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Einleitung

»Eine Gesellschaft in der Gesellschaft wichst heran. Mehr als 350.000 jugend-
liche Aussiedler sind seit Anfang der neunziger Jahre nach Deutschland ge-
kommen. Als die Sowjetunion auseinander brach, stiegen ihre Eltern mit ihnen
in die Zuige und Flugzeuge Richtung Westen. In der neuen Heimat landeten
die Kinder im besten Alter. Und vielleicht auch im schlimmsten. Jung genug,
um sich zu verindern und durch die neue Welt zu navigieren. Alt genug, um
sich zu verweigern und einen tiefen Schmerz nach der alten Welt zu spiiren«
(Die Welt 30.03.2000: 15).

Die hier angesprochenen Integrationsprobleme haben wir in einer um-
fangreichen Studie mit dem Titel »Jugendliche Aussiedler — zwischen
ethnischer Diaspora und neuer Heimat«' niher untersucht und mar-
kante Daten und Fakten fiir ihre Richtigkeit gefunden. Dabei sind wir,
gleichsam als zusitzlichen Aspekt und nicht intendierte Folge unserer
Forschungsfrage, auch auf eine ausgeprigte Form religiéser Distink-
tion und Segregation gestofen, tiber die im Folgenden berichtet wer-
den soll.

Bereits in der Frithphase der Untersuchung charakterisierte der
Bundesbeauftragte fiir Aussiedlerfragen in einem Experteninterview

1 Die qualitativ ausgerichtete Untersuchung (Leitung: M.A. Iris Eisenbiirger
und PD Dr. Waldemar Vogelgesang), die von der Nikolaus-Koch-Stiftung
und dem Bistum Trier finanziert wurde, hatte eine Laufzeit von zwei Jahren
(o1.01.2004 bis 31.12.2005) und verfolgte im Wesentlichen drei Ziele: Ers-
tens sollte die Frage geklirt werden, wie in Deutschland lebende jugendli-
che Aussiedler kulturelle und soziale Grenzziehungen und Fremdheitser-
fahrungen erleben; zweitens sollten Integrationshemmnisse und -verbesse-
rungen in bestimmten lebenspraktischen Handlungsfeldern (Schule, Aus-
bildung, Beruf, Freizeit) aus der Sicht dort titiger Personen eruiert werden;
drittens war geplant, ein modular strukturiertes Weiterbildungskonzept fiir
in der pidagogischen Praxis Titige zu entwickeln, das iiber die soziokultu-
rellen Hintergriinde von russlanddeutschen Jugendlichen informiert.
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eine wachsende Zahl von freikirchlichen Gruppierungen als »kleine
fundamentalistische Lebenswelten« und attestierte ihnen eine »Bun-
kermentalitit«, wobei diese Entwicklung gerade in den letzten Jahren
stark zugenommen habe. Obwohl die Hinweise auf spezifische For-
men ethnisch-religioser Selbst-Ghettoisierung in diesem sehr offenen
Gesprich noch eher vager Natur waren, 16sten sie in der Forschungs-
gruppe doch ob unserer Ahnungslosigkeit einige Irritationen aus. Zu-
gleich weckten sie aber auch unsere Forscherneugier — und zwar ganz
im Sinne Max Webers (1966: 221): »Die Fihigkeit des Erstaunens iiber
den Gang der Welt ist Voraussetzung der Moglichkeit des Fragens
nach jhrem Sinn.«

Dieses Erstaunen ist bei unseren empirisch-ethnografischen Vor-
stoflen in die Freikirchler-Gemeinden jedoch zu einer Leit(d)erfahrung
geworden. Denn die »Befremdung der eigenen Kultur« (Amann/Hir-
schauer 1996), von der die soziologischen Ethnografen als Erkennt-
nismaxime so gerne ausgehen, haben wir unmittelbar erfahren. Erst
nach vielen vergeblichen Versuchen und nur dank der Unterstiitzung
einer Vertrauensperson konnte der Kontakt zu einer Baptistengemein-
de von mehrheitlich russischen Spitaussiedlern aufgebaut werden. Be-
reits die Schwierigkeiten beim Feldzugang — und insbesondere die hier
gemachten Grenz- und Ausgrenzungserfahrungen — signalisierten ers-
te, aufschlussreiche Hinweise auf eine Diaspora-Situation der Gemein-
demitglieder. Untrennbar verbunden mit der religiésen Segregation
schienen raumliche und soziokulturelle Hegemonialtendenzen — ein
Eindruck, der durch unsere empirischen Befunde nachhaltig bestitigt
werden sollte.

Fremde Heimat: Die Diaspora-Situation freikirchlicher
(Spit-)Aussiedler-Gemeinden

Leben in interkulturellen Zwischenwelten

Von 1987 bis 2003 sind aus dem Gebiet der (ehemaligen) Sowjetunion
fast 2,5 Millionen Aussiedler nach Deutschland zugewandert. Ihr
Deutschsein basiert auf einem Rechtsanspruch (im Sinne des Artikels
116 GG), doch zur Beschreibung ihrer Identitit und zum Verstindnis
ihrer Migration als biografisches Ereignis verstellt der Status als
Pass-Deutsche eher den Blick. Ihr Exodus, der in den Kontext der gro-
Ren Wendezeit Ende der 198cer Jahre fillt, hat sie zu Heim(at)ge-
triebenen gemacht, verbunden mit einer z.T. existenziellen Erfahrung
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soziokultureller Fremdheit. Kulturelle Fremdheit meint dabei die Un-
vertrautheit zwischen Menschen aufgrund von unterschiedlichem
Wissen, divergierenden Erfahrungen und nicht selten extrem gegen-
sitzlichen Weltanschauungen. Soziale Fremdheit hingegen zeigt sich
in der sozialen Distanz, die den Anderen zu einem Menschen aufler-
halb der Bezugsgruppe macht. Beide Fremdheitsdimensionen schei-
nen sich fir die seit dem 1. Januar 1993 durch eine Neuregelung des
Bundesvertriebenen- und Fliichtlingsgesetzes (BVFG) als Spitaussied-
ler bezeichneten Gruppe der Riickkehrer aus den GUS-Staaten zu ei-
ner Form der Exklusion verdichtet zu haben, fiir die am ehesten noch
der Begriff einer doppelten Heimatlosigkeit zutriftt.

