm ... mir ging’s irgendwann so schlecht, dass ich
prot. Panikattacken bekam. Also so Atemschwierigkeiten. Und dann war
lat.-am. ich natiirlich ... mein Hausarzt schickte mich zu einer Psychologin,

welche mir wiederum Tabletten gab. So Antidepressiva. Damit ich
ein bisschen relaxe. Und das hat geholfen ... einfach peu a peu.

Die Liicke in ihrem sozialen Leben, die trotz grosser Anstrengungen langer-
fristig nicht mit anderen Beziehungen kompensiert werden konnte, fiihrte
schliesslich dazu, dass sie sich entschloss, zur Familie zuriickzukehren, auch
wenn diese mittlerweile nicht mehr im Herkunftsland lebte. Nicht die transna-
tionale Mobilitit bzw. der Wechsel des kulturellen Kontextes war also fiir sie
das Problem, sondern die physische Trennung von der Familie, dem Ort, an
dem sie sich auch in wechselnden Kontexten zuhause fiihlte. Die Moglichkei-
ten der weltumspannenden Kommunikation iiber Social Media vermochten
diese Nihe nicht herzustellen, die sie vermisste. Schon der Gedanke an die
Wiedervereinigung machte die momentan schwierige Situation ertréglich.

Victoria Wahrscheinlich, ich sage jetzt mal wahrscheinlich werde ich in die
prot. USA auswandern, weil meine Familie dort wohnt. Und ich sage
lat.-am. wahrscheinlich, weil wer weiss, was in einem Jahr passiert? Aber

das sind so meine groben Pléne [...] Also, Dank der Social Media
und Facebook und so weiter, bin ich jetzt wieder sehr gut vernetzt
... aber, das ist halt nicht so ein enger Kontakt.

379 Zur Frage, inwieweit migrationsbedingte Umstiéinde zu psychosomatischen Erkrankun-
gen fiihren, gibt es seit den 1930er Jahren vor allem im englischen Sprachraum und dann
auch in Skandinavien eine Fiille von Forschungen, die jedoch zu unterschiedlichen Re-
sultaten kommen. Vgl. Odegaard, Ornulf (1936): Emigration and Mental Health, in:
Mental Hygiene, Vol. 20, S. 546-553; Zwingmann, Charles & Pfister-Ammende, Maria
(Hg., 1973): Uprooting and After. Berlin/New York. In Deutschland wurde das Thema
in der Wissenschaft ab den 1970er Jahren aufgegriffen. Vgl. dazu: Leyer, Emanuela
(1987): Von der Sprachlosigkeit zur Korpersprache. Erfahrungen mit tiirkischen Patien-
ten mit psychosomatischen Beschwerden, in: Praxis der Psychotherapie und Psychoso-
matik, 32, S. 301-313; Gunkel, Stefan & Priebe, Stefan (1992): Psychische Beschwer-
den nach Migration: Ein Vergleich verschiedener Gruppen von Zuwanderern in Berlin,
in: Psychotherapie, Psychosomatik, medizinische Psychologie, 42 (12), S. 414-423.
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Fiir das spanische Paar, das ausgewandert war, weil es sich nach mehr eheli-
cher Gemeinsamkeit und einem finanziell sichereren Leben gesehnt hatte und
dafiir nicht nur die Herkunftsfamilie, sondern auch die eigenen Kinder zuriick-
lassen musste, war die gescheiterte Wiedervereinigung mit den Kindern eine
dauerhaft schmerzliche Erfahrung. In der Hoffnung ausgewandert, dass die
Trennung von den Kindern nur temporérer Natur sein wiirde, mussten sie rea-
lisieren und akzeptieren, dass die zwei «Welten», in denen sie und ihre Kinder
lebten, nicht zusammengefiigt werden konnten. Die Trennung auf Zeit war zur
dauerhaften Fernbeziehung zwischen Eltern und Kindern geworden. In dieser
schwierigen und unabinderlichen Tatsache zeigte sich fiir die betroffene Mut-
ter die unverfiigbare Seite des Lebens in ihrer ganzen Hérte.

Almira Die Kinder waren dann natiirlich in Spanien und wir kamen in die
kath. Schweiz. Ja ich war ja im zweiten Monat der Schwangerschaft als
span. wir hergekommen sind. Und dann, die Kinder, die schon grosser

waren, sind bei den Grosseltern geblieben. Und dann bin ich acht
Monate spéter nach Spanien zurlickgegangen und dann habe ich das
geborene Kind auch dort gelassen. Meine Kinder sind in Spanien
gewesen bis sie ca. 16 waren. Dann sind sie da in die Schweiz ge-
kommen und sind dann auch ein paar Jahre da gewesen. Aber denen
hat es nie gefallen und die sind wieder zuriickgegangen. Jetzt habe
ich natiirlich zwei Enkelkinder in Spanien. Ja, so ist es das Leben,
ja. Es ist es sind keine einfachen Zeiten gewesen, wenn Sie mich
fragen. Fiir alle, die einfach auswandern miissen, wiinsche ich allen
von Herzen, dass es besser geht, als es bei uns gegangen ist, dass
sie nicht die Kinder zuriicklassen miissen, weil das ist hart ... die
Kinder zuriicklassen.

Diese Kontingenz des Lebens zeigte sich im Bereich von Familie und Partner-
schaft auch unabhéngig von Trennungserfahrungen aufgrund von Migration.
Obschon die Familie fiir die meisten Befragten Werte wie Stabilitdt, Solidari-
tit, Dauerhaftigkeit, Sicherheit und Vertrauen verkorperte, zeigte sich ein Be-
wusstsein dafiir, dass Familien sich verdndern und auseinanderbrechen kon-
nen, in vielen Interviews. Die Welt der Familie erwies sich fiir manche gar als
labil, verletzlich und unverfiigbar. Sie erlebten, wie Eltern erkrankten oder
starben. In der eigenen Partnerschaft oder neu gegriindeten Familie entwickel-
ten sich die Beziehungen plétzlich anders als antizipiert und die eigene Zu-
kunft zeigte sich angesichts dieser Entwicklungen plétzlich von ihrer offenen
und unkontrollierbaren Seite. Das erlebte auch die alleinerziehende Mutter aus
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Peru, nachdem sie ihren Schweizer Freund geheiratet hatte. In der Beziehung
prallten nicht nur unterschiedliche Verstdndnisse von Ehe aufeinander, son-
dern auch unterschiedliche Vorstellungen iiber das Zusammenleben in der Fa-
milie. Die Vorstellungen entwickelten sich im Verlauf der Beziehung zuneh-
mend auseinander, bis sie das Zusammenleben in der zivil bereits geschlosse-
nen, aber aus religiosen Griinden noch nicht vollumfanglich realisierten Ehe
in Frage stellten bzw. verunmdglichten.

Sara Er hat gesagt: <Nein, ich will nicht, es ist nur ein Papier. Und ich
kath. habe ihm gesagt: «Nein, das ist nicht nur ein Papier.» Und dann
lat.-am. habe ich ihm versucht zu erkldren, was eigentlich eine Ehe ist [...]

Ich habe ihm gesagt: <Fiir mich ist das Wichtige kirchlich zu hei-
raten ... fiir mich ist wichtig, dass wir diesen Segen haben [...] Und
dann haben wir zivil geheiratet, als ich erfahren habe, dass man
nicht nur kirchlich heiraten kann. [...] Es war wirklich sehr schon,
wir haben einen Lebensplan gemacht und er hat gesagt: «<Wir heira-
ten, damit du sicher bist, dass du bist nicht alleine und dann heiraten
wir kirchlich in Peru. [...] und ich war voll Vertrauen, was wir be-
sprochen hatten. Aber er hat Angst gekriegt wie verriickt und ...
hat gespiirt, dass er hat die ganze Verantwortung von mir und von
meiner Tochter und er hat gesagt: «Nein, ich kann nicht.» [...] und
nachher habe ich meine kirchliche Hochzeit verschoben [...] Und
jetzt die Sache mit meinem Mann ist ganz, ganz schlimm [...] und
es war fiir mich so enttduschend ... war ich schon verheiratet und
ich bin sehr desillusioniert [...] Weil eigentlich wir haben nie eine
Ehe gefiihrt ... wir haben abgemacht, dass wir wohnen nicht zu-
sammen bis wir heiraten kirchlich ... .

Ehen, die aus Griinden des Familiennachzugs geschlossen wurden, aber auch
Partnerschaften, die erst im Aufenthaltsland entstanden und darum bikulturell
waren, zeigten generell eine hohe Anfilligkeit fiir Brucherfahrungen. Kultu-
relle und religiose Unterschiede, aber auch ungleiche Vorstellungen und Er-
wartungen an die Partnerschaft und die Familie fiihrten oft zu einer Destabili-
sierung der Beziehung bis hin zu Trennung oder Scheidung. Patchwork-Fami-
lien hatten zusédtzliche Schwierigkeiten zu bewiltigen, denn gerade die Integra-
tion zugewanderter Kinder erwies sich mitunter als Belastung fiir alle Seiten.

Rebeca Am Anfang war es nicht schlecht, dann bin ich wieder schwanger
prot. geworden ... und klar, der Mann Vollzeit am Arbeiten ... es hat
lat.-am. einfach nicht mehr gepasst. Habe es sicher ein Jahr nicht unbedingt
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schon gehabt. Es war ein Kampf, auch mit dem Glauben. Es war
ein Kampf, weil eben mein éltester Sohn kam, er war etwa dreivier-
tel Jahre alt, und mein Mann wusste nicht wie das geht mit einem
Kind. [...] Und das hat ziemlich viele Spuren gemacht.

skeoksk

Und in dieser Zeit verliebte ich mich unsterblich in meinen Ex-
Mann. Er war 19 Jahre élter als ich. Ich verliebte mich unsterblich
... und heiratete ihn. Sechs Monate, nachdem ich aus dem Geféng-
nis entlassen wurde, heiratete ich ihn, den Gefangniswérter. Ja.
Und wir blieben zehn Jahre verheiratet. Ich holte meinen Sohn.
Mein Sohn war damals 6 Jahre alt. Und er brachte seine zwei
Kinder, aber eins im Alter von 12 und das andere 15 Jahre alt. Also
wurde ich, mit 23 Jahren, Mutter von fast vier Kindern, denn mein
Mann war auch wie ein Kind. Ich war nun Mutter von 3 Kindern.
Zwei Schweizer Kinder! Stelle dir das vor! Was fiir eine Verant-
wortung! Zwei voll pubertierende Kinder mit einer anderen Spra-
che, einer anderen Kultur ... und mein Sohn. [...] Und ... es war
hart. Es war eine harte Zeit. [...] Nach 10 Jahren Ehe, es funktio-
nierte nicht mehr, in erster Linie wegen des Altersunterschieds.
Zweitens wegen des kulturellen Unterschieds. Drittens, auch we-
gen der Sprache. Obwohl ich gut Deutsch spreche. Und ich inte-
grierte mich sehr schnell in der Schweiz ... trotzdem war unsere
Ehe sehr ... es war sehr schwierig.

Auch monokulturelle Paare aus demselben Herkunftsland, die einst gemein-
sam in die Schweiz eingereist waren, berichteten von Schwierigkeiten und
Herausforderungen. Sie durchliefen familidr, beruflich und kulturell bedingt
dhnlich schwierige Zeiten wie die bikulturellen Paare, doch die gemeinsame
Erfahrung der Auswanderung, die Schicksalsgemeinschaft im Aufenthaltsland
und der gemeinsame Wunsch nach einem besseren Leben verbanden die Part-
ner auf eine Weise und verlichen der Beziehung eine Stabilitét, die auch
schwierigeren Zeiten trotzte.

Almira
kath.
span.

Wir haben es nicht einfach gehabt, nicht einfach. [...] Weil es war
hart, wir waren total isoliert.[...] Gleichwohl sind es schone Zeiten
gewesen. Bist jung und dann denkst du einfach nicht viel dran ...
und du bist nicht allein ... da haben wir uns natiirlich viel besser
kennengelernt, also viel nidher aneinander gekommen und ja, dass
er immer da gewesen ist.
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Aus diesen Beobachtungen lésst sich nun keineswegs ein kausaler Zusammen-
hang zwischen Interkulturalitit und der Stabilitit bzw. Labilitdt einer Bezie-
hung ableiten. Zahlreiche Faktoren wie das soziale Herkunftsmilieu, die reli-
gidse Priagung, Lebensphasen-bedingte Herausforderungen und finanzielle
Schwierigkeiten stellen Beziehungen auf die Probe und ergeben sich nicht
zwingend aus der kulturellen Unterschiedlichkeit der Beteiligten. Ebenso we-
nig lasst sich das Gelingen bzw. Scheitern einer Beziehung auf einzelne Fak-
toren reduzieren.

Natiirlich lebt der Mensch in seiner Beziehungswelt nicht von der Partner-
schaft und der Familie allein. Auch in Nachbarschaft, Beruf und Kirche wur-
den und werden Beziehungen gepflegt, die fiir die biographische Entwicklung
der Befragten von grosser Bedeutung waren bzw. sind. Die migrationsbedingte
Trennung von diesen Bezugspersonen aus dem Herkunftskontext bzw. das
Ausbleiben neuer solcher bedeutender Beziehungen im Aufenthaltsland the-
matisierten sie als grosses Defizit, dem sie oft ohnmaéchtig gegeniiberstanden.
In der Schweiz, so berichteten manche, sei es schwierig, Kontakte zu kniipfen
und Zugang zu sozialen Gruppen zu erhalten.

Victoria Leute kennenlernen ist nicht so ... und ich meine, ich bin ein offe-
prot. ner Mensch und ich habe Freunde. Aber nach rund fiinf Jahren habe
lat.-am. ich witzigerweise Latinos, Deutsche, Italiener ... also, jetzt habe

ich auch so ein paar Schweizer als Freunde [...] Die Leute hier sind
gegeniiber Ausldandern ein bisschen verschlossener vielleicht. [...]
Es ist ein schones Land. Und ja, die Leute sind verschlossen, aber
... aber ich glaube, wenn man, wenn man einfach sehr vorsichtig
und sehr freundlich, so wie alles hier ist, dann, ja, kann man ge-
nauso gut hier wie iiberall Menschen kennenlernen und Freunde
machen. Dauert halt vielleicht ein bisschen mehr.

Der Zugang blieb, so die Wahrnehmung der Befragten, durch die eigenen fehlen-
den Sprachkenntnisse und die Schweizer Art des Beziehungsaufbaus erschwert.

Laura Ich sehe, dass die Schweizer gerne unter sich bleiben, vor allem die
prot. einheimischen. Fiir die, die gut Schweizerdeutsch sprechen,
lat.-am. entwickelt sich alles sehr gut. Es gibt solche, die auf Immigranten

zugehen, aber nicht so viele, denn sie grenzen sich lieber etwas ab.
Und dann gibt es die, die einfach nur unter sich sein wollen.

skck
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Sofia Ja, ich glaube, das hat auch zu tun mit der Sprache. Weil ich konnte
prot. nur auf Englisch mich kommunizieren. Und nachher, wenn man
lat.-am. Deutsch kann, kann man schon mit den Leuten gut leben. Aber ich

glaube, die Sprache war ein grosser Faktor ... und auch die Men-
talitdt oder die Kultur, dass sie etwas mehr zuriickhaltend sind.
Aber nachher, wenn man die Leute kennt, dann ist gut.

Auch das kirchliche Umfeld als Ort der Begegnung und des Austausches, den
viele im Herkunftsland auch als sehr familiér erlebt hatten, zeigte sich den Zu-
gewanderten auf eine Weise, die sie nicht erwartet hatten. So schockierte sie nicht
nur die sdkulare Kultur mit den etwas verschlossenen Menschen im Aufent-
haltsland, auch die Unverbindlichkeit in den kirchlichen Gemeinschaften blieb
fiir sie unverstiandlich. Das Gefiihl, nicht dazuzugehdoren, fiihrte zu Enttdu-
schungen und da und dort zu einer Reaktion, gar nicht dazugehdren zu wollen.

Sara Ja und ich hatte niemanden zum Sprechen als nur Gott. Weil die
kath. Priester waren auch ein bisschen, sie hatten andere Néte, als sich
lat.-am. um eine Frau zu kiimmern, die sich um einen Job bemiihte.

Die Sans-Papiers war von den Schweizer Kirchen und ihren Reprisentanten
enttduscht, weil diese die Schutzbediirftigen und Wehrlosen nicht unterstiitz-
ten und beschiitzten. Sie verstanden ihre Aufgabe als Job und nicht als Dienst
am Menschen.

Esperanza Wir mussten so auf uns Acht geben um zu iiberleben. Sein oder
kath. nicht sein. Und es gab keine Unterstiitzung, keine Hilfe von der
lat.-am. Kirche. Dort, wo man sagen sollte: «Komm, fiihl dich nicht

schlecht, wir gehen in die Kirche, dort werden sie uns helfen.»
Nein! Wir konnten nicht kommen, wir konnten nicht dort sein [...]
Sie diskriminierten uns. Ich erinnere mich, sie mir sagten: «Schau,
es ist besser, wenn ihr nicht mehr kommt, weil die Polizei da war.
Und wir wollen nicht, dass etwas passiert, was uns schaden konnte,
und es ist besser, dass ihr fiir eine gewisse Zeit nicht wieder-
kommt.» Oder: «Du bist illegal, wir konnen das leider nicht.» Und
das fanden wir auch ziemlich schlimm, weil wir arbeiteten und
kdmpften, aber als die Polizei kam, schlossen sie ihre Pforten, nicht
wahr? Nun war das flir mich auch sehr schockierend. [...] Ich
wollte nur sagen, hier gibt es viele Pfarrer, die sagen: «Es ist acht,
ich habe Feierabend, tschiiss, ich gehe jetzt.» [...] Darin sehe ich
eine gewisse Kélte. Eine Kailte, die mich wirklich ... mich, als Ka-
tholikin, schockiert. Deshalb frage ich: «Was ist da los?» «Was ist
da los?» Es ist so kalt in der Schweiz ...

193



Ergebnisse der empirischen Studie

Die Kirche schaute auf ihr eigenes Wohl und die einzige Person, die sich ein-
setzte, wurde schliesslich versetzt. Die damals bediirftige Betroffene kann das
Erlebte bis heute nicht einordnen.

Esperanza Damals habe ich in der Kirche keine Freundschaften geschlossen.
kath. Weil es nicht die Kirche war, die sagte: «... die nicht wissen, wohin
lat.-am. sie gehen sollen, sie konnen im Lokal der Gemeinde bleiben.» Sie

endeten sie mit dem Segen. Und alle gingen. Viele Menschen
weinten [...] sie wussten nicht, wohin. [...] Ich fragte mich: «Was
will ich {iberhaupt in diesem Land?» [...] Ich sage dir aber auch,
was mich sehr stark beeinflusste, war, dass eben diese Kirche den
Pater A. von diesem Ort an einen anderen versetzte, weil er gehol-
fen hatte. Ich weiss nicht, ob das hier so iiblich ist oder nicht. Aber
das hat mich schon ziemlich schockiert ... enttduscht von der Kir-
che ... nicht von der Kirche, sondern von den Méchtigen, die die
katholische Kirche leiten, verstehst du das?

8.3.3 Beruf: Neuanfange, Enttauschungen und Investitionen

In der Schweiz haben Bildung und Beruf einen grossen Einfluss auf die Ein-
kommenschancen und damit meist auch den Lebensstandard und den Lebens-
stil einer Person. Damit verbunden ist ihr gesellschaftlicher Status, der sich
meist auch auf ihr Selbstverstindnis auswirkt. Wie oben bereits beschrieben,
begriindeten viele Befragte ihre Migration ganz oder teilweise mit der Hoff-
nung auf eine Verbesserung der beruflichen und finanziellen Situation und da-
mit der Lebensqualitét in der Schweiz.

Doch mit der Uberschreitung von nationalen Grenzen treffen Menschen
nicht nur auf andere Strukturen, sondern auch auf andere Eintrittsbedingungen
in die Bildungs- und Arbeitswelt, die nicht immer mit den bereits vorhandenen
und erworbenen Qualifikationen kompatibel sind. Migration bedeutet darum
fiir viele ein Abschiednehmen von der vertrauten Berufsrolle und den im Her-
kunftskontext damit verbundenen sozialen Rollenbeziehungen, aber gleichzei-
tig auch die Erarbeitung von weiteren Kompetenzen. Mitarbeitende von inter-
nationalen Unternehmen, die an unterschiedlichen Orten auf der Welt einge-
setzt werden konnen und dort wiederum auf ein internationales Umfeld stos-
sen, erfahren den Bruch in einer etwas abgeschwéchten Form. Aber auch sie
treten aus ihrem sozialen Netzwerk heraus und geben soziale Bindungen und
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Selbstverstindlichkeiten auf, die Teil ihres bisherigen gesellschaftlichen Sta-
tus und ihres Selbstverstdndnisses waren.

Wer damit konfrontiert wird, dass seine/ihre Kompetenzen im neuen Kon-
text nicht oder nur teilweise anerkannt werden und bisher Geleistetes fiir eine
erfolgreiche Stellensuche nichts niitzt, der/die kampft bald auch mit dem Selbst-
wertgefiihl und mit Zukunftséngsten. Trotz Ausbildung und Berufserfahrun-
gen nochmals von vorne beginnen, eine Herabstufung oder gar Umplatzierung
in einen fachfremden Bereich — vielleicht sogar im Niedriglohnsektor — hin-
nehmen zu miissen, fiihrt in der Regel nicht nur zu einer wirtschaftlichen und
sozialen, sondern auch zu einer psychischen Destabilisierung der Betroffenen. 3¢

Die Befragten berichteten in vielféltiger Weise von Briichen und Abbrii-
chen auf ihrem Weg in den beruflichen Alltag in der Schweiz. Am Arbeitsplatz
waren sprachliche Hiirden und kulturell bedingte Umstellungen zu bewéltigen.
Es galt neue Kompetenzen zu erwerben, die eigene Rolle zu finden und Er-
wartungen zu erfiillen.

Zugewanderte mit hohen sprachlichen und beruflichen Kompetenzen, die
zudem durch familidre Netzwerke emotional, sozial und finanziell abgesichert
waren, wurden durch die arbeitsmarktbedingten Briiche und die damit verbun-
denen wirtschaftlichen Unsicherheiten weniger stark belastet als die schlechter
qualifizierten, der Landessprache nicht méchtigen und familidr nicht abgesi-
cherten Personen.

Trotzdem: Auch die gut ausgebildete, alleinerziechende Mutter aus Peru,
die aus einer wohlhabenden Familie stammte und {iber eigene Ersparnisse ver-
fiigte, kam in Sachen Arbeit an ihre Grenzen. Sie hatte sich die Schweiz als
Land vorgestellt, in dem die Gleichberechtigung von Ménnern und Frauen am
Arbeitsplatz praktiziert wird, die Vereinbarkeit von Familie und Beruf moglich
ist und wo mit der entsprechenden Leistungsbereitschaft auch ein hohes Ein-
kommen erzielt werden kann. Doch die Realitét zeigte sich anders: Fiir ein
ausreichendes Saldr musste sie hundert Prozent arbeiten und als Teilzeitange-
stellte fand sie keine ihrer Qualifikation angemessene Arbeit. Zu allerletzt
musste sie damit leben, dass ihre mannlichen Kollegen fiir die gleiche Arbeit
besser entlohnt wurden als sie.

380 Han (2010), Soziologie der Migration, S. 213-216. Vgl. Kutsch, Thomas & Wiswede,
Giinter (1986): Wirtschaftssoziologie. Grundlegung, Hauptgebiete. Zusammenschau.
Stuttgart, S. 17-18,31; Weiss Bar-Yosef, Rivka (1968): Desocialization and Resociali-
zation: The Adjustment Process of Immigrants, in: IMR, Vol. 2, S. 27-45.

195



Ergebnisse der empirischen Studie

Sara

kath.
lat.-am.

Dann habe ich gesagt: «Aber ich verdiene nicht das Richtige,
weil ich bin hier diskriminiert. Ich verdiene viel weniger als mein
Kollegen».

Der gelernte Polizist, der in die Schweiz kam, weil er in Argentinien das ver-
sprochene Stipendium fiir das geplante Kriminologie-Studium nicht erhielt
und dachte, in der Schweiz wiirde er mit seiner Ausbildung und seinem Status
als Doppelbiirger den beruflichen Anschluss finden, musste das Gegenteil er-

fahren.

Samuel
prot.
lat.-am.

Und fiir mich ist es natiirlich eine riesen Umstellung gewesen, weil,
zuerst wollte ich da in der Schweiz auch mit Polizei zu tun haben.
Und hitte ich zwei Jahre noch einmal eine Rekrutenschule machen
miissen, weil ich Doppelbiirger bin, oder? Also, Argentinien-
Schweiz. Dann habe ich gesagt: «Nein, in Argentinien haben wir
Autoritét gehabt und hier bist du niemand.» Und dann habe ich ge-
sagt: «Nein, das mache ich nicht mit.» Und dann bin ich als Hilfs-
metzger im Migros arbeiten gegangen.

Auch die Traume der jungen, selbstbewussten Frau aus der Dominikanischen
Republik 16sten sich bald im Nichts auf. Was in ihrem Herkunftsland etwas
galt, war in der Schweiz wertlos.

Natalia
kath.
lat.-am.

Ich kam aus einem Land, in dem ich viele Ziele hatte. Zum Beispiel
wollte ich eine wichtige Person werden ... am Anfang war ich eine
junge berufstitige Frau, mir gefiel sehr, was ich tat, und ich war
sehr gut in meinem Beruf [...] ich war sehr ehrgeizig und wollte
etwas Wichtiges darstellen, nicht wahr? Und ich konzentrierte mich
darauf und traf mich mit vielen Leuten, um das zu erreichen. Als
ich dann hier ankam, befand ich mich in einem Land, in dem ich
wieder von vorn anfangen musste. Das war sehr hart fiir mich.

Und schliesslich musste der junge Spanier, der zu seiner Mutter in die Schweiz
gezogen war, um hier schnell zu viel Geld zu kommen, realisieren, dass er sich
in der Schweiz das Geld hart verdienen musste und dass das Leben hier vieles
vom Verdienten wieder verschlang. Darum verlagerte er seinen Lebensmittel-
punkt in Gedanken bereits in ein Land, wo er fiir sein Geld mehr bekommen
wiirde, um seine Vorstellung von einem besseren Leben doch noch verwirkli-
chen zu konnen.
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Mateo Eventuell will ich nach Peru auswandern. Also, meine Frau ist Pe-
prot. ruanerin, und in Spanien kann man heute auch nicht mehr leben,
span. also mit dem Geld. In der Schweiz auch nicht. Also, mit meinem

Lohn. Aber ich will einfach sparen, um irgendeinmal ins Ausland
zu gehen. Und eine Mdoglichkeit wére Stidamerika, weil man spricht
Spanisch. Die Sachen sind billiger [...] In Europa langsam ist alles
zu teuer geworden.

Sogar die Gastarbeitenden aus Spanien, denen der Schweizer Arbeitsmarkt in
den 1970er Jahren offen stand, erlebten als Ungebildete, dass ihnen viele Tiiren
verschlossen blieben und dass sie als Zugewanderte umhergeschoben werden
konnten. Die Arbeitsstellen wurden Almira und ihrem Mann anfénglich ohne
grosse Riicksprache zugewiesen und sie leisteten die Arbeit, die von den Ein-
heimischen nicht gerne gemacht wurde. Dazu kamen die Abhédngigkeit vom
Arbeitgeber und die damit verbundenen Diskriminierungen. Erst nach jahre-
langer harter Arbeit konnten sich die beiden ihre Eigensténdigkeit und Freiheit
zuriickerkdmpfen.

Almira Das sind schwere Zeiten gewesen. Das ist keine einfache Zeit ge-
kath. wesen, aber wir sind noch jung gewesen und wir haben es am An-
span. fang nicht einfach gehabt. Wir haben eine ganz eine bose Arbeitge-

berin gehabt. [...] nachher hat es sich schon gebessert [...] Dann
haben wir neue Geranten [Geschéftsfiihrer] bekommen. Dann hat
sich schon alles ein wenig neu verdndert und dann ist es schon ein
wenig besser gelaufen. Also wie soll ich sagen, wir haben dann
schon ein bisschen Deutsch konnen, wir konnten ins Dorf hinunter-
laufen und dann dort noch etwas kaufen. Da haben wir schon ein
wenig Sackgeld gehabt, was wir am Anfang nicht hatten.

8.3.4 Gesundheit: Sorgen und Hoffnungen

Die physische und psychische Gesundheit ist ein Bereich des menschlichen
Daseins, der stark von der Erfahrung und dem Bewusstsein der Kontingenz
geprigt ist. Krankheit und Tod, aber auch Unfille sind oft Widerfahrnisse, die
ins Leben einbrechen und damit deutlich machen, dass der Mensch nicht alles
in den Hianden hat, dass er nicht alles steuern und kontrollieren kann. Es han-
delt sich um die Kontingenzerfahrungen, die Fragen nach dem Warum aufwer-
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fen, ohne eine abschliessende Antwort zu bekommen. Sie hinterlassen oft jene
semantischen Leerhorizonte, die dann mit Hilfe religidser Sinnstiftung bear-
beitet und bestimmt werden.38!

Samuel Schon als Baby hat der Bub seine ersten Krampfe bekommen ...
prot. Jedes Wochenende im Spital, bis eines Tages, dann hat ein Arzt
lat.-am. gesagt: «Dieser Bub hat Epilepsie.» Und er hat sehr wahrscheinlich

auch zu wenig Sauerstoff bekommen wéhrend der Geburt. Und das
ist wie jeder Mensch ist, man sagt: «Ja, wer hat da etwas falsch ge-
macht?» Man sucht immer den Schuldigen. Oder fragt: «Warum?
Was haben wir falsch gemacht, als Eltern?» Jetzt, ausgerechnet
jetzt, wo ich dem Herrgott mein Leben gewidmet habe, passiert so
etwas. Und man sagt ja: « Warum, Herrgott? Warum passiert da so
etwas?»

Eine ernsthafte Erkrankung und ihr ungewisser Ausgang fiihrten zu Angsten
und Sorgen iiber die eigene Zukunft, aber auch iiber die Zukunft von betroffe-
nen Familienangehdrigen.

Rebeca Jetzt vor neun Jahren habe ich Zwolffingerdarmkrebs gehabt. [...]
prot. Er war noch klein. Es war noch der richtige Moment und es hat
lat.-am. einfach alles richtig gepasst [...] und trotzdem hat es mir Leiden
gebracht. [...] Man glaubt es nicht, aber die Angst ist die gleiche
wie mit einem riesigen Krebs. Die Unsicherheit, einfach alles, was

drum und dran kommt.

sk
Natalia Da ich zu jener Zeit einen sehr guten Job hatte, kann ich mich gut
kath. an diese Zeit erinnern. [...] Der Arzt hier im Krankenhaus diagnos-
lat.-am. tizierte mir eine etwas komplizierte Krankheit, nicht wahr? Damals

sollten mir in weniger als einem Jahr und so schnell wie moglich bei-
de Lungen transplantiert werden. [...] Und da hat sich meine Welt
eines zufriedenen und ruhigen Lebens verdndert. Ich mit einem
Freund, einem Kind, Arbeit ... ich erhielt einen Tiefschlag: «Ich
habe eine Tochter von 5 Jahren! Und wie wollen wir das machen?»

381 Vgl. Luhmann (1977), Funktion der Religion; Pollack, Detlef (1988): Religiése Chiff-
rierung und soziologische Aufkldrung. Die Religionstheorie Niklas Luhmanns im Rah-
men ihrer theoretischen Voraussetzungen. Frankfurt am Main.
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Auch die Sorge um einen liecben Menschen, dem man in seiner Krankheit oder
in seinem Sterben nicht nahe sein konnte, fithrte zu Ohnmachts- und Angstge-
fiihlen.

Sara Da sagte die Mutter: «... dein Vater hatte einen Herzinfarkt und
kath. wir fahren direkt zum Spital.» Und ich war: «Ah!» [...] aber seit
lat.-am. ich gléubig geworden bin, hatte ich eigentlich immer zu allem ein:

«Danke lieber Gott, ja danke.» Und ich hatte nie mehr Angst und
so, aber da hatte ich wirklich pl&tzlich sehr viel Angst ...»

8.3.5 Offene Zukunft: Unsicherheiten und Visionen

Mit der Migration fiel fiir die Betroffenen nicht nur die Selbstverstandlichkeit
der sozialen Zugehorigkeit weitgehend weg, sondern auch die Selbstverstind-
lichkeit, wie sie sich im Alltag bewegten. Der Verlust an Handlungsroutinen
und Orientierungswissen, der sich durch den Kontextwechsel ergab, aber auch
plotzliche personliche Einschrankungen, familidre Veranderungen oder beruf-
liche Briiche schufen Unsicherheiten und Ungewissheiten auf Zukunft hin.
Kein Mensch kann letztlich wissen, was ihm die Zukunft bringen wird. Doch
wer sich den Kontext, in dem er/sie lebt, erst erschliessen muss, um sich darin
sicher bewegen zu konnen, der/die erfahrt die Offenheit der Zukunft in zuge-
spitzter Weise, denn veridnderte Rahmenbedingungen erfordern von den Be-
troffenen verdndertes Handeln und lassen sie gleichzeitig die Ergebnisse des
eigenen Tuns bzw. des Tuns der anderen schwer abschétzen.

Obschon die junge Frau aus Ecuador sich danach sehnte, wieder in der
Néhe ihrer Familie zu sein, konnte sie als globale Jobberin nicht wissen, ob,
wann und wo ihr Wunsch Wirklichkeit werden wiirde. Die Zukunft zeigte sich
ihr offen, denn sogar ihre Familie hatte seit ihrem Weggang eine neue Bleibe
in den USA gefunden.

Victoria Wahrscheinlich, ich sage jetzt mal wahrscheinlich werde ich in die
prot. USA auswandern, weil meine Familie dort wohnt. Und ich sage
lat.-am. wabhrscheinlich, weil wer weiss, was in einem Jahr passiert? Aber

das sind so meine groben Pléne.
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Mit der Offenheit ihrer Zukunft ging die junge Spanierin und Angestellte einer
internationalen Firma locker um. Trotzdem wiinschte sie sich, irgendwo Wur-
zeln zu schlagen.

Alma Ich plane meine Zukunft nicht, wenn ich ehrlich bin, denn du weisst
kath. nie, wo das Leben dich hintrégt. Ich lasse mich vom Leben leiten,
span. ein bisschen. Ab und zu frage ich mich schon: «Was mache ich ...

sollte ich etwas anderes tun?» Aber fiir den Moment will ich hier
bleiben und fiir die Firma weiterarbeiten. Ich habe in meinem Le-
ben schon so viele Wechsel gehabt, dass ich jetzt doch auch ein
wenig Stabilitdt brauche. Denn, wenn du immer alles verdnderst
und immer umziehst, dann ist das ... Mmbh. Ich will auch Wurzeln
schlagen, ein wenig ...

Es erstaunt nicht, dass gerade Personen in bikulturellen Partnerschaften und
Familien oft ein Gefiihl der Ungewissheit iiber den Verlauf ihrer Beziehung dus-
serten. Die Erfahrung der Unterschiedlichkeit der Beteiligten und die damit ver-
bundenen tdglichen Herausforderungen liessen da und dort auch Erniichterung
aufkommen: Die Betroffenen waren sich des Risikos des Scheiterns bewusst.

Natalia Es ist hart ... das Zusammenleben mit allen. Und alles setzt sich
kath. neu zusammen, es ist wie eine neue Familie. Du kannst sie nicht
lat.-am. strukturieren mit dem Wissen, das sie vorher hatten, denn es ist et-

was vOllig Neues. Aber schauen wir mal.

sksksk
Sara Die grosse Hoffnung, die ich habe, ist, dass meine Ehe irgendwann
kath. funktioniert. Wenn ich denke, dass ich nach Peru zuriickgehe, das
lat.-am. wire wirklich ein Ende. Ich warte, ich warte ... aber natiirlich, mein

Wunsch wire, dass er sich wagt, zu uns zu ziehen.

Dennoch: Das Bewusstsein von der offenen und damit auch kontingenten Zu-
kunft war nicht immer nur belastend. Eine offene Zukunft trug immer auch die
Maoglichkeit der Verdnderung in sich und verband sich mit der Hoffnung auf
ein besseres Leben, wo die Dinge nicht so liefen wie geplant.

Der junge Spanier, der fiir ein besseres Leben seiner Mutter in die Schweiz
nachgefolgt war, sah die Zukunft seiner Wiinsche noch vor sich, auch wenn er
sich nicht sicher sein konnte, ob er sein Ziel je erreichen wiirde. Im Leben
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seiner Traume liessen sich seine Lebensziele verwirklichen und darauf wollte
er hinarbeiten, ungeachtet der momentanen Situation, in der er nicht vom Fleck
zu kommen schien.

Mateo Aber ich will einfach sparen, um irgendeinmal ins Ausland zu ge-
prot. hen. Und eine Moglichkeit wére Stidamerika. Weil man spricht
span. Spanisch. Die Sachen sind billiger. [...] Und dann brauchst du nicht

viel Geld. Und dort kannst du einfach mehr Sachen fiir die Kirche
machen, die du hier nicht machst, oder? Weil, hier hast du keine
Zeit, oder habe ich keine Zeit ... In Europa langsam ist alles zu
teuer geworden. Und ... und eh, mein Ziel ist es nicht bis 70-jdhrig
zu arbeiten, sondern ein bisschen frither aufzuhoéren, aber mit dem
Lohn kann man das hier nicht so grossziigig machen, oder? [...]
Ich will keinen Luxus, aber ein normales Leben. Nicht jeden Tag
um vier Uhr aufstehen und zur Arbeit gehen [...] aber auch nicht
nur an den Strand gehen, sondern auch Leuten helfen und etwas
machen [...] Und fiir das brauchst du das, was wir hier nicht haben.
Zeit, oder? Und das ist das Ziel, warum ich gedacht habe ... wir
wollen einfach eine Zukunft bauen

8.3.6 Sinn: Kontingente Kontingenzbewaltigung

Erfahrungen von Kontingenz stellten sich bei einigen auch dort ein, wo, so
wurde weiter oben vorausgesetzt, Kontingenz gemeinhin bearbeitet und be-
waltigt wird: in der religidsen Welterfahrung und -deutung. Dieser Bereich,
wo unter Bezugnahme auf Transzendenz Orientierung und Sinnstiftung auch
dann moglich waren, wenn immanente Losungsangebote ausblieben, wurde
erschiittert, wenn die vermeintlichen Gewissheiten in der Alltagsrealitit Liigen
gestraft wurden.

So musste sich die junge Mutter aus Peru, die sich von Gott gesegnet und
gefiihrt, ja fiir die Ubersiedlung in die Schweiz sogar berufen wusste, nach
vielen Irrungen und Wirrungen die Frage stellen, ob sie Gott wohl richtig ver-
standen habe. Sie verstand nicht nur die Welt nicht mehr, in der sie lebte, son-
dern auch Gott, dessen Fiihrung sie sich anvertraut hatte.

Sara Und manchmal bin ich miide und sage mir: <Weisst du was, ich
kath. gehe nach Peru zuriick. Tut mir leid, lieber Gott, wenn ich dich
lat.-am. nicht richtig verstehe ...»
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An den Grenzen des Ertréglichen sah sich auch die Frau aus Kolumbien, die
sich im Geféngnis zutiefst verlassen fiihlte — auch von Gott.

Alexandra Ich wollte wieder das tun, was ich in der Vergangenheit getan hatte
prot. ... viel beten und diesen Glauben wieder erlangen, diesen Glauben
lat.-am. aus meiner Vergangenheit. Aber ich konnte es nicht. Es war sehr

schwierig fiir mich. Und ich fiel. Ich erinnere mich, dass ich auf die
Knie gefallen war und ich nahm die Bibel. Ich schleuderte die Bibel
gegen die Wand! Ich war so bose auf Gott! Ich sagte ihm: «Ich
verstehe dich nicht! Ich verstehe nicht! Was willst du von mir? Ich
falle jedes Mal und stehe wieder auf und falle und stehe wieder auf!
Und dann noch mehr ... das hat doch alles keinen Sinn!» Ich sagte:
«Das Leben hat keinen Sinn! Es macht keinen Sinn!»
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9 (Religiose) Be- und Verarbeitung von
Diskontinuitiaten und Kontingenz —
Eine Typologie

Wie oben dargelegt, sind Diskontinuitdts-, Bruch- bzw. Kontingenzerfahrun-
gen nicht schon «an sichy religios. Die Gefiihle der Furcht und Schmerzes, der
Freude und der Dankbarkeit, des Gliicks und der Trauer, aber auch der Unsi-
cherheit und der Ungewissheit, die sie erzeugen, verbinden sich bei den Be-
troffenen in der Regel mit einem Bediirfnis nach Sicherheit, Ordnung, Trost
und Sinnstiftung. Oft 16sen diese menschlichen Erfahrungen und Gefiihle die
drangende Frage nach dem « Warum» und damit nach dem eigentlichen Sinn
hinter dem Sinn aus und hinterlassen so semantische Liicken. Religion in ihrer
Funktion als Orientierungs- und Sinnsystem bietet den Betroffenen konkrete
Formen des Umgangs bzw. der Be- und Verarbeitung von solchen Erfahrun-
gen und Gefiihlen,*? indem sie auf Transzendenz zugreift und diese innerwelt-
lich zugénglich macht. Obschon die religise Verarbeitungsform nicht zwin-
gend ist, so kann doch davon ausgegangen werden, dass religios sozialisierte
Menschen angesichts der Erfahrung von Kontingenz auf das religiose Deu-
tungsrepertoire zuriickgreifen.’®?

In der Folge sollen, wie in Kapitel 6 beschrieben, idealtypische Uberlegun-
gen zu den verschiedenen Modi der Be- und Verarbeitung von Kontingenzer-
fahrungen mit Bezug auf religiose Referenzrahmen vorgestellt werden. Ideal-
typisch sind die Formen der Verarbeitung deshalb, weil sie Grundmuster mog-
lichen Verhaltens darstellen und nicht den faktischen Verlauf der Be- und Ver-
arbeitungsprozesse einer bestimmten Person nachzeichnen. Mit anderen Wor-
ten, die Verarbeitungsmuster von Individuen sind nie deckungsgleich mit den
theoretisch konstruierten Typen, die das Resultat einer falliibergreifenden
Analyse sind. Die Typenbildung ist gerade deshalb ein hilfreiches Instrument,
denn sie ermdglicht eine Systematisierung der Vielfalt moglicher Formen bzw.
Prozesse und reduziert so die Komplexitit der sozialen Wirklichkeit auf Re-
gelhaftes. Einzelfall und Regelhaftes sind in der Suche nach dem Typischen
miteinander verkniipft.%

382 Joas (2012), Glaube als Option, S. 126.
385 Vgl. Wuchterl (2011), Kontingenz oder das Andere der Vernuntft.
384 Vgl. Kuckartz (2010): Typenbildung, S. 553-568.
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Solche theoretischen Strukturierungen auf einer mehr oder weniger gene-
ralisierten Abstraktionsebene 6ffnen den Blick fiir eine umfassendere Sicht,
die sich von der individuellen Variabilitit abhebt, dhnliche Prozesse und Merk-
male gruppiert und von anderen Gruppen unterscheidet. Komplexitit wird so
reduzierbar und die dahinterliegenden Strukturen werden verstidndlich ge-
macht. In diesem Sinn sind hier vier Typen der religiosen Kontingenzbewdlti-
gung zu nennen:3

der transformative Typ
e der restitutive Typ

e der adaptive Typ

e der akzeptierende Typ

In der anschliessenden Darstellung geht es darum, die Umgangsweisen der Be-
troffenen mit ihrer neuen, von Diskontinuititen, Briichen und Kontingenzen
gepréagten Situation zu identifizieren und dabei Muster herauszuarbeiten, die
unter Umstdnden bereits vor der Migration in entsprechenden Situationen zur
Anwendung gekommen sind und die wiahrend und nach der Migration fortge-
setzt, verandert oder neu gebildet wurden. Darin sollen, wo es moglich ist, die
Verbundenheit zum Herkunftskontext, die Gleichzeitigkeit zwischen dem Hier
und Jetzt und dem Dort und Damals, aufgezeigt werden. Im Moment der Ver-
unsicherung greift der Mensch zwar zuerst einmal auf sein bewéhrtes biogra-
phisches Wissen zuriick, muss sein «Denken-wie-iiblich» jedoch unter verin-
derten Umstinden revidieren. Dabei kénnen auch neue Muster entstehen. 3

Die Darstellungen werden mithilfe von Zitaten aus den narrativen Inter-
views unterlegt. Bei der Lektiire bleibt zu bedenken, dass einzelne Personen
nicht vollumfénglich in den konstruierten Typen aufgehen, auch wenn sie in
der Regel zu einem bestimmten Typus hin tendieren. Die meisten Menschen
weisen jedoch immer auch Merkmale der anderen Typen auf.