Immer wieder wurde in den Gesprichen der permanente Zustand
des Ausgegrenztseins angesprochen. Als Fremde in Russland der Will-
kiir des Staates ausgeliefert, durch die Ereignisse des Zweiten Welt-
kriegs als Feinde im Land bestraft und in der Nachkriegszeit immer
noch als >Faschisten< beschimpft, finden sich die Aussiedler in
Deutschland in der Rolle des Fremden wieder, diesmal als >Russenc
abgestempelt. Riickwanderungstendenzen, doppelte Staatsbiirgerschaf-
ten und vor allem — und in erster Linie — die Verdnderung der ethni-
schen Zusammensetzung haben sie zu einer neuen Problemgruppe
werden lassen. So hat sich aufgrund der steigenden Zahlen gemischt-
nationaler Ehen der Anteil der Spitaussiedler in den aussiedelnden
Familienverbinden kontinuierlich von iiber 77 Prozent im Jahr 1993
auf fast 20 Prozent im Jahr 2003 verringert — eine Entwicklung, die
gleichermafen auf dramatisch gesunkene deutsche Sprachkenntnisse
wie auf wachsende Kultur- und Mentalititsgegensitze zwischen den
zugewanderten und den gebiirtigen Deutschen verweist. Wihrend die
offizielle Zuwanderungspolitik bei den Spitaussiedlern von einer ho-
hen Assimilationsbereitschaft sowie einer nach wie vor vorhandenen
Niahe zur deutschen Kultur ausgeht und vor diesem (unzutreffenden)
Hintergrund Integrationsmafinahmen zunehmend abbaut, haben wir
es de facto mit kulturell Fremden zu tun, die sich von den meisten an-
deren Migrantengruppen in unserem Land — mit Ausnahme derer, die
einen deutschen Pass besitzen — nicht unterscheiden.

Dies trifft auch oder gerade fiir Kinder und Jugendliche aus Aus-
siedler-Familien zu. Zwar nihern sich ihre Medien- und Geschmacks-
priferenzen angesichts massenmedial und global distribuierter Mo-
den und Stile den deutschen Verhiltnissen an, aber damit ist keine fak-
tische kulturelle Angleichung verbunden. Die Gemeinsambkeiten exis-
tieren auf einer symbolischen, jedoch nicht notwendig auf einer konkre-
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ten sozialen Ebene — eine Beobachtung, die Dorothee Meister (1995:
267) als »halbierte Eingliederung« bezeichnet hat. Die Teilhabe an vir-
tuellen Medien- und Stilgemeinschaften ist eher ein Kennzeichen indi-
vidualisierter Gesellschaften und kann Integrationsbemithungen sogar
unterlaufen. Denn es gibt unter den Aussiedler-Jugendlichen eine dhn-
liche Entwicklung wie in anderen Migrantengruppen: Sie kommuni-
zieren mit Thresgleichen vermehrt via Chat und Internet-Foren, und es
gibt sogar Online-Rollenspiele, die von ihnen in russischer, kasachi-
scher oder kirgisischer Sprache gespielt werden. Es stellt sich hier ganz
grundsitzlich die Frage: Fordert die globalisierte Mediennutzung der
auslindischen Jugendlichen die Integration, oder ist sie eher ein Inte-
grationshemmnis und Ausdruck einer ethnokulturellen Identititspoli-
tik, die auf eine deutliche Distanz zur Kultur der Mehrheitsgesellschaft
verweist?”

Vieles deutet darauf hin, dass die ethnisch-virtuellen Medienghet-
tos Entsprechungen im real life haben.’ So sind wir in unseren bishe-
rigen Recherchen auf Hinweise gestofRen, wonach sich an Jugendtreft-
punkten, in Schulen und Ausbildungsbetrieben ethnisch homogene
Gruppen bilden und ihr Revier bisweilen auch gewaltsam verteidigen.
Es dringt sich der Eindruck auf, dass es sich bei den jugendlichen
Aussiedlern, die in der jiingeren Vergangenheit nach Deutschland ge-
kommen sind, um eine Minderheit wider Willen handelt, deren er-
zwungene kulturelle Entwurzelung im jugendlichen Seelenhaushalt

2 Es gibt Hinweise darauf, dass gerade durch die Globalisierung der Me-
dien ethnische Segregationsprozesse, wie sie etwa in den Studien iiber die
indisch-asiatische Pandschab-Diaspora in Grof3britannien (Gillespie 1995),
die translokale Identitit der Bewohner Trinidads (Miller/Slater 2000) oder
die tiirkische Diaspora in Deutschland (Weifl/Trebbe 2001) nachgewiesen
wurden, verstirkt werden. Fithren Satellitenfernsehen, Internet und die
weltweite Verfiigbarkeit von Printmedien dazu, dass ethnische Medienen-
klaven entstehen, die die intrakulturellen Beziehungen unterlaufen und zur
Stabilisierung ethnischer Kolonien und Parallelgesellschaften fithren? In
einem Folgeprojekt (»Translokale Medienrdume von jugendlichen Russ-
landdeutschen«) werden entsprechende medienvermittelte In- und Exklu-
sionsentwicklungen niher untersucht.

3 Das angespannte Verhiltnis zwischen den beiden ethnischen Gruppen
verdeutlichen auch die Forschungen von Dietz/Roll (1998), Eckert et al.
(1999), Strobl/Kithnel (2000), Schifer (2002) und Briif} (2003).
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tiefe Spuren hinterlisst, fir die die 15-jihrige Natascha aus dem klei-
nen Hunsriickstidtchen Simmern deutliche Worte findet: »Meine
Grofeltern und meine Eltern haben immer von Zwangsumsiedlungen
gesprochen. Aber was ist mir denn anderes passiert?«

Angesichts dieser dramatischen Migrationserfahrungen kommt
eine Parallelstudie, die vom Deutschen Jugendinstitut in Miinchen
durchgefithrt wurde, zu dem Schluss: Bei den Aussiedler-Jugendlichen
handelt es sich — im doppelten Sinne des Wortes — um eine »mitge-
nommene Generation« (Arbeitsstelle Kinder- und Jugendkriminalitits-
privention 2002). Aber auch ihre Eltern erleben die Ubersiedlung als
Kultur- und Identititsschock, oft verbunden mit beruflicher Dequalifi-
zierung und sozialem Abstieg. Ein typisches Reaktionsmuster auf diese
Marginalisierungserfahrungen ist, analog zu dem vieler anderer Mi-
grantengruppen, Riickzug — und zwar Rickzug in eigenethnische
Gruppen und Riume. Marion Gemende (2002) spricht in diesem Zu-
sammenhang von der Neuorientierung vieler Aussiedler in »interkul-
turellen Zwischenwelten«. Man kénnte auch sagen: Wenn ihnen in der
neuen Heimat etwas Halt bietet, dann ist es die alte. Die Sicherheit ge-
benden Binnenstrukturen reichen dabei vom Familienverband tiber
Gruppen- und Wohnenklaven (>Russenviertel<) bis zu Nischendkono-
mien.

In diesem Prozess einer nur bedingt freiwilligen Segregation spiel-
ten auch das religiése Bekenntnis und insbesondere die Zugehoérigkeit
zu einer kirchlichen Gemeinde eine wichtige Rolle — und zwar auf zwei
Ebenen: Zum einen hat Religion fur diejenigen Aussiedler, die fest im
Glauben verwurzelt sind, eine integrative Funktion, zum anderen ist
sie Reproduktionsfaktor im Sinne einer »Frischzellenkur aus dem Os-
ten«, wie ein protestantischer Pfarrer aus Bitburg den migrationsbe-
dingten Mitgliederzustrom in seiner Gemeinde beschrieben hat. In der
Tat haben lutherische aber auch jidische Gemeinden durch den Zu-
zug von Aussiedlern ihre Mitgliederzahlen im vergangenen Jahrzehnt
vervielfacht. Denn fiir viele russlanddeutsche Zuwanderer ist, so auch
die Einschitzung von Reinhardt Henkel (1994: 449), »das Vorhanden-
sein einer Kirchengemeinde neben der Nihe zu den Verwandten (bei-
des hingt sehr oft zusammen) ein bedeutenderer Standortfaktor bei der
Wahl eines Wohnsitzes als ein Arbeitsplatz oder eine giinstige Woh-
nung.«

Dies trifft in besonderer Weise auf die zahlreichen Freikirchler-
Gemeinden der Baptisten, Mennoniten, Pfingstler, Adventisten oder
Stundisten zu, in denen allerdings schon nach recht kurzer Zeit Frak-
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tionsbildungen und Abspaltungen beobachtbar sind.* Ob es sich da-
bei um die mennonitische Karagandinski Kerch in schwarzwildischen
Lahr oder die baptistischen Bethduser in einigen Eifelortschaften han-
delt, sie reprisentieren prototypische Beispiele fiir einen starken Trend
unter den Russlanddeutschen, ihre freikirchliche Tradition auch in
Deutschland fortzufithren. Denn viele stammen von Familien ab, die
unter dem Druck des kommunistischen Regimes in Untergrundkir-

4 Oft bilden Zugewanderte aus bestimmten Regionen auch direkt eigene
Kirchengemeinden, so die beiden Baptistengemeinden in den ostwestfili-
schen Dérfern Willebadessen und Augustdorf, die sich vorwiegend aus rus-
sischen Aussiedlern aus den Dérfern Polevoe und Orlowa in der Kulunda-
Steppe in Siidwestsibirien zusammensetzen (vg. Klaube 1991: 178f). Ein
anderes Beispiel ist die Pfingstgemeinde aus Tschugujewka in der Nihe von
Wladiwostok (Ostsibirien), die in den Jahren 1987/88 aufgrund einer direk-
ten Intervention der Bundesregierung ins rheinhessische Guntersblum
kam, und deren Mitglieder sich am Ortsrand auf einem 50.000 qm groflen
Grundstiick rund um eine in Eigenleistung erbaute grofle Kirche ansiedel-
ten (vgl. Henkel 1994: 454f.). Gut dokumentiert ist auch die riumliche Kon-
zentration russlanddeutscher Freikirchler-Gemeinden im Raum Bielefeld-
Herford-Liubbecke-Minden-Detmold (vgl. Reimer 1999: 111f.). Insgesamt
sind Daten {iber Ortlichkeit, Mitgliederzahl und Anzahl der freikirchlichen
Gemeinden jedoch recht spirlich, da ihre Mitglieder gegen jedwede >Aus-
forschungens, wie sie in der Sowjetunion regelmiflig vorkamen, betrichtli-
che Skepsis entwickelt haben. Trotz der liickenhaften Religionsstatistik tiber
die Aussiedler wurde aber bereits vor iiber zwei Jahrzehnten auf Formen
kirchlich-religiéser Desintegration in dieser Migrantengruppe hingewiesen:
»Besondere Schwierigkeiten bereitet den traditionell am Rande der Amts-
kirche stehenden pietistisch orientierten Russlanddeutschen das Einleben
in ortliche evangelische Kirchengemeinden. Die Entstehung russlanddeut-
scher evangelischer Sondergemeinden (z.B. der so genannten Stundenbrii-
der) birgt die Gefahr einer lingerfristigen Abkapselung und der Entstehung
eines religiosen Minderheitenstatus in sich« (Wagner 1982: 136). Dass auch
die Riickkehr russischer Juden nach Deutschland keineswegs konfliktfrei
verlduft, ist das Ergebnis einer Recherche von Richard Herzinger (Die Zeit
25.03.2004: II): »Seit im September 2001 in Liibeck die erste jiidische Ge-
meinde nach der Schoah wieder gegriindet wurde, sind aufer in Bad Sege-
berg, in Elmshorn, Pinneberg und Ahrensburg weitere hinzugekommen.
Dass sie bis heute von der staatlichen Teilhabe ausgeschlossen sind, hat sei-
ne Ursache in einer erbitterten innerjiidischen Auseinandersetzung.«
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chen durch Festhalten an tberlieferten Frommigkeitsformen ihre
landsmannschaftliche Identitit und ihren siedlungsmifigen Zusam-
menhang in der erzwungenen russischen Diaspora sicherten. Etwa 25
Prozent der Zuwanderer aus den Staaten der Russischen Féderation
rechnen sich nach Auskunft des Bundes Evangelisch-Freikirchlicher
Gemeinden (BEFG) den genannten konfessionellen Richtungen zu.