385 Vgl. Han (2010), Soziologie der Migration, S. 199.

386 Vgl. Schiitz, Alfred (1972): Der Fremde, in: ders.: Gesammelte Aufsitze, Bd. 11, Studien
zur Soziologischen Theorie, herausgegeben von Brodersen, Arvid und iibersetzt von
Baeyer, Alexander. Den Haag, S. 53—69.
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9.1 Der transformative Typ

Aufgrund des vielfiltigen Materials zum transformativen Verarbeitungstyp,
der in konfessions- und denominationsiibergreifender Weise auftaucht und
eine stark pentekostale Auspridgung hat, wird dieser Typ etwas ausfiihrlicher
beschrieben werden als die anderen Typen.

Beim transformativen Typ werden Brucherlebnisse bzw. Erfahrungen von
Diskontinuitit und Kontingenz zum Dreh- und Angelpunkt des Lebens und
damit zu einem konstitutiven Element von Biographie. Es zeigt sich ein refle-
xiver Umgang mit diesen Erlebnissen und Erfahrungen, der es auch ermdog-
licht, Schwieriges, Unkontrollierbares und Unverfiigbares in positiver Weise
in Beziehung zur eigenen Lebensgeschichte und zum eigenen Selbstverstind-
nis zu setzen.

Ungewissheit, Krisen und Scheitern werden im Blick auf ein grosseres
Ganzes betrachtet und vor dem Hintergrund eines {ibergeordneten und guten
Ganzen bearbeitet. Verdnderungen, Lernprozesse und Neuanfinge werden nicht
als bedrohliche und abzuweisende Zumutungen wahrgenommen, auch wenn
sie vielleicht voriibergehend Angst machen und mit personlichen Anstrengun-
gen verbunden sind. Vielmehr nehmen die Betroffenen Brucherlebnisse und
kontingente Lebensumstinde bewusst als Chancen wahr und nehmen sie zum
Anlass personlicher Entwicklung. Diese erfolgt vor dem Hintergrund, dass je-
der Mensch eine Bestimmung hat bzw. ein/e von Gott Berufene/r ist.

Das Individuum versucht, sich und seine momentane Situation in Bezug-
nahme auf ein religiéses Deutungsrepertoire zu verstehen, und reflektiert sein
Denken und Handeln, aber auch sein Selbst vor dem Hintergrund dieses sinn-
haften Verstehens. Dieser konstruktive Umgang mit Briichen, Diskontinuiti-
ten und Kontingenzerfahrungen ermdglicht eine Neuorientierung und Neupo-
sitionierung auch in verdnderten, ungewissen und belastenden Umstinden. Die
Gewissheit, Teil eines grosseren Ganzen zu sein, vermittelt nicht nur Sicher-
heit, sondern ermoglicht und legitimiert auch Verédnderungsprozesse, dort wo
der und die Einzelne sich zur Teilhabe und zur Teilnahme an diesem grosseren
Ganzen berufen sehen.

Die Kompetenz zur aktiven und handlungsleitenden Integration des Erleb-
ten in die eigene Lebensgeschichte hat ihre Grundlage und Berechtigung in
einem religiosen Narrativ, das den existentiellen Bruch als Ausgangspunkt fiir
einen Neuanfang einer auf Gott hin orientierten bzw. von Gott her gefiihrten
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Existenz beschreibt. In dieser Brucherfahrung sieht sich das Individuum von
Gott herausgerufen zu einem Leben mit und auf ihn hin. Die Einzelnen erfah-
ren darin nicht nur eine Selbsterméchtigung, sondern auch eine Entlastung in
schwierigen Zeiten. Gleichzeitig wissen sie sich verantwortlich und verpflich-
tet zu einem Leben nach Gottes Willen.

9.1.1 Von Brucherfahrungen und Neuanfangen — Das Narrativ
der Bekehrung

Das erwéhnte Narrativ erzdhlt von menschlichen Grenzerfahrungen, bedingt
durch dussere Ereignisse und innere Entwicklungsprozesse. Diese Erfahrun-
gen zeigen sich in Form von Ohnmachtsgefiihlen, im Gewahr-Werden der ei-
genen Bediirftigkeit und Unzulédnglichkeit, aber auch im Bewusstsein von Ab-
héngigkeit und Ausgeliefertsein. Der Mensch erfahrt sich als verloren und fin-
det seine (Er-)Losung in Gott. In dieser Bekehrungserfahrung erlebt er Bruch
und Neuanfang, Destabilisierung und Reorientierung, Sinnleere und Sinnfiille,
Verlassenheit und Aufgehobensein.*®” Das Bekehrungserlebnis wird ihm zum
Brucherlebnis par excellence und erdffnet gleichzeitig neue Horizonte: Einer-
seits werden vergangene und gegenwirtige Ereignisse und Erfahrungen im
Rahmen des verdnderten Sinnhorizontes neu deutbar. Andererseits werden
Verhaltens- und Denkmuster prospektiv auf Zukunft hin verédnderbar. Aus der
Perspektive der Bekehrungserfahrung zeigt sich dem/der Bekehrten die Le-
bensgeschichte nun als ein Vorher und ein Nachher und die beiden Teile lassen

387 Standardisierungen einer echten «Bekehrungserfahrung» zeigten sich bereits ab der
Mitte des 17. Jahrhunderts in den Erzdhlmustern pietistischer «Bekehrungserlebnisse».
In den «Bekehrungszeugnissen» erzdhlten die Glaubigen von ihrer «Wiedergeburt», die
sie als einen zeitlich datierbaren «Durchbruch» von einem «Vorher» in ein «Nachher»
wahrnehmen konnten und die sie als Folge ihrer bewussten Willensénderung und Buss-
tatigkeit deuteten. Vgl. Langen, August (1968): Der Wortschatz des deutschen Pietis-
mus. 2. Auflage, Tiibingen. Fiir weiterfithrende Literatur zur Bekehrungserzahlung der
Pietisten siehe: Caldwell, Patricia (1983): The Puritan Conversion Narrative. Cam-
bridge; Matthias, Markus (1999): Lebensldufe August Hermann Franckes. Leipzig. Fiir
weiterfiihrende Literatur zur Bekehrungsforschung in der Gegenwart siehe: Bischof-
berger, Otto (1990): Bekehrung. Zum Versténdnis und zur Definition aus religionswis-
senschaftlicher Sicht, in: Neue Zeitschrift fir Missionswissenschaft 46, S. 162-175;
Knoblauch, Hubert & Krech, Volkhard & Wohlrab-Sahr, Monika (Hg., 1998): Religiose
Konversion. Systematische und fallorientierte Studien in soziologischer Perspektive.
Konstanz; Matthias, Markus (2004): Bekehrung und Wiedergeburt, in: Lehmann, Hart-
mut (Hg.): Glaubenswelt und Lebenswelten. Gottingen, S. 60—65.
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sich in ein sinnvolles Ganzes integrieren, das als Plan Gottes deutlich wird.
Was bereits erlebt wurde und was noch kommen wird, hat seinen Platz und
seinen Sinn in diesem Plan. Die Bekehrung als Brucherfahrung und Wende-
punkt im Leben wird zu einem Prototypen aller Brucherfahrungen. Es liegt
darum in der Natur solcher Erfahrungen, dass sie ein Potential zur personlichen
Veranderung und Lebensgestaltung, aber auch zur Selbstfindung und zu einem
sinnhaften Dasein in sich tragen. Insofern wird die Brucherfahrung zu einem
konstitutiven Element von Biographie, die, als Prozess der Transformation
verstanden, dem Individuum hilft, seine Bestimmung im gottlichen Plan zu
finden und wahrzunehmen. Die Brucherfahrung verliert also in dieser Sicht-
weise ihren problematischen Charakter, selbst wenn sie als konkrete Erfahrung
oft viel Miihe bereitet und die Betroffenen zu ihrer Be- und Verarbeitung nicht
immer auf Anhieb gewappnet sind.

Wo Diskontinuitits-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen so verstanden
und gehandhabt werden, erfahren sich Menschen als Akteur*innen und Ge-
stalter*innen ihres Lebens, auch wenn sie diese Erfahrungen als géttliche Zu-
mutungen deuten. Sie werden ihnen zu Katalysatoren fiir Verdnderung auf dem
Weg zu ihrer eigentlichen Bestimmung.

Diese Verdnderung ist eine innere und eine dussere. Sie bedeutet sowohl
einen Perspektivenwechsel in der Wahrnehmung als auch eine davon geleitete
Anpassung der Verhaltensweisen. Insofern ist die Bekehrung, auch im Sinne
eines urspriinglichen pietistischen Verstindnisses, ein subjektives Erlebnis
und ein objektives Zeichen, das fiir andere lesbar wird. Das subjektive Erleb-
nis, das im Riickgriff auf das religiose Narrativ gedeutet wird, wird im Laufe
der Zeit durch weitere solche Gotteserfahrungen ergénzt und schichtet sich zu
einem Erfahrungswissen auf, das von der Evidenz einer transzendenten Wirk-
lichkeit bzw. Gottes zeugt.>®8

Immer wieder zeigte sich in den Interviews, dass jene Personen, die ihre
Bekehrung als biographischen Wendepunkt darstellten, eine religidse Soziali-
sation genossen hatten. Im Verlauf der Adoleszenz oder des frithen Erwachse-
nenalters kam es jedoch zu einer Distanzierung von der im Elternhaus und oft
auch in Schule und Internat erlernten Religiositéit und ihren Routinen.

388 James, William (1905): Principles of Psychology. New York; Knoblauch (1998), Trans-
zendenzerfahrung und symbolische Kommunikation, S. 156-159.
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Sara Das war eine Schwesternschule von Schwestern aus Bayern. Und
kath. dort habe ich natiirlich sehr streng, alles gelernt [...] wir mussten
lat.-am. in die Kirche jeden Freitag und um acht Uhr und die Schwestern

waren superstreng und ... sie hatten alles verboten, na? Es war: «Ja,
du darfst das nicht, du darfst das nicht, du darfst das nicht» und ...
ja wir haben alles gemacht, aber nur weil wir Angst hatten vor den
Schwestern, also nicht weil wir eigentlich das wollten. Ich erinnere
mich auch, man durfte nicht Rocke ... wir hatte eine Uniform [...]
und ja, so habe ich immer gesagt, wenn ich fertig bin mit dieser
Schule, ich will nie mehr wissen von der Religion, es ist, nein zu
viel. Ja, so war das, dann war ich fertig, habe die Uni gemacht und
natiirlich habe ich Gott vergessen, also ich wusste, es gibt Gott dort,
ja, das reicht mir.

Aus der Retrospektive beschrieben die Befragten ihre Religiositét vor dem Be-
kehrungserlebnis als eine von aussen iibergestiilpte, nicht authentische Religi-
ositét, als Regelwerk von verinnerlichten Verboten und Geboten, deren Befol-
gung vor allem der Vermeidung von Sanktionen diente und extrinsisch moti-
viert war. Mit dem Wechsel des sozialen Kontexts, etwa mit dem Beginn der
Ausbildung bzw. des Studiums und dem Verlassen des Elternhauses, befreiten
sie sich von diesem einengenden Regelwerk und distanzierten sich von den
religiosen Gemeinschaften. Erst mit dem existentiellen Brucherlebnis, das
schliesslich zur Bekehrung fiihrte, fanden sie zuriick zu einer Religiositit, die
sie als ihre eigene wahrnahmen.

So auch Sara, die junge alleinerziechende Mutter aus Peru. Ungewollt
schwanger, wurde ihr Leben auf einen Schlag kompliziert. Mitten im Studium,
abhéngig vom Elternhaus und liiert mit einem Mann, der zwar der Vater ihres
heranwachsenden Kindes war, aber fiir sie als Lebenspartner nicht in Frage
kam, musste sie Verantwortung iibernehmen: Sie musste sich entscheiden, ob
sie das Kind behalten wollte, denn als Studentin und unverheiratete, schwan-
gere Frau konnte sie den Erwartungen ihrer Eltern und ihrer Umgebung nicht
mehr entsprechen.

Sara Also ich war immer in einem Kloster und keine Ahnung, na? Ich
kath. wusste nur, dass ich wollte nichts mehr vom Gott wissen, weil ich
lat.-am. brauchte Luft. Und in der Uni wurde ... also ich hatte Freude, also

mein Leben war relaxed ohne viel zu viel Gedanken. Und da wurde
ich schwanger, fast am Ende meines Studiums. Und dann war ich
so: «Puh, jetzt was machen wir?» Und ich war in Angst: «Und
jetzt? Wie sage ich das meinen Eltern? Also meine Mutter stirbt
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[...] Ich bin noch nicht fertig mit der Uni, ich will einen Master
machen in Europa, nein, eine Katastrophe!» Und dann habe ich
sogar an eine Abtreibung gedacht.

In ihrem Hin-und-her-gerissen-Sein liess sie sich mitnehmen in eine franziska-
nische Gemeinschaft. Dort wurde sie nicht nur freundlich aufgenommen, sie traf
auch auf eine alternative Form von religiosem Glauben und religidser Praxis.

Sara Hier die Franziskaner waren einfach voll Herzen, voll Herzen und
kath. Heilung und sie sagten: «Ubergib alles an Gott. Schau Matthéus 6,
lat.-am. da steht, dass die Vogel kiimmern sich nicht, was sie essen morgen,

die Blumen kiimmern sich nicht, was sie anziehen. Und du musst
jeden Tag einfach dankbar sein und machen und nicht dich kiim-
mern um das Geld und alles und sparen und, und ... du musst nicht
alles planen und alles im Griff haben weil das gibt nur Stress», das
haben mir die Franziskaner gesagt.

Es schien sich dort nicht, wie sie es vom Internat her kannte, alles um Regeln,
Vorschriften und Verbote zu drehen, sondern um gelebte Religiositit, um ei-
nen im Leben verankerten und mit der eigenen Biographie verbundenen Glau-
ben. Diese freiere Art religiosen Denkens und religidser Praxis erregte ihre
Neugier und ermoglichte ihr einen neuen, anderen Zugang zum Religidsen.

Sara Es war fiir mich eine andere Art von Kirche und zum ersten Mal so
kath. ein bisschen, nicht, weil du musst, sondern weil die Leute freiwillig
lat.-am. dort gehen und nicht nur Messe, sondern auch wie kleine Bewegun-

gen und auch Exerzitien [...] und es gibt Leute, die gehen freiwillig
in Exerzitien [...] Und wirklich und ich mit diesen Gedanken von
Abtreibung. Aber eine andere Seite hat in mir gesagt: «Nein, aber
du hast gelernt, dass das ist nicht gut, dass Gott das nicht will und
s0.» Ja ... also ich war total verwirrt. Und da habe ich gedacht, ja,
Gott will das nicht, ich glaube an Gott ... ich gehe in Exerzitien,
damit sie mir diesen Gedanken wegnehmen von dem Kopf, weil sie
miissen mich irgendwie motivieren, dass es geht anders, nicht mit
Abtreibung. Und so bin ich in eine Exerzitien gegangen und ich
wusste, dass mein Gedanke von Abtreiben dort wird verschwinden
... dann hatte ich den Mut, meinen Eltern das zu erzéhlen [...] Die
Franziskaner waren zu dem, was ich gelernt hatte in der Schule,
den Katechismus und alles, diese Botschaften von der Kirche — sie
waren so wie eine Verbindung.
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Der Wendepunkt, verbunden mit einer bewussten Entscheidung und Hinwen-
dung zu Gott, die schliesslich einen aktiven Prozess der Auseinandersetzung
mit Glaubensinhalten ausldste und von einer von aussen zugeschriebenen oder
ererbten zu einer selbst erschlossenen und sich angeeigneten Religiositit
fiihrte, erfolgte jedoch erst durch die Erfahrung einer existentiellen Krise, als
ihre kleine Tochter lebensbedrohlich erkrankte.

Sara Und alles begann als meine Tochter vier Jahre alt war, da war noch
kath. nicht Gott in mein Leben, also schon, aber nicht so ... ich war so
lat.-am. ein bisschen weg von ihm. Und dann als meine Tochter krank

wurde, als sie vier Jahre alt war, an der Leber ... ich war total iiber-
fordert und meine Mutter, da hat meine Mutter begonnen zu beten.
[...] Aber ich war wirklich an einer Grenze, wo ich nicht mehr
konnte, ich habe einfach geweint.

Die alleinerzichende Mutter, von der Situation iiberfordert und voller Angst
um ihr Kind, liess sich schliesslich von ihrer Vorgesetzten, einer praktizieren-
den Katholikin, dazu ermutigen, in den Schoss der Kirche zuriickzukehren und
fiir ihr Kind eine Messe lesen zu lassen. Diese damals fiir sie bedeutende Per-
son nahm sie mit in die Gruppe, wo Sara schliesslich eine religiése Erfahrung
machte, die ihr Leben nachhaltig prégte.

Sara Ich konnte mich nicht mehr konzentrieren und ich habe begonnen,
kath. Sachen zu verpassen. Und die Chefin sagte zu mir: «Was ist mit dir
lat.-am. los? Hast du irgendetwas?» [...] Dann habe ich erzihlt. Und sie hat

mir gesagt: «Weisst du, dass die heilige Eucharistie heilt?» Also ich
habe alles gekannt von der Schule, aber nie so im Leben angewen-
det. Und dann hat sie begonnen und hat gesagt: «Glaubst du an
Gott?» Ich: «Ja.» Sie: «Glaubst du, dass er alles kann?» Ich: «Ja.»
Sie: «Aber warum verhiltst du dich nicht so? Du musst jetzt auf den
Knien, dort, wo das Allerheiligste ist, beten.» Weil das von ihr kam,
habe ich gemacht, was sie mir gesagt hat. Und ich war dort auf den
Knien in der Stille und ich habe gesagt: «Ich weiss nicht, was ich
hier mache, aber ja, du Gott kannst alles. Ich weiss nicht, ob du da
bist, aber ich weiss, dass es dich gibt und du weisst, dass ich kann
nicht mehr ... und ich weiss nicht, was ich machen soll. Also ich
weiss nicht, was ich dir bieten soll. Also, heil einfach meine Tochter
und ich mache, was du willst.» Und so ist es passiert.
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Wahrend des Gebets, so erzihlte sie im Interview, wurde ihr bereits klar, dass
gewisse Dinge in ihrem Leben nicht im Lot waren und dass sie das d&ndern musste.

Sara Damals habe ich viele Gedanken bekommen, dass ich musste ver-
kath. geben, dass ich musste gehen zum Vater meiner Tochter und ihm
lat.-am. sagen, dass er muss mir vergeben. [...] und ich habe gemacht alles,

was mir in den Gedanken gekommen ist und es waren fiir mich sehr
schwierige Sachen ... und so wurde ich gefiihrt und so hat begon-
nen mein Glaubensleben.

Auf Anraten eines Priesters stellte sie sich schliesslich den Baustellen in ihrem
Leben und ging den Weg der Vergebung und Wiedergutmachung, um mit sich
und anderen und letztlich mit Gott ins Reine zu kommen. In der Folge kam es
zu dem, was fiir eine Bekehrung nach pietistischem bzw. evangelikalem und
pentekostalem Zuschnitt Voraussetzung ist: Die Erkenntnis und das Einge-
stindnis der eigenen Verfehlungen vor Gott und den Menschen fiihrte die
junge Frau in die Busse. Erst darauf folgte das eigentliche Bekehrungserlebnis.

Sara Der Priester sagte zu mir: «Du machst das, damit du sauber bist und
kath. gereinigt bist.» Okay, ich hab wirklich alles gemacht, wie er mir
lat.-am. gesagt hat. Dann hat er diese Messe gefeiert, extra fiir meine Toch-

ter und fiir ihre Heilung. Und da war meine Tochter, meine Eltern
und das Médchen war in der Mitte [...] Und alle waren in dieser
Messe und damals habe ich, ich erinnere mich, dass ich so geweint
habe und wirklich das Leben von meiner Tochter an Gott gegeben
und gesagt habe: «Du weisst, welches mein Wille ist ... sonst gib
mir die Kraft, dass ich deinen Willen ...». Und so habe ich gebetet,
viel geweint, und ich habe immer gesagt: «Gib mir die Kraft, dei-
nen Wille zu ...» Und ja, dann war fertig die Messe, alle gingen
nach Hause [...] dann gingen wir zum Arzt, zur Untersuchung, und
dann hat der Arzt gesagt: 2Ja, jetzt miissen wir die Biopsie (vor der
Operation) machen. Aber bevor wir die Biopsie machen, machen
wir noch einmal eine Blutkontrolle» [...] P16tzlich war alles normal
... der Arzt wusste nicht ... was sollte das? Nix mehr. Sie hatte nix
mehr. Da hat meine Mutter und ich haben wir begonnen einfach zu
weinen. Und er hat gesagt: «Das kann nicht sein, machen wir noch
eine andere Untersuchung, in einem anderen Labor.» Dann waren
wir im teuersten Labor, einem Speziallabor: alles normal. Da hat er
gesagt: «Ich mache noch mal einen Ultraschall.» Und die Leber
war normal. Da hat begonnen mein Glauben an Gott. Und seitdem
ich lasse ihn nie mehr, nie mehr. Nie mehr.
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Erst das Erlebnis der gottlichen Antwort auf das eigene Glaubensbekenntnis,
dem die junge Mutter in der Messe Ausdruck verlieh, fithrte zu dem Wende-
punkt, den sie im Interview als priagendes Bekehrungserlebnis rekonstruierte
und von dem aus sich ihr Leben als ein Vor und Nach der Bekehrung entfaltete.
Die spontane Heilung der Tochter, die sie in direktem Zusammenhang mit der
Messe und dem Gebet um Heilung sah, war ihr der Beweis fiir die Existenz,
Nahe und Giite Gottes, dem sie sich in Zukunft anvertrauen wollte.

Wie bei Sara wurde auch bei vielen anderen der durch existentielle Krisen
und Kontingenzerlebnisse ausgeloste religiose Such- und Findungsprozess
durch Personen angestossen bzw. begleitet, zu denen die Betroffenen eine Ver-
trauensbeziehung unterhielten. Diese erdffneten ihnen den Zugang zu einer
bisher unbekannten Religiositit und in der Regel auch zu einer religidsen Ge-
meinschaft, die es ihnen ermdglichte, den Faden des Glaubens wieder oder
ganz neu und anders aufzunehmen. Die Bekehrung als Endpunkt eines Ent-
wicklungsprozesses, der bei der eigenen Ohnmacht und Verlorenheit einsetzte
und in einem subjektiven Erlosungserlebnis gipfelte, verlieh in seiner religio-
sen Deutung dem gottlichen Eingreifen jene Evidenz, die aus dem Glauben
Gewissheit machte. In ihr wurde die Briicke geschlagen zwischen einer in der
Kindheit iibernommenen, nicht selbst erschlossenen und einer spéter nachvoll-
zogenen, authentischen und persdnlichen Religiositdt. Das Bekehrungserleb-
nis fithrte manche zuriick zur Kirche, in der sie gross geworden waren und
deren Tradition ihnen durch die Bekehrung neu erschlossen wurde. Andere
dagegen wechselten Kirche und Konfession und bekannten sich zu einem
Bruch mit dem Alten und zu einem neuen Anfang.

Von Bruch und Neubeginn erzihlte auch Santiago, der, in einem katholi-
schen Elternhaus in Chile aufgewachsen, in der Schweiz zum Protestantismus
konvertierte. Im Riickblick beschrieb er seine in der Familie und in der Schule
erlernte Religiositit als eine dusserliche und nicht intrinsisch motivierte Reli-
giositét, von der er sich schliesslich distanzierte. Obschon er zur Institution
Kirche und dem, was sie verkorperte, auf Distanz blieb, verkdrperte sie in sei-
nem Leben trotzdem eine vor allem soziale Selbstverstindlichkeit, die letztlich
unhinterfragt blieb.

Santiago Ich komme aus einer katholischen Familie. Grundsitzlich in mei-
prot. ner gesamten Familie sind ... waren wir katholisch. Auch von der
lat.-am. Tradition her, von Spanien. Weil meine Grosseltern, die kamen

alle aus Spanien. Und ja, das Fundament war der Katholizismus.
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Ich ging in eine christliche Schule, eine katholische Schule. Dort
habe ich vier Jahre lang verbracht [...] Meine erste Kommunion,
habe ich in dieser Schule gemacht. Und meine Konfirmation auch.
Weil es ist ein Muss, wenn du in so einer katholischen Schule bist.
Es gehort sich, dass das alle machen. Und deine Eltern sagen: «Ja,
das musst du auch machen. Das ist gut und so weiter. Das musst
du auch machen.» [...] Ich ging auch in den Religionsunterricht,
weil es sich gehorte. [...] Jemand hat mir mal die Frage gefragt,
wieso ich in die Kirche ging. Weil ich dort meine Kollegen getrof-
fen habe, oder? Ich ging in die Kirche, nicht um Gott anzubeten
wirklich, weil fiir mich damals ... ich ging mehr, weil nach dem
Gottesdienst triffst du deine Kollegen, oder? Religion fiir mich
eben in diesem Sinn war mehr eine Sache von Tradition, nicht vom
Herzen. Man macht, weil die anderen das machen oder weil die
Gesellschaft um dich das irgendwie verlangt.

In der Schweiz war das Umfeld, in dem sich der Teenager plotzlich befand,
ein anderes. Der Anschluss an eine religiose Gemeinschaft war nicht mehr au-
tomatisch gegeben und es ergab sich wie von selbst noch mehr Distanz zu Kir-
che und Religion.

Santiago In dieser Zeit, spielte Religion fiir mich nicht eine grosse Rolle. Ich
prot. habe immer gesagt ich ging nur in eine Kirche, wenn jemand ge-
lat.-am. heiratet hat oder wenn jemand gestorben ist.

Zielorientiert und sehr leistungsbereit baute Santiago wahrend mehrerer Jahre
seine berufliche Karriere auf und erweiterte sein soziales Netzwerk. Ohne ei-
nen Lehrabschluss in der Tasche erwarb er sich das nétige Knowhow fiir ehr-
geizige Projekte im Gastro- und Unterhaltungsbereich, kniipfte Geschiftsbe-
ziehungen und arbeitete sich von unten bis nach ganz oben. Er erreichte seine
Ziele und fiihrte ein Leben nach seinen Vorstellungen, geprigt von viel Geld
und Luxus, Frauen und Alkohol.

Der Erzihlende machte es, an diesem Punkt in seinem Leben angekommen,
deutlich: Er wollte mit seiner Lebensgeschichte seine Bekehrungsgeschichte
préasentieren. Die Darstellungen seines luxuridsen, aber letztlich sinnentleerten
und einsamen Lebens verdichteten sich wéahrend der Erzdhlung zusehends und
er steuerte auf eine Klimax zu: den personlichen Zusammenbruch und Beginn
seines Bekehrungsprozesses.
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Santiago Mein Leben war total irgendwo in eine andere Richtung orientiert.
prot. Es war fiir mich leben, leben, leben und arbeiten. Ich habe viel
lat.-am. Geld ausgegeben damals, habe ich auch Geld verdient [...] ich

kannte so viele Leute. Und ich kannte schlechte Leute und sehr
gute Leute. Weil ich bewegte mich in einer Welt, wo ... so wie ich
am Tag gelebt habe, habe ich auch in der Nacht gelebt. Also ich
war kein Engel. [...] Aber damals habe ich mich gut gefiihlt, das
muss ich auch wirklich sagen. Weil ich habe das Leben selbst so
ausgesucht damals, oder. [...] Damals habe ich sehr viel Havanna
Rum getrunken ...

Die Krise bahnte sich in dem Moment an, als alle Wiinsche erfiillt schienen.

Santiago Habe ich schon damals iiberlegt, oder. Und in diesen Jahren habe
prot. ich auch so Hochs wie Tiefs erlebt. Man muss sich vorstellen, Sie
lat.-am. haben alles, was Sie mochten. [...] Es ist unglaublich. Du bekommst,

was du willst. Jede Frau, jede, was du willst bekommst du. Du
gehst irgendwo hin, willst Geld ausgeben und man sagt dir: «Nein
du musst nicht bezahlen.» [...] wie der American Dream wares ...
Du erlebst, was du willst, aber du lebst nicht, was du fiihlst. Weil
vielmals ging ich nach Hause, super Abend gehabt! Ich war mit
sehr vielen Leuten unterwegs. Kam ich nach Hause, ganz allein zu
mir. Aber allein! Allein! Ich hatte niemand auf der rechten Seite
und niemand auf der linken Seite. Ich war ganz allein. Und das hat
mich — ich muss sagen — zum Nachdenken gebracht. Ich habe ge-
sehen, innerlich von mir: Das ist nicht das Leben, was ich will. Das
ist nicht, was meine Eltern mir beigebracht haben. Das ist nicht,
was ich mir wiinsche, oder. Und ich habe sogar manchmal allein
geweint zu Hause, weil du hast so Vieles, aber gleichzeitig hast du
niemand. Weisst du, das ist ein falsches Leben, oder?

Eine Leere machte sich breit und die Einsicht wuchs, dass das bisherige Leben
ein Streben nach den falschen Zielen war.

Santiago Und dann: Party hier, Party da. Und dann Frau hier, Frau dort. Und
prot. dann kamen eben auch die Drogen ins Spiel oder. Und dann, hast
lat.-am. du gewisse Sachen probiert wo du vielleicht ... also ich ... erzdhle
das, weil nur so konnt ihr sehen, wie ich mich nachher verandert

habe [...] Ich spiirte eine Sehnsucht nach Familie. Ich weiss noch

sogar, wo am 24. oder 25. Dezember, in der Nacht, habe ich allein

verbracht und habe nach Chile telefoniert. Und ich war allein zu

Hause. Habe meiner Grossmutter telefoniert. Und war so traurig,
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habe ich gesagt: «Jetzt ist fertig, ich muss etwas dndern in meinem
Leben.» Weil in Chile sind alle zusammen, und ich bin wie ein
Hund da, allein da, allein.

In dieser Situation der Niedergeschlagenheit und Einsamkeit lernte er seine
Frau kennen, die zur Schliisselperson fiir seine Kehrt- und Hinwendung zu
Gott wurde. Vom Standpunkt seines momentanen Lebens und Denkens aus
betrachtet, war sie von Gott zu seiner Rettung gesandt.

Santiago Aber da habe ich meine Frau kennengelernt. Und, dann passierte
prot. etwas, wo, wo, wo so bestimmt worden ist von da oben: Meine
lat.-am. Frau ist schwanger geworden. Wo sie mir das erzahlt hat, habe ich

gesagt: «Jetzt ist es. Jetzt ist meine Zeit, aufzuhdren.» [...] Ich sage
immer, wenn es sie nicht gegeben hitte, ich weiss nicht, wo ich
jetzt wire. Wenn nicht, sage immer, Gott hat jemanden geschickt,
das war meine Frau, um mein Leben zu verdndern. Und ich habe
einfach diese Chance angenommen.

Sie nahm ihn mit in den Gottesdienst einer evangelikalen Freikirche und
machte ihm deutlich, dass sie diese Hinwendung zu Gott von ihm erwartete.
Er ergriff die Chance, denn die Alternative war eine Riickkehr in die Einsam-
keit und Sinnleere.

Santiago Und dann eines nachts sagte meine Frau: «Entweder nimmst du
prot. Jesus in dein Herz auf, d. h. du entscheidest dich fiir den richtigen
lat.-am. Weg, oder wir scheiden uns.» [...] Ja dann habe ich Jesus in mein

Herz aufgenommen. Ich habe ihn eingeladen zu mir, in mein Le-
ben dabei zu sein ... ich habe mein Herz gedftnet fiir ihn. Und
aufgrund von dem denke ich auch, mein Herz aus Stein, wurde ein
lebendiges Herz.

Die Entscheidung wirkte sich auf seine Lebensgestaltung aus: Er liess sein «al-
tes» Leben hinter sich, nahm eine neue Arbeit auf und baute sich einen neuen
Freundeskreis auf.

Santiago Da habe ich angefangen, habe ich, ja selbstverstindlich angefan-
prot. gen. Das Leben hat sich radikal verdndert. Also ich weiss noch, ich
lat.-am. habe alle meine Alkoholflaschen, habe ich alle geleert, nie mehr

etwas getrunken, nie mehr von Drogen etwas gewusst. Habe ich
sogar viele Leute nie mehr besucht oder nie mehr kontaktiert. Habe
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ich radikal mich entschlossen, auf einen anderen Weg zu gehen.
Weil ich wusste, wenn ich das nicht mache, komme ich nicht raus
von dem. Ich habe den Willen, aber ich muss auch die Kraft haben,
diesen Weg zu gehen. Mit meiner Familie, mit meiner Frau, mit
Gott. Und dann habe ich mir das wirklich gesagt: «Ich will!» Nicht
dass ich sage, dass ein Christ so radikal seine Freunde so nicht
mehr besuchen muss, nein das sage ich nicht. Das hat nichts damit
zu tun. Aber es hat mein Leben betroffen. Ich musste nicht mit
Leuten zusammen sein, wo ich dachte, dass sie mich irgendwie
verfiihren konnten. Wieder in mein altes Leben.

Bruch und rettendes Erlebnis hatten auch bei Santiago zu einer Entscheidung
gefiihrt, die er als Wendepunkt wahrnahm und thematisierte. Im Licht der Be-
kehrung konnte er sein Leben neu deuten und sah einen roten Faden zwischen
der Zeit vor der Bekehrung und der Zeit danach: Die eingeschlagene «falsche
Féhrte» vor der Bekehrung brachte ihn erst an den Punkt, an dem er sich seine
Bediirftigkeit eingestehen konnte und bereit fiir eine Verdnderung war. Mit der
Entscheidung, ein Leben im Glauben an Jesus Christus zu fithren, begann fiir
ihn ein Prozess der Veridnderung und ein Neuanfang im Leben.

Santiago Und ich habe das alles mit 38 erfahren. Manchmal frage ich mich,
prot. wieso musste ich so lange warten? Weil genau durch die Schule,
lat.-am. die ich durchgemacht habe vorher, durch die Schule mit meinen
Erfahrungen kann ich anderen Leuten helfen. Wenn ich das nicht
erlebt hitte, wenn ich nicht selbst gesiindigt hétte, wenn ich nicht
ein schlimmes Leben gehabt hitte, wie konnte ich von einem guten
Gott reden, wenn ich selbst das nicht am eigenen Leib erfahren
hitte, dass Gott kann dein Leben @ndern? Deswegen denke ich,
dass Gott hat eben erlaubt, dass ich so lange in dieser ganzen Siinde
gelebt habe. Wissen Sie, ich kann mir das nur erkldren in dieser
Art und Weise.

Auch Santiagos Bekehrungsgeschichte zeugt davon, dass andere, bedeutende
Menschen im Leben der Betroffenen oft den Ausschlag fiir eine Kehrtwendung
geben. Auf der Grundlage des Vertrauens wuchs ihre Offenheit und Bereit-
schaft, das Wagnis des Glaubens einzugehen und dadurch Verdnderungen im
Denken und Handeln anzustossen. Diese Beobachtung deckt sich mit den Be-
funden aus der Sozialisationsforschung, die besagen, dass in allen Sozialisati-
ons- und Lernprozessen die emotionale Identifikation mit Personen eine zent-
rale Rolle spielt. So wie die primire Sozialisation weit mehr als kognitives
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Lernen umfasst und unter Bedingungen stattfindet, die mit Gefiihlen beladen
sind, so «gibt es fiir alle Lernsituationen sogar triftige Griinde dafiir anzuneh-
men, dass ohne solche Gefiihlsbindungen an die signifikanten Anderen ein
Lernprozess schwierig, wenn nicht unméglich wire».’

Dennoch: Einzelne Personen berichteten auch von Bekehrungserlebnissen,
welche den von William James beschriebenen «religiosen Erfahrungen» ent-
sprachen, die sich als spezielle, unmittelbare und einsame Erlebnisse des Sub-
jekts manifestierten, jenseits des Einflusses einer bestimmten religidsen Praxis
und Gemeinschaft. Die Betroffenen, die natiirlich, wie alle anderen Befragten
auch, als religids sozialisierte Menschen auf ein religidses Deutungsrepertoire
zugreifen konnten, deuteten ihr originires Erlebnis, das mitunter auch korper-
lich nachvollzogen wurde, als direkte Gotteserfahrung.>°

So erzdhlte Alexandra, die Frau aus Kolumbien, von einem Erlebnis bzw.
einer Vision, die sie in einer Zeit grosser Einsamkeit im Gefangnis hatte. Das
Erlebnis gab ihr nicht nur das Gefiihl, nicht allein zu sein, sondern fiihrte auch
zu der Gewissheit, dass fiir sie bald etwas Neues anbrechen wiirde. Diese Ge-
wissheit ermoglichte es ihr sogar, ihre Anwéltin zu einem mutigen Schritt zu
iiberzeugen und fiir ihre Befreiung aus dem Gefangnis zu kdmpfen.

Alexandra Ich war bereits ein Jahr im Gefingnis, als ich mein Urteil von sechs
prot. Jahren erhielt! An diesem Punkt hatte ich das Gefiihl, dass ich alles
lat.-am. verloren hatte! Nun hatte nichts mehr einen Sinn [...] Ich wiinschte

mir immer, dass mein Vater mich einmal umarmen wiirde. Ich ver-
spiirte den Wunsch, dass ich sagte: «Ich mdchte, dass du mich um-
armst Papa [der schon verstorben war], ich brauche eine Umarmung
von dir.» Und ich dachte immer, wie die Katholiken sagten, dass,
unsere Angehdrigen uns vom Himmel aus beschiitzen, ... und dann
bat ich ihn, jeden Tag darum, dass er kdme und mich umarmen
wiirde ... und ich lag im Bett, diinn, ich konnte mich nicht einmal
setzen, nichts, als ich plotzlich spiirte, dass sich jemand auf meine
Bettkante setzte und mich umarmte. Aber so eine véterliche Umar-
mung! Eine Umarmung ... wenn dich als Kind jemand so umarmt,
fiihlst du dich beschiitzt von deinem Papa und fiihlst, dass dir nichts
passieren kann, weil du nun in seinen Armen liegst. Genauso! Er
kam jeden Tag und umarmte mich! [...] Es war eine Umarmung,

39 Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit,
S. 139-156, hier 141-142.

390 James, William (1902): The Varieties of Religious Experience. New York/London;
Stolz (2001), Grundziige der Religionswissenschaft, S. 150f.
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die mir die Heilung brachte! Verstehst du? Sie brachte mir Gesund-
heit in mir! Und pl6tzlich sagte er mir, nach einer Weile, es war
eine horbare Stimme, sehr siiss, médnnlich. Sehr siiss! Sie sagte zu
mir: «Tochter! Steh auf, ich werde dich befreien. Stehe auf und
kidmpfe! Denn ich werde dich befreien!» [...] Ich erinnere mich,
dass ich am ganzen Korper zitterte ... und ich ging zum Telefon
und sagte der Anwiltin: «Gott hat zu mir gesprochen! Er sagte mir,
er wiirde mich befreien. Also, legen Sie Einspruch ein!» [...] Und
sie sagte mir: «Du bist verriickt! Ich mag dich sehr, ... aber bei den
Straftaten, die du begangen hast, werden sie dir 10 Jahre geben,
nicht 6, sondern 10 Jahre!» Ich sagte: «Nein, denn Gott hat gerade
zu mir gesprochen ... er wird mich befreien ... also: Einspruch!
Einspruch! Einspruch!»[...] Und sie war eine Atheistin. Aber das
war flir mich schon eine Tatsache, diese Stimme, die mir ins Ohr
gefliistert hatte. Das war eine Tatsache! [...] Und sie legte den Ein-
spruch ein. [...] Und diese Frau stand auf und hielt ein beeindru-
ckendes Pladoyer! Und zum Schluss sagte sie autoritdr: «Ich bean-
trage Freispruch fiir sie und eine Aufenthaltsgenehmigung in der
Schweiz.» Dann erhob sich der Staatsanwalt und sagte: «In der Tat
stimme ich mit der Anwiltin tiberein. Ich denke, dass diese Frau
nun ihre Strafe abgesessen hat und eine neue Chance im Leben ver-
dient.» Er sagt mir: «Frau R. Sie sind frei ... und wir haben die Ent-
scheidung getroffen, dass Sie hier in der Schweiz bleiben kénnen.»

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass beim transformativen Ver-
arbeitungstyp das Bekehrungserlebnis zentral ist. In ihrer Lebensgeschichte
beziehen diese Personen sich immer wieder darauf, unabhéngig davon, ob die-
ses Erlebnis sich vor, wihrend oder nach der Migration zugetragen hatte. Trotz
der Unterschiedlichkeit der Erlebnisse und der biographischen Settings, in de-
nen sie stattfanden, die Geschichten hatten eines gemeinsam: Das Erlebnis
teilte den Lebenslauf in ein Vorher und ein Nachher. Ersteres wurde im Licht
des Bekehrungserlebnisses neu gedeutet und erhielt seinen Sinn als Vorberei-
tung fiir das Nachher. Im Nachher zeigte sich das Leben dann von seiner ei-
gentlichen Seite, ndmlich so, wie es von Gott her gedacht war. Die Hinwen-
dung des Subjekts zum Transzendenten, zu Gott, wurde also gewissermassen
zum Akt eines neuen Lebensentwurfs, der in einem goéttlichen Plan aufgeho-
ben war. In diesem Sinne ergab sich mit dem Bekehrungserlebnis und seinem
Narrativ eine Perspektive auf das Leben, die das Erlebte, sei es vergangener,
gegenwartiger oder zukiinftiger Natur, im Licht dieses Plans reinterpretierbar,
antizipierbar und legitimierbar machte.
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9.1.2 Zwischen Sinnsuche und Berufung — der «géttliche Plan»

Das subjektive Bekehrungserlebnis eines Menschen, das sich im Verlauf der
Zeit durch weitere Transzendenzerlebnisse zu einer personlichen Gotteserfah-
rung aufschichtet, riickt das Individuum als Gegeniiber Gottes ins Zentrum des
— auch gottlichen — Interesses. Alles, was der Mensch erlebt und erféhrt, be-
kommt seinen Sinn vor dem Hintergrund eines grosseren Ganzen bzw. eines
gottlichen Plans, an dem der Mensch teilhaben kann bzw. zu dessen Teilhabe
er bestimmt ist. Diesen Sinn muss der Mensch angesichts der Widerfahrnisse
des Lebens jedoch immer wieder von neuem freilegen. Gerade in einer als
hochgradig kontingent erlebten Lebenssituation zeigt sich die Wirksamkeit re-
ligioser Deutung, welche die Sans Papiers, Esperanza, prasentiert, oft sehr
deutlich. Wie durch ein Wunder war die Frau aus Peru mit illegalem Status
einer polizeilichen Razzia und damit der drohenden Ausschaffung entgangen.
Sie wusste, dass es auch anders hitte kommen konnen, deutete den Verlauf der
Ereignisse im Nachhinein aber als Gottes Eingreifen in ihr Leben. Dieses Ein-
greifen wiederum hatte einen Grund, der ihre Biographie tangierte:

Esperanza Und ich sagte: «Mein Gott, ich kann es nicht glauben. Ich kann
kath. nicht glauben, was mir hier passiert.» Denn wenn ich dort in der
lat.-am. Tiir stehen geblieben wire, hdtten sie mich mitgenommen. [...]