Religios indoktrinierter Tugendhabitus

Traditionell sind diese Gemeinschaften sehr dogmatisch und empfin-
den sich als Erneuerer des urchristlichen Gemeindelebens, wobei in
Fortfiihrung der puritanischen Bewegung und Geisteshaltung ein gott-
gefilliges und tugendhaftes Leben die oberste Maxime darstellen. Die-
se Werte, so die Meinung eines Mitglieds einer Baptistengemeinde,
»im Gemischtwarenladen Deutschland« zu verwirklichen, erfordere
»eine besondere Wachsamkeit und Widerstindigkeit«. Durch Rick-
griff auf tradierte Rollen, Regeln und Institutionen, die primir religios
legitimiert sind, soll das — gerade fiir Kinder und Jugendliche - allseits
drohende Unheil abgewendet werden.

Theologisch konservative Einstellungen und eine strenge Ethik
verbinden sich hier zu einem rigiden und sinnenfeindlichen Lebens-
stil. Denn Konsumgiiter und Medien, Sport und Freizeitvergniigungen
werden kategorisch abgelehnt. Das wichtigste Erziehungsziel ist »die
innere und duflere Keuschheit, so die von einer Fiille von Bibelzitaten
begleitete Feststellung eines Mitglieds aus dem Altestenrat einer bap-
tistischen Gemeinde. Dieses tugendhafte Erziehungsziel im Alltag
konkret einzul6sen erfordere

— »ein schlichtes AuReres« (fiir Mddchen bedeutet dies, dass sie nur
lange Rocke und Kleider tragen diirfen, jedoch keine Hosen; ebenso
verboten sind Schmuck, Make-up oder das Firben der Haare, die
im Ubrigen nur lang und als Zopf zu tragen sind; fiir die Jungen
existiert ein striktes Bartverbot; ebenso untersagt ist das Tragen von
Jeans oder offenen Hemden),

— »einen Verzicht auf weltliche Vergniigungen« (also kein Fernsehen
und Kino, keine Disko- und Kneipenbesuche; auch Vereinsmit-
gliedschaften sind nicht gestattet),

— »einen christlichen Bekanntenkreis« (d.h. der Umgang mit nicht
christlichen Spielkameraden oder Nachbarn ist untersagt; Heiraten
ist nur zwischen Gemeindemitgliedern erlaubt) sowie

— »einen absolut sittlichen Lebenswandel« (d.h. vor allem kein vor-
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ehelicher Sex, wobei es Gemeinden gibt, die stichprobenartig Attes-
te verlangen, die die Jungfraulichkeit beweisen sollen).

Analog zu der 1993 in den USA von einem Baptisten-Pfarrer initiierten
»True-Love-Waits«-Bewegung’® wird das Keuschheitsideal zu einer
sexualmoralischen Norm erklirt, deren Ubertretung nicht nur als Ver-
lust der Reinheit gilt, sondern auch zu dem epidemischen Charakter
von AIDS-Infektionen als Folge und Strafe fiir sexuelle Ausschweifun-
gen in Beziehung gesetzt wird. Vor allem der Jungfriulichkeitskult
findet in den russlanddeutschen Baptistengemeinden auf bedriickende
Weise eine Fortsetzung und Steigerung. Denn wihrend ihre amerika-
nischen Glaubensbriider den »gefallenen Midchen« in Form einer
»second virginity« noch eine zweite Chance geben, bedeutet der vor-
eheliche Verlust der Jungfriulichkeit hierzulande die Exkommunika-
tion, d.h. den Ausschluss aus der Gemeinde.

Dass die religiés-moralischen Ansichten in den Freikirchler-Ge-
meinden die Toleranz des gesellschaftlichen Umfeldes nicht nur he-
rausfordern, sondern bisweilen auch tiberfordern, zeigt sich vor allem
im schulischen Kontext. Denn wem Stillarbeitsphasen im Vorschulun-
terricht »als Einfallstor des Teufels« gelten, »das man durch Dauerbe-
schiftigung geschlossen halten miisse«, wie eine Kindergirtnerin ihre
konflikthaften Erfahrungen mit baptistischen Eltern beschreibt, der
kann in einer sikularisierten Erziehungseinrichtung kaum auf Ver-
stindnis hoffen. Die Abmeldung aller Kinder aus dem Kindergarten,
wie in diesem Fall geschehen, diirfte wohl keine Lésung sein, fiihrt sie
doch zu einer Akzentuierung kulturell-religiéser Unterschiede, die ei-
ner interreligivsen und interkulturellen Offnung diametral entgegen-
stehen.

Die patriarchale Ordnung freikirchlicher Gemeinden

Wie weit gerade die kulturellen Muster der evangelikalen Gemeinden
und die ihres jeweiligen sozialen Umfeldes auseinander liegen, zeigt
sich in besonderer Weise an der patriarchalen Struktur der Lebenswelt

5 Mittlerweile hat diese Bewegung tiber 2,5 Millionen jugendliche Anhin-
ger. Thr jahrliches Highlight ist ein am Valentinstag — auch via Internet
(www.true lovewaits.com) — durchgefiihrtes Massengel6bnis, in dem die Ini-
tianten in einem feierlichen Zeremoniell einander versprechen und mit
einem Ring besiegeln, dass sie jungfriulich in die Ehe gehen werden (vgl.
Liebsch 2001).
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dieser Gemeinden. Die Manifestationen von minnlicher Dominanz
offenbart sich dabei gleichermaflen — um eine Unterscheidung von
Durkheim aufzugreifen — im sakralen wie im profanen Raum. Nur
Minner kénnen in den Altestenrat gewihlt werden, und nur sie diirfen
predigen und Taufzeremonien abhalten; Bufirituale und Lebens-
beichten, die heiratswillige Paare ablegen miissen, finden ausschlief’-
lich unter ihrer Agide statt. Die Altesten sind in Personalunion Pries-
ter, Gelehrte und Patriarchen. Sie verkorpern das kollektive religicse
Gedichtnis, verbunden mit einer Hoheit tiber die rituelle Praxis und
einem privilegierten Zugang zur Weisheit und Wahrheit der puritani-
schen Tradition — im Sinne Webers sind sie die religiésen Virtuosen in
den freikirchlichen Gemeinden.

Dem religiosen Flithrungsanspruch der Ménner entspricht zugleich
ein lebensweltlicher, bei dem die viterliche Autoritit in der Familie und
die minnliche Herrschaft in der Gemeinde aufs Engste miteinander
verbunden sind. Begriindet werden die Vorrechte der Minner durch
biblisch fundierte gottgefillige Unterordnung, wobei gerade die gottlo-
sen Zustinde der modernen Welt eine besondere Wachsamkeit und
Widerstindigkeit erfordern. Oder mit den Worten eines Mitglieds aus
dem Altestenrat einer baptistischen Gemeinde in der Eifel:

»In der Bibel heifit es, dass die Weiber ihren Minnern untertan sein sollen.
Wir leben danach, und wir schiitzen unsere Frauen, dass sie so leben kénnen
in der heutigen gottlosen Zeit. Aber eine gottgefillige Unterordnung, das fehlt
in Deutschland und in Russland. Frauen wollen heute hoher stehen als Min-
ner. Aber wenn wir das erste Buch der Bibel lesen, so steht da: Erst der Mann
und danach das Weib. Er soll jetzt nicht herrschen, aber er soll immer hoher
stehen und so die Familie leiten und fithren. Denn Gott hat ihm mehr Verant-
wortung auch fiir die Frau und die Kinder anvertraut.«

Die mannliche Vormachtstellung und die mit ihr verbundene besonde-
re Verantwortungsethik haben einen gemeinsamen legitimatorischen
Urgrund: Ein als méinnlich gedachter Gott gilt als das Urbild von Auto-
ritit schlechthin. Die wortwoértliche Lesart der Bibel wird dabei zur mo-
ralischen und praktischen Richtschnur des Handelns.

»Sie ist unsere Lebensgesetz«, sagt eine Baptistin, »und sie verteilt die Aufga-
ben zwischen Mann und Frau nach Gottes Willen. Jeder hat seinen Pflichten-
kreis und seinen Verantwortungsbereich: Der Mann eher drauflen in der Welt,
wir Frauen eher drinnen im Haus. [...] Wir haben keine Zeit zu vergeuden.
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Denn wie sagt der Volksmund so zutreffend: Miifiggang ist aller Laster An-
fang.«

Das puritanische Ethos einer systematischen, rationalen und selbst
kontrollierten Lebensfiihrung wird in dieser Aussage ebenso sichtbar
wie die Tradierung klassischer Geschlechterrollen. Dass ihre Fixierung
aber auch als Zwanghaftigkeit und Repression erlebt wird, verweist auf
einen Rollenkonflikt, in den vor allem Midchen und jiingere Frauen in
den evangelikalen Gemeinden geraten. Sehr deutliche Worte findet
hierfiir eine 22-J3hrige:

»Bei uns heiflt es, die Selbstverwirklichung im Beruf entspriche nicht der von
Gott gewollten Frauenrolle. Die Frau solle nur den so genannten weiblichen
Pflichten nachkommen, also Kiiche, Kinder und den Mann unterstiitzen. Und
weil ich das nicht tun wollte, also mit breiten Récken herumlaufen, die unten
wie ein Zelt aussehen, und schon gar nicht mit zwanzig zu einer Gebirma-
schine werden, war ich ein schlechtes Midchen, ein sehr schlechtes Midchen,
fiir das sich meine Eltern geschimt haben. Sie mussten sich vor den Altesten
fiir mein Lotterleben entschuldigen.«

Diese Aussage enthilt drei unterschiedliche Bedeutungsebenen. Ers-
tens verdeutlicht sie, dass eine an Intensitit kaum noch zu steigernde
religiose Unterweisung nicht zwangsliufig zu einer nachzuahmenden
Identifikation fithrt. Zweitens wird hier das Aufeinanderprallen kultu-
reller Gegensitze sichtbar, die vor allem Jugendliche vor ein normati-
ves Entscheidungsdilemma stellen kénnen. Und drittens zeigt sich
hier, dass in die patriarchale Ordnung bestimmte Gefiihlskonstellatio-
nen und Buflpraktiken eingewoben sind, die zu ihrer Stabilisierung
beitragen, denn die freikirchlichen Gemeinden konstruieren einen Zu-
sammenhang zwischen Scham, Schuld und Vergebung, in welchem
Normverst6f3e mit Beschimung einhergehen, Schuld als eine notwen-
dige Begleiterscheinung der Abweichung angesehen wird und die Eh-
renrettung nur iiber 6ffentliche Reuerituale méglich ist.