Und das war etwas, wie ich schon sagte, die Heilige Jungfrau deck-
te ihren Mantel iiber mich, nicht wahr? Weil das ist etwas, mir sind
manchmal Dinge passiert, ich sage dir, ... der Herr ist gross ... er
kiimmert sich um dich, er schiitzt dich und ... und in all diesen
Jahren, die ich durchgemacht habe, habe ich immer geglaubt ...,
nicht wahr? Und ich denke, wenn der dich hier sein lasst oder dein
Dasein zugelassen hat, dann ist das geschehen, weil du eine Mis-
sion hast.

Die Annahme eines gottlichen Plans bzw. einer gottlichen Vorsehung und Fiih-
rung fiihrt zu einer Dauerreflexion. Wo alles einen Sinn haben muss, sieht sich
das Individuum vor die Aufgabe gestellt, gerade in jenen Umstdnden und Er-
eignissen einen tieferen Sinn zu suchen, die den Status quo, die Routine oder
Deutung der Welt destabilisieren. Wo auch Ordnungsbriiche bzw. Kontingenz-
erfahrungen als Teil eines grosseren Ganzen vorausgesetzt werden, gilt es
diese zu verstehen und biographisch zu nutzen. Mit anderen Worten, mit der
Dauerreflexion ist auch eine Dauertransformation des Denkens und Handelns

221



Ergebnisse der empirischen Studie

des und der Einzelnen verbunden. Schliesslich gilt es die Zeichen des gottli-
chen Plans im eigenen Leben zu erkennen und aufzunehmen. Dauerreflexion
und -transformation finden jedoch in einem Spannungsverhiltnis zwischen der
religiés motivierten Rationalisierung der Lebensfithrung und der gleichzeiti-
gen Unergriindbarkeit des gottlichen Plans statt. Dieser ist nimlich immer nur
im Nachhinein deutend und im Voraus antizipierend verfiigbar, jedoch nicht
unmittelbar zugénglich. Diese Spannung zwischen Glaubensgewissheit und
Nichtwissen gilt es einerseits im Glauben bzw. mittels Vertrauensvorschuss
auszuhalten. Andererseits ist es genau diese Spannung, welche die Suche des
Menschen nach seiner Bestimmung bzw. Berufung antreibt. Die Biographie
wird hier zum Projekt und zum Auftrag des Individuums, das in seiner Teil-
habe am gottlichen Plan eine Berechtigung und einen Sinn fiir sein Tun und
Erleben findet, das aber aufgrund dieser Teilhabe auch Rechenschaft fiir sein
Tun und Lassen ablegen muss. Jede Entscheidung, jedes Handeln muss ge-
priift, jedes Ereignis sinnstiftend erschlossen und jede Ungewissheit ausgehal-
ten werden.**! In diesem Sinn wird das biographische Werden zu einem Such-
und Veridnderungsprozess im Lernfeld des gelebten Lebens.

Das zeigte sich auch bei Sara. Die Entscheidung zur Migration fiel der jun-
gen Peruanerin nicht leicht, obschon sie nach dem Erlebnis mit ihrer kranken
Tochter ihr Leben neu ausrichten und sich dem Strudel der beruflichen Ver-
einnahmung entziehen wollte. Sie plante, wigte ab, betete, fillte eine Entschei-
dung, zweifelte wieder daran und begann erneut von vorne. Dabei versuchte
sie die eigenen Wiinsche mit dem Willen Gottes zu harmonisieren, was ihr
letztlich nicht gelang.

Sara Und dann nochmal Gebet, Gebet, Gebet: «Soll ich gehen? Ist es
kath. mein Wunsch oder willst du, dass ich in die Schweiz gehe? Eigent-
lat.-am. lich arbeite ich fiir dich Gott und vielleicht willst du nicht, dass ich
gehe ... vielleicht ist es einfach mein eigener Wunsch, dass ich in

die Schweiz gehe. Ja, aber, ja ich versuche trotzdem ...»

Ein Reflexions- und Legitimationsprozess begann, wobei die eigenen Vorstel-
lungen vom guten Leben immer mehr mit der Uberzeugung verschmolzen, zur
Migration berufen zu sein. Es kam zu einer Idealisierung der Schweiz und in
der Folge zu einer religiosen Uberhéhung der Migration. Die familiéiren Mig-

31 Vgl. Rohde, Andreas (2013): Lebensgeschichte und Bekehrung. Leben aus Gottes An-
erkennung. Paderborn, S. 121-151.
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rationsgeschichten, die vermittelten Bilder von der Schweiz und der eigene
Traum vom guten und richtigen Leben verschmolzen mit dem Wunsch zum
Auswandern. Der Auszug ins «gelobte Land» wurde zur gottlichen Bestimmung
fiir sie, was ihr die Entscheidung unter Unsicherheit schliesslich erleichterte.

Sara Ja ... also flir mich war die Schweiz das Paradies ... und fiir mich ...
kath. die Schweiz war: «Gott ruft mich», aber ich weiss nicht, was wie wo.
lat.-am.

Im Verlauf der Erzahlung machte Sara immer wieder deutlich, dass sie nicht ei-
genstindig entschieden, sondern nach Gottes Willen gefragt hatte. Die Richtigkeit
ihrer Entscheidung untermauerte sie dann mit Belegen fiir Gottes Fiihrung.

Sara Ich war iiberzeugt, dass Gott hat einen Plan und er hat mich immer
kath. so begleitet, weil, ich bin hier gelandet.
lat.-am.

Auch nach der Ubersiedlung in die Schweiz rechnete sie in handlungsoffenen
Situationen mit der konkreten géttlichen Fithrung bzw. suchte nach Anzeichen
dafiir, sei es bei der Frage nach dem Wohnort oder spéter in der Beziechung mit
ihrem Freund.

Sara Ich habe nochmal Gott fiir Zeichen gefragt, wie bei mein Umzug
kath. hierher ... und ich habe nochmal an Gott gefragt wegen Zeichen,
lat.-am. ob L. der Mann ist fiir mich [...] und ich war stindig im Gebet ...

und so hat mir Gott wirklich gezeigt ...

Die Uberzeugung, dass Gott mit ihr einen Plan hatte, wurde ihr nicht nur zur
sicheren Legitimationsgrundlage fiir Entscheidungen, sondern beféhigte und
erméchtigte sie sowohl zum selbstbewussten Handeln als auch immer wieder
zur Gelassenheit in Zeiten der Ungewissheit.

Sara Und fiir mich ist so wie, ich lasse mich fithren und ich mache mich
kath. nicht so viel Gedanken, weil je mehr ich weiss, desto mehr Gedan-
lat.-am. ken mache ich mir und ich lasse Gott nicht wirken. Und Gott sei

Dank, wirklich meine Naivitdt hat mir geholfen, hier einzusteigen.

Trotzdem erlebte sie die Migration und das Leben in der Schweiz auch als
hoch kontingent. Dinge passierten, die sie nicht erwartet hatte, die sie nicht
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einordnen konnte oder die ihr gar einen Strich durch die Rechnung machten.
So musste sie nach kurzer Zeit schon wieder umziehen, mehrmals die Arbeits-
stelle wechseln und realisieren, dass in der Schweiz Méanner und Frauen beruf-
lich doch nicht gleich behandelt wurden. Gemeinsame Zeiten mit ihrer Tochter
fand die erwerbstitige Mutter kaum mehr, obschon das einer ihrer grossten
Wiinsche war. Als dann auch ihre Mutter wegen einer plotzlichen Erkrankung
ihres Ehemannes nicht wie geplant in die Schweiz kam, um die Enkeltochter
zu betreuen, zerplatzten die lang gehegten Pliane und die Gewissheit des Ge-
fiihrt-Seins bekam zum ersten Mal Risse. Zu den zeitlichen Engpdssen kamen
die finanziellen Sorgen und der Zweifel machte sich breit. Doch auch in dieser
Zeit gab sie nicht auf und suchte immer wieder nach Zeichen der Bestitigung
dafiir, dass sie sich in ihrer Berufung nicht getéuscht hatte.

Sara Und dann habe ich mich schon gefragt: «Was mache ich hier ...
kath. Mist, Scheisse ... was mache ich hier in der Schweiz?» Und dann
lat.-am. habe ich vielmals nochmals gefragt: «Gott, willst du wirklich, dass

ich hier bin?» [...] Ich habe Frieden, ich spiire, dass Gott will nicht,
dass ich von hier weggehe. Und irgendwie die Sachen klappen.
Jedes Mal, wenn ich sage: «Ich gehe nach Peru», kommt etwas. Es
gibt manchmal, dass ich miide bin und sage: «Weisst du, nein, ich
gehe ... Tut mir leid, lieber Gott, wenn ich dich nicht richtig
verstehe, aber ich gehe nach Peru.» Und pl6tzlich kommt ein Anruf
fiir ein Vorstellungsgesprach, oder so ...

Wo sie trotz allem Suchen keine Losung oder keine Begriindung fiir die Situ-
ation finden konnte, nahm sie Zuflucht bei Gott, der schliesslich fiir den Plan,
an dem sie teilhaben wollte, zustdndig war. Weder schwierige Erfahrungen
noch Zweifel und Ungewissheit gaben Anlass, Gottes Néhe und Fiihrung in
ihrem Leben zu hinterfragen.

Sara Und ich habe noch einmal Gott gesagt: <Ich bin nochmal in deine
kath. Héande. Und jetzt alles, was ich geplant habe, du schaust, wie du
lat.-am. das 16st. [...] Ich glaube nicht mehr an Zufdlle. Nie mehr. Fiir mich

existieren die Zufdlle gar nicht mehr.

Sogar als sie im Land ihrer Trdume den Job verlor, wollte sie darin eine gott-
liche Fiithrung entdecken. Sie fand sie schliesslich auch: Die freie Zeit gab ihr
die Moglichkeit, durch einen Freiwilligeneinsatz Gott ihre Dankbarkeit auszu-
driicken.
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Sara
kath.
lat.-am.

Als ich mein Job verloren habe, weil meine Stelle gestrichen
wurde, war ich Gott extrem dankbar, ich habe Gott gesagt: «Wegen
irgendeinem Grund gibst du mir diese drei Monate frei. Ich muss
etwas machen als Dankeschon.» [...] Und dann habe ich ihm ge-
sagt: «Gib mir einen Freiwilligendienst, etwas, wo ich Mitmen-
schen helfen kann.» [...] Nein, ich mache einfach ich und Gott und
wo ich lande ...

Diese Sicht der Dinge zeigte sich auch in anderen Lebensgeschichten immer
wieder. Die Annahme, dass nichts umsonst geschieht, beféhigte die Betroffe-
nen oft nicht nur, schwierige Umstdnde und Situationen auszuhalten, sondern
auch, darin das Wirken Gottes zu suchen. Sie suchten nicht nur nach einem
tieferen Sinn dahinter, sondern bemiihten sich, das Gegebene und Erlebte in
ihrem Leben gewinnbringend zu nutzen, wie Samuel eindriicklich schilderte:

Samuel
prot.
lat.-am.

Wenn Gott dich brauchen will, dann formt er dich zuerst. Oder, wie
ein Instrument, dann tut er, wie sagt man ... ein Werkzeug ... tut er
auch machen [...] Schon als Baby hat der Sohn seine ersten Krdm-
pfe bekommen. Jedes Wochenende ins Spital, bis eines Tages ein
Arzt gesagt hat: «Dieser Bub, der hat Epilepsie.» Und es ist wie ...
wie es jeder Mensch macht. Man sagt: «Ja, wer hat da etwas falsch
gemacht?» Man sucht immer den Schuldigen. Oder man fragt:
«Warum? Was haben wir falsch gemacht, als Eltern? Jetzt, ausge-
rechnet jetzt, wo ich dem Herrgott mein Leben gewidmet habe, pas-
siert so etwas.» ... Und es ist jahrelang gegangen, bis wir verstan-
den haben, wieso das Ganze passiert ist: Weil er uns formen will
mit dem. Er will uns stirken. Weil, er braucht uns nachher spéter,
um andere zu starken, um anderen zu helfen.

Sogar Alexandra, die von der schmerzvollen Erfahrung eines langjahrigen Ge-
fangnisaufenthalts berichtete, zog am Schluss ihrer Geschichte ein positives
Fazit: Alles hatte riickblickend seinen Sinn, seinen Platz im géttlichen Plan.

Alexandra
prot.
lat.-am.

Ich sage, dass Gott wollte, dass ich hier in der Schweiz bin. Vor
allem, das heisst ... der Schritt ..., er liess mich durch all diese
Dinge leiden, die notwendig waren, um mich auf die Stufe zu
bringen, auf die ich kommen sollte.
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Die Perspektive eines gottlichen Plans bzw. von Gottes Wirken erdffnete sich
den Befragten mit dem Bekehrungserlebnis. Gleichzeitig mussten sie sich im-
mer wieder entscheiden, diese Perspektive auf die Dinge und Ereignisse ein-
zunehmen. Nur so wurde sie zu einer Ressource, die das Individuum auch in
schwierigen Zeiten zur aktiven Lebensgestaltung bzw. zu einer positiven
Selbstschau beféhigte.

Manuel Und ich bin auch eine Zeit lang ... eben ich bin in Depressionen
prot. auch gekommen, selber damals. Weil ich halt ein anderes Mindset
lat.-am. gehabt habe, also andere Glaubenssétze und andere Denkweise, um

das Leben anzuschauen.

dokck

Natalia Was mein Leben sehr verdnderte, war mein Selbstmordversuch.
kath. Und ich weiss, er [Gott] sagte personlich zu mir: «Ich habe etwas
lat.-am. mit dir vor. Es ist noch nicht an der Zeit, zu sterben. Zeige den Leu-

ten die Liebe zu Gott, denn das ist so wichtig.» [...] Dann lernen
sie, die Dinge von einer anderen Seite zu betrachten. So, wie Jesus
es sehen wiirde. Und wenn du es nicht sehen kannst, gehe einen
Schritt zuriick. «Herr, lehre mich, ich kann es nicht.» Dann vergeht
dein Leben in dieser Dynamik.

9.1.3 Veranderung als konstitutives Element von Biographie

Da sich der gottliche Plan massgeblich an Ordnungsbriichen oder in offenen
Handlungssituationen zeigt, also in Zeiten, die von Kontingenzbewusstsein
und Kontingenzerfahrungen geprégt sind, impliziert er als Ordnungskonzept
nicht nur die Brucherfahrung an sich, sondern auch den Transformationspro-
zess. Wer sich als Teil eines gottlichen Plans sieht und seinen Platz darin sucht
bzw. einnehmen will, der/die sieht sich auch zur Verénderung herausgefordert.
Veranderung als Bedingung und Folge von Bekehrung und Berufung bedeutet
also einerseits ein Ereignis und andererseits einen Prozess.

Diese Koppelung von Bekehrung und Transformation wurde in zahlrei-
chen Interviews thematisiert.

Alexandra Im Geféngnis weinte ich und sagte zu Gott: «Ich will nicht verriickt
prot. werden ... Gib mir Licht!» Ich betete, ich weiss nicht, wie viele
lat.-am. Rosenkrinze. Ich betete und bat Gott jeden Tag um Verzeihung fiir

das, was ich getan hatte. [...] Als plotzlich ein Lichtstrahl mein
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Zimmer erhellte. Aber heftig! Heftig! Heftig. Bis dorthin, wo ich
kniete. Ich sah ihn durch das Fenster. Dann ging ich zum Fenster,
um ihn anzusehen ... es war ein heller, heller, heller, heller Stern.
Und er gab mir Frieden! Er gab mir Licht! [...] Und dort begann
ich einen Prozess der, so etwas wie ... Stiarkung, nicht wahr? Ich
horte auf zu rauchen. Denn ich rauchte fast zwei Packungen da drin
im Geféngnis. Ich horte auf zu rauchen. Ich arbeitete. Ich arbeitete
viel. Ich begann mit Yoga. Da drin. Ich meine ... Ich begann einen
Prozess der Stirkung, nicht wahr?

Die Bekehrung wurde als Ereignis wahrgenommen, weil sie eine Kehrtwende,
einen Neuanfang im Leben des Individuums markierte. Als Prozess wurde sie
erlebt, weil dieses Individuum mit dem Neuanfang das Vorher hinter sich liess
und in seine Bestimmung hineinwachsen musste. Dieser personliche Entwick-
lungsprozess wurde massgeblich durch Kontingenzerfahrungen angestossen.
Wer ein Teamplayer in Gottes Plan sein will, kommt also weder um Kontin-
genzerfahrungen noch um Veridnderungsprozesse herum.

Samuel Wenn Gott dich brauchen will, dann formt er dich zuerst. Oder, wie
prot. ein Instrument, dann tut er, wie sagt man ... stimmen. Oder ein
lat.-am. Werkzeug ... tut er auch machen [...] Er will uns stirken. Weil, er

braucht uns nachher spiter um andere zu stirken, um anderen zu
helfen. [...] Weil so lerne ich auch, weil der Herrgott will einfach
das Beste fiir dich. Aber das Beste ist nicht das, was du denkst, dass
es das Beste ist. Oder?

Dieser Transformationsprozess, in den das Individuum durch seine Hinwen-
dung zu Gott hineingenommen ist, wird auch «Heiligung» genannt. Als Folge
der Bekehrung wird sie vorausgesetzt und muss fiir andere erkennbar sein. Ein
verdnderter Lebenswandel gilt darum oft auch als Zeichen fiir eine glaubhafte
Bekehrung. Entsprechende Darstellungen tauchten auch in den Lebensge-
schichten der Befragten auf. Hier zeigte sich diese Heiligung in einer neuen
Sicht auf das Leben, einer Neubewertung von Ereignissen und Situationen,
aber auch in einer Neuausrichtung des Handelns bzw. einer Abkehr von be-
stimmten Verhaltens- oder Denkweisen.

Natalia Wenn du jemanden hassen willst und sagst: «Wenn du gegen mich
kath. bist, werde ich es dir heimzahleny ... sind das Gedanken, die wir
lat.-am. Menschen haben, nicht wahr? Wenn du wiitend bist, ist das dein

Problem, aber der Herr lehrt dich das Nein, obwohl es vielleicht der
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andere war, der dich verletzt hat, obwohl du ihm nichts getan hast.
Du, der die Liebe kennt, du gehst dorthin und bittest um Vergebung.
Und du suchst nach Versohnung. Also, dieser ganze Weg, der sich
offnet, ... und auf den der Herr uns einladt ...

Die Verdnderung eines Menschen fiihrte mitunter auch zu Verdnderungen in
seinem Umfeld oder von Menschen in diesem Umfeld. So erzéhlte Alexandra
in eindriicklicher Weise, wie sie aufgrund ihres Lichterlebnisses und der
Stimme, die sie im Gefiangnis vernahm, zur Gewissheit gelangt war, dass sich
ihre ausweglose Situation verdndern wiirde. Dieses Gefiihl war so stark, dass
sie ihre Anwiéltin zu einem Pladoyer anstiften konnte, von dem sich das Ge-
richt iiberzeugen liess und das sogar Presseleute verbliiffte.

Alexandra Eine horbare Stimme ... sagte zu mir: «Tochter! Steh auf, ich wer-
prot. de dich befreien. Stehe auf und kdmpfe! Denn ich werde dich be-
lat.-am. freien!» [...] Und ich ging zum Telefon und sagte der Anwaltin:

«Gott hat zu mir gesprochen! Und er sagte mir, er wiirde mich be-
freien. Also, legen Sie Einspruch ein!» [...] Der Rechtsanwiltin
kamen die Tridnen und sie sagte mir: «Also ich weiss nicht, was fiir
ein Gott da an deiner Seite ist!» Und sie umarmte mich! Sie hatte
erst kiirzlich ihr Studium abgeschlossen, und daher kamen Zei-
tungsleute, Staatsanwilte sagten ihr: «Herzlichen Gliickwunsch!
Was fiir ein Pladoyer!» Es erschien neulich in der Schweizer Zei-
tung, so fett in der Ziiricher Zeitung: «Das ist erste Mal in der Ge-
schichte der Schweiz, dass ein Delinquent hierbleiben darf!»

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass das Bekehrungserlebnis als
Anfang eines Transformationsprozesses wahrgenommen wurde, der durch wei-
tere Erlebnisse gottlichen Eingreifens und géttlicher Fiihrung in Gang gehalten
wurde und folgende Merkmale aufwies bzw. zu folgenden Ergebnissen fiihrte:

e verdnderte Wahrnehmung und Deutung von Erlebtem
e reinterpretierte Lebensgeschichte

e reorganisierter Lebensentwurf

e Verhaltensanpassungen

e Durchhaltevermogen
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9.1.4 Das Subjekt zwischen Erméchtigung, Entlastung und Stress

Die Interviews belegen es: Das Bekehrungskonzept bzw. -narrativ mit seinem
Transformationsimperativ zeigt sich anschlussféhig fiir Menschen in transito-
rischen Lebenssituationen, denn es ermdglicht ihnen die Integration von Dis-
kontinuitéts-, Bruch und Kontingenzerfahrungen in einen sinnhaften Lebens-
zusammenhang. Dieser entwickelt sich vor dem Hintergrund eines antizipier-
ten grosseren Ganzen, dem Ordnungskonzept vom gottlichen Plan, der es den
Einzelnen erlaubt, ihre Erlebnisse und Erfahrungen darin unterzubringen. Die-
ses Sinnverstehen stosst Lern- und Verdnderungsprozesse an und legitimiert
zum Handeln. Damit wird das Leben in seinem Entwicklungsverlauf aus der
Perspektive des mit Gott in einer Bezichung stehenden Menschen zu einer ge-
staltbaren Grosse. Das eigene Handeln und die Fithrung Gottes, das aktiv Er-
wirkte und passiv Erlittene bilden so die zwei Seiten einer Medaille: Der ein-
zelne Mensch steht mit der transzendenten Welt bzw. mit Gott in einem kolla-
borativen Verhiltnis. Er ist nicht nur Ausgangs- und Bezugspunkt des gottli-
chen Wirkens, sondern iibernimmt im gottlichen Plan auch eine aktive Rolle.
Durch die Bekehrung wird er nicht nur errettet und berufen, sondern auch ver-
dndert und beauftragt.>*> Damit wird er zum Entrepreneur seines Selbst und
seines Lebens und zum Partner im géttlichen Plan.

Rebeca Weil Gott ... er ist immer da in einer gewissen Form und er sagt
prot. mir eben was man tun soll. Und wenn man folgt und dann hért man,
lat.-am. was er sagt, dann ... ja, irgendwie lenkt man das Leben selber, ja.

Aber er hilft uns mit dem Lenken, oder? Er weiss, wohin es geht
und dann hilft es einfach, oder? Er hilft uns, dieses Leben zu leben.

seksk

Sara Es ist einfach .... es ist die Kombination zwischen dem, was ich
kath. will und was Gott will.
lat.-am.

32 Vgl. Gorusch, Richard (2004): A multivariate theory of God concept, religious motiva-
tion, locus of control, coping, and Spiritual Well-Being, in: Journal of Psychology and
Theology, Vol. 32 (4), S. 318-334.
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Diese Sicht auf das Leben stérkt nicht nur das Selbstbewusstsein der Betroffe-
nen, sondern unterstiitzt sie auch in ihrer Selbstwirksamkeitsiiberzeugung.’*?
Entscheidungen werden zu einer Sache zwischen ihnen und Gott. Die Einzel-
nen sehen sich als Mitgestaltende ihres eigenen Lebens, in ihrem Tun gefiihrt
und legitimiert, aber auch mitverantwortlich.

Insofern werden die Bekehrung mit ihrer subjektiven Transzendenzerfah-
rung und das Narrativ von der Teilhabe am géttlichen Plan zur Grundlage fiir
biographische Entwiirfe und biographisches Handeln. Natiirlich sind diese
Ordnungskonzepte und ihre Narrative sozial konstruiert und vom Individuum
erlernt. Dennoch entziehen sie sich in letzter Konsequenz der Kontrolle und
Steuerung durch eine iibergeordnete soziale Instanz, weil sie in der subjektiven
Erfahrung von Transzendenz griinden und darum durch andere nicht per se in
Zweifel gezogen werden kdnnen.

Wenn eine Person aufgrund ihrer subjektiven Erlebnisse und Erfahrungen
ihr Selbstbild und ihren Lebensentwurf reformuliert, kann es also vorkommen,
dass die daraus resultierenden Verhaltensweisen quer zu den Erwartungen der
Religionsgemeinschaft, der Familie oder gesellschaftlicher Konventionen lie-
gen. Der Bezugspunkt religioser Erlebnisse und Erfahrungen und ihrer Deu-
tungen liegt im Transzendenzbereich und wird von dort her autorisiert. Inso-
fern konnen religiose Erlebnisse und Erfahrungen fiir die Legitimation von
Entscheidungen und Handlungen herangezogen werden, auch wenn sie kollek-
tiv vermittelten Werten und Erwartungen entgegenstehen.**

So hebelte auch Sara, die alleinstehende Mutter aus Peru, kulturelle und
religiose Konventionen zu Partnerschaft und Ehe aus, weil sie sich in ihren

393 Das Konzept der Selbstwirksamkeit (engl.: Self-Efficacy) bezieht sich auf die Einschit-
zung eigener Kompetenzen, Handlungen erfolgreich ausfiihren zu konnen. Selbstwirk-
samkeitserwartungen beeinflussen zahlreiche Aspekte menschlicher Tétigkeit, wie z. B.
Ziele, Ausdauer, Strategienutzung und Umgang mit Misserfolg. Die Selbstwirksam-
keitserwartung weist Beziehungen zu verwandten Konzepten wie Selbstwert, Kontroll-
iiberzeugung und Ergebniserwartung auf. Sie kann als personliche Bewiltigungsres-
source aufgefasst werden. Negative Zusammenhiinge zeigen sich etwa mit Angstlichkeit
und Leistungsstress, vgl. Bandura, Albert (1997): Self-Efficacy. The exercise of control.
New York; Schwarzer, Ralf (1994): Optimistische Kompetenzerwartung: Zur Erfassung
einer personellen Bewiltigungsressource, in: Diagnostica, Vol. 40, S. 105-123, zitiert
in: GESIS-WorkingPapers (2012): Ein Messinstrument zur Erfassung subjektiver Kom-
petenzerwartungen, Vol. 17, S. 7.

Hoberg, Verena (2017): Evangelikale Lebensfithrung und Alltagsfrommigkeit, in: El-
wert, Frederik & Rademacher, Martin & Jens Schlamelcher (Hg.): Handbuch Evangeli-
kalismus. Bielefeld, S. 209-226.
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eigenen Bediirfnissen und Wiinschen von Gott gefiihrt sah, als sie ihren Freund
und zukiinftigen Ehemann in der Schweiz kennenlernte. Obschon dieser weder
in threm Sinne gldubig war noch ihre Vorstellungen von Partnerschaft und Ehe
teilte, rang sie so lange mit sich und Gott, bis sie sich darin bestétigt fiihlte, die
Freundschaft einzugehen zu konnen.

Sara Was willst du von mir lieber Gott? Was willst du von mir?» und
kath. langsam war L. schon wichtiger in mein Leben.
lat.-am.

Dabei war sie sich der eigenen Wiinsche und Bediirfnisse sehr bewusst und
versuchte sie auch nicht zu negieren oder zu invisibilisieren. Vielmehr sah sie
diese als gerechtfertigt genug, um entscheiden zu kénnen — in der Annahme,
dass ihre Wiinsche auch mit dem géttlichen Plan kompatibel waren.

Sara Ich habe schon gemerkt, dass ich will eine Familie und ich brauche
kath. eine Familie. Und wir sind schon drei Jahre zusammen [...] Dann
lat.-am. haben wir entschieden, dass wir heiraten, dass wir heiraten. Er

wollte nie, er hat nie an der Ehe geglaubt, nie, nie, nie, nie!

Gleichzeitig fligte sie sich aber auch dem Freund und den gesellschaftlichen
Konventionen nicht und akzeptierte die zivile Eheschliessung fiir sich nicht als
abschliessend giiltig.

Sara Ich habe ihm auch ganz ernst gesagt: <Bei mir gibt es kein Zusam-
kath. menwohnen vor einer Ehe, bei mir gibt es nur christliche Ehe
lat.-am. [kirchliche Heirat], was zdhlt. Bei mir gibt es nicht zusammen

schlafen, wenn wir nicht ... ich bin sehr streng und das ist so, weil
ich bin sehr gldubig. Und ich mache alles, ausser gegen Gott etwas
machen. Und wenn ich alles andere verlieren muss, dann verliere
ich das, weil ich weiss, dass ich Gott habe. Ich habe gesagt: (Mir
ist gleich, ich habe Gott hier und ich lebe das, wie ich das gelernt
habe [...] mir ist gleich, wie sie das hier machen ... aber ich denke,
dass ich werde so bleiben fiir immer und ewig und ich werde ich
will das so

Als die Konflikte zunahmen, fillte sie eine aus ihrer Perspektive folgerichtige
Entscheidung: Sie verschob die kirchliche Hochzeit, mit der die Ehe fiir sie
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erst giiltig geworden wére. Mit ihrem Handeln stellte sie sich, aus religidser
Uberzeugung, auch dem zivilen Recht entgegen.

Sara Und es war so schwierig und nachher ich habe meine kirchliche
kath. Hochzeit verschoben und ich habe Gott gesagt: «Ich schaue, wie
lat.-am. geht das weiter, jetzt ich lasse mein Job ein bisschen auf der Seite,

bis das fertig ist, und dann konzentriere ich mich auf meine Familie
und an dich, um zu sehen, wie das weitergeht mit L. Noch einmal
bin ich in deinen Hénden.» [...] Ich konnte das machen, weil ich
habe die ganze Zeit alles an Gott {iberlassen [...] ich kann das, weil
ich bete, weil ich bitte um den Heiligen Geist.

Als Teilhaberin und Partnerin des gottlichen Plans entschied Sara letztlich im
Zwiegesprach mit Gott, was fiir sie und ihren Partner zu gelten hatte.

Sara Ich bete, ich weine, wegen L., weil Gott weiss, was mein Wille ist,
kath. aber ich weiss nicht, welche seine ist. Ich habe die Hoffnung, dass
lat.-am. wir irgendwann eine normale Familie sind [...] Ich bete immer ...

weil auf diese Suche ... ich brauchte wirklich sehr viel Kraft, als
ich gemerkt hatte, dass ich meine kirchliche Hochzeit absagen
musste [...] Und ich habe nochmal Gott fiir Zeichen gefragt, ob L.
der Mann ist fiir mich. Und ich weiss nicht, ob ich das richtig erken-
ne oder nicht, weiss ich noch nicht, aber ich spiire schon, dass er ist
der Richtige. Und ich glaube nicht, dass Gott erlaubt hitte, dass ich
heirate zivil, wenn er nicht der Richtige wére. Und meine Ehe, zi-
vil, eigentlich fiir die Welt ich bin verheiratet und er ist mein Mann,
aber was wir innerlich leben es ist ganz andere.

Insofern ermédchtigte das Ordnungskonzept vom géttlichen Plan Sara zu selbst-
bewusstem und selbstwirksamem Handeln und entlastete sie gleichzeitig von
der Verantwortung, fiir die Folgen allein zustindig zu sein. Die Zuversicht,
dass der géttliche Plan auch in Zeiten der Ungewissheit Bestand haben wiirde,
ermoglichte ihr sogar den Umgang mit einer ergebnisoffenen Zukunft.

Das Gefiihl des Erméchtigt-Seins und der Teilhabe am gottlichen Plan ging
bei manchen Befragten so weit, dass sie tiber ihre unmittelbaren Moglichkeiten
hinaus Projekte planten und in Angriff nahmen. So erzéhlte etwa Samuel im-
mer wieder davon, wie er seine Rolle als Partner Gottes wahrnahm und im
Vertrauen auf Gottes Unterstiitzung nicht nur grosse Plane schmiedete, son-
dern diese auch erfolgreich umsetzte. So griindete er, ohne Personal und mit
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wenig Geld, eine Gemeinde, mietete Raumlichkeiten und rechnete einfach da-
mit, dass die Gemeinde wachsen und florieren wiirde.

Samuel Wenn der Herrgott die Tiire aufmacht, dann musst du gehen. Er
prot. wird sorgen, dass wir geniigend haben. Zum Essen, um das und je-
lat.-am. nes machen. Man muss einfach immer dran glauben, fest, oder?

Und am gleichen Tag, wo ich das [Gemeindegriindung] erzihlt
habe, die Hélfte hat gesagt: <Nein, was spinnst du da!” [...] In der
gleichen Woche gehe ich ins Netz auf Homegate und fange an so
ein bisschen Raumlichkeiten zu suchen. [...] Also diese Uberzeu-
gungsarbeit, die ich betreiben musste. Obwohl ich mich fast ge-
schamt habe fiir die, die nicht geglaubt haben. [...] Wir haben den
Betrag erreicht. Wir konnten das Projekt starten. [...] Heute, wenn
alle kommen, ist es zu klein geworden, so dass wir jetzt schon sogar
ein bisschen am Schauen sind, wo wir eventuell, ja, etwas Grosseres
bekommen.

Dennoch: Die Dauersuche nach Sinn, aber auch die Daueraufgabe, in die ei-
gene Berufung hineinzufinden, wurde nicht fiir alle zu einer Erméchtigung
zum selbstwirksamen Handeln oder gelassenen Abwarten. Was fiir die einen
eine Chance darstellte, wurde den anderen zur mithsamen Aufgabe und zur
Belastung. Das Konzept vom gottlichen Plan ermoglichte einerseits Kontin-
genzbewiltigung und Handlungsorientierung, brachte aber auch den Zwang
zur Dauerlegitimierung mit sich.

Natalia Und vorher [vor der Bekehrung] zum Beispiel habe ich die Ent-
kath. scheidungen so getroffen, wie ich es wollte. Zum Beispiel traf ich
lat.-am. den Vater meines Kindes und ich heiratete ihn, ohne den Herrn zu
fragen. [...] Aber heute, wenn ich etwas vorhabe, sage ich immer:
«Herr hier miissen wir [das Individuum und Gott] eine Entschei-
dung treffen. Wie werden wir beide das entscheiden? Ist es das, was
Du willst oder ist es nicht das, was Du willst?» Das heisst, der Herr

hat einen sehr wichtigen Platz in meinem Leben eingenommen.

Das Ringen um das Richtige, das in der Spannung zwischen eigenen Wiin-
schen und Gefiihlen und dem vermeintlichen géttlichen Plan lag, zeigte sich
auch bei Jazmin aus Venezuela. Sie sah sich hin- und hergerissen zwischen
den eigenen Vorstellungen und den inneren und dusseren Stimmen, die sich
immer wieder einmischten. Nach Zeichen der Fithrung Gottes suchend, war
sie bemiiht, den gottlichen Plan fiir ihr Leben zu erkennen und ihm nicht im
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Wege zu stehen. Um diese Zeichen gottlicher Fithrung und Fligung ausfindig
zu machen, machte sie Gebrauch von konkreten Methoden, wie sie im pente-
kostalen Umfeld géngig sind. Doch ihre Darstellung macht eines deutlich:
Auch wenn das Subjekt in seiner Beziehung zu Gott im Zentrum steht und der
gottliche Plan in seinem Leben den Referenzpunkt fiir Entscheidungen und
Handlungen darstellt, so bleibt der Mensch als soziales Wesen fiir seine Ori-
entierung in der Welt und auch fiir sein Selbstverstédndnis massgeblich auf In-
teraktionen mit anderen angewiesen.

Jazmin Gott setzt dir einfach etwas in dein Herz. Und ich erwarte wirklich,
prot. dass das nicht nur einmal kommt, sondern, dass es mehrmals
lat.-am. kommt. Im Gebet, wenn wir in der Gemeinde sind ... wenn fiir ei-

nen personlich gebetet wird und Gott dir dann das Gleiche [ins
Herz] gibt, was du schon vorher gespiirt hast [...] Ich spiire, dass
ich werde gehen nach Ecuador, und dass ich dort leben werde. Also
ich spiire, was der Plan von Gott ist. Dass er mich nicht nur dort
haben will, sondern eben, dass sein Plan ist, mich als Missionarin
zu beniitzen. [...] Was ich genau als Missionarin machen werde, das
iiberlasse ich Gott und ja. Das weiss ich noch nicht genau ... aber
die Bestdtigungen sind gekommen, dass ich werde nach Ecuador
gehen. [...] Ich habe keine Angst um meine Zukunft ... ich weiss,
Gott macht Tiiren auf und schliesst Tiiren ... und ich glaube daran.
[...] Eine Schwester von der Gemeinde ist zu mir gekommen und
hat gesagt: «Nein, die Gemeinde braucht dich hier noch. Gott will
dich noch brauchen zum Hier-Sein.» [...] Und der Pastor hat gesagt:
«Gott hat auch einen Plan fiir dich hier. Und mach das zuerst.» Und
eben durch das habe ich meinem Verlobten gesagt: «Was ist, wenn
es wirklich noch nicht Zeit ist?» Und dann hat er mir gesagt, dass
er weiss, dass Gottes Plane perfekt sind. Und wenn es diese Zeit ist,
die er uns gibt, dann soll es so sein.

Eigene Uberzeugungen und Gefiihle, aber auch Erwartungen und Riickmel-
dungen von aussen erlauben zwar Schlussfolgerunen iiber die eigene Situation.
Als Erkenntnisinstanzen bleiben sie aufgrund ihres situativen Charakters fiir
das Subjekt aber immer vorldufig und kontingent. Ein Ausweg aus der Unsi-
cherheit ist am Ende nur durch gezielte Selektionen moglich, die ihrerseits
durch das soziale Umfeld geprégt bleiben.
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9.1.5 Die Gemeinschaft als Angebot oder Auftrag

Wo ein Mensch sein Leben als Teilhaber an einem gottlichen Plan versteht und
nach seinem Platz darin sucht, wo dieser Mensch alles, was ihm widerféhrt,
vor dem Hintergrund dieser Pramisse deutet und legitimiert, wird er als Sub-
jekt und Gegeniiber Gottes zum Mittelpunkt seiner eigenen Reflexion. Das
Verstéindnis des eigenen Lebens speist sich dann aus einer hochgradig indivi-
dualisierten Form von Religiositit bzw. begiinstigt diese umgekehrt. Die
Frage, ob und wie eine solche Religiositit noch gemeinschaftsaffin bzw. ge-
meinschaftsfahig sein kann, dréngt sich geradezu auf.

Mit der Frage «Ist Dauerreflexion institutionalisierbar?» charakterisierte
Helmut Schelsky schon in den 1970er Jahren die Bedingungen einer Religion,
die nicht mehr von der Identifizierung der Glaubigen mit den vorgegebenen
und verbindlichen Wahrheiten eines Kollektivs lebt. Die Institutionalisierung
der Reflexion verunmdgliche zwar stabile und auf Dauer angelegte Orientie-
rungen, so Schelsky, das Individuum bleibe fiir seine Dauerreflexion und le-
benslange Sinnsuche, wie oben bereits veranschaulicht, fiir seine Entschei-
dungsfindung und flexiblen Orientierungslosungen dennoch auf das Soziale,
d. h. auf die Interaktion und Kommunikation mit anderen angewiesen.>> Daran
anschliessend folgert der Soziologe Horst Firsching nun, dass die Kommuni-
kation heute fiir die Einbindung der Subjektivitit und Reflexivitét ins Soziale
stehe bzw. dass die dergestalt ins Soziale gewendete Reflexion zum Potential
und Reservoir einer individuellen Reflexivitdt werde. Diese ermdgliche einen
addquaten «Umgang mit dem Unabgeschlossenen und vielleicht Unabschliess-
baren, dem Fliessenden und sich stets Verandernden, dem Unsicheren und Pre-
kéaren, dem Per spektivischen» heutiger Lebensumstinde und gesellschaftli-
cher Bedingungen.**® Die Verschiebung von Grenzen, seien sie struktureller,
sozialer oder inhaltlicher Art, ist angesichts solcher Betrachtungen eine sichere
Folge. Die Frage, ob es dabei auch zu einer Verschiebung von der «commu-
nity» zur «communication» kommt, ist berechtigt. Menschen, deren Dasein
sich nicht mehr im Rahmen mehr oder minder fragloser Zugehorigkeiten voll-

395 Schelsky, Helmut (1957): Ist die Dauerreflexion institutionalisierbar? Zum Thema einer
modernen Religionssoziologie, in: Zeitschrift fiir Evangelische Ethik, Band 1, Heft 1, S.
153-174; ders. (1965): Auf der Suche nach Wirklichkeit, in: Gesammelte Aufsitze zur
Soziologie der BRD. Miinchen, S.38-63.

3% Vgl. Firsching, Horst (1998): Warum Kommunikation?, in: Tyrell, Hartmann et al., Re-
ligion als Kommunikation, S. 235f.
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zieht und die ihre Lebensgestaltung in Bezugnahme auf subjektive Transzen-
denzerfahrungen begriinden, haben zwar, so ist anzunehmen, immer noch ein
Bediirfnis nach Kommunikation, Interaktion und damit nach Beziehungen und
Gemeinschaft. Thre Sehnsucht ist jedoch eine spezifische: Sie suchen sozialen
Anschluss im Sinne der je von ihnen gewiinschten Verortung, sie suchen Ver-
biindete und Gesinnungsfreunde.’

Bei den Befragten, die dem transformativen, reflexiv-individualisierten
Verarbeitungstyp zugeordnet werden konnten, zeigte sich der Umgang mit Ge-
meinschaft wie folgt:

Manche suchten tatsdchlich den Anschluss an eine religiose Gruppe, die
ihr momentanes Selbstverstindnis stiitzte und bestétigte, mit der sie ihr per-
sonliches Bekehrungserlebnis teilen konnten und die sie bei der Suche nach
der eigenen Bestimmung im Leben unterstiitzte und befihigte.>®

Natalia Denn wenn du dein Leben dnderst, 4ndern sich auch deine Freunde.
kath. Dann findest du dort [in der Gemeinde] neue Freunde. Du findest
lat.-am. Personen, die die gleichen Interessen haben wie du.

Die einen suchten sich eine passende Gemeinschaft aus und blieben dort, so-
lange es fiir sie passte.

Rebeca Die Reformierten haben ... etwas, das sie ... weisst du, sie haben
prot. angefangen, sich irgendwie frei zu machen. Und jetzt sind sie so
lat.-am. frei, dass sie wissen nicht, wie sie sollen die Leute behalten. [...]

37 Ebd., S. 223-233.

3% Bibby, Reginald (1993): Unknown Gods. Toronto; vgl. Daiber, Karl-Fritz (1996): Reli-
giose Gruppenbildung als Reaktionsmuster gesellschaftlicher Individualisierungspro-
zesse, in: Gabriel, Karl (Hg.): Religiose Individualisierung oder Sakularisierung. Bio-
graphie und Gruppe als Bezugspunkte moderner Religiositit, Giitersloh, S. 86—100.
Daiber hilt fest, dass im Prozess gesellschaftlicher Individualisierung und Privatisierung
und angesichts einer Pluralisierung religioser Kommunikationsstrategien sowie neu ent-
stehender individueller Bediirfnisse und Interessen auch neue kollektive Formen von
Religiositét entstehen kénnen, die einen hohen Verbindlichkeitsgrad und verfestigte Ori-
entierungssysteme anbieten. Dieser Prozess diene wiederum der Individualisierung, in-
dem er Abgrenzung und Distinktion ermdgliche und individuelle religiose Ansichten im
Gruppenzusammenhang stabilisiere. Die Routinisierung religioser Erfahrungen und die
Ritualisierung gemeinschaftsstiftender Darstellungsakte fiihrten zu einer Symbol- und
Mythenbildung, die sogar die Rekrutierung neuer Mitglieder ermogliche.
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Einfach der Pastor, der dort war, hat mir nicht gefallen. Er hat ziem-
lich viel homosexuelle Bewegung gebracht. Und ich habe zwei Bu-
ben, da habe ich gedacht: «Das mochte ich nicht.» [...] Und eben,
in der Kirche in O. ist es, so wie ich gesagt habe, pentekostal ...
aber was man sieht schon, ist diese ... Suche nach Gott. Dieses «Ich
mochte Gott dienen, ich m6chte Gott lieben iiber alles, ich mochte
Gott suchen.» [...] Und das ist, was ich mdchte. Nicht nur sagen:
«Ich gehe in die Kirche.» Das reicht mir nicht.