Allerdings haben wir in diesem Kontext deutliche Hinweise auf ei-
ne geschlechtsspezifische Doppelmoral gefunden. Wihrend Minner
und Frauen — durch welche Umstinde auch immer — gleichermafien
Schuld auf sich laden kénnen, scheint der damit verbundene Prestige-
und Statusverlust fiir Frauen ungleich héher zu sein. Dies zeigt sich
besonders drastisch an den Buf- und Strafformen. Wihrend Minner
»sich durch das Bereuen und einen kleinen Obolus in die Gemeinde-
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kasse gewisse Freiheiten immer wieder nehmen konnen, so eine Mit-
arbeiterin eines privaten Bildungstrigers, wird ein Siindenfall bei
Frauen, insbesondere wenn es um die Verletzung von Keuschheitsge-
boten geht, sehr viel schwerwiegender geahndet. Eine junge Baptistin
schildert die Beschimung — zutreffender: Stigmatisierung —, die vor
allem mit dem Verlust der Jungfriulichkeit verbunden ist, in einer
Weise, die an Deutlichkeit nichts zu wiinschen tibrig lisst:

»Sex, Aufklirung, ja sogar Hindchenhalten, alles ist tabu. Man ist fiir einen
Jungen vorbestimmt, sagte mir meine Mutter. Daran glaube ich zwar nicht,
aber ich soll den Jungen heiraten, den mir Gott vorbereitet hat. [...] Und wenn
man vorher einen Freund hatte, muss man vor der Hochzeit alles auspacken,
bis ins intimste Detail, und das ist oft peinlich. Und wenn du da rein kommst
und keine Jungfrau mehr bist, darfst du auch keinen Schleier tragen. Dann ist
fiir jedermann sichtbar, dass du vorher schon mal mit jemandem was hattest.
So als Strafe, weil du deine Perle verloren hast. Und dein Mann wird immer
denken, ich hab’ mich so lange aufbewahrt fiir dich, aber ich bin nicht der
Erste. Es kann einem eigentlich nichts Schlimmeres passieren.«

Die Gemeinde als moralisches Tribunal, rigide Formen religiés moti-
vierter sozialer Kontrollen, tradierte Geschlechterrollen und eine an
den puritanischen Idealen der Reinheit, Mifligung und Enthaltsamkeit
orientierte Tugendlehre: Diese Strukturmerkmale der freikirchlichen
Sinn- und Sozialwelt rufen zwangsliufig Assoziationen zu Max Webers
Herrschaftssoziologie hervor. Weber (1972) hat verfestigte und institu-
tionalisierte Autorititsbeziehungen als »Typen der Herrschaft« be-
schrieben und religios legitimierte Herrschaftsverhiltnisse dabei als
»traditionale Herrschaft« gekennzeichnet. Die evangelikalen Gemein-
den der russlanddeutschen Aussiedler, auf die wir in unserer Untersu-
chung gestofien sind, reprisentieren fraglos einen Typus traditionaler
Herrschaft. Ob und inwieweit gerade junge Menschen in diesem reli-
giosen Gemeinde- bzw. Herrschaftsverband heimisch werden - im
Weberschen Sinne geht es also um die Frage der Fiigsamkeitsmotive —,
soll im Folgenden noch etwas genauer beleuchtet werden.

Gegenmoderne Welten zwischen Integration und Exklusion

Zunichst einmal fithrt die Beantwortung dieser Frage zu einer ganz
grundsitzlichen soziologischen Einsicht, die George Herbert Mead
(1969: 340) auf den Punkt gebracht hat: »Wir sind, was wir sind, durch
unser Verhiltnis zu den anderen.« Das bedeutet, die Identitit des Ein-
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zelnen und die kollektive Identitit sind (nicht nur in der religiésen
Dimension) in einer Weise miteinander verwoben, dass beide nur in
einem kommunikativen Netzwerk stabilisiert werden kénnen. Aber
wie gehen nun gerade Heranwachsende mit einer Situation um, in der
die kommunikativen Beziige und die darin gemachten Erfahrungen
héchst ambivalent — um nicht zu sagen: antagonistisch — sind. Auf der
einen Seite die extrem religios geprigte und durch Verzicht und Un-
terordnung bestimmte Lebensfithrung in der evangelikalen (Gesin-
nungs-)Gemeinde, auf der anderen Seite ein kaum noch durch Glau-
bensvorschriften beeinflusstes laizistisches Umfeld, in dem Konsum
und Vergniigen mit einer wachsenden Zahl von selbstbestimmten
Wahlentscheidungen, die alle Lebensbereiche betreffen, Hand in Hand
gehen. Hier eine an unverbriichlichen Traditionen und fest gefiigten
Hierarchien ausgerichtete geschlossene Welt, dort eine offene Optio-
nenwelt, deren Herausforderungen ein Jugendlicher in einem im Jahr
2000 durchgefithrten Jugendsurvey so beschrieben hat: »Ich muss
mein Leben selber meisternl« (vgl. Vogelgesang 2001). Sehr viel weiter
konnen Lebenswelten nicht auseinander liegen.

Es ist leicht nachzuvollziehen, dass Eltern ihre Kinder vor dem
Pluralismus der Auflenwelt schiitzen wollen, um deren religios geleite-
te Erziehung und Lebensfiihrung nicht zu gefihrden. Aber die Rigidi-
tit und Intoleranz, mit der sie dies tun, erinnert an Adornos (1973)
Studie tiber den »autoritiren Charakter«, also jenen Identititstypus,
der angesichts vorhandener Normen- und Rollenambiguititen und ei-
nes beflirchteten moralischen Zerfalls in doktriniren Ordnungsvorstel-
lungen Zuflucht nimmt. Mit einer strikten Verbotspolitik die den Ver-
zicht auf Medien ebenso einschliefit wie Verbote mit ungldubigen Kin-
dern® Kontakt aufzunehmen, oder die Weigerung, ihre Kinder an be-
stimmten Schulveranstaltungen (von Klassenfahrten bis zum Sexual-
kundeunterricht) teilnehmen zu lassen, versuchen diese Eltern eine
Insel-Situation zu schaffen, »ein Bollwerks, so ein Mitglied des Altes-
tenrates, »damit das Chaos und der Stindenpfuhl da drauflen nicht an
das Herz der Kinder dringen«.