Dann zogen sie weiter oder besuchten mehrere und unterschiedliche Gemein-
schaften gleichzeitig. Auch Sara suchte sich Gleichgesinnte, mit denen sie ihre
religiosen Uberzeugungen und ihren Religiosititsstil teilen konnte. Weil sie die-
se Leute nicht in ihrer Ortskirche fand, wich sie auf eine katholische Bewegung
und eine evangelische Freikirche aus. Gleichzeitig fiihlte sie sich jedoch ver-
pflichtet, auch vor Ort ihren Glauben weiterzugeben und sich dort zu engagie-
ren, wo sie religidse und soziale Defizite ortete: in der katholischen Migrations-
gemeinde und in der Jugendarbeit einer reformierten Kirchgemeinde vor Ort.

Sara Ich kenne junge Leute in Z., Schweizer Leute, die sind super aktiv
kath. und total iiberzeugt [...] und ich fithle mich so interessiert mit
lat.-am. ihnen, aber sie sind weit weg ... Also wenn ich nicht meine Tochter

hitte, ich wire da auch mit ihnen [...] hier in der spanischen Mis-
sion habe ich nur meine Seniorinnen. Also, ich bete mit ihnen den
Rosenkranz, aber ich kann mich nicht mit ihnen austauschen. [...]
Ich komme vorbei und frage: «Was kann ich machen? Brauchst du
Hilfe? Braucht jemand Hilfe?» [...] aber wie gesagt, mit der spa-
nischen Mission kann ich mich nicht so identifizieren, ja? Und so
bin ich in der anderen Gemeinde gelandet. Sie sind sehr gldubige
Leute, sehr gldubig, sie ibergeben viele Sachen an Gott, sie loben
auch mit sehr schonen Liedern. Ich kann mich mit ihnen sehr gut
identifizieren in vielen Sachen, aber sie wissen, dass ich bin katho-
lisch. [...] Ich suche mir die Leute, wo ich gehe, ich gehe fiir mich.
[...] Ich komme hier, weil es ist eine freie Kirche, ich komme hier,
weil ich glaube an Jesus Christus, der Heilige Geist und der Gottes-
vater. Ich lobe, ich preise, alles ... aber ich werde mich nie taufen,
weil ich bin katholisch, ich bleibe katholisch und ... ich gehe jeden
Sonntag in diese Freikirche ... manchmal, nicht immer ... und
nachher gehe ich in der Messe.
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Andere fiihlten sich der Gemeinschaft ihrer Herkunft oder Wahl zugehorig und
zu dauerhafter und ausschliesslicher Treue verpflichtet. Wieder andere griin-
deten eine Gemeinschaft nach eigenen Vorstellungen und investierten Zeit und
Geld fiir diese Aufgabe, die sie als Auftrag Gottes entgegengenommen zu ha-
ben glaubten. Der Argentinier Samuel hatte zuerst Anschluss an eine Gemein-
schaft in der Nachbarschaft gesucht, denn mit der Familie war er nicht mobil.
Doch er und seine Frau fiihlten sich dort nicht wohl und suchten weiter nach
etwas Geeignetem. Schliesslich griindete er zusammen mit Gleichgesinnten
eine spanischsprechende Gemeinschaft, wo er sich fortan mit grossem Enga-
gement einsetzte.

Samuel
prot.
lat.-am.

In der Zwischenzeit haben wir gemerkt, in dieser Kirche, in der wir
waren, in der deutschen Missionsgemeinde, ich konnte mich nicht
entfalten in der deutschen Sprache. [...] Und dann haben wir erfah-
ren, dass dort eine kleine Gruppe von Spaniern, also Spanischspre-
chenden, sich gesammelt haben [...] Wir wollten eine Gemeinde
werden, eine kleine Gruppe. Irgendjemand hat da einen Kontakt ge-
habt mit Taufgesinnten und gefragt: «Diirfen wir bei euch dort unter
das Dach, vielleicht die 30 Quadratmeter mieten? [...] So haben wir
eigentlich angefangen vor 25 Jahren. [...] Da haben wir gesagt:
«OK, jetzt sind wir sechs Briider, die ziemlich auch von der Erfah-
rung her und vom Glauben her ... kdnnen wir etwas aufbauen.» [...]
Und dann haben wir zuerst einmal unsere Doktrin auf Papier ge-
bracht. Das ist so ein Buch, wo wir dann sagen: «Schaut, das ist das,
was wir glauben.» [...] Also, wir gehdren auch nicht zu irgendeiner
Denomination, also weder Baptisten noch Adventisten oder sonst
[...] Und so haben wir eigentlich die spanische Gemeinde in dem
Sinn gegriindet.

Die Gemeinschaft wurde fiir Einzelne zu einem Betdtigungsfeld, fiir andere zu
einem Ort des spirituellen Konsums und diente so in selektiver Weise sowohl
der personlichen Bediirfnisbefriedigung als auch der Erfiillung einer Pflicht
oder der Realisierung der eigenen Berufung.
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9.1.6 Zentrale Religiositit — religiose Monoperspektive auf das
Leben

Das Religiose nahm im Leben jener Personen, die dem transformativen Typ
zugeordnet wurden, einen zentralen Stellenwert €in.®® Aus einer religidsen
Perspektive blickten sie auf ihr Leben, ihr Denken und Tun und im Lichte des
gottlichen Plans erzéhlten bzw. rekonstruierten sie ihre Biographie. Dabei er-
wies sich diese Perspektive durchaus als plastisch und in ihrer inhaltlichen
Ausrichtung als undogmatisch. So waren die damit verbundenen Erfahrungs-
muster und ihre Deutungen hochgradig flexibel, wenn auch in der Regel nicht
unabhéingig von sozialen Normierungen, vermittelt durch Gesellschaft, Fami-
lie oder religiose Gemeinschaft. Doch das Subjekt als Ausgangs- und Bezugs-
punkt dieser Erfahrungen und Deutungen blieb die letzte Instanz, wo es um die
Begriindung seines Handelns bzw. seiner Lebensgestaltung ging, was durch-
aus auch zu Aushebelungen kollektiv vermittelter Normen und Erwartungen
fiihren konnte.

Diese religiose Perspektive auf das Leben verband sich mit dem Anspruch
auf Ganzheitlichkeit, die auf der Annahme eines alles liberspannenden gottli-
chen Plans basierte. Aus der Perspektive dieses Plans, an dem der Mensch teil-
haben kann, galt es die individuellen biographischen Ereignisse und Erfahrun-
gen zu verstehen und zu deuten.

Diese religiose Zentralperspektive ermdglichte die Integration neuer und
vom Gewohnten abweichender Erfahrungen in ein grosses Ganzes, was aber
nicht bedeutete, dass die Betroffenen die Ausdifferenzierung der Lebensberei-
che, etwa der Arbeit, Familie, Freizeit, Gesundheit und der Religion, nicht

39 Zur Frage der Zentralitit, Dezentralitit und Marginalitéit von Religion im Leben von
Individuen, wie sie auch in den vier hier vorgestellten Typen zur Sprache kommt, ver-
gleiche auch die Studien und theoretischen Modelle von Stefan Huber. Dieser arbeitet
mit einem Religionsmodell, das sowohl mit religionspsychologischen wie -soziologi-
schen Kategorien operiert und sich mittels quantitativer Methoden den individuellen re-
ligiosen Konstruktionsprozessen bzw. der subjektiven Relevanz von religiosen Inhalten
und Praktiken annéhert. Zur vorliegenden Studie ergeben sich zahlreiche Parallelen. Hu-
ber, Stefan (2003): Zentralitdt und Inhalt. Ein neues multidimensionales Messmodell der
Religiositit. Opladen; ders. (2008): Kerndimensionen, Zentralitit und Inhalt. Ein inter-
disziplindres Modell der Religiositit, in: Journal fiir Psychologie, Jahrgang 16, Vol. 3,
S. 1-17, https://www.journal-fuer-psychologie.de/index.php/jfp/ article/view/202/105
(Miérz 2019); ders. (2009): Religionsmonitor 2008: Strukturierende Prinzipien, operati-
onale Konstrukte, Auswertungsstrategien, in: Bertelsmann Stiftung (Hg.), Woran glaubt
die Welt?, S. 17-52.
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auch wahrgenommen und den damit verbundenen Rollen und Erwartungen im
Alltag nicht zu entsprechen versucht hitten. Wo die verschiedenen Lebensbe-
reiche mit ihren oft divergierenden (Rollen-)Anforderungen von den Befragten
thematisiert wurden, zeigten sich auch Konflikte und Konkurrenzen zwischen
den unterschiedlichen Regelwerken dieser Lebensbereiche. Unterschiedliche
Referenzrahmen und Leistungserwartungen mussten im Alltag neben und mit-
einander gehandhabt und mit der biographischen Planung harmonisiert bzw.
in die religidse Sichtweise integriert werden. So konnte es durchaus vorkom-
men, dass der von der Herkunftsfamilie erwarteten Bildungskarriere eine so
hohe Prioritit eingerdumt wurde, dass ihr die Organisation des Familienlebens,
der Freizeit und der Religionsausiibung untergeordnet werden musste. Wo
gleichzeitig Geltungsanspriiche nichtreligidser Narrative, familidre Erwartun-
gen und personliche Bediirfnisse in Einklang gebracht werden mussten, wurde
die religiose Deutungsleistung zu einer komplexen Angelegenheit. Die Betrof-
fenen sahen sich herausgefordert, eigene Lebenspriorititen und Préaferenzen so-
wie gesellschaftliche oder familidre Konventionen aus der Perspektive des gott-
lichen Plans zu rechtfertigen. Daran zeigte sich, dass nicht explizit religiose
Sinn- und Orientierungssysteme, aber auch individuelle Bediirfnisse und diver-
gierende Erwartungen von anderen durch eine zentrale religiose Perspektive
auf das Leben nicht einfach ausgeschaltet werden kdnnen bzw. miissen.

Der transformative Verarbeitungstyp zeichnet sich durch eine hohe und fle-
xible Deutungskompetenz aus. Dabei orientiert er sich an verfiigbaren und ver-
mittelten Deutungsmustern und Praktiken, die er situativ jedoch laufend adap-
tiert, bis hin zu ihrer Aushebelung zugunsten reklamierter subjektiver religio-
ser Erfahrungen und Einsichten.

So wird sogar eine im Lichte der Bekehrungserfahrung anfangs kritisch
betrachtete Religionspraxis, die sich an traditionellen Ritualen, Symbolen und
Handlungen orientierte und auch als theologisch problematisch beurteilt wur-
de, unter verdnderten Bedingungen subjektiv plotzlich anschlussfiahig und als
eigene Religiositit erschliessbar. So auch fiir die junge peruanische Mutter,
die in schwierigen Zeiten in der Schweiz eine qualitativ neue und subjektiv
definierte Bindung zur Tradition ihrer Herkunftskirche entwickelte.

Sara Ich war spirituell, aber nicht so religids. Ich bin erst religios gewor-
kath. den ... Statuen und Weihwasser und solche Sachen waren fiir mich
lat.-am. [...] ich war immer so ein bisschen kritisch ... alle diese Symbole

und Sachen waren fiir mich nicht so viel wert. Also fiir mich war
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so wie, Gott ist iiberall ... und pl6tzlich hatte ich Lust so viel wie
moglich zu auch in die Messe gehen [...] und ich war immer direkt
mit Gott ... und nicht so auf die Fiirsprache von Maria aus. Aber
von Pater K. habe ich gelernt, dass sie ist eine Mama und ... Jesus
sagt nie Nein zu seiner Mama ... Maria ist eine Fiirbitterin [...]
Und dann habe ich ... begonnen den Rosenkranz zu beten, langsam
und iberlegt, jedes Wort und jede Sache. Und ich habe gesucht in
S., wo das Heiligtum war ... .

Die Flexibilitdt des transformativen Verarbeitungstyps zeigt sich auf ganz an-
dere Weise auch an der selbstverstiandlichen Thematisierung von Scheidungen
und Partnerschaften ohne Eheschein als Teil der sich entfaltenden Lebensge-
schichte, obschon Scheidungen und Konkubinatspartnerschaften in diesen
Kreisen nicht zum goéttlichen Plan gehoren.

Alexandra Und in dieser Zeit verliebte ich mich unsterblich in meinen Ex-
prot. Mann ... und ich heiratete ihn. [...] Und dann liebte er mich so
lat.-am. krank ... das war so krank, dass er mich beinahe umgebracht hatte!

Und deshalb musste ich ihn verlassen. Ein Jahr spiter lernte ich
einen Mann kennen ... mein Partner fiir 5 Jahre lang. Und er wollte
mir alles stehlen. Das war das erste Mal in meinem Leben, dass
meine Seele schmerzte. Er hat mir so viele schlechte Dinge ange-
tan, so schlechte Dinge in diesen fiinf Jahren [...] Ich weinte Tag
und Nacht. Ich konnte nicht arbeiten. Und ich bat Gott um Hilfe ...
Und dann sagte mir der Pfarrer: «Tochter, erhebe dich und tue, was
Gott dir befiehlt. Denn Gott ruft dich.» Dann, von da aus, erhob ich
mich. [...] Ich kehrte zuriick, ich verliess diesen Mann und begann
von Grund auf neu.

Es zeigt sich an all diesen Beispielen, dass sowohl die Thematisierung von
Kontingenz als auch ihre religiose Bearbeitung abhéingig bleiben von sozialen
Faktoren und Umstdnden, aber auch von subjektiven Bediirfnissen, Emotionen
und Kompetenzen.

9.1.7 Die evangelikal-pentekostale Religiositit der
Selbstermachtigung

Die vom transformativen Verarbeitungstyp praktizierte Religiositit kann in
unterschiedlichem Ausmass und mit unterschiedlichen Akzentuierungen den
evangelikalen und pentekostalen Religiositétstypen zugeordnet werden. We-
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der der Evangelikalismus noch der Pentekostalismus sind homogene Phéno-
mene, vielmehr zeigen sie sich in vielfaltigen globalen und lokalen Ausdrucks-
und Gemeinschaftsformen. Trotzdem existiert so etwas wie ein Diskursphéno-
men «Evangelikalismus» bzw. «Pentekostalismusy, dessen sich sowohl unter-
schiedliche religiose Gruppen und Individuen zu ihrer Selbstbeschreibung,
aber auch Forschende zur Fremdbeschreibung eines religiosen Feldes mit dif-
fusen Grenzen bedienen. Fiir den Evangelikalismus werden dann folgende
Merkmale als typisch beschrieben: Konversionserlebnis, Zentralitét der Bibel,
religidser und soziokultureller, aber auch 6konomischer und politischer Akti-
vismus, Zentralitit der Kreuzestheologie bzw. der Christologie.*®® Als typisch
fiir den Pentekostalismus gilt seine Fokussierung auf das Wirken des Heiligen
Geistes.**! Was ihre soziostrukturellen Eigenschaften anbelangt, wird beiden
Phénomenen ein Bewegungs- und Netzwerkcharakter zugeschrieben, der sich
seit dem 18. Jahrhundert durch die erwecklichen Aufbriiche in Europa, den
USA und dariiber hinaus entwickelt hat. Aufgrund ihrer zunehmend polyzent-
rischen, multidirektionalen und «bottom-up» wirkenden Dynamik werden dif-
fuse Konturen sichtbar, denn die Bewegungen iiberschreiten leicht konfessio-
nelle, kulturelle und soziale Grenzen und interagieren in unterschiedlicher
Weise mit ihrer Umwelt.*? So sind diese Religiosititstypen, die oft kaum mehr
auseinanderzuhalten sind, heute sowohl in progressiven wie traditionellen, frei
organisierten und 6ffentlich-rechtlich verfassten Gemeinschaften anzutreffen.

Die Grenzziehungen des Evangelikalismus bzw. seine Uberschneidungen
mit dem Pentekostalismus in seinen freikirchlichen und grosskirchlichen,
sprich charismatischen Institutionalisierungs- und Ausdrucksformen werden
in historischer Perspektive unterschiedlich beschrieben und beurteilt. Die ei-
nen rechnen die seit Beginn des 20. Jahrhunderts von den USA ausgehende
und inzwischen weltweit aktive pentekostale Erweckungsbewegung fraglos
dem Evangelikalismus zu. Andere reflektieren die wechselseitige Beziehung
zwischen den beiden Bewegungen, um ihre Interdependenz sichtbar zu ma-
chen. Unterschiede zwischen einem traditionell orientierten Evangelikalismus

400 Bebbington, David (1989): Evangelicalism in Modern Britain. A History from the 1730s
to the 1980s. London, S. 2-3.

401 Frenschkowski, Marco (2003): Pfingstbewegung/Pfingstkirchen, in: Betz, Hans Dieter
(Hg.): Religion in Geschichte und Gegenwart, 4. Auflage, Band 6. Tiibingen, S. 1232—
1235.

402" Elwert & Rademacher & Schlamelcher (2017), Handbuch Evangelikalismus, S. 14-14.
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und dem Pentekostalismus zeigen sich beispielsweise im Umgang mit der Bi-
bel. Wiéhrend die Evangelikalen die Bibel als Wort Gottes ins Zentrum stellen
und manche einen mehr oder weniger literalistischen Zugang pflegen, relati-
vieren pentekostale Christ*innen ihre Bedeutung gegeniiber der herausragen-
den Autoritéit des Heiligen Geistes, der als eigentliche Quelle der Erkenntnis
den biblischen Texten gegeniibergestellt wird. Diese Eigenheit des Pentekos-
talismus riickt auch die christozentrische Kreuzestheologie des Evangelikalis-
mus aus ihrer Zentralitit und manifestiert sich in diversen religidsen Praktiken,
etwa der Geistestaufe oder der Ausiibung der Geistesgaben*®, die traditionelle
Evangelikale sogar ablehnen.*04

Die Befragten des transformativen Verarbeitungstyps, die vorwiegend aus
Lateinamerika stammten, wiesen zahlreiche Merkmale dieses evangelikalen
bzw. pentekostalen Religiositétstyps auf. Sie erzdhlten von Bekehrungserleb-
nissen und Erfahrungen mit Gott bzw. dem Heiligen Geist, der sie im Leben
leitete und der durch sein Wirken sie selber, aber auch Umstiande und Situati-
onen, in denen sie sich befanden, verdnderte. Diese Erlebnisse und Erfahrun-
gen mit dem Transzendenten zeigten sich nicht nur in der Bekehrung als einem
Wendepunkt und Neuanfang im Leben der Betroffenen, sondern immer wieder
auch in anderen biographischen Brucherfahrungen. Das Muster von Bruch und
Neuanfang manifestierte sich als ein Paradigma der Lebensgeschichte. Im Kon-
zept des gottlichen Plans wurde die Bruch- und Transformationserfahrung als
konstitutives Element von Biographie zu einer Art «innerem Code» bzw. Ord-
nungslogik (Biographizitit), die es den Betroffenen ermdglichte, die eigene Le-
bensgeschichte als intendiertes Ganzes zu antizipieren und zu rekonstruieren.

Vor dem Hintergrund biographischer Diskontinuitéts-, Bruch und Kontin-
genzerfahrungen ist es naheliegend, das Beobachtete im Sinne der Deprivati-
onstheorie zu deuten. Die religiose Form der Be- und Verarbeitung wird ge-
wissermassen zu einer Strategie der Bewiltigung und Kompensation. Sie er-
offnet im Umgang mit Mangel, Verlust oder Sinnleere nicht nur die Hoffnung

403 Der Taufe als Glaubenstaufe folgt eine Taufe im Heiligen Geist, die mit dem Empfang
von Geistesgaben wie der Zungenrede, der Prophetie oder der Gabe zur Krankenheilung
einhergeht.

404 Elwert & Rademacher & Schlamelcher (2017), Handbuch Evangelikalismus, S. 28-31;
Knoblauch, Hubert (2005): Einleitung: Soziologie der Spiritualitit, in: Zeitschrift fiir
Religionswissenschaft, Vol. 3, S. 123—131.
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auf ein besseres Leben schon im Diesseits, sondern auch Handlungsanleitun-
gen fiir eine aktive (Um-)Gestaltung des diesseitigen Daseins.** In einer kon-
tingenten Welt, in der kaum mehr etwas als selbstverstiandlich, erwartbar oder
kontrollierbar erscheint, in der das Individuum sein Leben aber trotzdem orga-
nisieren und steuern muss, erweist sich die Evidenz des selbst Erlebten und
Erfahrenen als verldssliche Grundlage zur (Handlungs-)Orientierung. Die re-
ligiosen Erfahrungen nehmen in ihrer Funktion als Evidenzgeneratoren nicht
nur Einfluss auf die kognitive Wahrnehmung und Deutung der sozialen Wirk-
lichkeit, sie erzeugen auch emotionale Bindungen an Werte und Gemeinschaf-
ten. Ein erfahrbarer Glaube, der sich nicht in der Hoffnung auf ein Jenseits
erschopft, sondern vor allem dazu ermutigt, das Leben zu gestalten und mit der
Hoffnung auf Gliick im Hier und Jetzt zu verbinden, spricht offensichtlich ge-
rade jene Menschen an, die mit Erfahrungen von Kontingenz in der eigenen
Biographie konfrontiert sind.*%

Diese erfahrungsorientierte Religiositit stellt nicht mehr so sehr die Siinde
und Bediirftigkeit des Menschen in den Vordergrund, sondern seine Suche
nach Wohlbefinden und Wohlergehen im Diesseits.*”” Dabei wird das Religi-
Ose nicht auf bestimmte Lebensbereiche beschriankt, im Gegenteil, die Depar-
tementalisierung des Lebens in voneinander abgekoppelte Funktionsbereiche
wird aus der Perspektive des erfahrbaren Transzendenten {iberwunden. Diese
Erfahrungsorientierung ermdglicht die Herstellung eines iibergreifenden Zu-
sammenhangs des Lebens als einer Ganzheit.*%8

Das Potential des evangelikal-pentekostalen Religiositétstyps zum Em-
powerment wird immer wieder als Begriindung seiner starken Verbreitung ge-
rade in Landern des globalen Siidens herangezogen. Die Vertreter*innen die-
ses Ansatzes fiihren den Erfolg des Pentekostalismus in Lateinamerika oft aus
der Perspektive einer zivilisations- bzw. anomietheoretischen Makrotheorie

405 Casanova, José (2013): New Religious Movements as a Global Phenomenon Between

Secularization, Religious Revival and Fundamentalism. Vortrag anldsslich der interna-

tionalen Konferenz der Deutschen Bischofskonferenz zum Thema: Evangelicals, Pente-

costals, Charismatics: New Religious Movements as a Challenge for the Catholic

Church, Rom 2013.

Vgl. Forum Theologie & Gemeinde (Hg., 2013): Das Evangelium den Armen. Die

Pfingstbewegung im Spannungsfeld zwischen sozialer Verantwortung und klassischem

Missionsverstandnis. Erzhausen.

407 Knoblauch, Hubert (2007): Populire Religion. Auf dem Weg in eine spirituelle Gesell-
schaft. Frankfurt/New York, S. 91f.

408 Ebd., S. 95.

406
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auf die konfliktiven gesellschaftlichen Wandlungsprozesse in diesen Landern
zuriick. Interessanterweise weitet sich in Lateinamerika, wo sich die Bewe-
gung lange Zeit tatséchlich in den unterprivilegierten Bevolkerungssegmenten
beobachten liess, ihr Erfolg immer deutlicher auch auf andere Einkommens-
und Bildungsschichten aus. Sie diversifiziert sich dort, wie auch in den USA
und in Europa, bis in die gesellschaftlichen Oberschichten hinein. Offensicht-
lich lassen sich die religidsen Erfahrungen und Uberzeugungen pentekostaler
Provenienz in ganz unterschiedlichen Kontexten fruchtbar machen, sei es im
Ubergang von einer vorindustriellen zu einer industriellen Gesellschaft oder
unter den Bedingungen der globalisierten und postindustriellen Gesellschaft
bzw. migrantischer Umstdnde mit ihren spezifischen Problemen und Erfahrun-
gen von Kontingenz. Eine solche Form von Religion konnte als modernitits-
affin bezeichnet werden. Sie hat das Potential, sich gesellschaftlichen Verén-
derungen zu stellen, mit den subjektiven Befindlichkeiten und Bediirfnissen zu
verbinden und sich im Handeln niederzuschlagen. Insofern hat sie sowohl bio-
graphische wie gesellschaftliche Relevanz, denn sie vermag nicht nur Sinn zu
stiften, sondern ist auch entscheidungs- und handlungsleitend und transforma-
tiv. Diese Kompetenz zur situativen Verbindung von «beliefs» mit «variant
contexts», wie Schéfer es nennt, ist wohl auch ein Grund, weshalb die Bewe-
gung(en) in ihren politischen Orientierungen nicht einheitlich auftreten. Sie
verleiht ihr/ihnen aber eine grosse Plastizitét, die sie kontextsensibel nutzen
und von konfessionellen und denominationellen Fixierungen entbinden.*%
Trotzdem gibt es auch, wie weiter oben bereits veranschaulicht, die andere
Seite der Medaille zu thematisieren. Die Dauerreflexion und Dauerinterpreta-
tion von Erlebnissen und Erfahrungen als sinnhafte Elemente eines grosseren
Ganzen konnen auch einen Zwangscharakter annehmen. Der Zwang ist dem
Individuum gesellschaftlich und auch religiés auferlegt bzw. wird vom Indivi-
duum verinnerlicht und hélt damit den Lebensverlauf in einem dauerhaft labi-
len Zustand, denn jederzeit kann alles auch noch anders kommen. Insofern er-
mdglichen die dem transformativen Typ eigenen Kompetenzen nicht nur Kon-
tingenzbewiltigung, sondern schaffen Kontingenz immer wieder von Neuem.

409 Schifer & Simoncic (2010), Religioser Glaube und gesellschaftliches Handeln in der
lateinamerikanischen Pfingstbewegung, S. 5-9.
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9.1.8 Der etwas andere transformative Typ

In der Realitdt finden sich immer Personen, die keinem Typ eindeutig zuge-
wiesen werden konnen. Ein markantes Beispiel sei hier genannt. Es handelt
sich um den jungen Spanier Mateo, der seiner Mutter mit klaren Absichten in
die Schweiz folgte.

Das Bediirfnis nach einem geordneten und guten Leben hatte sich bei ihm
im jungen Erwachsenenalter abgezeichnet, das er in der Obhut der Grossmut-
ter verbracht hatte und retrospektiv als chaotisch und perspektivlos rekonstru-
ierte. Mit der Mdglichkeit der Ubersiedlung zur Mutter in die Schweiz hatte er
die Hoffnung auf ein besseres Leben mit einer beruflichen Karriere und mehr
Wohlstand verbunden. Doch seine anfénglichen Bemiihungen im neuen Kon-
text waren versandet und er fand sich bald auch hier in einer ausweglosen Si-
tuation. In dieser Zeit iiberzeugte ihn sein Chef, ein engagierter Christ und Lei-
ter einer Migrationsgemeinschaft, mit ihm zu kommen und am Gemeinschafts-
leben teilzunehmen.

Hier fiihlte sich Mateo nicht nur willkommen, hier prisentierte sich ihm
auch eine neue Sicht auf das Leben und hier lernte er, fiir sein eigenes Leben
Verantwortung zu iibernehmen. Sein Arbeitschef und Gemeindeleiter wurde
ihm zum Vorbild und zum Coach, von dem er sogar Anweisungen fiir sein
Privatleben annahm.

Mateo Ich hatte Probleme mit der Polizei, Probleme mit Alkohol, Prob-
prot. leme mit Drogen, Probleme mit allem. Bis ich mit meinem Chef
span. iber Gott geredet hatte. Und dann habe ich ihn einmal [in der

Gemeinde] besucht. Habe ich nur gedacht: «Ja, das ist mein Chef.
Also ja, da muss ich besuchen, damit ich die Arbeit nicht verliere.
Okay, ich gehe mit.» Und es hat mir gefallen. Und dann habe ich
Gott kennen gelernt und angefangen, die Veranderung zu haben ...
damals hatte ich sehr hohe Schulden. Und mein Chef hat mir
geholfen, privat. Und er war gleichzeitig die Person, der mir den
Weg zu Gott gezeigt hat. [...] Und das erste, was ich gefunden
habe: Es ist ein sehr gutes Klima. [...] man merkte die Liebe, die
sie haben. Und das hat mir angefangen zu gefallen. ... So etwas
habe ich noch nie ... auch nicht mit meinen Eltern, nicht mit meiner
Familie ... Und da, auf einmal ist eine Gruppe Leute, die, die mich
lieb haben, einfach so, wie ich war, ohne dass ... ohne dass ich
gerade eine Maske tragen musste. Und das war schon. Und dann
habe ich angefangen dort zu gehen. [...] Bis ich Gott gekannt habe,
war mein ganzes Leben nur ein Durcheinander ... bis mein Chef,
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hat mir ... diese Person hat mir viel geholfen [...] Vorher zahlte ich
nicht, machte ich, was ich wollte. Und mit der Zeit ... war es nor-
mal, ansténdig zu sein. Und dann mit der Hilfe von dieser Person
... hat sich das so verdndert. [...] Ich bin getauft auf katholisch.
Aber, eh, bis ich das Evangelium gekannt habe, habe ich mir ein-
fach, habe ich gesehen, dass alles, was ich bis dahin gemacht hatte,
war nur so spanisch-katholisch. Das heisst, ich war katholisch aber
nur ... nur so: Ich bin getauft und ... so wie die Kirche es will. Und
nachher habe ich selber die Bibel gelesen, was Gott wirklich als
Taufe will. Und dann habe ich mich nochmals getauft.

Die Zugehorigkeit zur Religionsgemeinschaft und die Ndhe zu seinem Vorbild
wirkten sich positiv auf seine Lebensgestaltung aus und er sah sich seinen Zie-
len ndherkommen. Er entschied sich schliesslich, sein Leben umzukrempeln
und nach Gottes Plan zu gestalten. Seine Bekehrung folgte jedoch nicht dem
klassischen Muster, sondern war die rationale Folge eines Prozesses, der sich
durch sein «Belonging before Believing»*!? abzeichnete. Insofern kénnte man
das Brucherlebnis als bewussten Schritt mit utilitaristischen Motiven bezeich-
nen, der sich in der Verschrinkung von personlichen Lebenszielen mit einer
Bezugsperson bzw. einer religidsen Gemeinschaft ergab, deren Zugangsbedin-
gung die Bekehrung war. Von der Zugehorigkeit zur Gemeinschaft profitierte
der Betroffene in mehrfacher Hinsicht: Er fand Unterstiitzung, eignete sich die
fiir seine Ziele notwendigen Kompetenzen an, fand eine Frau und lernte, auch
unerfiillte Ziele in ein grosseres und sinnvolles Ganzes zu integrieren, ohne
dabei die Vision zu verlieren.

Auch Victoria suchte nach einer geeigneten Gemeinschaft als Halt in Zei-
ten der Einsamkeit und war dafiir sogar zur erneuten Taufe als Zugang zu die-
ser Gemeinschaft bzw. zum Konfessionswechsel bereit.

Victoria Das war in der Zeit, als es mir nicht so gut ging. Und ich habe ein-
prot. fach mehr einen Halt gesucht. Und dann habe ich im Internet ein-
lat.-am. fach gesucht und eine christliche, so freie evangelische Kirche ge-

funden. Am besten eine Latino-Kirche. Und habe ich einfach eine
gefunden ... bei mir in der Ndhe. Dann habe ich den Pastor ken-
nengelernt. Und der war mir sofort sehr sympathisch. Und, ja, das
sind sie. Also, da bin ich auch geblieben [...] Und frither in der
Schule bin ich zur katholische Kirche, ganz normal gewesen. [...]

410" Vgl. Baumann-Neuhaus (2008), Kommunikation und Erfahrung, S. 77; Davie, Grace
(1994): Religion in Britain since 1945: Believing without Belonging. Oxford.
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Jetzt habe ich, wie gesagt, ich gehe gerne dahin. Und wenn ich das
kann, dann ja. Ja, also ich habe vor einem Jahr mich taufen lassen,
sagen wir so, evangelisch.

Diese beiden Beispiele liessen sich teilweise auch dem nachfolgenden Verar-
beitungstyp zuordnen, der sich stark iiber die religiése Zugehorigkeit definiert
und in der Teilhabe an einer Gemeinschaft eine Strategie im Umgang mit Dis-
kontinuitéts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen findet. Ungleich zu diesem
restitutiven Verarbeitungstyp suchte etwa Mateo jedoch nicht einen Ort, wo er
an Vertrautes ankniipfen und Kontinuitdtserfahrungen auf Zeit wiederbeleben
konnte. Vielmehr bekehrte er sich in diese Gemeinschaft hinein, die ihm zu
einem Ort der Befdhigung und Unterstiitzung wurde. Victoria ihrerseits suchte
sich eine Gemeinschaft auf Zeit und entschied sich fiir jene Gemeinschaft, die
ihren Bediirfnissen nach Einbindung entsprach, auch wenn sie dafiir die in eine
andere Denomination konvertieren musste.

9.2 Der restitutive Verarbeitungstyp

Wo Brucherlebnisse, Erfahrungen von Diskontinuitdt und Kontingenz als Irri-
tationen wahrgenommen werden, 16sen sie in der Regel das Bediirfnis nach
einer Wiederherstellung der gestorten Ordnung aus. Trotz der individuell ganz
unterschiedlichen reflexiven und praktischen Umgangsweisen mit Irritations-
erfahrungen zeigt sich im ausgeprigten Fokus auf die religiose Gemeinschaft
eine typische Gemeinsamkeit dieses Verarbeitungstyps: Die christliche Mig-
rationsgemeinschaft und der Austausch mit Menschen dhnlichen Hintergrunds
spielt fiir diese Personen eine wichtige, wenn nicht zentrale Rolle. In der
Schutzzone dieser Gemeinschaft, zu der sie sich, meist aufgrund ihrer Konfes-
sion, zugehorig fithlen und die ein Umfeld vertrauter Ordnungsangebote repré-
sentiert, d. h. bekannte Gemeinschaftsformen, religiose Praktiken und Sinn-
muster anbietet, konnen sie Ungewissheiten, personliche Krisen und Destabi-
lisierungserfahrungen thematisieren und bearbeiten. Nicht immer 16st sich da-
bei das Gefiihl der Irritation auf. Nicht immer gelingt es, irritierende Alltagser-
fahrungen mit dem inneren Ordnungssystem zu harmonisieren. Oft bleiben Di-
lemma-Situationen zuriick, denn das Alltagsleben im neuen gesellschaftlichen
Kontext findet in ausdifferenzierten Funktionsbereichen wie Partnerschaft und
Familie, Arbeit und Freizeit statt, die in der Schweiz nicht in der gleichen Art
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und Weise mit dem Bereich des Religiésen verbunden sind, wie die Betroffe-
nen es von ihrem Herkunftskontext her oft gewohnt sind.

Religiose Gemeinschaften konnen fiir diese Personen zu Riickzugsinseln
und Orten der Selbstvergewisserung und (Handlungs-)Orientierung werden,
wo sie Ordnung auf Zeit erleben oder «auftanken» konnen fiir die Herausfor-
derungen des Alltags. Diese Gemeinschaften sind aber immer auch Orte, wo
Lernprozesse angestossen werden und Verdnderungen stattfinden, denn der
Kontakt und Austausch mit anderen, die Ahnliches erfahren, erméglicht im
geschiitzten Rahmen auch das Hinterfragen eigener Selbstverstandlichkeiten
und Routinen und damit eine Reorientierung unter veranderten Umsténden.

Personen dieses Verarbeitungstyps suchen nach Mdglichkeiten der Konti-
nuitdt in Zeiten der Diskontinuitét, nach Stabilitdt in transitorischen Umstan-
den. In ihren Erinnerungen werden das Erlebte und Erfahrene im Herkunfts-
land, die eigene Herkunftsfamilie, die religidse Gemeinschaft, der sie angehor-
ten, und oft auch die gute Vereinbarkeit von religiéser Praxis und sozialem
Leben, die sich aufgrund von Milieuzugehorigkeiten ergab, zu normativen
Grossen, die sie vermissen und sich zuriickwiinschen. Die religiose Gemein-
schaft, zu der sie sich aufgrund ihrer Herkunft und Sozialisation zugehdrig
fiihlen, oft eine Gemeinschaft ihrer Herkunftssprache und -konfession, bietet
ihnen im neuen Kontext die Moglichkeit, an Vergangenes und Gehabtes anzu-
kniipfen. Hier kdnnen sie Diskontinuitéts- und Kontingenzerfahrungen mit an-
deren teilen, schwierige Erfahrungen temporér ausblenden und nach Wegen
der Verarbeitung suchen. Die religidse Gemeinschaft wird ihnen zu einem si-
cheren Boden, hier treffen sie auf Vertrautes, hier finden sie Halt und von hier
aus konnen sie weitere Schritte unternehmen.

Die folgenden Darstellungen nehmen erneut Erzéhlstringe und Argumen-
tationslinien aus verschiedenen Interviews auf, um die unterschiedlichen Aus-
priagungen des Typs deutlich zu machen.

9.2.1 Von Brucherfahrungen und Kontinuitatswiinschen —
Das Narrativ der Zugehorigkeit

Das starke Gefiihl der Verbundenheit, das sich aus dem Narrativ der religiosen
Zugehdrigkeit speist, schafft einen Ankerpunkt zwischen Vergangenem und
Gegenwirtigem und hilft den Betroffenen, mit dem Neuen und Unbekannten
als Teil ihrer eigenen Lebensgeschichte und ihres Alltagslebens umzugehen.
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In ihren Erinnerungen finden sie darum immer wieder Ankniipfungspunkte,
um ihr gegenwirtig verunsichertes Selbst zu trosten, zu beruhigen und zu sta-
bilisieren. Diese Erinnerungen fiithren ihnen aber gleichzeitig auch immer wie-
der vor Augen, dass die Dinge nicht mehr so sind, wie sie waren bzw. wie sie
aus der Sicht des Subjekts sein sollten. Die Migrationsgemeinschaft, in der die
Betroffenen auf Menschen mit dhnlichen kulturell-religiosen Hintergriinden
und dhnlichen migrationsbedingten Erfahrungen treffen, bietet ihnen die Mog-
lichkeit, wenigstens punktuell und auf Zeit an Vermisstes anzukniipfen und
Vergangenes wiederaufleben zu lassen, sei es in der religiosen Praxis der Ge-
meinschaft oder iiber soziale Kontakte.

Gerade die Sehnsucht nach jenen Zeiten im Leben, in der das Religiose
einen selbstverstdndlichen Platz im Alltag und im Sozialleben der Menschen
hatte, tauchte in den Erzdhlungen immer wieder auf. Oft verbanden sich damit
Erinnerungen an die Herkunftsfamilie und die kirchliche Gemeinschaft im
Herkunftsland. So erinnerte sich auch Mariana aus Venezuela mit Wehmut an
ihre Kindheit zuriick, als der sonntigliche Messebesuch noch ein familidres
Ereignis und die christlichen Feiertage religiose und soziale Hohepunkte im
Jahresverlauf der Menschen darstellten. Sie sehnte sich zuriick nach diesen al-
ten Zeiten mit ihren Eltern, Freunden und der kirchlichen Gemeinschaft.
Gleichzeitig realisierte sie, dass die mit ihren Erinnerungen verbundenen Emo-
tionen in scharfem Gegensatz zu den Erfahrungen im aktuellen Alltag in der
Schweiz standen.

Mariana Meine Eltern haben ein Hotel und am Sonntag haben wir immer
kath. gross gefriihstiickt mit Eiern, Friichten ... im Hotel. Und das war
lat.-am. immer ganz schon. Und dann weisst du, dann nach der Messe gab

es dieses schone Friithstiick ... Und es war alles ein Rhythmus und
... so fiir mich ist ein Sonntag so ... Eine Messe und dann ein gros-
ses Friihstiick und dann mit Kollegen treffen und so [...] Und die
Karwoche! Ich will einmal nach Venezuela wieder gehen, um eine
wirkliche Karwoche zu fithlen. Weil dieses Gefiihl, alle Leute lau-
fen in die gleiche Richtung, also ich meine, es war so: «Heute ist
Karfreitag, dann gehen wir den Kreuzweg machen. Dann gibt es
Anbetung usw. usw.» Fiir uns war der Ostersonntag ein grosses
Fest. Wir feierten auch Ostermontag in meinem Dorf. Und das
ganze Dorf hat durch die Woche viel gearbeitet, aber am Montag
ist alles geschlossen ... und alle gehen auf ein Feld. Da gibt es eine
Kapelle. Dann gibt es eine Messe. Und nachher bringen alle Leute
ihre Autos. Also, es gibt diese Kapelle und alle Leute bringen ihre
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Autos. Und alle Leute bringen Essen und Trinken und so. Und nach
der Messe kommt der Pfarrer und er segnet alle Autos und alles
Essen. Und nachher kann man alles zusammen teilen und essen,
und dann triffst du das ganze Dorf dort. [...] Als ich klein war, war
es das Beste, dorthin zu gehen. Dann kannst du mit den Kollegen
spielen. Dann hast du einfach Ostereier, Schokolade ... alles. Ich
habe gute, gute Erinnerung. Und manchmal willst du dort sein,
weisst du? Wo Ostern so gefeiert wird. — Und jetzt, manchmal muss
ich an Ostern arbeiten, weil ich in einer Bickerei arbeite und die ist
sonntags auch offen. Und dann ist wie: «Oh, das ist ein Feiertag
und ich muss hier arbeiten.»

Weg von Familie und Gemeinschaft mit ihren Traditionen, fiihlte sie sich al-
lein und etwas verloren. Die Situation in der Schweiz, wo das Religiose einen
anderen Stellenwert hat und weder in der Offentlichkeit noch im Privatleben
der Menschen eine Selbstverstiandlichkeit darstellt, machte ihr Miihe. Mit ihrer
Religiositit sah sie sich in der Minderheit und spiirte die Sogkréfte eines siku-
laren Umfeldes, denen sie sich aktiv entgegenstellen musste, wollte sie nicht
ihren Glauben verlieren. Sie brauchte die Migrationsgemeinde, um diese Span-
nung aushalten zu konnen.

Mariana
kath.
lat.-am.

Also in Ziirich, du weisst nicht, ob der Junge neben dir glaubt oder
nicht glaubt. Das ist sehr schwierig zu sehen! [...] du findest hier
mehr Leute dagegen als mit dem Glauben [...] und wenn du nicht
in diese Gruppe [Migrationsgemeinde] gehst, dann fiihlst du ... du
laufst gegen den Strom [...] Gegen den Strom, genau. Und ich habe
gekampft [...] Der Glaube ist wie eine Blume: Da musst du immer
Wasser geben. Wenn du das nicht machst, dann wird sie tot. Das
das ist so.

Auch die junge Guatemaltekin Valeria berichtete Ahnliches:

Valeria
kath.
lat.-am.

Es gibt Zeiten, wo man sich ein bisschen weit ... weil hier in der
Schweiz ist es schwieriger richtig katholisch zu sein und alles rich-
tig zu leben. [...] Irgendwie finde ich schon immer den Weg zuriick,
aber manchmal ist es auch ein bisschen schwierig. Aber die Umge-
bung, dass es den meisten Leuten voll egal ist. In Guatemala, auch
wenn nicht alle mitmachen, mindestens sagen sie, dass sie mitma-
chen. Sie gehen in die Kirche auch wenn sie nachher nicht das le-
ben. Aber katholisch zu sein ist so wie normal. [...] Du hast dort
eine Umgebung, die es ein bisschen vereinfacht das Ganze.
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Gerade das religios distanzierte bzw. religionskritische Klima verunsicherte
vor allem die aus Lateinamerika zugewanderten Personen, die dort das Religi-
Ose als selbstverstindlichen und integrierten Teil ihres Alltagslebens erlebt
hatten. Sie nahmen die Kluft zwischen ihrem Ideal und der Realitét in der
Schweiz als belastend wahr und sehnten sich zuriick nach dem Gefiihl des Auf-
gehoben-Seins und nach einer Normalitét, die sie von den Erinnerungen an das
Leben in ihrem Herkunftsland und in ihrer Herkunftsfamilie ableiteten. Allein
schon in einer Kirche sitzen zu konnen, war fiir manche hilfreich. Es erzeugte
in ihnen ein Gefiihl der Verbundenheit mit den Menschen und Dingen, die sie
zuriicklassen mussten und vermissten. Das Heimweh wurde durch ein Gefiihl
der Geborgenheit gemildert.