Auch wenn es eine eigenstindige Fragestellung wire, die imagi-
nierten Katastrophen-Szenarien und Untergangs-Panoramen der or-
thodoxen deutsch-russischen Freikirchler in den Kontext einer tradier-

6 Dabei bezieht sich dieses Verbot nicht nur auf bewusst gesuchte Kontakte
zur gemeinsamen Freizeitgestaltung, sondern auch auf >zufillige< Situatio-
nen, etwa auf dem Schulweg oder an der Bushaltestelle.
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ten Eschatologie zu stellen — die Schattenseiten eines sich daraus erge-
benden >bewahrenden« Sozialisationsmodus sind uniibersehbar. Eine
ubersteigerte und bis zum Fanatismus reichende Identifikation mit der
religiosen Lebenswelt ist eine der moglichen Reaktionsweisen, die wir
bei den Jugendlichen beobachtet haben. Der folgende Auszug aus ei-
nem Interview mit einer 20-jihrigen Aussiedlerin, die ihre Gemeinde
mittlerweile verlassen hat, gewihrt Einblicke in Frommigkeitsformen
und Anpassungsstrategien, die Zweifel, Konflikte und Verunsicherun-
gen, wie sie fiir die Adoleszenz ganz allgemein bezeichnend sind,
gleichsam rituell ruhigstellen:

»Manche Jugendliche sind einfach fanatisch. Oder wie soll man das sonst nen-
nen, wenn ein junger Mensch drei Tage fastet, vier Tage fastet, nur morgens
was trinkt und ansonsten nur betet. Dann gibt es welche, die lachen kaum, sind
immer todernst. Alles was ein bisschen mit Witz zu tun hat, also jede kleine
Berithrung mit der normalen Welt, wird so angesehen, als hittest du gerade
etwas Schreckliches begangen. Diese Blicke kénnen toten. Sie beten mehrmals
am Tag oder vielleicht stindig in Gedanken sogar. Die lesen stindig die Bibel,
haben keinen Kontakt mit anderen. Sie werfen nie einen Blick auf Frauen.«

Inwieweit diese schon fast monastische Selbstdisziplinierung den Ein-
fliissen pluralistischer Erfahrung und Reflexion widersteht und in ein
stabiles Selbst miindet, ist fundiert nur durch eine Kombination von
psychologischen und soziologischen Lingsschnittbeobachtungen zu
beantworten. Allerdings gibt es deutliche Anzeichen dafiir, dass die re-
ligiosen und lebensweltlichen Totalititsanspriiche Jugendliche {iber-
fordern und zu einer klassischen double bind-Situation fithren. So leug-
nen manche einfach ihre baptistische Konfession, andere fiithren ein
Doppelleben oder instrumentalisieren religiose Wahrheiten fiir weltli-
che Absichten und Handlungen. Eine beliebte Strategie, um beispiels-
weise die elterliche Autoritit bei der Partnersuche zu unterlaufen,
schildert ein 24-Jahriger: »Einige verknallen sich und behaupten dann,
Gott hitte es ihnen offenbart. Das sind die schlauen Leute.« Diese par-
tiellen bzw. temporiren Ausbriiche aus der religisen Welt der evange-
likalen Gemeinden scheinen zudem von sehr massiven Verunsiche-
rungen begleitet zu sein; oder mit den Worten einer weiblichen Ju-
gendlichen:

»Diese Gefiihl, in zwei Welten zu sein, das nagt in dir. [...] Und wenn du dir
selbst keinen Stress machst, dann die anderen. Wenn ich z.B. in die Disko
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ging, wurde ich von meinen Freunden in der Gemeinde nicht akzeptiert, sie
haben mich Baptistenschlampe genannt. Das war wirklich hart fir mich, ich
wusste nicht mehr, wohin ich gehére. Ich wusste, wenn ich dahin gehe, bin ich
schlecht. [...] Eine Mitte gibt es nicht.«

Die hier beschriebenen Angst erzeugenden Ambivalenzgefiihle und
Identititskrisen sind Ausdruck eines inneren Zwiespalts und einer wi-
derspriichlichen Lebenssituation, die nicht wenige Jugendliche dazu
veranlasst, ihre Familie und Gemeinde zu verlassen. Manche kommen
aber durch freiwillige Exklusion lediglich einer erzwungenen zuvor:
»Wenn du mal dagegen bist oder etwas daneben machst, kann es
sein, so ein Jugendlicher, »dass du ausgeschlossen wirst, ohne weite-
res.« Die in den Gesprichen 6fter verwendeten Gefingnis- und Ghet-
to-Metaphern verdeutlichen, als wie bedriickend Jugendliche die in den
religiosen Enklaven herrschenden Autoritits- und Sanktionsmecha-
nismen empfinden. Um diesem Netzwerk von Kontrollen zu entgehen,
sich gleichsam der »Dispositive religiéser Macht«, um einen Foucault-
schen Terminus zu verwenden, zu entledigen, reagieren die Jugendli-
chen mit temporiren oder endgiiltigen Ausbriichen. Dass diese aber
keineswegs mit einer Befreiung und dem Aufbau stabiler Selbststruk-
turen und Sozialbeziehungen einher gehen miissen, hat uns die Leite-
rin einer Hauptschule aus eigener, leidvoller Erfahrung geschildert:

»Wir beobachten leider immer wieder, dass sie spiter Probleme bekommen
werden. Wenn sie sich ganz an ihre Religion halten, haben sie Probleme, dass
sie Kontakt bekommen mit anderen, und wenn sie aus dem Elterhaus raus ge-
hen oder raus gegangen werden, dass sie auf die schiefe Bahn geraten, weil sie
mit der neu gewonnen Freiheit nicht klar kommen. Von einem Schiiler weif3
ich, dass er heute im Gefingnis sitzt. Der hat Freiheit mit Regellosigkeit ver-
wechselt.«

Fazit: Konfessionelle Apartheid und religiése Segregation
Noch bis in die Mitte des vorigen Jahrhunderts waren die konfessionel-
len Konturen des Alltags — zutreffender: dessen Spaltungen — allge-
genwirtig. Der Religionssoziologe Michael Ebertz (2003: 17) erinnert
an einige Beispiele »konfessioneller Apartheid« aus dieser Zeit:

»Es ist noch gar nicht lange — gut 40 Jahre — her, dass in einer hessischen
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Kleinstadt eine Ligusterhecke auf einem Kinderspielplatz die Kleinen nach
Konfessionen getrennt zu spielen zwang oder dass an der Pidagogischen
Hochschule in Miinchen der Sportunterricht nach Konfessionszugehorigkeit
getrennt stattfand [...] oder die kirchliche Jugendarbeit als binnenkonfessionel-
ler Heiratsmarkt wirkte.«