Mariana Manchmal, wenn ich mich alleine fiihlte, oder eine Sorge hatte oder
kath. egal ... bin ich immer in die Kirche gegangen. Und dort habe ich,
lat.-am. ich habe so ein Gefiihl wie zu Hause. Ich bin zu Hause dann. Und

konnte ich einfach sitzen und reden oder denken oder einfach dort
sitzen. Und dann habe ich so ... wie sagt man? Wie eine Umar-
mung-Gefiihl. Weisst du? Meine Eltern und meine Schwestern sind
nicht da, oder so, aber dort habe ich mich wohl gefiihlt. Und dann
denkst du, «Das ist dort, wo ich mochte sein.»

Mit der Trennung von wichtigen Bezugspersonen und dem damit verbundenen
Gefiihl der Einsamkeit wuchs oft der Wunsch nach einer religiésen Gruppe,
die das vermisste Gefiihl des Eingebettet-Seins wenigstens ansatzweise zu ver-
mitteln bzw. wiederzustellen vermochte.

Valeria Schwierig war es, alleine zu sein. Und dann habe ich eine Gruppe
kath. gesucht. Aber es war nicht einfach, sie zu finden. Habe ich gedacht
lat.-am. mit der Firmgruppe, aber das war auch nichts. Dann die Bibel-

gruppe und ... dann hatte ich endlich eine Gruppe. Und das war wie
mein Anhaltspunkt ... eben die Treffen einfach, die haben immer
gut getan.

Die meist katholisch sozialisierten Personen dieses Verarbeitungstyps, die aus
Lateinamerika stammten, vermissten nicht nur die Verbindung von sozialem
und religiosem Leben in ihrem Alltag in der Schweiz, sie zeigten auch Miihe
im Umgang mit dem christlichen Pluralismus bzw. mit der Tatsache, dass die
katholische Kirche hier keine Monopolstellung hat.
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Valeria Da habe ich die Glocken gehdrt [...] Da renne ich zur néchsten Kir-
kath. che, dort wo ich den Turm gesehen habe [...] Dann komme ich rein:
lat.-am. «Das ist ja eine reformierte Kirche!» Ich fing an zu weinen. «Nein!

Wo ist die katholische Kirche?» Dann habe ich jemanden gefragt
und bin gerannt. Es war mega weit weg ... bis zur katholischen.

Die Suche nach einem Ort, wo sie das Vermisste kompensieren oder vergessen
konnten, endete in der Regel in einer Gemeinschaft von Menschen der eigenen
Sprache, mit einem dhnlichen kulturell-religiosen Hintergrund und einer Mig-
rationsgeschichte.

Mariana Aber in dieser Zeit habe ich die spanische Mission kennengelernt.
kath. [...] Es war optimal fiir mich. [...] das hat mir geholfen. Weil,
lat.-am. wenn man nicht so gut Deutsch spricht, das hilft nicht, um deinen

Glauben zum Wachsen, genau ... dann kannst du kein Gefiihl so
haben ... du bist einfach in der Messe, weil du am Sonntag in die
Messe gehst, aber dann hast du nichts verstanden oder gefiihlt, oder
weiss nicht. Und als ich hier war, da haben die in deiner Mutter-
sprache Sachen gesagt. [rgendwie dein Glauben ist dann besser und
dann ... natiirlich dann gibt es Exerzitien und das alles. Und das
hilft dir, um deinen Glauben stirker zu machen.

Die Gemeinsamkeiten verbanden und belebten das Gefiihl der Zugehorigkeit,
wo sonst viel Andersheit, Ausschluss und Verlust erlebt wurde. Die Gemein-
schaft als affektiv aufgeladener Ort bot den Befragten eine Art Familienersatz.
Hier konnten sie sie selbst sein und Kraft tanken.

Valeria Also seit ich in der Gruppe bin, habe ich angefangen da mitzuma-
kath. chen. Das hat mir immer wieder Energie gegeben, um weiterzuma-
lat.-am. chen. Und ja mich einfach mehr auf meine Kollegen aus der Gruppe

konzentrieren, und nicht auf andere Menschen. Meine Kollegen
sind fast nur Leute aus der Gruppe.

Alma suchte sich diese Orte ganz strategisch aus. Sie fand sie bei den Opus
Dei-Gemeinschaften ihrer jeweiligen Aufenthaltslénder. Auch fiir ihre Mutter
verkorperten diese Gemeinschaften sichere Orte inmitten einer unbekannten
Welt. Sie boten ihrer Tochter Schutz in einem Kontext, in dem das Religiose
ein Nischendasein fiihrte und der Mainstream sich als religids distanziert oder
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gar areligios verstand. In der Opus Dei-Gemeinschaft, darauf vertraute sie,
wiirde Alma auf Vertrautes und Bekanntes treffen und auch an Werte ankniip-
fen konnen, die ihrer Familie wichtig waren.

Alma Und meine Mutter war ruhiger, denn sie wusste, dass ich da in ei-
kath. nem sicheren Umfeld war, wo man sich um mich kiimmern wiirde
span. ... und ich nicht allein sein wiirde. [...] Meine Mutter fand den

Platz, wo ich leben sollte. Sie kontaktierte Opus Dei, denn diese
haben iiberall Héuser ... dann schickte sie mich dorthin. Und ich
denke, das half mir [...] Ich wusste, dass ich mich dort wohlfiihlen
wiirde. Ich kenne die Regeln und wie alles funktioniert. Darum ...
es war ein sicherer Ort, irgendwie. Ich weiss nicht, aber irgendwie
gibt es dir das Gefiihl, dass du so wie zu Hause bist oder sie geben
dir wie eine Familie. Das Gefiihl hast du nicht, wenn du draussen
bist [...] na, ich denke, das gibt dir ein Gefiihl, dass du dazugehorst
... es ist also wie ein sicherer Platz, irgendwie.

Diese Gemeinschaften ermdglichten Alma tatséchlich eine Riickbindung an
Vertrautes und Bekanntes in einer Zeit und Gesellschaft, in der sie nicht auto-
matisch Menschen fand, mit denen sie das, was ihr lieb war, teilen konnte. In
der Gemeinschaft fand sie Menschen mit dhnlichen Erfahrungen und Vorstel-
lungen, was sie als wohltuend und stirkend empfand.

Alma Also, ich meine die Schweiz, es ist nicht ein einfacher Platz, um
kath. Menschen zu treffen ... vor allem Menschen, die einen dhnlichen
span. Glauben haben wie ich. Das ist wichtig. Das wollte ich sagen, am

Ende, in deinem Alltag gibt es keine oder kaum Katholiken. Du
kennst fast keine Katholiken und ab und zu musst du dich irgendwo
stirken, nicht? Du musst zu jemandem gehen, der dir sagt: (Hey,
du bist nicht die einzige Katholikin in der Welt. Du bist nicht die
einzige verriickte Person, die glaubt [...] Ich denke, Menschen
machen, dass du dich wohl fiihlst. Und aus irgendeinem Grund
konnte dort auch mein Glauben wachsen.

Es scheint, dass gerade fiir katholisch sozialisierte Personen, die sich stark iiber
ihre Zugehorigkeit zur Herkunftskirche definierten, unter den Bedingungen
der Migration die Konfessionsgemeinschaft zu einem zentralen Bezugs- und
Riickbindungspunkt wurde, wo sie in einem von Diskontinuitit und Briichen
geprigten Leben Kontinuitét erleben konnten.
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Fiir Valeria beispielsweise, die in der Schweiz einen Moslem geheiratet
hatte, weil sie mit ihm das teilen konnte, was ihr im Leben wichtig war — den
Glauben an Gott —, war es nicht denkbar, die eigene Religionszugehorigkeit
zu hinterfragen. Im Gegenteil, trotz ihrer expliziten Offenheit gegeniiber der
Religionszugehorigkeit ihres Ehemannes hielt sie an ihrer (Ver-)Bindung zur
katholischen Kirche fest und hoffte, dass auch ihr Mann und spiter ihre Kinder
eines Tages dazugehoren wiirden.

Valeria Und es ist so schon, mit ihm kann ich beten und von Anfang an hat
kath. er gesagt, er kommt mit mir in die Kirche. Ich habe ihn nie gefragt,
lat.-am. er hat einfach gesagt: «Ich will mit dir gehen. Jeden Sonntag.» Und

er kommt, also, fast jeden Sonntag kommt er mit mir in die Kirche,
ausser wenn er ab und zu keine Lust hat. Ich zwinge ihn nicht. Manch-
mal versuche ich ihn ein bisschen zu manipulieren ... klar, es wire
mega fiir mich, wenn er katholisch wiirde. Aber ich habe von An-
fang an Gott gesagt: «Ich mische mich da nicht ein. Wenn du etwas
machen willst, dann ist das dein Ding. Ich mische mich da einfach
nicht ein.» Und er ist okay so wie er ist und eben, ich kann das mit
ihm teilen, weil er kommt mit mir in die Kirche. Wir haben katho-
lisch geheiratet. [...] Und unsere Kinder werden auch katholisch
erzogen ... also er ist offen mit dem Ganzen. Und ja, das, das hilft.

Die Beobachtung scheint insbesondere auf Personen aus Lateinamerika zuzu-
treffen, die das Religidse nicht als gesellschaftlich ausdifferenzierten Bereich
erlebt haben.

Von dieser Fragmentierung des Lebensalltags sprach auch Mariana. Das
Hin und Her zwischen Arbeit, Freizeit bzw. Beziehung und Kirche erlebte sie
darum als spannungsvoll, weil es sie immer wieder in Dilemma-Situationen
brachte. Die Arbeitskollegen teilten ihren Glauben nicht, sie traf sie nicht wie-
der in der Kirche. Dort traf sie aber auf Menschen, die nicht Teil ihres tdglichen
Lebens waren, und was in der religiosen Gemeinschaft selbstverstiandlich war,
galt ausserhalb davon in der Regel nicht mehr.

Mariana Auf der Arbeit, im Deutschkurs, ... die Menschen laufen in eine
kath. andere Richtung. Die Messe, der Glauben ist nicht ein Thema, so-
lat.-am. zusagen.
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Das Leben gestaltete sich fiir sie immer wieder als Balanceakt, denn sie musste
immer wieder von Neuem Prioritdten setzen und Kompromisse eingehen,
wollte sie allem und allen gerecht werden.

Mariana Ich bin seit zwei Jahren mit Joaquin. Und dann kommt so, wie Pri-
kath. oritdten ... nach der Arbeit dann willst du mit ihm treffen. [...]
lat.-am. Dann gehe ich auch nicht mehr ... manchmal nicht mehr in die

Messe [...] irgendwie habe ich nicht mehr die Zeit gefunden. Da
war die Prioritdt dann mit Joaquin. Das ist nicht gegen Joaquin.
Einfach, das war meine Entscheidung. [...] Jetzt, in meiner Priori-
tat ist: Arbeit, Joaquin und Deutsch, sozusagen. Das sind meine
drei Prioritdten, sozusagen, jeden Tag, sozusagen. Und ... die
Messe ... das ist so eine dritte Prioritdt oder drittes Gedéchtnis ...
Wenn ich Zeit habe, dann gehe ich.

Trotzdem war ihr grosser Wunsch, gerade das kirchliche Leben mit ihrem
Freund zu teilen.

Mariana Ich bin ganz froh: Er ist katholisch. Er geht in die Jugendgruppe
kath. [Migrationsgemeinschaft] mit uns. Und mit ihm kann ich iiber
lat.-am. Glauben sehr einfach reden. Also das, das ist ein grosses Geschenk
[...] und ich habe ihm von der Gruppe erzéhlt und ich habe gesagt:
«Du musst nicht wegen mir in die Gruppe kommen ... Und ich
freue mich, wenn er auch kommt. Er sagt: «Ich mochte nicht in die
Anbetung, das ist nichts fiir mich.» Aber das, das respektiere ich
und ich lasse einfach den Heiligen Geist, dass einmal ... dass er
einmal kommt und dann die Eucharistie versteht und die Anbetung

wie ich, ja.

Gerne hitte sie ihn ganz in ihrer Glaubenswelt und Gemeinschaft gehabt, denn
dann wiren Beziehung, Freizeit und kirchliches Leben miteinander leichter
vereinbar gewesen. Was sie als «normal» kannte, wollte sie auch in der
Schweiz so haben und weiterfiihren. Es gab ihr Halt.

Mariana Aber fiir meinen Freund ist nicht so das Gefiihl, zur Messe zu gehen
kath. [...] Und ich weiss nicht, wie ich ihm dieses Gefiihl geben kann,
lat.-am. weisst du? [...] Aber ich mochte gehen, weil ich dieses Erlebnis,

dieses Mit-Gott-Zusammensein, in dieser Zeit, in dieser schwieri-
gen Zeit haben mochte [...] Also, er weiss, was wichtig fiir mich
ist. Er weiss, dass wenn ich zu spét in die Messe komme, dann fiihle
ich mich nicht gut. Und so weiter.

256



(Religiése) Be- und Verarbeitung von Diskontinuitdten und Kontingenz — Eine Typologie

9.2.2 Im Schutz der Gemeinschaft — Auf «sicherem Boden»

In einer Zeit, in der vertraute Ordnungen der Orientierung, des Sinns und des
Handelns ins Wanken geraten, zeigt der restitutive Verarbeitungstyp ein aus-
geprégtes Bediirfnis nach Wiederherstellung und Kontinuitit und sucht nach
Moglichkeiten der An- bzw. Riickbindung an Vertrautes und Bewéhrtes. Er-
fahrungen von Diskontinuitdt und Kontingenz, aber auch die Erfahrung eines
in verschiedenen Funktionsbereichen stattfindenden fragmentierten Lebens,
das immer wieder anderen Regeln und Logiken zu gehorchen hat, wurden von
den Befragten im Riickgriff auf das gehandhabt, was ihnen auch unter den
transitorischen Umstdnden der Migration als gesichert blieb: Es war die religi-
0se Gemeinschaft, deren Traditionen sie kannten. Sie suchten den Austausch
mit Menschen, mit denen sie ihre Gedanken, Gefiihle und Wiinsche teilen konn-
ten. Unter «lhresgleichen» erlebten sie Kontinuitét und Halt, hier konnten sie
die Spannungen und Verluste des Alltags auf Zeit vergessen. Hier konnten sie
sich aber auch wappnen fiir den Alltag mit seinen vielfédltigen Anforderungen
bzw. fiir ein Umfeld, in dem sie sich oft als Einzelkdmpfer*innen empfanden.

Alma Lade hier deine Batterien auf! Aufladen meint so ... du bist nicht
kath. allein, du bist nicht verriickt. Das gibt dir so ... oft wenn wir zusam-
span. mensitzen, dann denke ich, es ist schon oder wunderbar, dass wir

alle zusammen sind. Denn wir kamen nicht zusammen, weil uns
jemand das sagte, aber weil wir das gemeinsam haben, was uns
wichtig ist, was wir suchen. [...] Wir sind zusammen, weil wir in
unserem Glauben wachsen wollen oder ndher zu Gott kommen
wollen und weil wir weiter lernen wollen. Ich denke wir alle haben
so ein Gefiihl der Zugehorigkeit und wir fithlen uns so wie eine
Familie ... Du weisst, wann immer du ein Problem hast, du kannst
jemanden anrufen ... Es ist ein Ort, wo wir Menschen treffen, die
die gleichen Werte haben und die gleiche Sicht auf das Leben
haben. Das findest du nicht so leicht, oder? Nein. Ja, so ist das. Man
braucht manchmal auch Gespriache mit Leuten, die dhnlich denken
wie du und eben nicht das Gegenteil. [...] Es gibt hier wie iiberall
Dinge, die man mag und andere, die man nicht mag. Aber, ja, es ist
auch ein Sicherheitsnetz fiir dich.

An diesem Ort ihres Vertrauens fihlten sie sich auf «sicherem Bodeny, hier
war die Welt nicht nur vertraut, sondern iiberschaubar und auch berechenbar.
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Mariana Die Leute gehen in eine andere Richtung, aber ich mochte in die
kath. Messe gehen [...] Darum gehe ich also in die Spanische Mission
lat.-am. ... alle in der Spanischen Mission kennen mich schon. Da fiihle ich

mich zu Hause. [...] Das ist ein gutes Gefiihl!

Bei ihrer Suche nach dem «courant normal» richteten sich die meisten an Ge-
meinschaften, in denen ihnen vertraute Traditionen und eine vertraute religidse
Sprache gepflegt wurden. Die Suche endete darum meist bei einer Gemein-
schaft der eigenen Muttersprache und Konfession. Nicht ein Bekehrungserleb-
nis bzw. ein Bruchnarrativ verband hier die Einzelnen miteinander, sondern
das Zugehorigkeitsgefiihl und die religiose Praxis. Uber die Gemeinschaft
blieben die Personen auch im Hier und Jetzt mit ihrer Herkunftsfamilie und -
kirche verbunden, sie bildete eine Briicke zwischen Vergangenheit und Ge-
genwart, zwischen Hier und Dort. Die religidse Gemeinschaft diente ihnen ge-
wissermassen als Zufluchtsort in einer Welt, in der sie vieles als fremd, irritie-
rend und widerspriichlich erlebten.

Im Unterschied zum transformativen Verarbeitungstyp versuchte der resti-
tutive Verarbeitungstyp aber nicht in erster Line, seine irritierenden Erlebnisse
und Erfahrungen iiber eine Deutungsleistung in ein iibergeordnetes Ganzes ein-
zufiigen. Er suchte vielmehr nach Orten, wo er sie fiir einen Moment mit ande-
ren Erfahrungen iiberlagern oder gar temporir ausblenden konnte. Im Kontext
vertrauter Strukturen und Praktiken konnten die Betroffenen den Faden wieder
aufnehmen, der sie mit sich selbst und mit ihrem Herkunftskontext verband.
Die Gemeinschaft als eine Art Gegenwelt wurde fiir sie zu einem Ort der Stér-
kung, emotionalen Stabilisierung und Quelle der Kontingenzbewéltigung.

Alma Du findest dort Menschen, mit einem dhnlichen Glauben [...] auch
kath. wenn ich nicht Mitglied von Opus Dei war, aber ... ich wusste
span. doch, was mich dort erwartete, welche Bildung, welcher Glauben.

Darum wollte ich dorthin gehen, weil es eine Art «sicheres Terri-
toriumy war, sagen wir mal.

9.2.3 Veranderung als pragmatische Strategie im Alltag

Die Betroffenen nahmen ihren Alltag nicht nur als fragmentiert, sondern oft
auch als antagonistisch zu dem (religiosen) Leben wahr, das sie gerne fithren
wollten. Sie fanden sich darum wiederholt in Dilemma-Situationen wieder, die
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nach einer Auflosung bzw. Harmonisierung mit der eigenen «inneren Logik»
verlangten. Manchmal erwies sich fiir die Betroffenen der Kompromiss, d. h.
das Sowohl-als-Auch oder auch das Nebeneinander von Idealvorstellungen,
Wiinschen und Wirklichkeiten, als einzige gangbare Losung, denn in einer Ge-
sellschaft, in der das Leben in ausdifferenzierten Bereichen stattfindet, muss
sich der/die Einzelne in unterschiedlichen sozialen Kreisen mit ihren je eige-
nen Normen und Rollenanforderungen bewegen konnen.*!! Sie mussten also
entweder die Widerspriichlichkeiten und Parallelitdten aushalten oder nach
neuen Ordnungs- und Handlungsansitzen suchen, um das Auseinanderstre-
bende in der eigenen Biographie zusammenhalten zu konnen. Oft war diese
Reflexion iiber sich und die Welt, in der sie lebten, von der Hoffnung getragen,
dass sich frither oder spéter das Umfeld den eigenen Wiinschen und Erwartun-
gen angleichen wiirde.

Der Umgang mit diesen Dilemma-Situationen erfolgte bei den Befragten
dieses Typs individuell, situativ und pragmatisch, indem sie kurz- oder langer-
fristig die Perspektive verdnderten oder das eigene Verhalten anpassten. Wo
unterschiedliche Deutungsnarrative bzw. Orientierungsmuster in einer Situa-
tion gleichzeitig einen Geltungsanspruch anmeldeten, mussten Prioritéten ge-
setzt werden. Das bedeutete aber nicht unbedingt eine dauerhafte Verschie-
bung der grundsétzlichen Priorititen und Wertungen. Oft kam es nur zu vo-
riibergehenden Losungen, zu Opportunititsentscheidungen und zu Kompro-
misshandlungen. Mit anderen Worten, die Betroffenen stellten sich der gesell-
schaftlichen Realitét, in der sie lebten, und wurden zu Jongleur*innen zwi-
schen den «Welten» sowie zu Plausibilisierungsexpert*innen in einer von Wi-
derspriichlichkeiten und Ambiguititen geprigten komplexen Gesellschaft.

So auch die junge Frau aus Guatemala, die ihre klaren Vorstellungen von
einem idealen Partner mangels Auswahl kurzerhand umkrempelte und einen
Mann mit muslimischem Hintergrund heiratete, der ihre nichtverhandelbare
religiose Praxis (noch) nicht teilte.

Valeria Mein Exfreund war ein guter Mann, so anstidndig, mit Respekt, mit
kath. Familienwerten, katholisch und eben eine Jungfrau. Und ich habe
lat.-am. gemeint, so einen brauche ich! Und dann habe ich irgendwie ge-

41 Simmel, Georg (1992, 1908): Die Kreuzung sozialer Kreise, in: ders.: Soziologie. Un-
tersuchungen iiber die Formen der Vergesellschaftung, Band 11. Frankfurt am Main,
S.456-511.
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merkt, dass es so auch nicht richtig war, denn es hat nicht so funk-
tioniert mit der Fernbeziehung und ... Und dann habe ich gemerkt:
«Okay Valeria, es muss nicht katholisch sein. Mach die Tiire ein
bisschen auf.» Also klar hétte ich es lieber gehabt, aber dann habe
ich gemerkt: <Ach komm, katholisch muss es nicht unbedingt sein,
das ist auch nicht immer perfekt, katholisch.

Sie hatte sich in ihren neuen Partner verliebt und er teilte ihren Gottesglauben,
das reichte ihr fiirs erste.

Valeria Dann habe ich mich verliebt. ... Und er ist Moslem [...] Und er hat

kath. auch eine Frau erwartet, die spirituell ist, wo nahe an Gott ist. Und

lat.-am. dann haben wir uns sehr gefreut, also dariiber, dass wir fiir uns beide
Gott wichtig ist.

Bald jedoch realisierte sie, dass ihre religiése Praxisroutine in dieser Bezie-
hung an ihre Grenzen stiess — nun galt es erneut, mit einer nicht idealen Situa-
tion umzugehen.

Valeria Friiher habe ich 6fters gebeichtet ... ich weiss nicht, jetzt bin ich in
kath. so einer Phase, wo ich wie ein bisschen weiter weg bin vom Gan-
lat.-am. zen. Und ich weiss ich muss zuriick, ich finde nur nicht den Weg

[...] Aber ich brauche auch eine Zeit fiir mich, allein und mit Gott
... Und das wiirde mir auch mega helfen in anderen Sachen des Le-
bens. Um besser zu leben ... aber irgendwie, ich weiss nicht, was
mich davon abhilt. Ich habe es noch nicht herausgefunden.

Die Betroffenen machten sich, oft mit Sorge, Gedanken iiber den Einfluss ihres
neuen Lebenskontexts auf ihr Denken und Handeln und insbesondere auf ihre
Religiositét. Insbesondere beunruhigte sie der Sog, den das als religios defizi-
tdr wahrgenommene Umfeld der Schweiz auf ihr religioses Leben hatte. Sie
beobachteten an ihrem eigenen Verhalten eine Angleichung an den kulturellen
Kontext, die sie darum tendenziell negativ bewerteten, weil sie damit eine
schleichende religios-kirchliche Distanzierung verbanden. Als Vorbeugung
gegen eine solche unerwiinschte Entwicklung sahen sie nur die stirkere An-
bindung an eine Gemeinschaft mit Gleichgesinnten.

Bestimmte Verdnderungen an sich selbst und ihrem Verhalten bewerteten die
Befragten jedoch auch positiv bzw. setzten sie, dhnlich wie beim transforma-
tiven Verarbeitungstyp beschrieben, fiir einen religids orientierten Menschen
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voraus. Solche Verdnderungen manifestierten sich in den Erzdhlungen oft als
Abgrenzungshandlungen zu den Konventionen des kulturellen Umfelds.

Valeria Und dann habe ich gemerkt: «Okay jetzt musst du dich entscheiden.
kath. Entweder bist du katholisch oder nicht. Und wenn, dann richtig, mit
lat.-am. allem, inklusive no Sex.»

9.2.4 Das Kollektiv als Bezugspunkt des Subjekts

Die Personen, die dem restitutiven Verarbeitungstyp zugeordnet wurden, zeig-
ten ein stark ausgepriagtes Merkmal der Zugehdrigkeit zu einem Kollektiv. Im
vertrauten Kontext der religiésen Gemeinschaft und umgeben von Menschen
ghnlicher Pragung und Ausrichtung fiihlten sie sich aufgehoben und konnten
wenigstens in einem Bereich ihres Lebens an Altvertrautes ankniipfen bzw.
mit Verstdndnis und Unterstiitzung fiir ihre oft herausfordernde Lebenssitua-
tion rechnen.

Erlernte und eingespielte Orientierungsmuster sowie persdnliche Uberzeu-
gungen konnten hier immer wieder im Gesprich mit anderen gesichert, ver-
handelt und angepasst werden. Die Gemeinschaft wurde ihnen nicht nur zum
Schutzraum in transitorischen Zeiten, sondern auch zu jener «Konversations-
maschiney, die, so Berger und Luckmann, fiir das Intaktbleiben der «subjekti-
ven Wirklichkeit» eine grosse Bedeutung hat. Diese subjektive Wirklichkeit
gerit ndmlich immer dann sofort in Gefahr, wenn soziale Kontakte abbrechen,
wenn Menschen eine Kommunikationsgemeinschaft verlassen oder wenn sie
Beziehungen mit Personen pflegen, die eine ganz andere Wirklichkeitssicht
vertreten.*!? Es ist darum nicht erstaunlich, dass Menschen, deren einstige Be-
zugspersonen durch die Migration an Einfluss verloren haben, oft hin- und
hergerissen sind zwischen unterschiedlichen Welten mit ihren Ordnungssyste-
men. Wo sie sich mit Bezugspersonen umgeben, die ihre Einstellung nicht tei-
len bzw. wo sie selber den Wirkungsraum der Konversationsmaschine verlas-
sen, steht einst Selbstverstidndliches und Unhinterfragtes schnell auf dem Spiel.
Diese Dynamik zwischen konkurrierenden Ordnungssystemen erlebten einige
der Befragten und thematisierten sie fiir sich als problematisch.

412 Vgl. Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit,
S. 164f.
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Die benannte Spannung erlebte gerade der restitutive Typ in ausgeprégter
Weise, weil sein Zugehorigkeitsempfinden zu einem religiosen Kollektiv in
direktem Zusammenhang mit einer bestimmten Religionsform und -praxis
stand. Seine Vorstellung von sich selbst als einem religiosen Menschen ver-
band sich mit der Erinnerung an das, was er vor der Migration gelebt hatte.
Diese Erinnerung war oft verbunden mit Erinnerungen an die Herkunftsfamilie
und -kirche. Die zeitliche und rdumliche Distanz zu diesem Herkunftskontext,
aber auch die Erfahrungen des aktuellen Lebenskontexts steigerten bei man-
chen das Empfinden einer Kluft zwischen den eigenen Ideal- bzw. Normali-
titsvorstellungen und der Realitdt, in der sie lebten. Die immer wiederkeh-
rende Wahl zwischen unterschiedlichen Handlungsorientierungen wurde fiir
sie zu einer mehr oder weniger belastenden Dauerherausforderung.

Valeria Eben, ab und zu habe ich ein bisschen mehr gemacht dafiir [Kirche
kath. und Glauben]. Und dann gibt es wieder Zeiten, wo ich wie das
lat.-am. Ganze beiseitelasse, weil ich keine Zeit habe, weil ich mich voll auf

andere Sachen am Konzentrieren bin, hm. Nicht, dass ich nicht will,
sondern irgendwie ... ich weiss nicht ... jetzt ist so eine Phase. Ich
weiss, dass ich muss. Ich weiss, dass es das Richtige ist. Ich weiss,
dass ich will. Aber irgendwie mache ich es nicht. Die Néhe von
Gott suchen. Mehr machen! Ich habe in den letzten Monaten &fters
die Sonntagsmesse verpasst ... ofters halt. Ich kann mich nicht
mehr an das letzte Mal erinnern, als ich einen Rosenkranz gebetet
habe [...] Und frither habe ich auch ofters gebeichtet [...] Und ich
weiss, ich muss zuriick, ich finde nur nicht den ... Aber ich weiss
nicht, hier in der Schweiz hat man einfach weniger Zeit fiir alles.
Ich weiss nicht wieso. Man ist immer mehr gestresst. Ich weiss
nicht wieso der Einsatz fehlt.

Der Clinch zwischen dem Innen und dem Aussen konnte in der Gemeinschaft
wenigstens auf Zeit ausgeschaltet werden. Es waren darum nicht so sehr reli-
gidse Semantiken, die den Betroffenen halfen, die Spannung und das Wider-
spriichliche in die eigene Lebensgeschichte zu integrieren. Es war vielmehr die
Gewissheit der Zugehorigkeit zu einer weltumspannenden Institution bzw. Ge-
meinschaft, die den Einzelnen Entlastung und auch Empowerment brachte und
zu einem konstitutiven Element ihrer Biographie wurde. In seiner Bezogenheit
auf das Kollektiv und das dieses begriindende Transzendente transzendierte
das Individuum nicht nur seine unmittelbaren Erfahrungen und sich selbst,
sondern wusste sich dadurch auch aufgehoben in einem grésseren Ganzen.
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Gleichzeitig verband sich mit dieser Zugehdrigkeit natiirlich auch eine
Verpflichtung der Gemeinschaft und ihren Normen gegeniiber. Von den Ver-
haltenserwartungen und vom Referenzrahmen dieser Institution, die das Indi-
viduum im Laufe seiner Sozialisation internalisiert hatte, konnte es sich nicht
vollstdndig emanzipieren — auch nicht angesichts von Optionenvielfalt und Ei-
genverantwortung. Entsprechend fiihlte es sich in Zeiten der Distanz zur bzw.
Abwesenheit von der religidsen Gemeinschaft schuldig oder defizitér.

Individualitdt und Reflexivitat pragten auch die Be- und Verarbeitungs-
muster des restitutiven Verarbeitungstyps, diese blieben jedoch stets auf das
Kollektiv bezogen. Zwar konnten in der Interaktion und Kommunikation mit
anderen die Dinge neu betrachtet werden, die Resultate dieser Auseinanderset-
zungen blieben aber durch die Ndhe zum Kollektiv und vom Referenzrahmen
dieses Kollektivs geprégt, welches vom Individuum ja gleichzeitig als Sicher-
heitszone geschétzt und aufgesucht wurde.

Alma Aber die Gruppe macht dich ... ich weiss nicht, ich denke, es sind
kath. kleine Samen, die immer mal wieder gestreut werden. In deinen
span. Kopf. Dann hast du andere Gedanken oder du siehst die Dinge

anders und neu ... dann sagst du: <Ah, ich kann die Sache vielleicht
auch aus einer anderen Perspektive betrachten. Dadurch beginnst
du auch nachzudenken tiber Dinge. [...] Weisst du, wenn du zu
einer Gruppe gehorst, dann weisst du, dass sie dir die Bodenhaftung
gibt, immer mal wieder, jede Woche ... wenn du hierher kommst,
dann wird dir auch die Wichtigkeit der Messe bewusst.

9.2.5 Dezentrale Religiositidt — polyperspektivische Sicht auf das
Leben

Die Suche nach Antworten auf die Frage nach der Bedeutung religidser Ori-
entierungsmuster in Biographien und insbesondere nach religidsen Be- und
Verarbeitungsmustern von Kontingenzerfahrungen in migrantischen Biogra-
phien macht deutlich, dass diese Muster nicht einfach einer eigendynamischen
und autonomen Subjektivitdt entspringen. Vielmehr stehen sie in einem Zu-
sammenhang mit der Umwelt der Betroffenen, d. h. den dort wirksamen Struk-
turen, Diskursen, Normen und Konventionen.
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Das Individuum in der globalisierten Welt ist von vielfdltigen Differenzie-
rungsprozessen gepragt. Dazu gehdrt eben auch, dass es sich in einer funktio-
nal differenzierten Gesellschaft in unterschiedlichen sozialen Kreisen bewegt,
unterschiedliche Rollen {ibernehmen und sich nach unterschiedlichen Regeln
richten muss.*!* Die multizentrisch organisierte gesellschaftliche Wirklichkeit
wird aber von den Einzelnen nicht nur erlebt, sie muss von ihnen auch mental
und emotional bewirtschaftet und bewéltigt werden. Da die Religion als um-
fassendes Sinnsystem ihre formative und normative Kraft in der sdkularisier-
ten Gesellschaft eingebiisst hat, steht das religiése Subjekt vor der Herausfor-
derung, seinen Sinn und sein Handeln mit einer fragmentierten gesellschaftli-
chen Wirklichkeit irgendwie in Einklang zu bringen, denn es lebt in dieser
Welt. Wo ein alles inkludierendes Narrativ und damit die passende religiose
Deutung fiir seine Erlebnisse und Erfahrungen bzw. die religidse Legitimation
fiir sein Handeln nicht zur Verfiigung stehen, kann das religiése Individuum
auf die religiose Gemeinschaft zuriickgreifen, zu der es sich zugehorig fiihlt.
Diese Gemeinschaft als sein identifikatorischer Anker und seine Teilnahme an
der vertrauten religidsen Praxis ermoglichen dem Subjekt wenigstens auf Zeit
ein Gefiihl von Kontinuitdt und Kohédrenz. Doch obschon das Religidse in sei-
nem eigenen ausdifferenzierten Bereich erlebt wird, die religidse Perspektive
eine Perspektive unter anderen bleibt und die Erfahrung von Dilemma-Situa-
tionen nicht aus der Welt zu schaffen ist, geht das Individuum doch gestarkt
und seiner selbst gewiss zuriick in den Alltag. Stabilitdt und Flexibilitét pragen
das Denken, Fiihlen und Handeln des restitutiven Typs, der mit unterschiedli-
chen Ordnungslogiken und den Spannungen dazwischen jongliert. Die eigene
Religiositét libernimmt hier zwar eine orientierende und kompensatorische
Funktion, bleibt aber auch in Konkurrenz zu anderen Sinnlogiken.

9.2.6 Die kollektiv-ritualistische/katholische Religiositét der
Selbstvergewisserung

Der restitutive Verarbeitungstyp ist in der Tendenz kollektiv-rituell ausgerich-
tet und konzentriert sich bei den Befragten dieser Studie vor allem auf den
traditionell-katholischen Religiositétstyp. Seine individuelle Religiositit
bleibt bezogen auf den Sicherheitsraum der Gemeinschaft. Dieser katholische
Rahmen vermag in einem glokalen Sinn die migrationsbedingten Erfahrungen

413 Vgl. Simmel (1992, 1908), Die Kreuzung sozialer Kreise, S. 456-511.
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aufzufangen, weil er vertraute Fixpunkte zur Verfiigung stellt, die gerade in
transitorischen Zeiten oft fehlen und sowohl eine Riickbindung an den Her-
kunftskontext als auch eine Anbindung an Menschen im Hier und Jetzt ermog-
licht. Aus der Position wiedergewonnener Selbstgewissheit und Stiarkung kon-
nen sich die Betroffenen den Herausforderungen ihres Alltags im neuen Kon-
text zuwenden. Sie pendeln also gewissermassen zwischen unterschiedlichen
Ordnungen hin und her. Die religiose Gemeinschaft als Teil einer weltumspan-
nenden Kirche wird ihnen zu einem Ort der Beheimatung in Zeiten der Ent-
wurzelung und zu einer Heterotopie*'4, wo gesellschaftliche Verhiltnisse und
die damit gemachten individuellen Erfahrungen représentiert, reflektiert, ne-
giert oder umgekehrt werden konnen. Die Einzelnen kdnnen sich hier von ih-
rem ge- und erlebten Alltag distanzieren und auch noch eine andere Wirklich-
keit erleben — sei es in Bezugnahme auf Transzendenz oder in der Interaktion
mit Menschen dhnlicher Pragung und Ausrichtung. Insofern entfaltet dieser
Raum auch eine kompensatorische Funktion.

9.3 Der adaptive Typ

Der adaptive Verarbeitungstyp nimmt Brucherlebnisse und Erfahrungen von
Diskontinuitdt und Kontingenz als Herausforderungen und Aufgaben wabhr,
die auch Chancen mit sich bringen. Sie 16sen bei den Betroffenen einen Refle-
xions- und Lernprozess aus, bei dem neue und ungewohnte, gute und schwie-
rige Erfahrungen, aber auch andere Sichtweisen und Ordnungslogiken als
Maoglichkeiten fiir neue Denk- und Handlungsperspektiven auf das Leben be-
trachtet werden. Den Perspektivenwechsel werten sie als Gewinn, denn er
sprengt den eigenen Horizont. Menschen dieses Typs sind in der Regel neu-
gierig und bereit, bisher Selbstverstiandliches und Vertrautes, aber auch sich
selbst im Lichte einer neuen Erfahrung oder einer noch unbekannten Perspek-
tive zu hinterfragen. Thr Wille, das eigene Denken und Handeln entsprechend
den verdnderten Umstinden und im Austausch mit anderen immer wieder neu
zu iiberdenken und anzupassen, kommt ihnen auch bei der aktiven Be- und

414" Foucault, Michel (2005): Die Heterotopien/Der utopische Korper. Zwei Radiovortrige.
Zweisprachige Ausgabe, libersetzt von Michael Bischoff. Mit einem Nachwort von Da-
niel Defert. Frankfurt am Main; ders. (1967): Andere Rdume, in: Barck, Karlheinz (Hg.,
1993): Aisthesis: Wahrnehmung heute oder Perspektiven einer anderen Asthetik. Es-
says. 5. Auflage, Leipzig, S. 39.
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Verarbeitung von Diskontinuitdts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen zu-
gute. Ihre Lernbereitschaft ist ihre Strategic und Kompetenz, sie bedeutet je-
doch auch Dauerverdnderung und birgt zudem das Risiko, iiberall und nirgends
dazuzugehoren.

Der reflexiv-lernende Umgang mit Bruch- und Kontingenzerfahrungen,
aber auch mit dem eigenen Selbst ist, wie bereits mehrfach betont, angewiesen
auf Interaktion und Kommunikation. Die Gemeinschaft und der Austausch mit
anderen spielen eine wichtige Rolle, denn hier werden Ordnungen immer wie-
der neu ausgehandelt und Subjektives erfahrt im sozialen Raum Bestétigung
und, sofern erwiinscht, auch Korrektur.*'> Wo dieser lernende Austausch aber
plurilateral ist, d. h. in verschiedenen (Funktions-)Gruppen gleichzeitig bzw.
iiber unterschiedliche — religiose und nichtreligiose — Lebensbereiche hinweg
erfolgt, beispielsweise im Austausch mit Berufskollegen, Mitgliedern der reli-
gidsen Gemeinschaft und Angehorigen einer national-ethnischen Gruppe,
kommt es unter Umstdnden auch zu pluriformen und polydirektionalen Adap-
tionen des Wissenshaushalts. Es entstehen dann nicht nur Konfrontationen von
unterschiedlichen Ordnungssystemen, sondern auch Verédnderungen innerhalb
der Ordnungslogik des Subjekts, das sich in einem nicht abbrechenden Sozia-
lisations- bzw. Lernprozess von verschiedenen Seiten beeinflussen ldsst. Je
nach Ausmass seiner Offenheit fiir anderes und seiner Anpassungs- bzw. Ab-
grenzungsleistung kann es vorkommen, dass ein Individuum den Erwartungen
der einzelnen Gruppen nur noch sektoriell entspricht. Das kann bei der be-
troffenen Person zu einem Fremdheitsgefiihl fithren, weil sie sich der Gruppe
zwar zugehorig fiihlt, aber gleichzeitig zu ihr auf Distanz bleibt.

Der adaptive Verarbeitungstyp versteht sein Leben und seine Lebensge-
schichte als geformt durch den Kontext, in dem er aufwuchs. Er sicht es aber
auch als gestaltbar und nicht determiniert. Insofern betrachtet er auch sein
Denken und Handeln als abhéngig vom Kontext, in den er hineinsozialisiert
worden ist bzw. in dem er sich ansiedeln méchte, und trotzdem nicht als vor-
gegeben. Lernen und Verdndern ist dann nicht deckungsgleich mit dem Ver-
lust der Selbstpositionierung.

415 Vgl. Mead, Goerge H. (1934): Mind, self and society from the standpoint of a social
behaviorist. Chicago; ders. (1968): Geist, Identitidt und Gesellschaft aus der Sicht des
Sozialbehaviorismus. Frankfurt am Main; Greverus, Ina-Maria (1995): Die Anderen und
ich. Vom Sich Erkennen, Erkannt- und Anerkanntwerden. Kulturanthropologische Texte.
Darmstadt.
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Die folgenden Darstellungen nehmen vor allem Erzéhlstringe und Argu-
mentationslinien eines Interviews auf, das diesen Typ exemplarisch veran-
schaulicht. Sie werden aber erginzt durch andere Interviewzitate.

9.3.1 Von Brucherfahrungen und Perspektivenwechsel -
Das Narrativ der Horizonterweiterung

Das Narrativ, an dem sich der adaptive Verarbeitungstyp orientiert, ist auch
ein Narrativ des lebenslangen Lernens. In seinem Licht werden die Erlebnisse
und Erfahrungen der Vergangenheit, etwa in der Herkunftsfamilie oder in den
Peergruppen, d.h. im Kontakt mit wichtigen Bezugspersonen wéhrend der
Kindheit und Adoleszenz, als Teil des eigenen Werdens im Herkunftskontext
gedeutet. Ebenso werden Erlebnisse und Erfahrungen der Gegenwart mit ihren
oft schwierigen migrationsbedingten Aspekten aus der Perspektive des Ler-
nens und Werdens begriffen. Im neuen Kontext gelten andere Regeln, im Kon-
takt mit anderen Menschen zeigen sich neue Wirklichkeitsauffassungen und
der Sozialisationsprozess, d. h. auch die eigene Lebensgeschichte und Selbst-
werdung entwickeln sich weiter, bedingt durch den verdnderten Kontext und
selbstgesteuert durch das eigene Verhalten.

Dieses Werden und Entwickeln, dieser Lern- und Veranderungsprozess bleibt
angewiesen auf Interaktion und Kommunikation, d. h. auf Begegnungen und
den Austausch mit anderen, auf die Fahigkeit zum Perspektivenwechsel, zum
Verstehen und damit zur Intersubjektivitdt. Empathisches Interesse dem Ande-
ren und Neuen gegeniiber ist hier Voraussetzung. Ebenso braucht es die Fahig-
keit, dieses Neue und Andere vor seinem eigenen, gewachsenen Deutungshori-
zont zu verstehen, denn dieser ist massgebend fiir die Fragen, die sich dem
Individuum stellen, und fiir die Pramissen, von denen es ausgeht. Wo dieser
Deutungshorizont ins Wanken gerét und die Pramissen nicht mehr funktionie-
ren, muss es sich auf das Andere und Neue einlassen. Fremdverstehen gelingt
ihm dann, wie Gadamer schon sagte, wenn es im Prozess der Begegnung zwi-
schen dem eigenen Horizont und dem Bedeutungshorizont eines Gegeniibers
zu einer «Horizontverschmelzung» kommt, d. h. wenn es im Prozess des Per-
spektivenwechsels und des Sich-Einlassens zu einer Verschiebung seiner eige-
nen Horizontlinie bzw. zu einer Horizonterweiterung kommt.*!® Diese bedeu-
tet nicht zwingend eine Nivellierung von Uberzeugungen und Lebensweisen.

416 Gadamer (1972), Wahrheit und Methode.
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In seinen Erzéhlungen erinnerte sich Joaquin an seine Sozialisation in der Her-
kunftsfamilie und in der Kirche. Insbesondere jene Bezugs- und Lehrpersonen
waren ihm in guter Erinnerung geblieben, die sich auf ihn eingelassen und ihn
gleichzeitig auch herausgefordert hatten. Von seinem Vater, aber auch von
Priestern hatte er gelernt, dass Reflexion zum Leben gehort und dass es gut ist,
Routinen und Selbstverstiandlichkeiten, aber auch sich selbst zu be- und hin-
terfragen. Dass dazu auch die Bereitschaft zur Selbstrelativierung, zum Lernen
und zur bewussten Positionierung gehorte, war seither fiir ihn klar. Er selbst
verstand sich als reflexiv-kritischen Menschen, der auch den eigenen Glauben
und die eigene religiose Praxis immer wieder hinterfragen und lernend vertie-
fen wollte — ganz nach dem Vorbild des Vaters.

Joaquin An sich hitte ich gesagt, dass meine Mutter die Leitrolle hatte in
kath. der Religion. Sie hat uns dann zur Kirche mitgenommen und sowas.
lat.-am. Mein Vater war meistens sehr beschéftigt. Aber je &lter ich werde

und je mehr ich dariiber nachdenke, denke ich, dass mein Vater den
tieferen Glauben hat. Ich bin manchmal erstaunt {iber gewisse Sa-
chen, die er gelesen hat ... Aber ja anscheinend hat er sich damit
wirklich beschéftigt.

Auch der mehrheitlich in Italien aufgewachsene Allessandro hatte schon in der
Herkunftsfamilie gelernt, dass blinder Glauben und eine reflexionslose Glau-
benspraxis keine guten Optionen darstellten. Fiir ihn stellten Glaube und Ver-
nunft keine sich gegenseitig ausschliessenden Moglichkeiten zur Wirklich-
keitserschliessung dar und er betrachtete Bildung, aber auch den Austausch
mit anderen als gewinnbringend fiir den eigenen Standpunkt.

Alessandro Auch mein Vater mochte auch die Wissenschaft sehr ... und dann
kath. gab es immer diese beiden Visionen: Vernunft und Glaube als zwei
miteinander verbundene Dinge, die zusammengehen ... immer

ganz normal [...]. Diese Beziehung zwischen Glauben und Ver-
nunft hat mir immer gefallen. Und es hat mir auch geholfen, mich
ein bisschen mehr mit meiner Zeit auseinanderzusetzen.

So entschied ich mich, fiir meinen Master nach Norwegen zu ge-
hen. Es war meine erste Erfahrung ausser Landes, und eine andere
Sprache, eine andere Kultur und alles. Es war eine sehr gliickliche
Erfahrung, sehr gut, sehr ... es hat mir sehr gut gefallen, ich habe
viele Leute gefunden, viele Leute, die mir auch viel gegeben haben.
Natiirlich, es war auch meine Tiir zu sehen ... um zu beginnen ...
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um eine andere Kultur zu sehen und zu kennen ...», weil ich immer
von dort aus die Idee mag, viel Kultur zu kennen ...

Doch schon als Teenager musste Joaquin erfahren, dass diese Bereitschaft, sich
mit anderen auszutauschen und sich auf andere Standpunkte einzulassen, auch
ihre Kehrseite haben konnte. Erst 17-jdhrig, wurde er wahrend seines Sprach-
aufenthalts im Ausland von seinem atheistischen Gastvater so stark herausge-
fordert, dass seine damals unhinterfragte und im Kreise Gleichgesinnter aufge-
baute und als selbstversténdlich verinnerlichte Religiositét ins Wanken geriet.

Joaquin
kath.
lat.-am.

Mein Gastvater, der war ein Atheist. Und wir haben auch Diskus-
sionen dariiber gehabt. Und ich kann mich erinnern, ich bin damals
zur Messe gegangen allein. [...] Aber ich denke damals, diese Er-
fahrung ... sie war so wichtig, dass ich wirklich meine Eltern davon
in Kenntnis setzen musste ... ich habe sie wirklich angerufen und
gesagt, dass ich nicht mehr glaube.

Die Erinnerung an diese Situation stellte Joaquin aber im Nachhinein keines-
wegs negativ dar. Im Gegenteil, er rekonstruierte die Erfahrungen in positiver
Weise und sah darin einen personlichen Gewinn.

Joaquin
kath.
lat.-am.

Ich bin gliicklich eigentlich, dass ich gekommen bin nach Deutsch-
land, weil mit diesem atheistischen Gastvater, den ich hatte, haben
wir wirklich ewig diskutiert und haben wir irgendwann mal gesagt:
«Ja. Das ist dein Gesichtspunkt, und ich habe meinen Punkt, meine
Ansicht, ja, und das ist deine Ansicht.» Und dann haben wir gesagt:
«Das ist wie eine Flasche Wein am Ende. Wenn ich hier bin, sehe
ich das Etikett, du siehst das Etikett nicht, aber dafiir siehst du hin-
ten die Beschreibung vom Wein und ich sehe sie nicht.» Und es ist
eben genau so im Leben. Und wenn man einmal die Erfahrung ge-
macht hat, das finde ich, das ist das Interessante, man lernt, dass es
immer so ist im Leben. Man ist ein Punkt und hat auch 360°-Sicht,
man sieht alles. Aber man sieht nur das, was wieder reflektiert
kommt. Und jemand anderes ist ein anderer Punkt, und die Refle-
xion, die er hat, ist eine andere. Und wenn man das verstanden hat,
dann weiss man eigentlich: Okay, es kann andere geben, die irgend-
wie anders denken, und deswegen kann es nicht sein, dass es falsch
ist. Also ich habe nicht die «gottliche Wahrheit> und sie auch nicht.
Und das ist fiir mich das Interessanteste, was in meinem Leben pas-
siert ist ... in Bezug auf alles, alles Mogliche. Auf die Religion und
das Leben und die Weisheit und sonst was.
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Zwar hatte die Konfrontation mit der antireligidsen Perspektive seines Gastva-
ters damals seine eigenen Anschauungen erschiittert und sogar zum Einsturz
gebracht, langfristig er6ffnete ihm aber gerade diese Erfahrung einen eigenen
Zugang zum Religiosen. Doch auch diesen sah er nicht als statische Grdsse.
Vielmehr muss er in der Auseinandersetzung mit anderen Perspektiven und im
Austausch mit anderen Menschen bis heute immer wieder neu ausgelotet wer-
den. In der religiosen Gemeinschaft, die er in der Schweiz {iber seine Freundin
kennenlernte, fand er diese Mdglichkeit zur Debatte und Suche — die auch eine
Bedingung fiir sein Dabeibleiben war.

Joaquin Aber ich glaube, die vielen Diskussionen haben mich dann letzt-
kath. endlich dazu bewegt, dass ich dann wirklich regelméssig und ein
lat.-am. aktives Mitglied von der Gruppe geworden bin. Wenn es nur An-

betung gewesen wire, dann wire ich sicherlich nicht mehr da, nein.
Die Messe finde ich auch interessant. Wobei ... ja, weiss ich nicht.
Ich bin nicht ein Mensch, der jetzt also ... ich gehe schon ... ja seit
ich bei der Gruppe bin ... aber frither war ich nicht so ein Mensch.
Und ich wiirde sagen, es kommt vielleicht auch aus meiner Familie.
Also mein Vater, von dem ich glaube, dass er wirklich einen starken
Glauben hat, der geht nicht zur Messe [...] Also ich bin auch der
Ansicht meines Vaters. Es reicht nicht, einfach nur zu sprechen ...
also es muss eingebunden werden, wenn man arbeitet ... und des-
wegen, ich fiihle mich jetzt nicht schlecht, wenn ich am Sonntag
nicht zur Kirche gegangen bin.

Die integrale Sichtweise, die mit dem Anspruch verbunden ist, dass Religiosi-
tat nicht bloss einen abgesonderten Bereich des Lebens betrifft, zeigte sich
auch in Joaquins Versténdnis des Verhiltnisses zwischen Religion und Kultur
bzw. Alltag. Seine konstruktivistische Sichtweise machte deutlich, dass er we-
der die Religion noch die Kultur essentialistisch oder deterministisch dachte,
sondern als voneinander abhéngige und miteinander verbundene Grossen ver-
stand, die nicht an sich und fiir sich existieren, sondern Anteile der von Men-
schen gestalteten sozialen Wirklichkeiten darstellen, die immer wieder neu
ausgehandelt werden und sich entsprechend im Verlauf der Geschichte verin-
dern. Joaquin thematisierte sich selbst als Individuum, das von seiner Zeit und
Gesellschaft geprigt und sich der Kontingenz dieser Pragung bewusst war.
Konsequenterweise folgerte er fiir sich als Zugewanderten die Notwendigkeit,
die eigenen und fiir selbstverstindlich gehaltenen Positionen und Sichtweisen
zu be- und hinterfragen. Der Wechsel in einen anderen kulturell-nationalen
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Kontext bedingte fiir ihn eine Begegnung mit dem und den anderen, aber auch
eine reflexive Auseinandersetzung mit dem «Eigenen» und dem vielleicht
«Fremden» — gerade auch im Bereich des religiésen Glaubens und der religi-
Osen Praxis.

Joaquin Ich war religios, weil man in Siidamerika einfach religios ist. [...]
kath. Man zieht die Jeans an, weil die Mutter einfach die Jeans kauft. Ja
lat.-am. und dann, man macht das nicht so ganz richtig bewusst. Auch wenn

man dlter ist, hat man das nicht bewusst verfolgt, sagen wir so. [...]
Ich bin religios gewesen, weil meine Eltern religiés waren, weil
meine Umgebung religiés war. [...] Man ist frither eigentlich ein-
fach durch Osmosis zur Religion gekommen, weil, die ganze Um-
gebung war religis. Ich habe irgendwann mal dann ein bisschen
mehr dariiber gelernt. Und dann habe ich mich entschieden, okay
ich will wirklich diese Religion weiterverfolgen ... das hat sehr viel
mit den Diskussionen zu tun, sicherlich auch mit dem Alter ... Ich
denke aber, wenn ich nicht nach Europa gekommen wire, dann
wire ich in dieser Jugendgruppe in Siidamerika geblieben. Und
hochstwahrscheinlich hitte ich meine Religiositdt dort weiter ver-
tieft — also nahtlos weiter, ohne irgendwie Unterbrechungen zu ha-
ben. Vielleicht aber auch irgendwie nicht so in der Tiefe, weil ich
denke ich hinterfrage sehr viel [...] ich wiirde gerne weiter so ma-
chen, also weiter vertiefen in gewissen Punkten ... Ich wiirde viel-
leicht auch gerne einmal ... ein bisschen eher deutsche Gemein-
schaft finden [...] mich wiirde reizen von dieser anderen Sicht zu
sehen. Also andere Erlebnisse zu horen und zu diskutieren.

Seine eigene kulturell-soziale Pragung stellte Joaquin nicht grundsétzlich zur
Disposition, sondern betrachtete sie als Ausgangslage, als Ankniipfungspunkt
fiir einen lebenslangen Lernprozess.

Ahnlich betrachtete auch Alessandro seine Erfahrungen in verschiedenen
Léndern Europas, wo er zum ersten Mal damit konfrontiert wurde, dass die
meisten Menschen um ihn herum nicht so dachten und glaubten wie er. Er
realisierte, dass der Kontext in dem ein Mensch grossgeworden ist, einen gros-
sen Einfluss auf sein Denken und Handeln hat, und dass seine eigene Pragung
nicht die einzig mogliche darstellte.

Alessandro Die Religion war wie etwas, das in meinem Leben so gut wie nor-
kath. mal war. Etwas, {iber das ich nie nachgedacht habe, weil die ka-
tholische, christliche Tradition in meinem Land so alt ist, so tradi-

271



Ergebnisse der empirischen Studie

tionell, so ... dhm ... wie gesagt ... verbunden mit allem, auch mit
der zivilen Realitdt. Das ist normal. Du fragst dich fast nicht, wa-
rum du es tust ... denn es hat dich mit einer ziemlich starken Pré-
gung zuriickgelassen.

Diese Einstellung half den Befragten diesen Typs, Diskontinuitits-, Bruch-
und Kontingenzerfahrungen generell als Herausforderungen und nicht als Be-
drohungen zu betrachten und zu bearbeiten. Sie wurden ihnen zum Anlass fiir
ihren personlichen Entwicklungsprozess. Seine Kompetenz des Lernens unter
verdnderten Bedingungen erwies sich im Aufenthaltsland als Kompetenz zur
bewussten, reflexiven und situativen Anpassung. Diese bestand nicht so sehr
in einer Assimilation an die vorherrschenden kulturell-religiésen Gegebenhei-
ten, sondern in einer auf seine eigenen Bediirfnisse und Mdglichkeiten abge-
stimmten Problemldsungsorientierung. Nicht der Riickzug auf vertrautes Ter-
rain bzw. in die eigene Komfortzone der Erinnerungen, einer schiitzenden Ge-
meinschaft oder einer alles inkludierenden Deutungsmatrix, sondern die aktive
und den Umstdnden angepasste vieldimensionale Bearbeitung von neuen Er-
lebnissen und Erfahrungen war die Strategie. So organisierte etwa Joaquin in
Deutschland, seinem ersten Arbeitsort in Europa, wo er sich einsam gefiihlt
hatte und ihm eine kirchliche Anbindung nicht gelingen wollte, eine Gruppe
von Latinos. Mit diesen konnte er zwar nicht seinen christlichen Glauben tei-
len, aber er nutzte die Gelegenheit, sich mit den muslimischen Landsleuten
auszutauschen. In der Schweiz schliesslich entschloss er sich, in einer spa-
nischsprachigen christlichen Gruppe mitzumachen, um auch seinen katholi-
schen Glauben pflegen zu konnen. Seine Teilnahme bedeutete jedoch keine
vollstandige Identifikation mit der Gruppe. Immer wieder versuchte er, iiber
den Tellerrand zu blicken, und befasste sich mit der Schweizer Kultur und Kir-
che ebenso wie mit anderen Religionen und Kulturen.

9.3.2 Aus «kulturellen Glocken» ausbrechen —
Kontextualisierung

Der adaptive Verarbeitungstyp betrachtet das Leben in Verdnderung und Be-
wegung als Normalfall, auch wenn vieles darin nicht wirklich zur Disposition
steht. Die kulturelle Herkunft und soziale Pragung, die genossene Erziehung
und die eigenen Einstellungen und Positionierungen im Leben werden als ge-
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wachsene und stabile, aber gleichzeitig auch modellierbare Tatsachen betrach-
tet und gehandhabt. Joaquin lieferte dafiir eine philosophisch anmutende Er-

klarung:

Joaquin
kath.
lat.-am.

Ich bin der Meinung, wenn man wéchst, wenn man geboren wird,
man hat so was wie eine unsichtbare Glocke. Wenn man ein Baby
ist, ist die unsichtbare Glocke vielleicht die Wiege, oder? Das ist
alles, man kann nicht richtig sehen. Man riecht nur die Mutter und
so. Wenn man ein bisschen grésser wird, ist es das Zimmer, das
Haus. Spater, wenn man im Kindergarten ist, dann sind es der Kin-
dergarten und die Freunde dort ... und die Glocke erweitert sich
immer. Aber diese Glocke hat gewisse Regeln. Also es ist wirklich
wie eine Glasglocke, die oben ist. Wenn man jugendlich ist, dann
versucht man die Glocke eigentlich zu brechen, in der Pubertit ja.
Man setzt sich gegen die Eltern, will einzelne Regeln brechen. Die
Glocke erweitert sich, aber immer noch innerhalb der kulturellen
Gegebenheit oder der gesellschaftlichen Normen, sagen wir so.
Man kann auch etwas Umgekehrtes machen, auch gegen die Ge-
sellschaft, ist egal. Aber man folgt trotzdem gewissen Regeln.

Er sah den einzelnen Menschen nicht als Ausgelieferten, vielmehr als denken-
des und handelndes Subjekt, das durchaus in der Lage ist, mit seinen biogra-
phischen Variablen zu jonglieren. Im Sinne der von Alheit geprigten Biogra-
phizitét betrachtete er den Menschen als Lernenden, der sein Leben in den
Kontexten, in denen er es verbringt, immer wieder neu auszulegen vermag.
Ahnlich berichtete auch Alessandro von seinen Erfahrungen unter verinderten
gesellschaftlich-kulturellen Bedingungen:

Alessandro
kath.

Ich muss sagen, dass ich es in gewisser Weise sehr schockierend
fand, weil ich mich zum ersten Mal in Situationen befand, in denen
ich ... in Konfrontation. Du bist immer im normalen Kontext deines
Lebens und zu einem bestimmten Zeitpunkt, plotzlich siehst du,
dass dies nicht normal ist. Es ist nur eine Projektion deiner Woh-
nung [deiner Gewohnheit von Zuhause]. Und auf der einen Seite
ist das gut, denn es ist wie der Eintritt ins Erwachsenenleben [...]
Ich fing an, Themen aus einem anderen Blickwinkel zu sehen, sa-
gen wir, es gab eine andere Diskussion.

Aus dieser Perspektive zeigte sich den Betroffenen das eigene Leben im je-
weiligen Kontext, in dem sie es verbrachten, als gestaltbar und verdnderbar.
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Es war ihnen dabei auch bewusst, dass diese Gestaltbarkeit ihre Grenzen hatte,
denn der strukturelle, gesellschaftliche Rahmen, in dem sie sich bewegten,
stellte eine begrenzte Anzahl von Moglichkeitsrdumen zur Verfiigung. Als ge-
sellschaftliche Ordnung mit eigenen Gesetzmaissigkeiten und Konventionen
war er nicht zu hintergehen.*!”

Joaquin Aber jeder hat so seine Glocke, wiirde ich sagen. Wenn man &lter
kath. wird, dann erweitert sie sich. Man reist hin und her und die Glocke
lat.-am. erweitert sich jedes Mal mit jeder neuen Erfahrung, die man hat.

Und ich finde, das Interessanteste, was ich je in meinem Leben ge-
macht habe ist, dass ich mit 16, 17 Jahren wirklich im Austausch-
programm nach Deutschland gekommen bin. Ich habe damals nicht
meine Glocke erweitert, sondern ich bin wirklich aus der Glocke
rausgenommen worden. Dann bin ich irgendwo in eine neue, in
eine andere Glocke reingesteckt worden, wo, die Prioritdten anders
waren. Piinktlichkeit ist hier wichtig, also ... in Siidamerika ist es
wichtig, wenn man rausgeht und den Nachbarn sieht, dass man den
Nachbarn begriisst, nicht dass man piinktlich ist. [...] Die Priorita-
ten sind ein bisschen ... also die Werteskala, die eine Gesellschaft
oder eine Familie hat ... Das Interessanteste im Leben ist eigent-
lich, dass man merkt, dass man da herausspringen kann. Und dass
es etwas anderes gibt. Andere Glocken. Und als ein Migrations-
mensch man merkt auch irgendwo einmal, dass man hier lebt, und
nicht dort ja. Weil das Leben auch weitergeht. Also dort geht es
auch weiter. Wenn man zuriickgeht, es ist nicht mehr das gleiche.
Also, wenn ich zuriick in meine Heimatstadt gehe, dann sprechen
die Leute anders. Sie haben andere Worte, sie haben neue Worte,
die ich nicht benutzt habe. Wenn ich dann hinkomme, ich bin nicht
mehr der, der ich war ... Tja, das ist einfach so, das ist das Leben,
das ist das Schone.

Es zeigte sich hier ein adaptiver Verarbeitungstyp, der, wie die anderen Typen
auch, sein Leben in verschiedenen gesellschaftlichen Funktionsbereichen ver-
brachte und gleichzeitig unterschiedlichen gesellschaftlichen Kontexten ange-
horte und mit ihren je eigenen Regelwerken jonglierte. In der Konfrontation
mit unterschiedlichen Systemlogiken und in der Interaktion mit unterschiedli-
chen Menschen beleuchten die Befragten ihre biographische Geschichte aber
nicht primér aus einer explizit religiosen oder kulturell-sozialen Perspektive.

47 Alheit (2003), Biographizitit als Schliisselqualifikation. Vgl. dazu Apitzsch (1990),
Migration und Biographie, S. 60—72; Alheit (2010), Identitédt oder Biographizitit, S. 242.
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Sie suchten nach einer integralen Perspektive, die dem Verstindnis des Da-
seins, des eigenen Geworden-Seins bzw. Werdens und Verdnderns entsprach.
Dabei relativierten sie Eigenes wie Anderes, ohne am Ende vor einem de-
konstruierten Nichts zu stehen. Die Uberzeugung vom lebenslangen Lernen
fiihrte nicht in den Selbstzweifel oder in eine Anpassungsmanie, sondern in
einen Prozess der wohliiberlegten Suche nach einer Passung von Eigenem und
Anderem oder einer begriindeten Verwerfung des einen oder des anderen.

Joaquin Okay, es kann jemand anderes geben, die irgendwie anders denken,
kath. und deswegen kann es nicht sein, dass es falsch ist. Also ich habe
lat.-am. nicht die «gottliche Wahrheit, und er auch nicht. [...] Und das

wiirde ich gerne, dass das meine Kinder auch lernen. Aber das ist
etwas, was man schwer beibringen kann, finde ich. Man muss es

erleben.
skksk
Alessandro Ich traf Leute aus..... Russland, ich traf Muslime, ich fand.... und
kath. alle... es ist nicht so, dass sie Recht hatten, sie hatten, genau wie,

ich ihre «normale» Denkweise zu einem bestimmten Thema und
mir wurde klar, dass man, wenn man zusammen gehen will, auch
die Griinde der anderen sehen muss.

9.3.3 Veranderung als aktiver Lernprozess

In seiner eigenen Art ist der adaptive Verarbeitungstyp auch ein Verdnde-
rungstyp und darum dem transformativen Typ &hnlich. Anders als jener orien-
tiert sich der adaptive Typ jedoch nicht an einem religiésen Narrativ, d. h. er
iiberhoht seine alltdglichen Erlebnisse und Erfahrungen nicht im Hinblick auf
Transzendenz bzw. deutet sie nicht primér religios. Vielmehr sieht er den kul-
turell-sozialen Kontext, in den hinein er sozialisiert worden ist bzw. in dem er
neu Fuss fassen will, als Raum, in dem auch seine religidse Orientierung ent-
standen ist und sich laufend verdndert. Aus dieser Aussenperspektive vermag
er sich von vermeintlich Gegebenem zu distanzieren oder eine andere Perspek-
tive neu zu verstehen und fiir sich zu erschliessen. Gerade in der Interaktion
und Kommunikation mit anderen er6ffnen sich ihm neue Denk- und Verhal-
tensmoglichkeiten, die er selektiv und situationsangemessen nutzen kann. Der
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adaptive Verarbeitungstyp ist ein lernender Typ.*'® Er orientiert sich am Para-
digma des lebenslangen Lernens, fiir dessen Umsetzung er die ntigen Kom-
petenzen aufgrund seiner Sozialisation bereits mitbringt, fiir deren Ausbau er
jedoch auch Motivation und Engagement braucht.

9.3.4 Das Subjekt zwischen Reflexion und sozialem Austausch

Die oben bereits gestellte Frage, ob die Dauerreflexion institutionalisierbar ist,
gilt es hier zu erweitern um die Frage: Ist Dauerreflexion gruppentauglich oder
bewirkt sie letztlich Illoyalitit? Kann eine reflexiv-individualisierte bzw. sub-
jektivierte Religiositdt, die sich immer nur selektiv mit vorgegebenen Inhalten
und Strukturen identifiziert, in einer Gruppe gelebt werden, die durch den Kon-
sens ihrer Mitglieder iliber geltende Normen, Wertevorstellungen, Ziele und
Rollenverteilung zusammengehalten wird? Die Tatsache, dass Joaquin sich in
der religiosen Migrationsgemeinschaft zuhause fiihlte, weil er dort den Aus-
tausch fand, den er sich wiinschte, wiirde die Antwort von Schelsky*"® auf
seine Frage der Institutionalisierbarkeit von Dauerreflexion unterstiitzen:

Joaquin Sehr interessant fand ich eigentlich die Gespriche hier mit der
kath. Gruppe. Das fand ich sehr gut. Also, wie die Themen verteilt wer-
lat.-am. den, wie die Organisation ist, wie die Diskussionen sind. Ich muss

dazu sagen, von dem Programm ... ich, bis jetzt ... ich weiss nicht
ob sich das jemals dndern wird ... es gibt gewisse Sachen, die mich
wirklich interessieren. Also ich kann nicht sagen, dass ich fiir alles
gleiches Interesse habe. Also wirklich, das Sprechen iiber den
Glauben. Das ist etwas, was mich wirklich interessiert. Anbetung
... das ist, sagen wir, das Allerletzte. Das kann ich ... ich habe kei-
nen Bezug dazu ... Fiir mich ist wirklich interessant die Lehren zu
besprechen, ein bisschen besser zu verstehen, woher es kommt, wie
es dazu gekommen ist ... Und ich, ich glaube die vielen Diskussi-
onen, genau diese sind es, die mich dann letztendlich dazu bewegt
haben, dass ich dann wirklich regelmaissig und ein aktives Mitglied
von der Gruppe geworden bin.

418 Vgl. Krech, David R. & Crutchfield, Richard S. (1992): Grundlagen der Psychologie.
Weinheim/Basel, S.7.
419 Schelsky (1957), Ist die Dauerreflexion institutionalisierbar?, S. 153—174.
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Die Frage, ob und wie eine christliche Gemeinde den Glauben vor dem Hin-
tergrund der Dauerreflexion als einer ihrerseits institutionalisierten Form der
Reflexion und Relativierung von Vorgegebenem institutionalisieren, d.h. in
eine Form mit anerkannten und fiir alle giiltigen Regeln iiberfithren kann, be-
antwortet Schelsky mit dem Argument der «Gespriachskultur». Diese Ge-
sprachskultur, die beispielsweise an christlichen Akademien, Tagungen, in
Gespréchskreisen oder in Beratungen gepflegt werde, dringe mehr und mehr
die herkémmlichen religiosen Sozialformen zuriick. Schelsky glaubte, dass
Gemeinschaft immer erst hergestellt wird und Verbindlichkeiten nicht voraus-
gesetzt werden konnen. Wo eine Organisation aber eine Dialogkultur ermog-
licht und unterstiitzt, kann sie beim Subjekt sogar Verbindlichkeitsgefiihle er-
zeugen. Diese emotionale Bindung hilft den Involvierten dann, wie auch bei
Joaquin deutlich wurde, liber manches hinwegzusehen, was ihnen in der Orga-
nisation nicht entspricht oder behagt.

Indem nun die Unterschiedlichkeit der individuellen Bediirfnislagen und
Motivquellen in ein generelles und auch normatives Ansinnen der Gesprachs-
bereitschaft einmiindet, wird auch Unterschiedlichkeit institutionalisiert und
sozialisiert. Und obschon die Dauerreflexion sich den sozialen Objektivierun-
gen immer wieder entzieht und die tiber die Gesprachskultur hergestellte Glau-
bensgrundlage letztlich instabil und voriibergehend bleibt, kann das Gespréch,
als dauerhaftes Ordnungsprinzip, die schnellen Wandlungen der individuellen
Glaubensvorstellungen auffangen: Wenn wieder einmal nicht klar ist, was ei-
gentlich die gemeinsame Glaubensgrundlage ist, kann man immer noch und
immer wieder an die Bereitschaft appellieren, sich dariiber einig zu werden.*?°

Der adaptive, lernende und reflexive Typ scheint diese Beobachtungen und
Thesen in vielerlei Hinsicht zu bestdtigen.

9.3.5 Evolutionéare Religiositat — integrative Perspektive auf das
Leben

Der adaptive Verarbeitungstyp versteht seine Diskontinuitéts-, Bruch- und
Kontingenzerfahrungen als Ausgangslage und Anlass fiir Verdnderungen und
Entwicklungen, auch wenn diese nicht immer gelingen. In ihnen kommt der
Religion funktional zwar ein Platz zu, jedoch kein bevorzugter. Als wichtiger

420 Ebd.; Wohrle, Patrick (2015): Zur Aktualitéit von Helmut Schelsky. Einleitung in sein
Werk. Wiesbaden, S. 53—-60.
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Sozialisationsfaktor ist sic wie andere Faktoren auch — und in Interaktion mit
diesen anderen Faktoren — am Werden, Denken und Handeln einer Person be-
teiligt. Damit wird sie zu einem wichtigen Bestandteil des Entwicklungspro-
zesses dieses Menschen, geprigt durch den gesellschaftlichen Kontext, in dem
er lebt. Gleichzeitig ist Religion, gesellschaftlich vermittelt, individuell er-
schliess- und gestaltbar, d. h. die personliche Religiositit eines Menschen
bleibt eine prozesshafte Grosse. Sie ist nicht statisch und kein Personlichkeits-
merkmal, das ihm anhaftet. Sie entwickelt sich mit ihm, im Rahmen seiner
Biographie. Religion und Kultur werden so betrachtet zu relationalen Grossen
und die eigene Religiositit zu einem integralen Teil der Biographie und des
Selbstverstdandnisses eines Menschen. Das bedeutet, wie weiter oben beschrie-
ben und wie auch Joaquin deutlich machte, dass der lernende Mensch seine
Entwicklung steuern und gestalten kann, dass er dafiir aber auf Interaktion und
Kommunikation angewiesen bleibt.

9.3.6 Die reflexiv-interaktionistische Religiositat der
Selbstentwicklung

Der Be- und Verarbeitungsmodus des adaptiven Typs orientiert sich weder an
einem explizit religidsen Zugehorigkeitsnarrativ noch an einem exklusiven re-
ligiosen Deutungsmuster oder an subjektiven religiosen Erfahrungen. Diskon-
tinuitdts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen werden von ihm, wo sie nicht
existentiell bedrohlich werden, grundsatzlich positiv konnotiert — weil sie be-
arbeitbar und in der Regel fiir seine Personlichkeitsentwicklung bereichernd
sind (Horizonterweiterung).

Der adaptive Typ ist primér ein reflexiv-individualistischer Typ, der fiir
seine Reflexionen andere braucht, den geeigneten sozialen Raum aber selbst
aussucht. Individualitét, auch in der eigenen Religiositit, wird in der Begeg-
nung und durch den Austausch mit anderen erst ermdglicht.

Es ist davon auszugehen, dass die bei diesem Typ manifeste Fahigkeit zur
kognitiv-reflexiven Auseinandersetzung mit der eigenen Lebensgeschichte in
Zusammenhang mit bildungsbedingten Lernkompetenzen steht. Diese befihi-
gen ihn einerseits, Erlebtes und Gegenwirtiges deutend zu kontextualisieren,
zu dekonstruieren und als kontingente Elemente seiner Lebensgeschichte zu
verstehen und zu akzeptieren. Andererseits helfen sie ihm, seine Biographie
durch gezieltes Selbstmanagement zu steuern.
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Es ist weiter zu vermuten, dass dieser Typ nicht an eine bestimmte Kon-
fession oder eine bestimmte Religiosititsform gebunden ist, auch wenn er in
den vorliegenden Daten im katholischen Umfeld anzutreffen war. Er kann sich
aber wohl nur entfalten, wenn der soziale Rahmen, sprich die religidse Ge-
meinschaft, in der er sich bewegt, ihm den ndtigen Raum gibt.

9.4 Der akzeptierende Typ

9.4.1 Von Brucherfahrungen und Zielorientierung — Das Narrativ
der Normalitat

Wo Diskontinuitéts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen als Normalitét, als
Bestandteil des menschlichen Daseins betrachtet und hingenommen werden,
ist fiir ihre Be- und Verarbeitung auch keine eigene Erklarung nétig und darum
auch keine Deutung, die Bezug auf eine ausseralltigliche Wirklichkeit nimmt.
Der akzeptierende Typ stellt sich den Ereignissen, iiber die er selbst nicht ver-
fligen kann, nimmt sie als gegeben an und versucht, das Beste daraus zu ma-
chen. Er hat gelernt, sie weder wegzuerkldren noch sie zu ignorieren oder da-
ran zu verzweifeln, auch wenn sie mitunter mit Schmerz und Sorgen verbun-
den sind. Die Strategie des akzeptierenden Typs im Umgang mit solchen
Brucherlebnissen und Kontingenzerfahrungen besteht aus einer Mischung
zwischen innerem Arrangement und pragmatischem Handeln — zur Optimie-
rung der eigenen Situation und Befindlichkeit.

Die Religion als Kontingenzbewiltigung steht bei diesem Verarbeitungs-
typ nicht im Vordergrund. Nach religiésen Deutungen, die das Unverfiigbare
kontrollierbar und das Unbestimmbare bestimmbar machen, wird weder ge-
sucht, noch stehen sie dem Individuum zum Gebrauch zur Verfiigung. Die Ab-
wesenheit von semantischen Strategien, die Bezug auf Transzendentes neh-
men, bedeutet jedoch nicht automatisch die Abwesenheit von Handlungsstra-
tegien im Umgang mit Diskontinuitéts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen.
Fiir solche Erfahrungen braucht der Mensch, wo er sie nicht systematisch ig-
noriert, ndmlich eine Strategie, denn sie unterbrechen den «courant normal»
des Alltags, durchkreuzen Lebensentwiirfe, hinterlassen mitunter auch Liicken
und verlangen nach einer Reaktion.
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Da der akzeptierende Typ im Datenmaterial nicht breit vertreten war, fol-
gen die Darstellungen den Erzéhlstraingen und Argumentationslinien einer Per-
son, die den Typ anschaulich représentiert.

9.4.2 Die Devise «So ist das Leben» — Zielorientierung und
Gelassenheit

Das strategische Prinzip des akzeptierenden Typs im Umgang mit Diskontinu-
itdts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen zielt nicht auf die Warum-Frage und
die anschliessende Suche nach einer sinnhaften abschliessenden Antwort. Es
folgt eher dem Motto: «So ist das Leben» und impliziert damit zwei Dinge:
Kontingenzerfahrungen sind eine anthropologische Konstante und das Leben
nimmt mit und trotz ihnen seinen Lauf.

Natiirlich kann die Haltung der Akzeptanz gegeniiber Bruch- und Kontin-
genzerfahrungen auch einer religidsen Grundhaltung entsprechen. Diese
Grundhaltung bekommt dann eine fatalistische Note, wenn die Person das Le-
ben mit seinem Verlauf als Resultat eines unabanderlichen gottlichen Willens
bzw. als Fiigung des Schicksals betrachtet. Wo aber die Grundannahme einer
transzendenten Instanz hinter allem den handelnden Menschen als Gestalter
und Lenker seines Lebens nicht ausschaltet, zeigt sie keine deterministischen
Ziige. Sie muss aber vom Individuum auch nicht bemiiht werden und bleibt
entweder im Hintergrund und fiir das alltagspraktische Tun und Entscheiden
irrelevant oder wird punktuell erinnert und als Halt und letzte Sicherheit «im
Off» wahrgenommen.

Wenn Almira ihre Kontingenzerfahrungen mit der Aussage kommentierte,
«So ist das Leben», machte sie deutlich, dass ihre Umgangsweise mit Diskon-
tinuitdten, Briichen und Ungewissheiten keine explizit religiose war. Beim Er-
zdhlen bezog sie Erlebtes und Erfahrenes nicht auf eine ausseralltigliche Wirk-
lichkeit bzw. auf eine transzendente Instanz, um sie von dort her sinnhaft in
die eigene Lebens- und Weltauffassung bzw. in die eigene Biographie zu in-
tegrieren. Ihre Perspektive auf das Leben und die damit verbundenen Entschei-
dungen und Handlungen waren darum nicht explizit religids motiviert und le-
gitimiert. Der Lebensentwurf der élteren Spanierin machte deutlich, dass die
Perspektive, von der her sie dachte und handelte, die Perspektive war, die sie
schon vor Jahrzehnten zur Migration bewegt hatte: Es gibt Umsténde im Le-
ben, auf die der Mensch keinen Einfluss hat, und trotzdem bleibt er handlungs-
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fahig. Als sie damals als junge Frau realisierte, dass es fiir sie in Spanien keine
Moglichkeiten mehr gab, ihre Vorstellungen von einem guten Leben zu ver-
wirklichen, akzeptierte sie diese Umstdnde und suchte gleichzeitig nach einer
Alternative. Sie fand sie in der Migration und wollte nach Deutschland. Doch
auch das Land ihrer Wahl blieb ihr verwehrt, ohne dass sie etwas dagegen tun
konnte. Als Arbeitsmigrantin kam sie dann in die Schweiz und akzeptierte
auch das, ohne ihr Ziel aufzugeben.

Almira
kath.
span.

Es ist nicht so grossziigig gewesen damals in den 70er Jahren [in
Spanien]. Darum habe ich gedacht, ja wir wandern einfach aus nach
Deutschland. Er [der Ehemann] wollte nicht, aber ich hab’s einfach
irgendwie auf die Beine gebracht Und dann haben wir uns angemel-
det bei der spanischen Auswanderungsanstalt zum Auswandern ins
Deutsche hinaus in den 70ern, also 69. Und dann hat es geheissen,
nein, wir haben jetzt keinen Platz fiir Deutschland aber fiir die
Schweiz. Und dann sind wir in die Schweiz gekommen.

Hier erlebte sie einen Alltag, der gepragt blieb von Ereignissen und Situatio-
nen, die sie sich anders gewiinscht hatte. Die Erfahrung von Kontingenz und
Unverfiigbarkeiten war auch in der Schweiz prasent und dem Ziel, mehr Zeit
und Geld zum Leben zu haben, kam sie nur in ganz kleinen Schritten niher.

Almira
kath.
span.

Ja, also finanzielle Griinde waren es schon ein wenig, aber dann
hitte mein Mann in Spanien allein mehr verdient als wir beide da.
Wir hatten, als wir auf die Alp gekommen waren, 350 Franken zu-
sammen. Mein Mann hétte in Spanien damals etwa 5- fast 6000 Pe-
setas verdient, das wire ein wenig mehr gewesen. Aber fiir mich ist
es wichtig gewesen, dass wir uns ein bisschen besser kennenlernen,
dass wir zusammenstehen ... In Spanien ist es die Krise gewesen
und fiir mich war wichtig, dass mein Mann, ja dass wir da miteinan-
der da ein wenig etwas haben [...] es ist iiberall etwas, oder, es ist
iiberall etwas [...] Ja, so lauft das Leben und die Migration ist nicht
immer einfach. Aber mir geht’s jetzt momentan gut und ich denke
immer, die Hauptsache ist, wie dass wir gesund sind.

Dass nach der ersten Phase der Konsolidierung das Familiengliick mit der
Ubersiedlung der Kinder in die Schweiz nicht vollendet werden konnte, war
wohl die bitterste Pille fiir Almira. Doch auch diese wurde geschluckt.
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Almira
kath.
span.

Meine Kinder sind in Spanien gewesen bis 16 und dann sind sie in
die Schweiz gekommen und sind auch ein paar Jahre dagewesen.
Aber denen hat es nicht gefallen und sie sind wieder zuriickgegan-
gen [...] Von allen, die einfach auswandern miissen von allen, dass
wiinsche ich allen von Herzen, dass sie nicht die Kinder zuriicklas-
sen miissen, weil das ist hart. Die Kinder zuriicklassen und dann
kommst du in ein fremdes Land, wo du die Sprache nicht hast, wo
du die Leute nicht kennst. Du weisst nicht, wen du noch triffst und
jaes gibt viele Faktoren, wo wenn wir die Koffer eingepackt haben,
haben wir nicht gewusst was, wo, wie. Ja, so ist es das Leben, ja. Es
ist es sind keine einfachen Zeiten gewesen, wenn Sie mich fragen.
Dann mit den Kindern telefoniere ich regelméssig — auch mit den
Enkelkindern. Und eben, sie kommen jetzt an Weihnachten und Sil-
vester kommen sie. Leider nur fiir eine Woche aber immerhin et-
was. Und sonst, wir gehen einfach meistens zwei Mal im Jahr gehen
wir hinunter.

Sie akzeptierte die Situation und bemiihte sich, immer wieder von ihrem ei-
gentlichen Ziel her zu denken, den Fokus auf das Positive zu lenken, auf das,
was jetzt gut oder besser war als vorher, und aus der momentanen Situation
das Beste zu machen.

Almira
kath.
span.

Aber gibt so viele Faktoren, die mir dort unten nicht passen. Zum
Beispiel die Spitiler, die Arzte und wie die Leute dort unten leben.
Ich weiss es nicht, also zum Beispiel die Spitéler ... ich denke im-
mer, wenn man mal krank wird dort unten ... du siehst so viele Leu-
te in den Korridoren drinnen und wie die die Tiiren zuschlagen, es
sind einfach kleine Sachen, die mich einfach storen [...] Ich gehe
dorthin in den Ferien. Aber nach drei, vier Wochen habe ich schon
genug ... da hat jedes sein Leben und ich denke, wir miissen unser
Leben haben, oder?

Ihre akzeptierende Haltung und ihre gleichzeitige Konzentration auf ein Le-
bensziel erméglichten es Almira, die schwierigen Erfahrungen nicht nur aus-
zuhalten, sondern auch zu kompensieren. Auch im Riickblick auf die vergan-
genen Jahrzehnte glaubte sie noch an ihre Lebensziele und sah im eingeschla-
genen Weg die richtige Wahl. Das Leben in der Schweiz gab ihr die Sicherheit,
die sie sich immer gewiinscht hatte und von der sie nun profitierte: Eine sichere
Rente und ein verldssliches Gesundheitswesen waren fiir sie gerade im Hin-
blick auf das Alter eine trostliche Sache.
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Almira Fiir uns, fiir die Auslander ist wirklich das Leben nicht immer ein-
kath. fach. Aber es ist auch nicht unten einfach. In der Heimat ist es auch
span. nicht einfach, wenn man jetzt sieht, die Krise, die wir da unten ha-

ben [...] wir haben immer einfach unseren Zahltag bekommen, wir
sind jeden Tag arbeiten gegangen und wir haben gewusst am Ende
vom Monat bekommst du den Zahltag. [...] Stehst auf, gehst arbei-
ten, bekommst Ende Monat deinen Zahltag [...] und ich denke im-
mer, die Hauptsache ist, dass wir gesund sind, das ist fiir mich sehr
wichtig, Gesundheit ist sehr wichtig [...] Wir sind zufrieden mit
dem, was wir haben. Mit einer kleinen Wohnung, kein Geschirrspii-
ler, nichts, aber ich kann von Hand abwaschen, das macht mir nichts
aus ... ja ein kleines Autochen haben wir auch ... und unsere Kin-
der, wenn sie vielleicht dann noch etwas brauchen, dass man viel-
leicht noch einen Fiinfliber geben kann ...

Almira orientierte sich in ihrer pragmatischen und geniigsamen Herangehens-
weise an Vorstellungen vom guten Leben, die sich wéhrend der wirtschaftlich
schwierigen Zeiten der 1970er Jahre in Spanien bei ihr, wie bei vielen anderen,
entwickelt hatten. Darauf hatte sie sich fokussiert und an diesen Vorstellungen
und Zielen bemass sie riickblickend ihr Leben. Die wihrend der Kindheit er-
lernte Religiositit, die im Spanien jener Zeit eine unhinterfragte kollektive Pra-
xis darstellte, die sie als Individuum aber nie selbst erschliessen konnte, blieb
eine statische Grosse im Hintergrund. Als Reminiszenz ihrer Sozialisation konn-
te sie die Religiositit als Ressource im Alltag bzw. zur Be- und Verarbeitung
von Kontingenzerfahrungen nicht aktivieren und ihre religiose Praxis reduzier-
te sich auf gelegentliche Kirchenbesuche oder das Anziinden einer Kerze, die
vielleicht Ausdruck einer inaktiven religidsen Grundannahme war, wie sie wei-
ter oben beschrieben wurde. Der kulturell-religiose Kontext der Schweiz gab
ihr offensichtlich auch keinen Anlass fiir eine andere Entwicklung bzw. eine
Revitalisierung oder Aktivierung eines in den Hintergrund getretenen religio-
sen Repertoires. Mit anderen Worten, fiir Almira trifft wohl zu, was fiir die
religidse Entwicklung von Migrant*innen in einem sékularen und religios
distanzierten Kontext oft angenommen wird: Mit der zunehmenden zeitlichen
Distanz zur Herkunftsgesellschaft gleichen sie sich dem religiosen Mainstream
des Aufenthaltslandes an.*?! Fiir Zugewanderte in die Schweiz bedeutet diese
Annahme, dass ihre Religiositit hier zunehmend an Bedeutung verliert.

41 Vgl. Diehl, Claudia & Koenig, Matthias (2013): Zwischen Sikularisierung und religio-
ser Reorganisation — Eine Analyse der Religiositit tiirkischer und polnischer Neuzuwan-
derer in Deutschland, in: KZfSS Kdlner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsycholo-
gie; Vol. 65, S. 235-258.
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9.4.3 Veranderung als Ziel und Nebeneffekt

Der akzeptierende Verarbeitungstyp ist nicht passiv im Umgang mit den Her-
ausforderungen und Schwierigkeiten des Alltagslebens. Almira war ein gutes
Beispiel dafiir. Thre Selbstwirksamkeitsiiberzeugung schien ausgeprigt und
konzentrierte sich auf ihre Lebensziele. Bei der Erzdhlung ihrer Lebensge-
schichte war sie nicht so sehr auf eine umfassende sinnstiftende Integration der
einzelnen Ereignisse in ein zusammenhingendes Ganzes bedacht. Diskontinu-
itdten und Brucherfahrungen mussten nicht um der Ganzheitlichkeit willen
aufgelost werden. Sie erzéhlte ihre Lebensgeschichte aus der Perspektive der
Arbeitsmigrantin, deren Ziel ein bestimmtes war. Die familidren Opfer, die sie
dafiir erbringen musste, das Heimweh ihres Ehemannes und die Erniedrigun-
gen durch ihre Chefin, die sie aushalten musste, wurden benannt, ohne ihre
Problematik erkldrend aufzuldsen. Sie konzentrierte sich auf ihr Ziel und re-
konstruierte den Weg dorthin. So blieben etwa die Trennung von den eigenen
Kindern oder der langjéhrige Riickkehrwunsch des Ehemannes im Raum ste-
hen und ebenso die damit verbundenen Emotionen. Sie gehorten zu ihrem Le-
ben, waren Teile ihres Lebensverlaufes, mit denen sie sich arrangieren musste,
wollte sie ihr Ziel weiterverfolgen. Die damit verbundenen Rahmenbedingun-
gen hatte sie akzeptiert und gelernt, das Bestmdgliche daraus zu machen und
das Positive zu sehen.

Almira Ich passe mich einfach den anderen an [...] Ich bin zufrieden so.
kath. Also ich brauche, ich bin ein Mensch, der nicht viel braucht, und
span. das, was ich brauche, das habe ich.

Trotzdem oder gerade deshalb war Verdnderung bei Almira ein zentrales
Thema. In jungen Jahren hatte sie die Verdnderung gesucht, der Wunsch da-
nach wurde zum Ausloser fiir die Migration. Der Wunsch nach einem besseren
Leben motivierte sie denn auch, immer wieder mit neuen und verdnderten Um-
stinden klarzukommen, sich neu zu orientieren, anzupassen und sich dem ver-
meintlich Gegebenen nicht einfach zu ergeben, sondern zu unterscheiden zwi-
schen jenen Umsténden, die, wenn auch nur durch einen Kontextwechsel, ver-
andert werden konnten, und jenen Gegebenheiten, mit denen es sich zu arran-
gieren galt. Sie passte sich immer wieder an, klammerte sich an die Errungen-
schaften und meisterte viele schwierige Situationen. Das transformative Ele-
ment pragte auch ihr Leben, Verdnderung war zur Selbstverstindlichkeit ge-
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worden wie die Kontingenzerfahrung auch. Doch so wie sie die Erfahrung von
Kontingenz nicht religios tiberhohte bzw. zu deuten versuchte, so legitimierte
sie auch die intendierte und unumgéngliche Verdnderung des eigenen Denkens
und Handelns nicht religids. Religiose Deutungsmuster standen ihr dafiir nicht
zur Verfiigung — sie suchte auch nicht danach.

9.4.4 Religiose Orte und Symbole als Reminiszenzen und
Gelegenheitspraxis

Almira hatte im Laufe ihres Lebens die Religiositdt als besonderen Bereich
ihres Lebens ausdifferenziert. Das Religiose fristete ein marginalisiertes Da-
sein in ihrem Denken und dréngte sich im téglichen Tun nicht hervor. Auch in
der Lebensgeschichte kam ihm nicht viel Aufmerksamkeit zu. Der Blick auf
das Leben erfolgte aus einer anderen Perspektive. Die Errungenschaften der
eigenen Arbeit und die gesicherte Lebensgrundlage in der Schweiz sollten
deutlich machen, dass sie ihr Lebensziel erreicht hatte.

In einem katholischen Land geboren und katholisch erzogen, fiihlte sich
Almira aber dennoch der katholischen Kirche zugehorig und bezeichnete sich
auch als gliubig.

Almira Weiss es auch nicht, vielleicht das Glaube oder ich weiss es auch
kath., nicht, das Vertrauen einfach in jemand, ich weiss es auch nicht, ist
span. einfach schwierig beurteilen, ist einfach schwierig also ich hab

schauen immer von Tag zu Tag oder und das Leben ist nicht immer
einfach.

Doch jenseits eines diffusen Gottesglaubens und eines institutionellen Zuge-
horigkeitsgefiihls, dem sie mit gelegentlichen Kirchen- und Gottesdienstbesu-
chen und rituellen Handlungen Ausdruck verlieh, blieb sie religids sprachlos
und passiv. Eine aktive Beschiftigung mit dem religiosen Erbe aus der Kind-
heit schien ihr unmdglich und auch unnétig. Dennoch verband sie das Religi-
0se am Rand des alltdglichen Tuns mit einem Gefiihl des Aufgehoben-Seins.

Almira Ja, das ist einfach schwer zu beurteilen. Ich glaube, dass es einen
kath. Gott gibt. Ich glaube, dass die Menschen nicht vom Nichts kommen
span. und wieder gehen. Wir sind immer nur da, denk ich immer, als Be-

sucher. Ja, viel mehr Glaube ... ja, ich habe einfach wenig Erfah-
rung mit der Bibel [...] Eben fiir mich ist es wichtig ... einfach zu
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gehen oder wenn ich in eine Stadt oder ein Dorf gehe und dann sehe
ich eine Kirche, ich gehe noch schnell dort hinein, eine Kerze an-
ziinden ... beten noch fiinf Minuten und eine Kerze anziinden und
dann gehen wir wieder ... das ist fiir mich einfach, ich fithle mich
einfach wohl dort drinnen.

9.4.5 Marginale Religion — zielorientierte Perspektive auf das
Leben

Bei diesem Typ spielte die Religion eine marginale Rolle. Das Alltagsleben
wurde primér aus einer nichtreligiosen Perspektive betrachtet, gedeutet und
gestaltet. Religiose Deutungsmuster zur sinnhaften Be- und Verarbeitung von
Brucherfahrungen standen weder zur Verfiigung noch wurden sie gesucht. Die
Religiositédt iibernahm darum keine orientierende oder handlungsrelevante
Funktion im Alltag.

An dieser Stelle der Beobachtungen stellt sich die berechtigte Frage, ob der
akzeptierende Verarbeitungstyp tendenziell ein religids passiver Typ ist bzw.
ob die marginalisierte Religion eine naheliegende Folge der akzeptierend-
pragmatischen Umgangsweise mit Briichen und Kontingenzerfahrungen dar-
stellt. Da das Datenmaterial zu diesem Typ nicht umfangreich genug ist, um
diese Frage fundiert zu beantworten, kann hier nur gemutmasst werden. Es
scheint jedoch plausibel, dass Personen, die keinen Bedarf an transzendenzbe-
zogenen Bearbeitungsformen von Kontingenzerfahrungen haben, dem Sinn-
system Religion in ihrem alltdglichen Denken und Handeln auch keinen be-
sonderen Platz einrdumen. Vielleicht ist aber auch einfach die Nichtverfiigbar-
keit eines religiosen Repertoires der Grund fiir die akzeptierende, pragmati-
sche Handhabung solcher Erfahrungen als normale menschliche Erfahrungen.

9.4.6 Religiositat als uibriggebliebenes Zugehorigkeitsgefiihl

Was bei Almira an Religiositét identifiziert werden konnte, erschopfte sich in
einem Zugehorigkeitsgefiihl zur katholischen Kirche und einer vagen Vorstel-
lung von etwas, das iiber dem Menschen steht. Uber konkrete religidse Vor-
stellungen oder Gewissheiten verfiigte sie nicht und ihre religiése Praxis be-
stand aus gelegentlichen Besuchen von Kirchen bzw. Gottesdiensten. Die Got-
tesdienste nutzte sie jedoch eher als sozialen Begegnungsort
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Almira Der Gottesdienst, es ist einfach mein freier Tag, sagen wir so ...
kath. dann habe ich Freundinnen hier, die kommen da her und wir laufen
span. in die Stadt und dann gehen wir nachher noch etwas trinken. Dann

laufen wir wieder heim und dann machen wir am Nachmittag einen
Spaziergang oder etwas.

und als Orte der Ruhe, denn als Gelegenheiten bewusst religidser Reflexion.

Almira Mich freut’s zu kommen. Das ist einfach eine Stunde, wo du dort
kath. in der Kirche bist. Ich schaue gerne die schonen Bilder an ... ein-
span. fach eine Stunde, wo du einfach von allem anderen abgelenkt bist.

Natiirlich kann die Nutzung des Kirchenraums als Ort der Stille in der larmigen
Welt, als Ort, wo die Sorgen und Angste vergessen werden kénnen, als Ge-
genwelt zum Alltag, bereits als Indiz fiir eine individualisierte Spiritualitét ge-
deutet werden, die eher eine emotionale denn eine deutend-strategische Funk-
tion hat. Die ansonsten fehlende religidse Sprachfahigkeit macht hier eine ge-
sicherte Aussage zum Sachverhalt unmoglich.

Es kann davon ausgegangen werden, dass dieser Typ nicht an eine bestimmte

Konfession gebunden ist, auch wenn er in den vorliegenden Daten im katholi-
schen Umfeld anzutreffen war.
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Ich erzéhle von meinem Leben

Be- und Verarbeitung von Kontingenzerfahrungen

Die Glaubensgemeinschaft
ist wichtig und muss
Zu mir passen

Gott formt mich

Alles hat einen Sinn
im Leben

Gott hat einen Plan fiir
mein Leben

Ich habe mit Gott eine
Beziehung
und spreche mit ihm

Ich erlebe Gottes Wirken und
Fiihrung in der Schweiz

\_//

»Gottlicher Plan”

Der transformative Typ
Diskontinuitatserfahrungen
sind konstitutiv fir die
Biographie. Das Leben
wird aus einer
zentral-religiésen
Perspektive
holistisch betrachtet.
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In meiner
Glaubensgemeinschaft
fiihle ich mich sicher

Das Leben ausserhalb
der Gemeinschaft
verlangt nach Kompromissen

Ich brauche Gleichgesinnte,
um meinen Glauben
bewahren zu kénnen

Die Kirche ist
ein Zuhause
fiir mich

Als Glaubende/r
in der Schweiz fiihle ich
mich wie ein Fisch, der
gegen dem Strom schwimmt

»Sicherer Boden”

Der restitutive Typ
Diskontinuitatserfahrungen
erzeugen biographische
Irritationen. Das Leben wird
als fragmentiert erlebt und
die religicse Perspektive steht
in Konkurrenz zu anderen
Wirklichkeitsperspektiven.

Die Glaubensgemeinschaft
bietet eine Plattform
zum Austausch

Das Leben
ist ein dauerhafter
Lern-und
Veranderungsprozess

Es gibt verschiedene
Méglichkeiten des
Lebens und Glaubens

Die Begegnung
mit Andersdenkenden
erweitert
meinen Horizont

Mein Leben und mein Glaube
sind gepragt vom
kulturellen Kontext, in dem
ich lebe

1,
- t)~
0

~Horizonterweiterung”

Der adaptive Typ
Diskontinuitatserfahrungen
sind ein biographischer
Gewinn. Das Leben wird
prozesshaft erfahren und
aus einer integrativen
kulturell-religiosen
Perspektive betrachtet.

Suche nach dem grosseren Ganzen

Teilhabe am géttlichen Plan
Teilhabe an der religiésen Gemeinschaft
Teilhabe an der (Religions-) Kultur und Gesellschaft
Teilhabe an einer Lebensvision

Wie verarbeite ich meine Erfahrungen?

Die Glaubensgemeinschaft
ermdglicht
soziale Kontakte

Das Leben verlangt
nach Anpassungen

Wenn es Gott gibt, hilft er
nichtimmer bei den
taglichen Herausforderungen

Ich muss Unabénderliches
akzeptieren und
das Beste daraus machen

Das Leben ist
nicht immer einfach

-4

4
x4

£
PR

»So ist das Leben”

Der akzeptierende Typ
Diskontinuitatserfahrungen
gehoren zum Leben. Dieses

wird als Kette von
Ereignissen erfahren und
aus der Perspektive einer
personlichen
Lebensvision betrachtet.
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10 Religion — eine biographierelevante
Ressource in der Migration

In den Interviews zeigte sich, dass die Religiositdt einer Person nicht im freien
Raum héngt und von ihr auch nicht autonom gewéhlt und gestaltet werden
kann. Vielmehr ist sie geprigt von verschiedenen gesellschaftlichen und fami-
lidren Faktoren, von Ereignissen und strukturellen Rahmenbedingungen, iiber
die das Individuum nicht verfiigen kann. Dieser Tatsache soll in der Folge
Rechnung getragen werden, wenn die Subjektperspektiven, so wie sie aus den
biographischen Erzéhlungen herausgearbeitet wurden, nochmals durch die
Linse der vor- und iiberindividuellen Bedingungszusammenhénge betrachtet
werden, die durch jene kulturell-sozial-religiosen Kontexte gegeben waren, in
die das Individuum hineingestellt war bzw. in denen es zur Zeit des Interviews
agierte. Erst die Zusammenschau von sozial Gegebenem, interaktiv Verhan-
deltem und individuell Gestaltetem ergibt ein Bild, das dem komplexen Zu-
sammenspiel von Biographie und Religion im Kontext von Migration wenigs-
tens ansatzweise gerecht zu werden vermag.

10.1 Religion und Sozialisation — Die Verfiigbarkeit
religioser Repertoires

10.1.1 Kontextebene: Gesellschaft, Familie und Gemeinschaft

Der kulturell-sozial-religiose Herkunftskontext und die sozialisationsbeding-
ten Erfahrungen in Familie, Schule, Kirche und Peergruppen hatten bei den
Befragten nicht nur einen nachhaltigen Einfluss auf die Art und Weise, wie sie
ihr Leben betrachteten und gestalteten, sondern auch darauf, ob und wie sie
ihre Religiositdt mobilisierten, praktizierten und welchen Stellenwert bzw.
welche Funktion ihre religiosen Uberzeugungen im Alltagsleben hatten.

So zeigte sich bei den Personen mit lateinamerikanischem Hintergrund
eine Religiositdt, die selbstverstindlicher Bestandteil ihres Selbstverstdndnis-
ses war. Als religidse Praxis war sie, mehr oder weniger individualisiert, Teil
des Alltags und als orientierende sowie sinnstiftende Ressource auch in Zeiten
der Verunsicherung und Verdnderung verfiigbar und handlungsleitend. Das
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Erlebnis des «Kulturschocksy in der Schweiz, von dem die meisten lateiname-
rikanischen Befragten berichteten, spiegelte dieses Selbstverstandnis und diese
Selbstverstindlichkeit des Religiésen im Denken und Handeln dieser Personen
wider: Sie nahmen die Schweiz im Unterschied zu ihrem Herkunftsland als
religios defizitidres Land wahr. Manche fiihlten sich hier entsprechend einsam
und verloren, denn das konfessionelle Milieu, das einst ihr Leben in Familie,
Schule und Freizeit und damit ihr ganzes Beziehungsnetz geprégt hatte, fanden
sie in der Schweiz nicht mehr vor. Sie suchten nach neuen Ankniipfungs- und
Anschlussmoglichkeit, um im diesen wichtigen Aspekt ihres Lebens im ver-
anderten Kontext weiterpflegen zu konnen. Andere sahen die Situation in der
Schweiz als Herausforderung und Anlass zur Personlichkeitsentwicklung oder
gar als Auftrag zu einem bekennenden und missionarischen Handeln.

Elena Der Zustand der Schweizer Kirchen ist erbdrmlich. Auch bei den
prot. Protestanten! Ich bin einmal in einer Schweizer Gemeinde gewesen
lat.-am. und es war ein trauriger Anblick. Nur alte Leute, sie haben keinen

Enthusiasmus gehabt und nichts. Sie haben jegliches Feuer verloren.
Sie haben es verpasst, sich zu erneuern. In zehn Jahren wird nichts
mehr von ihnen {ibrig sein. Daher ist es meiner Meinung nach ein
Segen fiir die Schweiz, dass wir Latinos kommen. Wir bringen das
Christentum wieder zuriick.

Bezeichnend fiir die lateinamerikanischen Befragten war auch ihre ausge-
préagte religiose Sprachfdhigkeit und ihre Bereitschaft, iiber die eigene Religi-
ositdt und iiber personliche religidse Erlebnisse zu sprechen. Das mochte kul-
turell bedingt sein, konnte aber auch damit zusammenhéngen, dass die meisten
von ihnen das Religiose, den Glauben und die Glaubenspraxis in der Kindheit
als integralen Bestandteil des Alltags erlebt und erfahren hatten. Ihre Grossel-
tern und Eltern waren religids aktiv Menschen und vermittelten den Enkeln
und Kindern in unterschiedlicher Weise, dass Kirche und Glaube zum Leben
gehorten. Manche berichteten davon, wie die kirchliche Sonntagmorgenge-
meinschaft nach dem Gottesdienst zu einer Mahlgemeinschaft wurde, die
schliesslich am Nachmittag in eine spielende und plaudernde Freizeitgemein-
schaft iiberging. Die Generationen waren unter sich oder amiisierten sich ge-
meinsam. In ihren Erinnerungen waren Familie und kirchliche Gemeinschaft
nicht zwei voneinander getrennte soziale Sphiren, vielmehr tliberlagerten sie
sich immer wieder — am Sonntag und an den Wochentagen. Im Kreis der Fa-
milie hatten sie die kirchliche Gemeinschaft erlebt und umgekehrt, denn den
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Menschen, die in der Kirche ein- und ausgingen, begegneten sie auch im be-
ruflichen Umfeld oder bei Freizeitaktivitdten. Fiir manche von ihnen war es im
jungen Erwachsenenleben nie zu einem Bruch mit Elternhaus und Kirche bzw.
mit dem Religiésen gekommen. Andere erzéhlten zwar davon, wie sie in der
Adoleszenz zur Religiositét ihrer Kindheit auf kritische Distanz gegangen wa-
ren. Doch die meisten von ihnen konnten spéter einen neuen und eigenen Zu-
gang zum Religidsen finden und zehrten dabei von den unvergesslichen Erleb-
nissen mit der kirchlichen Jugendgruppe oder mit Pfarrpersonen, die bei ihnen
einen bleibenden Eindruck hinterlassen hatten. Sie alle konnten die Religiosi-
tit in Zeiten der Migration als Ressource mobilisieren und nutzen.

Diese Befunde zur Bedeutung der familialen Sozialisation sowie zur Bedeu-
tung ausserfamilialer Bezugspersonen und Peer-Gruppen fiir die religidse Ent-
wicklung und spitere Orientierung eines Menschen werden durch internatio-
nale empirische Studien aus Europa, Australien und Nordamerika bestdtigt. Sie
liefern Belege dafiir, dass ein Individuum die Grundwerte und -orientierungen,
die es wihrend seiner Kindheit und friihen Jugend erlernt und internalisiert hat,
im spéteren Leben in der Regel nicht mehr grundsitzlich verdndert. Die Ergeb-
nisse spaterer Sozialisationsprozesse bleiben im Vergleich zu diesen Grundwer-
ten und -orientierungen tendenziell instabil, denn ihnen haftet nicht dieselbe
Unausweichlichkeit und Ganzheitlichkeit an wie den Pragungen, die wahrend
der ersten Lebensjahre entstanden. Dass dabei der Familie als Ort der frithen
Sozialisation eine gewichtige Bedeutung zukommit, scheint unbestritten.*?2

422 Die Behauptung, dass der Einfluss der Familie auf den Nachwuchs seit den 1970er Jah-
ren einen wachsenden Abbruch erfahren habe, da der wahrend der 1960er und 70er
Jahre, den «Dekaden des Protests», entstandene «generational gap» einen Vertrauens-
bruch einer ganzen Generation gegeniiber den gesellschaftlichen Institutionen markiere,
wird nicht bestétigt. Langsschnittstudien etwa aus den USA, wo dieser Vertrauensbruch
in besonderem Masse vermutet werden konnte, zeigen, dass sich die intergenerationelle
Weitergabe von Einstellungen und Verhaltensweisen zwischen 1970 und 2005 nicht ver-
andert hat. Vgl. Bengtson, Vern L. et al. (2009): A Longitudinal Study of the Intergene-
rational Transmission of Religion, in: International Sociology, Vol. 24 (3), S. 325-345;
Fend, Helmut (2009): Was Eltern ihren Kindern mitgeben — Generationen aus der Sicht
der Erziehungswissenschaft, in: Kiinemund, Harald & Szydlik, Marc (Hg.): Generatio-
nen. Multidisziplindre Perspektiven. Wiesbaden, S. 81-104; Zehnder Grob, Sabine &
Morgenthaler, Christoph (2012): Religidse Sozialisation in Familie und Unterricht, in:
Képpler, Christoph & Morgenthaler, Christoph (Hg.): Werteorientierung, Religiositit,
Identitét und die psychische Gesundheit Jugendlicher, in: Praktische Theologie heute,
Vol. 126, S. 81-100.
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Die Familie, das zeigen internationale Studien, ist wohl der wichtigste Ort
der religidsen bzw. nicht-religidsen Prigung eines Menschen.*?* Eltern geben
nicht nur ihre religidsen Einstellungen, ihre religise Praxis und ihre kirchlich-
institutionelle Bindungsbereitschaft, sondern auch ihre Areligiositét und ihre
kirchlich-religidse Distanzierung an die Kinder weiter. Ohne elterliche bzw.
grosselterliche Religiositdt lassen sich im Erwachsenenalter eines Menschen
darum kaum Spuren einer eigenen Religiositdt ausmachen. Und ohne elterliche
bzw. grosselterliche Bindung an eine religiose Gemeinschaft lassen sich auch
im Erwachsenenalter kaum religiose Zugehorigkeitsgefiihle finden. Fend
kommt in seiner Studie gar zu folgendem Schluss: «Viele — wenn nicht die
meisten — Transmissionseffekte sind nicht das Ergebnis gezielter Anstrengun-
gen der élteren Generation, sondern die Folge der elterlichen Lebensform, ih-
res <Von-Bildes, ihrer Art und Weise, das Leben zu gestalten und zu bewilti-
gen.» Und: Religiose «Stabilitdt finden wir zudem nur dort, wo Eltern artiku-
liert kirchen- und religionsnahe sind und Religion eine kulturelle Selbstver-
standlichkeit ist. Eine auch nur moderate Distanz der Eltern schldgt sich schon
in absoluter Distanz der Kinder nieder.»*** Wo dieses familiale Umfeld, wie
in manchen Interviews deutlich wurde, um die religiose Gemeinschaft erwei-
tert wurde bzw. mit ihr verwoben war, erweiterte sich auch der Rahmen der
Bezugspersonen, die Einfluss auf die Sozialisation eines jungen Menschen
nahmen.

Fiir eine gelingende intergenerationelle Transmission von Uberzeugungen
und Einstellungen sowie fiir die Férderung von Selbstwertgefiihlen und Kom-
petenzen ist, so zeigen empirische Untersuchungen, zudem das Beziehungs-
verhiltnis zwischen Eltern und Kindern ausschlaggebend. In einem affektiven
und von Vertrauen geprigten Umfeld lernt der Mensch nachhaltig. Vor allem
positive Erinnerungen an die Familie bzw. die Eltern und Grosseltern, aber
auch an andere Schliisselpersonen und Erlebnisse aus der Kindheit und Jugend

423 Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit,
S. 141-142; Mason, Michael & Singleton, Andrew & Webber, Ruth (2007): The Spirit
of Generation Y: Young People’s Spirituality in a Changing Australia. Mulgrave; Doms-
gen, Michael (2008): Kirchliche Sozialisation. Familie, Kindergarten, Gemeinde, in:
Hermlink, Jan & Latzel, Thorsten (Hg.): Kirche empirisch. Giitersloh, S. 74f.; Bengtson,
Vern L. & Putney, Norella M. & Harris, Susan (2013): Families and Faith. How Religion
is passed down across generations. New York.

424 Fend (2009), Was Eltern ihren Kindern mitgeben, S. 81-101.
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priagen die religiose Entwicklung und Orientierung einer Person bis ins Er-
wachsenenalter.*?> Wer iiber positive Grunderfahrungen verfiigt, der wechselt
in der Regel die religidse Grundorientierung nicht mehr radikal und findet auch
nach Unterbrechungen oft wieder dahin zuriick. Das Selbstverstdndnis und da-
mit auch die Religiositit eines Menschen ist zwar, wie weiter oben deutlich
wurde, nicht «wesenhaft» gegeben, vielmehr wird sie stindig vom Individuum
im Zusammenspiel mit seiner sozialen Umwelt und auf der Basis seiner bishe-
rigen Lebensgeschichte «konstruiert» bzw. «rekonstruiert». Die Tatsache, dass
die aus der Kindheit und Jugend stammenden Grundprigungen iiber die Le-
bensspanne hinweg weitgehend stabil bleiben, schliesst eine flexible und kre-
ative Handhabung bzw. eine situationsbedingte Anpassung religidser Grund-
muster oder sogar eine gleichzeitige Praxis mehrerer solcher Muster also nicht
aus. Das Geflecht der Grundiiberzeugungen ist «beweglich gestrickt», so dass
es sich an verdnderte Umsténde anpassen und inhdrente Unstimmigkeiten gar
zulassen und aushalten kann, ohne als Ganzes zu reissen.*?® Wie sich die Indi-
viduen geben, hingt sehr stark mit ihren Interessen, mit erlernten Normen und
mit der jeweiligen Situation, d. h. auch mit dem Gegeniiber zusammen. Grund-
sdtzliche Wechsel des Referenzrahmens, d. h. eine radikale Verdnderung reli-
gidser Uberzeugungen und Verhaltensweisen gibt es also eher selten. Sie kom-
men meist vor, wenn es zu fundamentalen — auch migrationsbedingten — Ver-
dnderungen in den Bezugsgruppen oder der sozialen Umwelt einer Person
kommt. Diese Verdnderungen ergeben sich ohne Zutun und Absicht der be-
troffenen Person oder werden von ihr aktiv gesucht, etwa um schmerzhafte
Erinnerungen zu iiberdecken oder aus utilitaristischen Griinden.*?’?

Die Interviews zeigten, dass auch Personen, deren Erinnerungen an die re-
ligiose Erziehung in der Herkunftsfamilie, das katholische Internat oder das
kirchliche Umfeld ihrer Kindheit und Jugend negativ besetzt waren, religios
geprigte, suchende und aktive Menschen blieben. Thr Zugang zur Religiositit
war meist charakterisiert von Abbriichen, von Zeiten der Distanzierung oder

425 Fiir weitere Ausfiihrungen dazu: Bengston & Putney & Harris (2013), Families and
Faith, S. 186— 189.

426 Klute, Dirk (1999): Glaubensiibernahme, Glaubensaneignung, Lebenskrise, in: Breuer,
Franz (Hg.): Abseits!? Marginale Personen — Prekére Identitdten. Minster, S. 116-134,
hier S. 117.

427 Stolz (2012), Religion und Individuum unter dem Vorzeichen religioser Pluralisierung,
S. 78-107.
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gar Abkehr. Wenn sie dann aber von einer erneuten Hinwendung zum Religi-
Osen erzéhlten, berichteten sie von existentiellen Krisen und Gotteserfahrun-
gen und von Vertrauenspersonen, die ihnen einen anderen, neuen und unge-
kannten Zugang zum Religiosen bzw. zum Leben an sich aufzuzeigen ver-
mochten. Dieser neue Zugang konnte sie in eine neue religiose Gemeinschaft
fiihren, zum Konfessionswechsel motivieren oder auch zuriickfithren zur Her-
kunftsgemeinschaft (siche dazu Folgekapitel).

Die orientierend-sinnstiftende und soziale Funktion der Religion, die sich
bei fast allen Befragten aus Lateinamerika zeigte, liess sich auch bei Personen
aus Spanien identifizieren, sofern diese eine positiv konnotierte Sozialisation
erlebt oder iiber spatere Erlebnisse und Erfahrungen bzw. wichtige Bezugsper-
sonen einen neuen Zugang zum Religiosen gefunden hatten. Aus einem Her-
kunftskontext stammend, in dem die religidse Sozialisation zwar noch eine ge-
sellschaftliche Selbstverstindlichkeit darstellte, Religion und Kirche ihre einst
umfassende Bedeutung jedoch bereits verloren hatten, waren sie dennoch in
irgendeiner Form religiés Gepragte. Doch der Wechsel in den sékularisierten
und weltanschaulich pluralisierten Kontext der Schweiz fiihrte bei jenen Be-
fragten, die ihre in der Kindheit erlernte und iibernommene Religiositit im Er-
wachsenenalter nicht eigensténdig erschlossen hatten, zu einer Marginalisie-
rung des Religidsen. Eine religiose Entwicklung hatte bei ihnen nicht stattge-
funden und was an Religiosem noch erinnert wurde, vermochte keine alltags-
relevante Funktion zu entfalten. Die personliche Religiositét blieb als Res-
source zur Bewiltigung des Alltags bzw. zur Selbstdeutung oder -steuerung
bei diesen Personen ungenutzt, der Zugriff auf ein religiéses Ordnungsreper-
toire grosstenteils verschlossen.

10.1.2 Subjektebene:
Ubernommene versus selbst angeeignete Religiositit

Natiirlich sind weder eine intergenerationell gelebte und vermittelte Religiosi-
tit noch eine gute familidre Atmosphére absolut sichere Garanten dafiir, dass
der Nachwuchs spéter religios ist und bleibt. Die Weiterfithrung einer vorerst
iibernommenen und erlernten Religiositit bzw. die Riickkehr zu einer nach
Zeiten der Abkehr und Krise personlich erschlossenen und angeeigneten Reli-
giositit stellen keine Automatismen dar, die bei religionsaffinen familidren
und gesellschaftlichen Konditionen vorausgesetzt werden konnten. Das Indi-
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viduum ist zwar in seiner Entwicklung von der Gesellschaft, Familie, Schule
und Kirche, in die es hineingestellt ist, massgeblich geprégt, jedoch nicht de-
terminiert.

Der heranwachsende Mensch erféhrt sich schon frith im Leben als Teil ei-
ner Gesellschaft und als handelndes Individuum. Sobald er aus dem vertrauten
Raum seiner Familie heraustritt und in Kontakt mit Personen kommt, die an-
dere Routinen des Handelns und eine andere Sicht der Welt vertreten, weiten
sich sein Wahrnehmungshorizont und seine Verhaltensoptionen. Er sieht sich
gezwungen, das wihrend der Primérsozialisation Vermittelte und Erlernte zu
reflektieren, zu modifizieren und dafiir auch Verantwortung zu iibernehmen,
d.h. seine Folgen zu evaluieren und das eigene Verhalten dementsprechend
erneut anzupassen.*?® Zwar gibt es empirische Belege dafiir, dass die entschei-
denden Entwicklungen eines Menschen im Alter von ungeféhr zwolf Jahren
abgeschlossen sind und der weitere Entwicklungsverlauf vorgespurt ist, den-
noch ergeben sich fiir ein Viertel aller Jugendlichen ungefahr mit fiinfzehn
Jahren noch Méglichkeiten fiir entscheidende Weichenstellungen. Die Adoles-
zenz ist somit fiir den Menschen eine Phase mit Folgen fiir sein weiteres Le-
ben. Zwar ist es auch spdter immer noch moglich, neue Pfade zu beschreiten
bzw. Orientierungs- und Handlungsmuster zu verdndern, doch diese neuen
Muster bleiben tendenziell labil und ihre Entstehung wird im Verlauf des Le-
bens auch immer unwahrscheinlicher. Auch religionssoziologische Studien
zeigen, dass die Adoleszenz fiir viele zu einer Scharnierstelle in der religidsen
Entwicklung wird. In dieser Zeit findet neben der Emanzipation vom Eltern-
haus auch eine zunehmende Konfrontation mit alternativen, religiésen und
nicht religiosen Weltauffassungen und Lebenspraxen statt, die gerade in einer
von Sékularisierung und Individualisierung geprégten Gesellschaft zur tigli-
chen Herausforderung werden. Der Zweifel und die Suche nach Orientierung
und dem eigenen Selbst werden zu stdndigen Begleitern des heranwachsenden
Menschen, der fiir immer mehr Bereiche seines Lebens selbst zustidndig ist.*?

Waihrend in einem kulturell-sozialen Kontext, in dem die Religion einen
hohen Stellenwert geniesst und die Religionspraxis zum Alltag gehdrt, ein
nahtloser Ubergang von einer in der Kindheit iibernommenen zu einer sich zu

428 Mandl, Heinz & Friedrich, Helmut F. (2006): Handbuch Lernstrategien. Géttingen/
Bern/Wien.

49 Vgl. Fend, Helmut (1991): Identitétsentwicklung in der Adoleszenz. Lebensentwiirfe,
Selbstfindung und Weltaneignung in beruflichen, familidren und politisch-weltanschau-
lichen Bereichen. Bern/Stuttgart/Toronto.
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eigen gemachten Religiositét als wahrscheinlich vorausgesetzt werden kann,
wird dieser Ubergang in einem sikularen Umfeld prekir. Religiositit als Op-
tion steht hier unter dauerndem Legitimationsdruck und wird zur personlichen
Entscheidungssache, wie viele der Befragten deutlich machten. Eine Entschei-
dung des Individuums fiir oder gegen das Religiose bzw. eine eigene Religio-
sitéit wird dort unabdingbar, wo das von anderen Ubernommene in einem ver-
dnderten Umfeld seine inhaltliche und soziale Anschlussfiahigkeit verloren und
seine Selbstverstiandlichkeit eingebiisst hat. Die wihrend der Sozialisation er-
lernte Religiositét 1duft hier Gefahr, subjektiv irrelevant zu werden. Wo diese
aber ihr orientierendes, sinnstiftendes und soziales Potential eingebiisst hat,
wird sie langerfristig marginalisiert oder obsolet. Es sei denn, das Individuum
sucht und findet neue Anschluss- bzw. Plausibilisierungsmdglichkeiten fiir
sein religioses Denken und Handeln unter verdnderten Bedingungen, weil es
sie braucht bzw. keine alternativen addquaten Deutungsmuster und Verarbei-
tungsstrategien zur Verfiigung hat.

In den Interviews zeichneten sich unterschiedliche Moglichkeiten einer
subjektiven (Neu)erschliessung des Religiosen ab. Oft spielten dabei beson-
dere Erlebnisse und Ereignisse eine Rolle, die nicht nur eine besondere Auf-
merksambkeit erfuhren, sondern auch eine besondere Dringlichkeit der Bear-
beitung und Form des Umgangs nach sich zogen, weil sie eingespielte Deu-
tungs- und Verhaltensordnungen destabilisierten. Die Grenzen der Alltagswelt
wurden in solchen Situationen vom Subjekt bewusst {iberstiegen, im Riickgriff
auf ein religidses Repertoire und im Zugriff auf eine transzendente Wirklich-
keit. Doch erst wo die daran anschliessenden Erfahrungen als Transzendenzer-
fahrungen wahrgenommen und gedeutet wurden, erzeugten sie beim Subjekt
eine solche Gewissheit liber die Existenz Gottes bzw. seine Nihe in ihrem Le-
ben, dass es zu einer bewussten Hinwendung und Auseinandersetzung mit dem
Religiosen kam. Als wohl prominentestes Beispiel fiir diesen Prozess trat in
den Erzdhlungen der Befragten das Konversionserlebnis in Erscheinung. Es
konnte sowohl Ausloser als auch Folge eines Reorientierungs- bzw. Neuer-
schliessungsprozesses sein, mit inneren oder dusseren Erlebnissen in Zusam-
menhang stehen und als Widerfahrnis bzw. Epiphanie wahrgenommen oder
als Ausdruck einer gereiften und als dringlich empfundenen Entscheidung
vollzogen werden. Andere aussergewohnliche Erlebnisse und Erfahrungen
waren korperliche Heilungen, korperliche Empfindungen, innere Stimmen und
Bilder sowie Gebetserhoérungen. Diese gingen der Bekehrung voraus, beglei-
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teten sie oder traten unmittelbar oder lange nach der Bekehrung auf und wur-
den als géttliches Sich-Offenbaren und Eingreifen wahrgenommen und ausge-
legt. Fiir diese Deutungen griffen die Betroffenen auf religiose Muster zuriick,
die ihnen aufgrund ihrer Sozialisation zur Verfiigung standen oder durch Be-
zugspersonen bzw. in der religiosen Gemeinschaft zur Verfiigung gestellt wur-
den. Als Transzendenzerfahrungen bzw. Gotteserfahrungen verstanden, er-
zeugten all diese Erlebnisse jene Evidenz, die den Betroffenen zu neuer und
tieferer Glaubensgewissheit verhalf. Diese machte es ihnen schliesslich mog-
lich, sich dem Religidsen neu oder anders zuzuwenden, unter Umstinden auch
in Abgrenzung zu der nicht als authentisch empfundenen religiosen Praxis
oder Gruppe ihrer Herkunft. Ein Konfessionswechsel oder die Suche nach ei-
ner geeigneteren religidsen Gruppierung konnte, wie bereits angesprochen,
ebenso eine Folge dieses Gesinnungswandels sein wie eine erneute und be-
wusste Hinwendung zur Herkunftstradition, die sich den Betroffenen im Lich-
te der gemachten Erfahrung neu erschloss.

Neben solchen subjektiven Erlebnissen und Erfahrungen gaben bei man-
chen auch soziale Begegnungen den ersten Impuls fiir eine (Re-)Aktivierung
bzw. Neuerschliessung der Religiositit. Wer beispielsweise iiber Freunde oder
Vorbilder einen Zugang zu einer Gemeinschaft fand und diese als Orientie-
rungs- und Unterstiitzungsgemeinschaft bzw. als Familienersatz dann auch
noch positiv erlebte, der fand in der Regel mit der Zeit auch einen Zugang zu
den dort geltenden Deutungsmustern oder war sogar bereit fiir ein neues Be-
kenntnis bzw. eine Konversion in diese Gemeinschaft hinein. Das primére Er-
lebnis war dann nicht transzendenter, sondern zwischenmenschlicher Natur -
wobei das eine nie ohne das andere existiert.

Selbst erschlossene und individuell angeeignete Religiositét hiangt jedoch
nicht zwingend von einem Konversionserlebnis bzw. von aussergewo6hnli-
chen, als Transzendenzbegegnungen wahrgenommenen Erlebnissen und Er-
fahrungen zusammen. Sie bedeutet auch nicht zwingend eine Abwendung von
Bisherigem. Die bewusste Weiterfithrung dessen, was einer Person im Laufe
ihrer Sozialisation liebgeworden ist, kann den gleichen Effekt erzeugen und zu
einer personlichen Zuwendung und individuellen Erschliessung des bereits
Bekannten und Vertrauten fithren. Im veranderten Kontext der Schweiz such-
ten diese Personen meist aktiv eine religiose Gemeinschaft auf, in der sie ihre
als «eigene» empfundene Religiositit stabilisieren und praktizieren konnten.
Die Gemeinschaft bot ihnen den geschiitzten Rahmen, in dem sie im Aus-
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tausch mit Gleichgesinnten nach Anpassungs- bzw. Konservierungsmoglich-
keiten fiir eine unter verdnderten Bedingungen zu gestaltende Religiositét su-
chen konnten.

Als weitere Moglichkeit, die zu einer selbsterschlossenen Religiositét fiih-
ren konnte, erwies sich die aktive Auseinandersetzung des Individuums mit
den verdnderten gesellschaftlich-kulturellen Umstéinden und die Suche nach
neuen hermeneutischen Zugéngen zu einer vielleicht dysfunktional geworde-
nen Religiositit, die jedoch als Teil des Selbst wahrgenommen wurde. In die-
ser Situation galt es Bekanntes und Erlerntes zu kontextualisieren und vor ver-
anderten Bedingungen neu anschlussfahig zu machen. Religiositét als eine fle-
xible, anpassungsfiahige Grosse wurde hier im Sinne der Biographizitit be-
wusst mit der gesamtbiographischen Entwicklung der Person verwoben.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass jede Form von selbster-
schlossener Religiositdt die Aktivitdt des Individuums erforderte. Wo dieser
Prozess gelang, entfaltete die Religiositét eine mehr oder weniger stark ausge-
prégte biographische Relevanz und konnte in der einen oder anderen Form als
Ressource zur Bewiltigung des Alltags, zur Be- und Verarbeitung von Kon-
tingenzerfahrungen als einer menschlichen Konstante oder Folge der Migra-
tion sowie allgemein zur biographischen Orientierung und Definition des
Selbst mobilisiert und genutzt werden.**

10.1.3 Intermediare Ebene:
Sozialraume - Interaktion und Kommunikation

Wie bereits mehrfach angedeutet, machten die Befunde auch sehr deutlich,
dass sich individuelle Religiositit nicht unabhédngig von der Interaktion und
Kommunikation im sozialen Raum entwickeln kann.*3! Personliche Religiosi-
tét bleibt auf das Soziale angewiesen.

Gerade die affektive, emotionale Identifikation mit Personen oder Gruppen
spielt nicht nur wahrend der Kindheit, sondern in allen Sozialisations- bzw.

Lern- und Verdnderungsprozessen eine grosse Rolle. So wie sich ein Kind mit

430 Zu Glaubensiibernahme und Glaubensaneignung siehe auch Klute (1999): Glaubens-
iibernahme, Glaubensaneignung, Lebenskrise, S. 116—134.

41 Vgl. Knoblauch, Hubert (1999): Religionssoziologie. Berlin, S. 189-202; Baumann-
Neuhaus (2008), Kommunikation und Erfahrung, S. 229-258.
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seinen ersten Bezugspersonen in der Familie**? massgeblich iiber das Gefiihl

der Nidhe und des Vertrauens identifiziert und ihre Vermittlung von Wirklich-
keit tibernimmt, ibernehmen im spiteren Leben, wenn sich die Wirklichkeits-
schau aus der Kindheit durch andere Erfahrungen und Deutungen immer we-
niger als unausweichlich présentiert, andere Bezugspersonen die Funktion der
Vermittler*innen von Wirklichkeit. Das geschieht in hohem Masse, wenn
Menschen ihren kulturell-sozialen Kontext wechseln, vertraute Personen zu-
riicklassen und sich auf einen neuen kulturellen und religiésen Sozialisations-
prozess mit vielen unbekannten Variablen und unbekannten Menschen einlas-
sen. Sozialisation, weit mehr als kognitives Lernen, gelingt auch hier am bes-
ten, wo sie mit positiven Gefiihlen verbunden ist bzw. in einer Umgebung des
Vertrauens erfolgt:
«Sie [die bedeutenden Bezugspersonen] sind fiir die stindige Absicherung jenes
entscheidenden Elements der Wirklichkeit, das wir Identitit nennen, von besonde-
rer Wichtigkeit. Um gewiss zu bleiben, dass er tatséchlich ist, der er zu sein glaubt,
braucht der Mensch nicht nur die indirekte Gewissheit seiner Identitét, die ihm noch
die zufilligsten Alltagskontakte geben, sondern die ausdriickliche und gefiihlsge-
tragene Gewissheit, die ihm seine signifikanten Anderen entgegenbringen. [...] Die
signifikanten Anderen sind im Leben des Einzelnen die Starbesetzung im Spiel um

seine Identitdt. Sie sind so etwas wie die Versicherungsagenten seiner subjektiven
Wirklichkeit.»*3

Die Interviews zeigten, dass neben der Herkunftsfamilie auch Partner*innen,
Freund*innen aus Peergruppen, aber auch Funktionstrdger*innen in Schule
und Kirche fiir die Entwicklung der Religiositit einer Person eine wichtige
Rolle spielten. Wem die Rolle eines bzw. einer signifikanten Anderen** zu-
kam, hing einerseits von den Umstinden ab, andererseits von der bewussten
Wahl der Betroffenen selbst. Wichtige Bezugspersonen tauchten im Leben
einfach auf und wurden fiir die Betroffenen zu priagenden Figuren, andere Be-
zugspersonen wurden aktiv aus- oder abgewihlt bzw. ausgewechselt. Die
Wahl einer Bezugsperson hing in der Regel mit den jeweiligen Lebenspriori-
titen der Betroffenen zusammen, etwa der Familienplanung oder der berufli-
chen Entwicklung. Sie konnte auch mit utilitaristischen Uberlegungen ver-

432 Berger und Luckmann verwenden den Begriff in «Die gesellschaftliche Konstruktion

der Wirklichkeit» (2003), S. 139-156.
433 Berger & Luckmann (2003), Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit, S. 151ff.
434 Den Ausdruck «signifikante Andere» hat urspriinglich George Herbert Mead in seinem
Werk: Mind, self and society (1934) gepragt.
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kniipft sein, etwa wenn eine Person den Zugang zu Netzwerken oder erstre-
benswerten Ressourcen versprach. Mit anderen Worten, die zentralen Bezugs-
personen, in deren Nihe sich eine Person aufhielt, wurden zu einem Teil ihrer
biographischen Entwicklung und nahmen je nach Wichtigkeit, die sie ihnen
situativ zuschrieb, Einfluss auf ihre Uberzeugungen und ihr Alltagsverhalten.
Es ging also auch hier um Hierarchisierungen und Wertungen von Lebensbe-
reichen und Bezugspersonen. So kam es vor, dass ein Ehemann, der die religi-
Ose Orientierung seiner Frau nicht teilte, dazu beitrug, dass diese ihre Religio-
sitdt in der Partnerschaft vernachlissigte oder gar ganz aufgab. In einer ande-
ren Beziehung fiihrte dieselbe Situation dazu, dass die Betroffene ein zur Fa-
milie paralleles Leben in einer religidsen Gemeinschaft fithrte, um sich be-
wusst mit Menschen zu umgeben, die ihre Religiositit unterstiitzten.

10.2 Religiositatsformen — unterschiedliche Strategien und
Kompetenzen

Die Interviews veranschaulichten weiter, dass bestimmte Formen der Be- und
Verarbeitung von Diskontinuitéts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen im Zu-
sammenspiel mit bestimmten Formen von Religiositit eher vorkommen als
mit anderen. Eine qualitative Studie bietet jedoch zu wenig Datenmaterial, um
aus dieser Beobachtung eine Regelhaftigkeit abzuleiten oder gar kausale Zu-
sammenhénge zwischen der religidsen Orientierung einer Person und ihrem
Umgang mit Kontingenzerfahrungen zu implizieren. Gleichermassen ist es un-
zulédssig, von der Religiositdtsform einer Person auf deren sozialen Hinter-
grund zu schliessen bzw. gewisse Religiosititsformen automatisch mit be-
stimmten soziostrukturellen Variablen wie Bildung, Alter, Geschlecht oder so-
zialer Schicht zu verkniipfen. Trotzdem waren Tendenzen in die eine oder an-
dere Richtung im Datenmaterial nicht zu iibersehen. Sie liessen sich vor allem
an zwei Polen festmachen: am Pentekostalismus mit seiner transformationsaf-
finen Anhéngerschaft und am Katholizismus mit seinen kontinuititsorientier-
ten Mitgliedern. Wihrend die pentekostal orientierten Befragten die subjektive
Transzendenzerfahrung stark betonten, die dem Individuum eine Teilnahme
an einem gottlichen Plan zusicherte, war die traditionelle katholische Religio-
sitdt von einem starken Zugehdrigkeitsgefithl zum Kollektiv geprigt und ori-
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entierte sich an der rituellen Tradition der Kirche. Diese beiden Religiositits-
formen waren in den Interviews stark vertreten und fanden sich auch in ausge-
prigter Weise beim transformativen und beim restitutiven Typ.

10.2.1 Traditionsorientierte, kollektive Religiositat —
Tendenz Katholizismus

Wer in Lateinamerika mittelstdndisch aufgewachsen war, war in der Regel ka-
tholisch sozialisiert worden. Die Milieuzugehorigkeit und die Selbstverstind-
lichkeit der religidsen Praxis in Familie und Kirche sowie positive Erinnerun-
gen an das Elternhaus und die religiose Gemeinschaft machten eine Identifi-
kation mit dieser konfessionell geprigten Religionsform auch im spéteren Le-
ben wahrscheinlich. Unter veréinderten kulturellen und sozialen Umsténden in
der Schweiz dachten Betroffene oft mit Wehmut an die schonen Zeiten zuriick
und suchten nach Méglichkeiten, diese im Hier und Jetzt zu reproduzieren
bzw. die fritheren Zeiten an das Hier und Zeit anzuschliessen. Sie suchten und
schitzten das Katholische mit seinen Traditionen und rituellen Formen sowie
die Gemeinschaft der Gleichgesinnten, d. h. mit Katholik*innen gleicher oder
dhnlicher kultureller Pragung. In der Gemeinschaft fanden sie jene Kontinui-
tét, die sie in einem als fragmentiert bzw. departementalisiert erlebten und sé-
kular geprégten Alltag vermissten. Das vertraute und familienédhnliche Umfeld
iibernahm mit seiner lokal-regionalen wie transnationalen Ausrichtung fiir sie
eine Briickenfunktion zwischen Vergangenheit und Gegenwart, zwischen Her-
kunfts- und Aufenthaltskontext und schuf gleichzeitig konkrete Vernetzungs-
moglichkeiten. Das Gefiihl und die Gewissheit, zu einer weltumspannenden
bzw. glokalen**® katholischen Kirche zu gehoren, zu der sie schon immer ge-
horten und der auch die Familie im Herkunftsland angehorte, war fiir die Be-
troffenen in Zeiten der Destabilisierung und Einsamkeit, aber auch der Neu-
orientierung von grosser identifikatorischer Bedeutung. Im Schutz der konfes-
sionellen und oft migrantisch gepriagten Gemeinschaft konnten sie Diskonti-
nuitits-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen aller Art auffangen, relativieren
oder auf Zeit ausblenden. Hier konnten sie sich immer wieder von Neuem ihrer
selbst gewiss werden, auch wenn die Spannung eines von Dilemma-Erfahrun-
gen, Ambiguitdten und Widerspriichlichkeiten geprégten Lebens nie endgiiltig
aufgelost werden konnte. Auch wenn im Alltag Prioritdten gesetzt werden

435 Robertson (1998), Glokalisierung, Homogenitit und Heterogenitit, S. 192-220.
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miissen und die Religiositét dabei nicht immer im Zentrum steht, bleibt ihnen
doch die Gemeinschaft als Ort der gewohnten Ordnung, als personlicher An-
kerpunkt im veranderten Kontext und als Raum der Stirkung und der Erméch-
tigung sicher. Hierher konnten sie immer wieder zuriickkehren — hier sind sie
in einem grosseren Ganzen aufgehoben.*3

Personen mit einer traditionsorientierten aktiven Religiositit, die sich zur
konfessionellen Gemeinschaft ihrer Herkunft zugehorig fiihlten, zeigten einen
mehr oder weniger reflexiv geprigten Umgang mit ihrer Religiositét. Die ei-
nen sehnten sich nach Altvertrautem zuriick und suchten nach einem Ort, wo
sie dieses Altvertraute weiterpflegen konnten — die katholische Migrationsge-
meinde wurde ihnen zu einer Art Enklave in einem religionswidrigen bzw. -
defizitdren Umfeld (restitutiver Typ). Andere sahen die religiose Gemein-
schaft als einen Ort, wo sie im Austausch mit anderen die eigene Religiositét
reflektieren und entwickeln konnten. Sie fiihlten sich Threr Herkunftskonfes-
sion durchaus zugehorig, suchten aber dennoch nach einer eigenen religidsen
und kontextkompatiblen Spielart, wenn es sein musste auch in Abgrenzung
von der Lehre und Praxis der Gemeinschaft (adaptiver Typ). Wieder andere
nahmen zwar auf ihre Zugehorigkeit zur katholischen Kirche Bezug, sahen da-
rin jedoch weder eine Verpflichtung noch einen persoénlichen Nutzen. Entspre-
chend war das Religidse in ihrem Leben marginalisiert und nicht Gegenstand
personlicher Reflexion. Als Quelle der Orientierung und Sinnstiftung konnten
sie es nicht mobilisieren, es blieb inaktiv und im gelebten Alltag irrelevant.
Der gelegentliche Besuch der religiosen Gemeinschaft erwies sich bei diesen
Personen eher als Ort fiir soziale Begegnungen denn als Ort eigener religidser
Praxis (akzeptierender Typ). Diese Personen hatten ihre religiose Sozialisation
als einengend und das Religiose entsprechend als nicht {iberzeugend, nicht im
Leben integriert erlebt. Sie konnten sich im Verlauf des Erwachsenwerdens
auch keinen personlichen Zugang erschliessen. Ein praxisrelevantes religioses
Repertoire stand ihnen nicht zur Verfiigung und das Religidse riickte als Re-
miniszenz in den Hintergrund. Eine solche Entwicklung zeigte sich im Daten-
material vor allem bei spanischen Migrant*innen.

436 Vgl. Nassehi, Armin (2008): Religiése Kommunikation, in: Bertelsmann Stiftung (Hg.):
Woran glaubt die Welt?, S. 169-201.
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10.2.2 Erfahrungsorientierte, subjektive Religiositat —
Tendenz Pentekostalismus

Grenz- oder ausseralltdgliche Erlebnisse und Erfahrungen wurden von den Be-
fragten oft thematisiert, wenn sie darlegen wollten, wie sie einen personlichen
und lebensverdndernden Zugang zum Religidsen, zu Gott (wieder)gefunden
hatten — sei es nach einer Phase des Zweifelns oder der Abkehr von Glauben
und Kirche oder nach einer Phase von &dusserlich-ritualistischer und nicht au-
thentisch empfundener religiéser Praxis. Oft waren es Bruch- bzw. Kontingenz-
erfahrungen, die den Ausschlag fiir Transzendenzerfahrungen gaben. Erstere
eroffneten dem Subjekt einen neuen Zugangs zum Religidsen und letztere mar-
kierten einen Wendepunkt und Neuanfang im Leben. Die als aussergew6hn-
lich wahrgenommene Transzendenzerfahrung teilte das Leben in ein Vorher
und ein Nachher ein. Wahrend das Vorher von einer iibernommenen, extrin-
sisch motivierten bzw. keiner Religiositét geprdgt war, war das Nachher be-
stimmt von einer selbst erschlossenen, intrinsisch motivierten Religiositit, die
neu entdeckt oder zum ersten Mal gefunden worden war. Damit verband sich
eine neue Sicht auf das Leben.

Aus der neuen Perspektive sah sich das Subjekt als Teil eines gottlichen
Plans bzw. seine Biographie als einen von diesem Plan gepréigten Entwick-
lungsprozess. Den Bruch- und Kontingenzerfahrungen kam im neuen Licht
eine logische Bedeutung zu, denn sie initiierten Verdanderungen und hielten
den Prozess am Laufen. Dieser Prozess des Werdens wurde fiir die Betroffenen
immer mehr zur Suche nach der eigenen Berufung und zur Aufgabe, sich auf
diese Berufung hin zu entwickeln. Was sie erlebten oder nicht erlebten, ver-
suchten sie vor dem Hintergrund des iibergeordneten Plans Gottes einzuord-
nen, zu deuten oder vertrauend auszuhalten. In diesem grossen Ganzen hatte
alles in ihrem Leben seinen Sinn und seinen Platz, auch die Widerspriichlich-
keiten und Ambiguitéten des Alltags und auch die Unvereinbarkeiten von Ver-
gangenem und Gegenwaértigen. Thre Religiosititsform war meist pentekostal
bzw. charismatisch geprigt. Sie zeigte sich sowohl im protestantisch wie im
katholisch geprigten Umfeld. Charismatische Katholik*innen trafen sich oft
in entsprechenden Subgruppen innerhalb der Migrationsgemeinschaften.

Wie bereits weiter oben dargelegt, hat die pentekostale Religionsform ein
ausgepragtes Potential, mit «den Briichigkeiten und Identitdtsnarrativen einer
Migrationssituation flexibel» umzugehen. Sie vermag «unterschiedliche <glo-

305



Zusammenschau: Biographie — Miigration — Religion

kale> Identitdtsdiskurse gleichzeitig zu bedienen, also <Identitdtsmarkierun-
gen> der verschiedensten Form zu setzen.»*’ Damit ermdglicht sie auch wi-
derspriichliche und hybride Lebenskonzepte, erméichtigt das Individuum in
seinem spirituellen und alltagspraktischen Handeln und stellt ihm ausgedehnte
soziale Netzwerke zur Verfligung. Diese funktionieren sowohl lokal wie trans-
national bzw. global — eben glokal.**® Die pentekostale bzw. charismatische
Religiositdt ermoglicht nicht nur eine Weiterfiihrung der Herkunftsreligiositét
tiberall auf der Welt bzw. befdhigt nicht nur zu Selbstbeschreibungen unter
Bezugnahme auf Vergangenes, Gegenwirtiges und Zukiinftiges, sondern hat
auch das Potential zur Kontextualisierung bzw. Enkulturation und damit zur
situativen Anpassung und subjektiven Mobilisierung von religiosen Inhalten
und Praxis- wie Sozialformen. Dieses Potential kommt gerade Menschen in
transitorischen Umstdnden und angesichts von Marginalisierungserfahrungen
entgegen, die nach neuen Perspektiven und einer Moglichkeit suchen, das ei-
gene Leben im Blick auf eigene Zukunftsvorstellungen gestalten zu kdnnen.

Die Ndhe zum Kollektiv war bei den Personen dieser individualisiert-re-
flexiven Religionsform unterschiedlich stark ausgepridgt. Der Pentekostalis-
mus ermoglicht, wie der Katholizismus auch, eine Zugehdrigkeit tiberall auf
der Welt. Diese kann sowohl physisch vor Ort als auch virtuell als Teil einer
weltumspannenden Gemeinschaft von Glaubigen verstanden und praktiziert
werden. Die Bindung an eine konkrete Gemeinschaft kann verbindlich und
langfristig oder auch lose und temporir sein, und sie kann begleitet sein von
dem Wunsch, einen passenden Ort fiir die eigenen Bediirfnisse und Priferen-
zen zu finden oder im Dienste einer bestimmten Gemeinschaft eine Aufgabe
wahrzunehmen. Letzterer kann schliesslich eine Verbindung mit der Uberzeu-
gung von der «reverse mission» eingehen. Die Betroffenen sehen sich zur mis-
sionarischen Aufgabe in einem religios defizitdren Kontext berufen. Die Zu-
gehorigkeit zu einer Gemeinschaft basiert auf der Entscheidung des Individu-
ums und kann, muss aber nicht dauerhaft sein.**°

Durch die starke Betonung der Beziehung zwischen Mensch und Gott bie-
tet die pentekostale Religiosititsform Hilfe fiir die Selbstermédchtigung und
Entlastung des Individuums gerade in Zeiten der Verunsicherung, in denen
Entscheidungen gefillt und Verhaltensanpassungen vorgenommen werden

47 Bergunder, Michael (2006): Pfingstbewegung, Globalisierung und Migration, in: ders.
& Haustein (Hg.): Migration und Identitdt, S. 155-169.

438 Robertson (1998), Glokalisierung, Homogenitit und Heterogenitit, S. 192-220.

439 Vgl. Frei (2011), Die Pidagogik der Bekehrung.
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miissen, die Zukunft aber offen und ungewiss bleibt. Trotzdem vermag auch
diese Form von Religiositdt den Zweifel nicht auszuhebeln, denn die religidse
Kontingenzbewiltigung nach Spielart des Pentekostalismus ist nie abgeschlos-
sen. Vielmehr generiert sie mit jeder Bruch- und Kontingenzerfahrung neue
Fragen und neue Deutungsanspriiche und jede Handlung des Individuums ver-
langt nach ihrer eigenen sinnhaften Einordnung im géttlichen Plan. Die Be-
troffenen miissen darum ihr Denken und Handeln nicht nur laufend legitimie-
ren, sondern, wie alle anderen Menschen auch, bestimmte Ereignisse gegen-
iiber anderen stirker bewusst oder unbewusst gewichten, bestimmte Deutungs-
moglichkeiten gegeniiber anderen bevorzugen und bestimmte Handlungen ge-
geniiber anderen vorziehen. Sie miissen also immer wieder selektieren, hierar-
chisieren und werten*** und das Ergebnis dieser Orientierungsleistung in ein
antizipiertes grosseres Ganzes einbetten.

10.3 Die Funktion der Religion in der migrantischen
Biographie

10.3.1 Die Suche nach dem grésseren Ganzen

Die Herstellung von biographischen Ordnungen durch biographische Konti-
nuitdts- und Kohédrenzerzahlungen bzw. eine irgendwie geartete Integration
von Fragmenten in ein libergeordnetes Ganzes scheint ein Bediirfnis und eine
Technik heutiger Menschen zu sein. Ob diese Aussage auf alle Menschen zu-
trifft, kann mithilfe der qualitativen Studie nicht abschliessend beantwortet
werden. In ihrem Rahmen wurde erstens eine relativ kleine Zahl von Mig-
rant*innen befragt, die zweitens in arrangierten Interviewsituationen iiber ihr
Leben erzdhlten. Die zutage tretende «Gesamtgestalt der Lebensgeschichte»,
die von den Befragten aus unterschiedlichen Perspektiven erzahlt und in un-
terschiedliche grossere und kleinere Zusammenhénge eingebettet wurde, kann
also auch durch das hermeneutische Biindnis zwischen der Interviewerin und
den Befragten begiinstigt bzw. forciert worden sein. Interessant ist dennoch
die Beobachtung, dass in allen Lebensgeschichten subjektive Erfahrungen von
Diskontinuitit und Kontingenz thematisiert und von den Erzéhlenden in eine

440 Fiir weiterfiihrende Literatur zur menschlichen Fahigkeit, zu werten, siehe Taylor,
Charles (1999): Negative Freiheit. Wiesbaden, S. 9-51.
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Ordnung gebracht wurden. Die Ergebnisse waren das Resultat subjektiver Se-
lektionen und Relevanzsetzungen, die sich nicht zwingend schon aus dem her-
meneutischen Biindnis der Interviewsituationen ergaben. Ebendiese Selektio-
nen, Relevanzsetzungen und die sich daraus entfaltenden lebensgeschichtli-
chen Ordnungen ermdglichten eine Rekonstruktion der subjektiven «biogra-
phischen Sinnstrukturen»*! bzw. «inneren Erfahrungscodes»*2, wie sie im
Konzept der Biographizitét vorausgesetzt werden.

Die Lebensgeschichten wurden im Hinblick auf die Frage analysiert, ob
und wie religios sozialisierte Menschen ihre Religiositit bei der Be- und Ver-
arbeitung von migrationsbedingten Diskontinuitéts-, Bruch- und Kontingenz-
erfahrungen bzw. bei der (Re-)Konstruktion von Lebensgeschichten mobili-
sieren und nutzen. Mit anderen Worten, es interessierte die Frage, ob und in-
wiefern die Religiositdt in ihrer Funktion als Kontingenzbewéltigung fiir die
Betroffenen eine biographisch relevante Ordnungslogik entfalten konnte bzw.
einen «inneren Erfahrungscode» im Prozess der (Re-)Orientierung darstellte.
Dabei zeigte sich Folgendes: Alle befragten Migrant*innen thematisierten
nicht nur konkrete Diskontinuitéts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen, sie
stellten diese Erfahrungen auch als Teil ihres Lebensverlaufs oder Lebensent-
wurfs dar und deuteten sie unter mehr oder weniger ausgeprégter Bezugnahme
auf Religion.*® Die Art und Weise, wie sie das taten, fithrte schliesslich zur
Bildung von religiosen Verarbeitungstypen und zur Erkenntnis, dass sowohl
der Sozialisationskontext als auch die Art und Weise des religiosen Ausdrucks
einer Person grossen Einfluss auf den Umgang mit migrationsbedingten Er-
fahrungen im Rahmen ihrer Biographie haben.

Abschliessend kann Folgendes festgehalten werden: Die vier Typen ver-
weisen auf unterschiedliche (religiose) Umgangsweisen mit migrationsbeding-
ten Diskontinuitits-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen. Gleichzeitig haben
die Typen eines gemeinsam: Sie machen deutlich, dass Menschen eine Sehn-
sucht danach haben, in einem grosseren Ganzen aufgehoben zu sein bzw. daran
teilzuhaben und teilzunehmen. Dieses grossere Ganze, das iiber die unmittel-
bare Lebenssituation und sie selbst hinausweist, kann sich auf Ausserweltli-
ches oder Innerweltliches beziehen — es kann sich an Gott, an Menschen oder

441 Wohlrab-Sahr (2002 2005?): Prozessstrukturen, Lebenskonstruktionen, biographische
Diskurse.

442 Alheit, Peter (2003): Biographizitit, S. 25.

443 Vgl. Rohde (2013), Lebensgeschichte und Bekehrung, S. 31-74.
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an Vorstellungen von einem guten Leben orientieren. Die Befragten bezogen
sich bei ihren Ausfithrungen auf folgende Konzepte:

Gott und seinen Plan fiir den Menschen und fiir die Welt im Hier und Jetzt
und dariiber hinaus;

die Gemeinschaft der Glaubigen vor Ort oder auf eine iiber das Hier und
Jetzt hinausreichende Gemeinschaft von Glaubigen;

die Gesellschaft und Kultur als pragende Lebenskontexte;

eine Vision vom Leben.

Der konkrete Umgang mit Diskontinuitéts-, Bruch- und Kontingenzerfahrun-
gen war geprigt von unterschiedlichen Strategien, die oft in einem direkten
Zusammenhang mit einem bestimmten (religidsen) Orientierungskonzept
standen:

Narrative ermdglichten eine sinnhafte und sinnstiftende Deutung von Er-
eignissen und Erfahrungen und damit die (Wieder-)Herstellung der lebens-
geschichtlichen Ordnung. Sie halfen dem Subjekt, sich angesichts von Ver-
dnderungen neu zu positionieren und zu definieren und aus dieser Perspek-
tive heraus neue (Handlungs-)Orientierung zu gewinnen.

Gesinnungs- und Interessengemeinschaften ermoglichten die Sicherung,
Bestitigung, aber auch die Neuverhandlung von (Handlungs-)Orientierun-
gen und Ordnungen in geschiitzten Kommunikationsrdumen. Sie halfen
dem Subjekt, sich angesichts von Verdnderungen seiner selbst gewiss zu
werden und mit neuem Selbstbewusstsein die Herausforderungen des All-
tags anzupacken.

Selbst- und Lernkompetenzen ermdglichten einen konstruktiven und niitz-
lichen Umgang mit verdnderten personlichen und gesellschaftlichen Um-
standen und die Schaffung von neuen Ordnungen. Sie halfen dem Subjekt,
angesichts von Verdnderungen, das eigene Selbst und die eigenen (Hand-
lungs-)Orientierungen und -Routinen in der Begegnung mit anderen und
anderem zu reflektieren, zu relativieren und neu zu konzipieren.
Zielorientierungen ermdglichten eine Fokussierung bzw. Gewichtung von
Lebensbereichen sowie eine planmissige Krifteeinteilung. Sie halfen dem
Subjekt, angesichts von Verdnderungen den Fokus nicht zu verlieren und
Hindernisse anzupacken, auszuhalten oder zu ignorieren.

Bei genauer Betrachtung wurde bald klar, dass jeder Typ, trotz dominanter
Merkmalsauspragungen, immer auch Merkmale der jeweils anderen Typen in
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sich vereinte: Schliesslich kommen Narrative nicht ohne Interaktion und Kom-
munikation aus, d. h. Menschen bleiben fiir ihre Selbst- und Weltdeutung im-
mer auf andere angewiesen.*** Auch ist die Fihigkeit zu jeder Form von bio-
graphischer (Re-)Orientierung (Biographizitit) an die Féhigkeit zum Lernen
und zur Selbstorganisation bzw. -positionierung gebunden, die ohne Zielori-
entierung und Durchhaltevermogen kaum auskommt. Mit anderen Worten:
Menschen sind, insbesondere unter den Bedingungen von Migration, Ler-
nende, die ihren Wissens- und Erfahrungshorizont angesichts neuer und auch
irritierender Erfahrungen laufend tiberarbeiten miissen. Und nicht zuletzt sind
sowohl Deutungsnarrative als auch soziales Engagement ebenso wie Lernpro-
zesse mit Intentionen und Priorisierungen verkniipft.

Wie sich die explizite oder implizite Ausrichtung einer Person auf etwas
selbsttranszendierendes Grosseres und die zur Anwendung kommenden Ori-
entierungsstrategien auf die Wahrnehmung und (Re-)Konstruktion ihrer eige-
nen Biographie letztlich auswirkte, war unterschiedlich. Nicht immer war eine
biographisch kohérente, abgerundete Lebensordnung im Blick, durchzogen von
einem roten Faden. Manchmal fiihrte die Erzdhlung einfach durch den evolu-
tiven Prozess des Daseins und der persdnlichen Entwicklung einer Person oder
es wurde eine Chronologie von Ereignissen prisentiert. Die Geschichten ver-
wiesen durch ihre je eigene Machart jedoch immer auf die personlichen Le-
bensperspektiven der Erzdhlenden und gaben so auch einen Einblick in die
inneren Erfahrungscodes bzw. die biographische Logik der Subjekte.

10.3.2 Eine Frage von Option und Wahl

Die Merkmale bzw. Verarbeitungs- und Ordnungsstrategien der vier Typen
beziehen sich in der vorliegenden Studie auf die biographische Funktionalitit
bzw. Wirkungsweise von Religion am Beispiel religids sozialisierter Mig-
rant*innen. Es zeigte sich, dass die religidse Be- und Verarbeitung von Kon-
tingenzerfahrungen entscheidend davon abhéngig war, ob eine Person wih-
rend der Kindheit religids sozialisiert worden war bzw. ob sie im Erwachse-
nenalter einen eigenen Zugang zu einer personlichen Religiositit finden
konnte. Ob ein Ereignis oder eine Erfahrung subjektiv als «religios» identifi-
ziert wurde, hing weiter davon ab, ob das Subjekt die entsprechenden religio-
sen Deutungsoptionen zur Verfiigung hatte und ob es dem Ereignis im Moment

444 Vgl. Nassehi (2008), Religiose Kommunikation, S. 169-201.
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des Geschehens jene Beachtung schenkte, die eine religiose Deutung nahe-
legte.**> Seine religiése Deutungs- und Ordnungsaffinitit und -kompetenz
stand also in einem Zusammenhang mit seiner Pragung und den verfiigbaren
Deutungs- und Ordnungsmustern, aber auch mit der Aufmerksamkeit, die es
einem Ereignis schenkte. Daraus kann folgender Schluss gezogen werden:
Menschen, die nicht religios sozialisiert wurden und dementsprechend iiber
kein religioses Sprach- und Deutungsrepertoire verfiigen, greifen auf alterna-
tive Deutungsrepertoires zuriick, denn auch sie miissen jene Erfahrungen be-
und verarbeiten, die bei ihnen semantische Leerstellen hinterlassen. Religion
als Kontingenzbewiltigung ist also nicht zwingend. Schliesslich ist auch die
Fahigkeit einer Person zur Biographizitét nicht zwingend an Religion gebun-
den, wenn Biographizitit bedeutet, «dass wir unser Leben in den Kontexten,
in denen wir es verbringen (miissen), immer wieder neu auslegen und dabei
biographisch erworbenes <besonderesy und <allgemeines» gesellschaftlich be-
reitgestelltes und verinnerlichtes Wissen immer wieder neu integrieren kon-
nen»*, Die sich im Verlauf des Lebens entwickelnde innere Logik, die das
biographische Denken und Handeln eines Individuums lenkt, ist also ebenfalls
nicht zwingend an religidse Sinn- und Orientierungssysteme gebunden.*’
Kurz: Religion ist sowohl eine sozialisationsbedingte wie optionale Moglich-
keit im Umgang mit Diskontinuitéts-, Bruch- und Kontingenzerfahrungen.

Diese Betrachtungsweise macht es moglich, die zentralen Befunde dieser
Studie iiber das religidse Sinnsystem hinaus zu generalisieren und auf andere,
nichtreligiose, jedoch funktional dquivalente Orientierungs- und Ordnungssys-
teme zu iibertragen. Die vier Typen mit ihren Verarbeitungsmustern und reli-
gidsen Ordnungsstrategien sind darum fiir unterschiedliche Theorie- und Pra-
xiskontexte anschlussfahig und nutzbar.

445 Ebd., S. 181-182.
446 Alheit (1995), Biographizitit als Lernpotential, S. 276-308, hier S. 292.
447 Breckner (2009), Migrationserfahrung — Fremdheit — Biographie, S. 60.
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11 Anschliessbarkeit der Studie

Die Resultate der vorliegenden Studie erweisen eine hohe Anschliessbarkeit
etwa an psychologische Konzepte der Stressbewaltigung (Coping) und Selbst-
wirksamkeitserwartung (SWE) sowie Konzepte der transdisziplindren Bewdél-
tigungs- und Resilienzforschung.*48

Insbesondere Letztere geht davon aus, dass ein Mensch im Verlauf seines
Lebens immer wieder mit Lebensumstinden und -anforderungen konfrontiert
ist, die eine «Kohérenz zwischen Verhaltensrepertoire und Anforderungserle-
beny» nur schwer herstellen lassen. Diese oft belastenden Situationen muss das
Individuum bewiltigen kdnnen, d. h. es muss dahingehend unterstiitzt werden,
dass es selbstkompetent und aktiv die Gestaltung und Verdnderung seiner Le-
bensbedingungen iibernehmen kann, damit sein Wohlbefinden aufrechterhal-
ten bleibt. Dafiir muss es auf biologische, psychosoziale, strukturelle, kultu-
relle und religiose Ressourcen zuriickgreifen konnen.*

Der Aufbau dieser Ressourcen bzw. die Féahigkeit zur situativ-addquaten
Nutzung derselben ist jedoch, so ist man sich unter Forschenden einig, das
Resultat eines sozialen Prozesses, in den ein Mensch durch seine Sozialisation,
aber auch durch seine Interaktion mit anderen Menschen eingebunden ist. Da-
mit ein Individuum Resilienz als Ressource entwickeln kann, miissen, nach
Angaben der American Psychological Association, bestimmte Bedingungen in
seinem sozialen Umfeld erfiillt sein und die betroffene Person selbst muss iiber
bestimmte Kompetenzen verfligen bzw. diese entwickeln und strategisch ein-

448 Vgl. Bandura (1997), Self-Efficacy; Schwarzer, Ralf & Jerusalem, Matthias (2002): Das
Konzept der Selbstwirksamkeit, in: Jerusalem, Matthias & Hopf, Diether (Hg.): Selbst-
wirksamkeit und Motivationsprozesse in Bildungsinstitutionen. Zeitschrift fiir Padago-
gik, Beiheft 44. Weinheim, S. 28-53; Wong, Paul T.P. & Wong, Lilian C. J. (Hg., 2006):
The Handbook of Multicultural Perspectives of Stress and Coping, New York; Wink,
Riidiger (Hg., 2016): Multidisziplindre Perspektiven der Resilienzforschung, Wiesba-
den. Vgl. auch Schwarzer (1994), Optimistische Kompetenzerwartung, zitiert in: GE-
SIS-WorkingPapers (2012), Vol. 17, S. 7.

449 Hofler, Martha (2016): Bewiltigungskapazitit als Bildungsauftrag. Resilienz aus der
Perspektive der Erwachsenenbildung, in: Wink (Hg.), Multidisziplindre Perspektiven
der Resilienzforschung, S. 100—120; Panter-Brick, Catherine & Leckmann, J. F. (2013):
Editorial Commentary: Resilience in child development — interconnected pathways to
wellbeing, in: The Journal of Child Psychology and Psychiatry, Vol. 54/4, S. 333-336.
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setzen konnen. Zu den sozialen Bedingungen gehoren ein allgemein unterstiit-
zendes und liebevolles Umfeld, geprédgt von inner- und ausserfamilidren Ver-
trauensbeziehungen und ermutigenden Vorbildern.

Die Kompetenzen und Strategien, welche die Bildung von Resilienz for-
dern, sind:

e Vernetze dich («Make connections)

e Vermeide es, Krisen fiir uniiberwindbar zu halten («Avoid seeing crises as
insurmountable problems»)

o Akzeptiere, dass Verdnderung zum Leben gehdrt («Accept that change is
part of living»)

e Wende dich deinen Zielen zu («Move toward your goals»)

o Sei entscheidungsfreudig («Take decisive actionsy)

¢ Suche nach Moglichkeiten der Selbstfindung («Look for opportunities for
selfdiscovery»)

e Entwickle eine positive Selbstsicht («Nurture a positive view of yourself»)

e Betrachte die Dinge niichtern («Keep things in perspective»)

e Bewahre eine hoffnungsvolle Einstellung («Maintain a hopeful outlook»)

e Pass achtsam auf dich auf («Take care of yourself»)*°

Auch wenn hier als wichtiges Gebot der Vernetzungs-Hinweis gilt, so wird
doch deutlich, dass die meisten Empfehlungen dazu dienen, die mentale Re-
présentation der Situation zu beeinflussen. Dafiir soll das Individuum neben
einer Haltung der Akzeptanz des Unabénderlichen vor allem einen aktiven,
selbstwirksamen und zielorientierten Umgang mit den Gegebenheiten anstre-
ben, um so auf seine Situation gestaltend Einfluss nehmen zu kénnen.

Dieser knappe und bei Weitem nicht abschliessende Einblick in die Bewal-
tigungs- und Resilienzforschung zeigt bereits zahlreiche Uberschneidungen zu
den Befunden der vorgestellten Studie zu christlichen Migrant*innen. Die in der
Studie fokussierten Migrationssituationen als spezifische Lebensumstdnde und
die darin fokussierte Religion bzw. Religiositét als spezifische Bewiltigungs-
form bzw. Ressource im Umgang mit diesen Lebensumstinden erweisen sich
in hohem Masse als anschlussfahig an die Konzepte der Resilienzforschung.
Diese erlebt sowohl in der Bildungs- und Gesundheitsforschung, aber auch in

450 American Psychological Association (APA) (2008): The road to resilience. https:/www.
apa.org/helpcenter/road-resilience (Mérz 2019); vgl. Fooken, Insa (2016): Psycho-
logische Perspektiven der Resilienzforschung, in: Wink (2016), Multidisziplinédre Per-
spektiven der Resilienzforschung, S. 13—45, hier S. 32.
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der Sozialen Arbeit derzeit einen starken Aufschwung und ist ihrerseits anschluss-
fihig an Konzepte und Diskurse zur Migrations- und Integrationsfrage.**!

Fiir die christliche Theologie und die kirchliche Seelsorge sind die Befunde der
vorliegenden Studie aus diversen Griinden anschlussfahig und von Bedeutung:

451

Migrant*innen erleben durch den Kontextwechsel oft eine Destabilisierung
auf verschiedenen Ebenen ihres Daseins und bediirfen der Strategien zu
ihrer Bewéltigung. Die Religion als Sinn- und Sozialsystem bekommt fiir
viele gerade in dieser Situation eine neue und andere Bedeutung, die auch
seelsorgerlich relevant ist.

Die durch die Migration bedingte Pluralisierung und Diversifizierung des
Christentums ist zur Normalitdt geworden und verlangt von allen Seiten
eine Sensibilitdt und Offenheit fiir das jeweils andere. Es braucht gezielte
Aufklarung und die Bereitschaft zum kompetenzorientierten Lernen im
Umgang miteinander, d. h. mit unterschiedlichen Hintergriinden und Bio-
graphien, aber auch unterschiedlichen Religiositétsformen und Vorstellun-
gen vom Leben, die verbunden sind mit unterschiedlichen Bediirfnissen
und Erwartungen.

Das Mit- und Nebeneinander von unterschiedlichen «Christentiimern» ver-
langt nach migrationssensiblen Narrativen sowie einer interkulturellen
Kommunikation und Theologie, denn die Migration als individuelle und
kirchliche Tatsache betrifft alle und entsprechend gilt es, sie gesellschafts-
politisch wie religios zu bearbeiten — auf der Ebene der Kollektive wie der
Individuen.

Religiose Gemeinschaften haben ein Potential und einen Auftrag, jene zi-
vilgesellschaftlich wie individuell niitzlichen Ressourcen zu fordern, die
fiir die Verarbeitung von Migrationserfahrungen, aber auch fiir die Selbst-
ermichtigung der Einzelnen und ihre Teilhabe an der Gesellschaft niitzlich
sind.**? Fiir weitere Uberlegungen zur Funktion der religidsen Migrations-
gemeinschaften sei hier auf die Studie von Simon Foppa verwiesen.**?

So veranstaltete das Kompetenzzentrum fiir die Integration von Migrantinnen und Mig-
ranten, MULTIMONDO, 2017 eine Tagung zum Thema «Hindernisse und Resilienz im
Integrationsprozess», https://www.multimondo.ch/hindernisse-und-resilienz-im-inte-
grationsprocess/ (Mirz 2019).

432 Nagel (2015), Religiose Netzwerke.

453

Foppa (2019), Kirche und Gemeinschaft in Migration.
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Als subjektive Ressource und zivilgesellschaftliches Potential ist die Religion,
ebenso wie ihre negativen bzw. dysfunktionalen Spielarten, gerade im Kontext
von Migration in Zukunft noch stirker wahr- und ernstzunehmen, seitens der
Kirchen und der akademischen Theologie, aber auch seitens der gesellschaft-
lichen Akteur*innen, etwa in den Bereichen Bildung und Politik.

Wo es um Fragen der Integration und Interkulturalitét geht, sind die Be-
funde der vorliegenden Studie nicht nur aufschlussreich, sondern auch dusserst
anschlussfahig, denn sie verweisen auf zentrale Faktoren und Bedingungen fiir
die in transitorischen Zeiten notwenige Kompetenz eines Individuums zur
Biographizitét.
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Anhang: Leitfaden fiir die biographisch-narrativen Interviews

Anhang:
Leitfaden fur die biographisch-narrativen
Interviews

Vorgesprach

Einstieg

Bevor wir mit dem Interview beginnen, mochte ich noch ein paar Vorbe-
merkungen zu unserem Projekt und dem Interview machen, damit Sie gut
dariiber informiert sind.

Wie Sie bereits wissen, arbeiten wir zurzeit an einem Projekt zu spanisch-
sprachigen christlichen Migrantinnen und Migranten in der Schweiz.

Wir fithren heute mit Ihnen dieses Interview durch, um besser zu verstehen,
welche Bedeutung Religion und Religionsgemeinschaften im Leben von
Migrantinnen und Migranten spielen.

Insgesamt werden wir liber 20 solcher Interviews fiithren.

Interviewverlauf

Ich erkldre Thnen nun kurz den Ablauf dieses Interviews.

Anders als bei anderen Interviewformen werde ich mich im ersten Teil des
Gespriachs zuriickhalten und Thnen die Moglichkeit geben, frei und
selbsténdig aus Threm Leben zu erzédhlen.

Es steht Thnen frei, selber zu entscheiden, woriiber genau Sie sprechen
mdchten.

Es gibt keine richtigen oder falschen Antworten. All Thre personlichen Er-
fahrungen und Meinungen sind fiir uns von Interesse.

Am Ende des Interviews werde ich Thnen noch ein paar kiirzere Nachfragen
und Fragen zu den angesprochenen Themen stellen.

Datenfixierung

Wihrend des Gespriachs werde ich mir Notizen nehmen.

Fiir die Analyse des Interviews ist es aber wichtig, dass wir das Interview
aufzeichnen. Wir werden uns ansonsten nicht korrekt an das Gespréach er-
innern konnen.

Ich kann Thnen jedoch versichern, dass nur wir vom SPI die Aufzeichnun-
gen anhdren werden.
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Spater werden wir das Gesprach auf dem Computer abtippen und alle An-
gaben (Orte und Namen etc.) vor der Verdffentlichung so anonymisieren,
dass keine Riickschliisse auf Sie gemacht werden kdnnen.

— Das Interview wird also nur in anonymisierter Form und ausschliesslich

fur wissenschaftliche Zwecke verwendet.

— Ist dieses Vorgehen fiir Sie so in Ordnung? — Dann kénnen wir jetzt mit

dem Interview beginnen.

Tonband ein

Narrativer Erzahlstimulus

Nun bitte ich Sie, mir ein bisschen aus Threm Leben zu erzdhlen. Beginnen
Sie damit ruhig in Ihrer Kindheit und erzéhlen Sie, bis Sie in der Gegenwart
angekommen sind.

Besonders interessieren wiirden mich:

— die Erfahrungen, die Sie im Verlauf ihrer Migration in die Schweiz
gemacht haben

— und welche Rolle Religion und Religionsgemeinschaften bisher in
Threm Leben gespielt haben.

Biographisch-episodische Fragen

Konnen Sie mir erzdhlen, wie Sie aufgewachsen sind und welche Rolle
Religion in Threr Erziehung gespielt hat?

Konnen Sie mir erzdhlen, wie es dazu gekommen ist, dass Sie heute in der
Schweiz leben?

Konnen Sie mir erzdhlen, wie Sie ihre Ankunft und die ersten Monate in
der Schweiz erlebt haben?

Konnen Sie mir erzéhlen, wie Sie heute Thren Alltag in der Schweiz erle-
ben?

Immanente Nachfragen

Sie haben vorher erwéhnt... wiren Sie bereit, dies noch etwas ausfiihrli-
cher zu erzihlen?

Wie war das... fiir Sie?

Wie ging es dann weiter?

Ko6nnen Sie das noch ein bisschen ausfiihren?

Konnen Sie dies an einem Beispiel festmachen?
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Exmanente Nachfragen

Herausforderungen der Migration

— Welche Schwierigkeiten oder Herausforderungen haben Sie in der Schweiz
angetroffen?

— Wenn das Leben in der Schweiz schwierig war, was hat Thnen iiber die
Krisen hinweggeholfen?

Rolle der Religion im Lebensverlauf

—  Wenn Sie nun auf Ihr Leben zuriickschauen...

Welche Rolle spielte Religion bisher in Threm Leben?

Wie wiirden Sie Thre eigene Religiositit beschreiben?

Hat sich Thre Religiositédt im Verlauf der Zeit verandert?

Hat sich die Bedeutung der Religion in Threm Leben verdndert, seit Sie
Ihr Herkunftsland verlassen haben?

Rolle von Gemeinschaft und Familie im Migrationsverlauf

— Wenn Sie nun auf IThr Leben in der Schweiz zuriickschauen...

Welche Rolle spielten religiose Gemeinschaften fiir [hr Leben in der
Schweiz?

Welche religiésen Gemeinschaften besuchen Sie? Warum besuchen Sie
gerade diese Gemeinden?

Warum besuchen Sie eine Migrationsgemeinde?

Gibt es Nachteile im Vergleich zu einer deutschsprachigen Gemeinde?
Helfen Thnen die Gemeinden dabei, sich in der Schweiz zurechtzufin-
den? Wenn ja: wie?

Haben Sie weiterhin Kontakt zu Personen in Threm Herkunftsland?
Wenn ja: zu wem und weshalb?

Schluss

— Damit wéren wir bereits am Ende unseres Interviews angelangt.
— Ist noch etwas unausgesprochen geblieben, das Sie in diesem Zusammen-
hang noch ansprechen mochten?
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