Aus heutiger, 6kumenisch geprigter Sicht erscheinen solche konfes-
sionell indoktrinierten Beziehungsmuster und Lebensstile als Relikte
einer religiésen Vormoderne. Dass sie aber — gewissermaflen in reli-
giosen Enklaven — noch immer bzw. wieder existieren, lisst sich an ka-
tholisch-fundamentalistischen Protestbewegungen (z.B. der Kirche von
Marcel Lefevre) genauso zeigen, wie am geschlossenen Weltbild zahl-
reicher kultischer Milieus, Weltanschauungsgruppen und Sekten. Wie
unsere Untersuchung gezeigt hat, zeichnet sich auch in einigen (re-
importierten) evangelikalen Freikirchen von Russlanddeutschen eine
unheilige Allianz zwischen puritanischer Orthodoxie, kulturellem Tra-
ditionalismus und (neuen) Formen sozialer Abschottung ab. Auch
wenn sich aufgrund unseres fallbezogenen Zugangs Reprisentations-
schliisse verbieten und, so die Mitarbeiterin eines privaten Bildungs-
tragers, »diese religiosen Gefingnisse sich nicht auf immer und ewig
in dieser Form halten werden, reprisentieren sie doch prototypische
Beispiele fiir einen starken Trend unter den Russlanddeutschen, ihre
freikirchliche Tradition auch in Deutschland fortzufithren, wobei die
Gemeinderegeln einen Exklusivititsstatus haben, der die Ausbildung
von Parallelwelten forciert.

Dass diese Gemeindefixierung und Abschottungsmentalitit aber
nicht ausschlieflich religiose Wurzeln hat, sondern ganz generell mit
dem Schicksal der Aussiedler wihrend und nach dem Zweiten Welt-
krieg in Russland zusammenhingt, hat der Migrationsbeauftragte der
evangelischen Kirche Rheinland-Pfalz, der selbst aus Kasachstan nach
Deutschland ausgesiedelt ist, in einem Experteninterview nachdriick-
lich herausgestellt:

»Was Sie als Soziologe heute bei den Aussiedlern beobachten und als Segrega-
tion bezeichnen, hat eine lange Vorgeschichte. Es war in erster Linie die Sta-
lin-Zeit, in der die nach Sibirien oder Mittelasien verschleppten Deutschen nur
deshalb tiberlebt haben, weil sie Untergrundkirchen und Notgemeinschaften
gebildet haben. Nur hier in diesen Schutzriumen konnte man den Bedrohun-
gen und Schikanen von auflen einigermafien entgehen. Als Einzelner in den
Erdlochern von Karaganda hatte niemand eine Chance. Diese Erfahrung ist in
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den Leuten drin, und viele Erzidhlungen sorgen dafiir, dass sie auch nicht ver-
gessen werden. Dass man auch in Deutschland — das ist ja fiir die meisten eine
neue Fremde — jetzt wieder versucht, zusammen zu wohnen und eine Ge-
meinde zu bilden, hat auch mit dieser Vorgeschichte zu tun.«

Auch wenn man bei den sozialen Exklusionstendenzen der Aussiedler,
die wir gegenwirtig beobachten, das historische Erbe nicht vernachlis-
sigen darf, kommt der Grad der Abkapselung und des Riickzugs in den
evangelikalen Gruppen fast einer Ghetto-Situation gleich. »Ein ganz
krasses Beispiel ist eine Pfingstgemeinde«, so eine Mitarbeiterin des
Landesiibergangswohnheims Osthofen in Rheinland-Pfalz:

»Die haben ihre Gemeinde in der Gemeinde gebaut, mit eigener Kirche und
allem und haben da vollkommen alleine gelebt. Die wollten eigentlich von
niemand etwas wissen. Das ging sogar so weit, dass Lehrer hier angerufen und
gefragt haben: Was sollen wir denn mit den Kindern den ganzen Tag machen?
Die laufen mit dem Kopftuch rum, machen im Sportunterricht nicht mit, zie-
hen keinen Badeanzug an, die Eltern haben auch teilweise die entsprechenden
Seiten aus dem Biologiebuch herausgerissen, damit das Kind auch blof nicht

verdorben wird.«

Dass der puritanisch geprigte Lebensstil Heranwachsende aber auch
uberfordern kann, ist in den Gesprichen mit den Jugendlichen und
anderen Schliisselpersonen in ihrem Umfeld sehr deutlich geworden,
denn trotz sozial-riumlicher Selbstghettoisierung und z.T. sehr rigider
Kontroll- und Sanktionspraktiken wird das Kennenlernen von anderen
— in den Augen der Erwachsenden »>stindigen< — Lebensformen nicht
verhindert. Zwar werden diese Jugendlichen in einen Rollen- und Wer-
tekosmos hinein sozialisiert, der sich zum Teil diametral von dem
ihrer deutschen Altersgenossen unterscheidet, aber sie werden mit die-
sen Ambivalenzen auch allein gelassen. Der sozial-moralische Schutz-
wall vermittelt nicht unbedingt Ich-Stirke, wie viele Eltern glauben,
sondern kann existenzielle Verunsicherungen und Identititskrisen aus-
16sen. Lena Klassen, die lange Jahre in einer Baptistengemeinde gelebt
hat, schildert in ihrem autobiografischen Roman »Himmel, Holle,
Welt« sehr ausfiihrlich ihre Erfahrungen und kommt zu einem sehr
kritischen Urteil iber die »Briidergemeinden« der Russlanddeutschen
— eine Einschitzung, der wir uns in vielen Punkten anschliefen kén-
nen:
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»Ich stelle die Behauptung auf, dass es weniger um gelebtes Christsein als um
eine aus einer Diktatur hiniibergerettete Tradition geht — um eine christliche
Sekte, die thren Mitgliedern dermafien strenge Verhaltensregeln auferlegt, wie
sie niemand, der in einer Demokratie aufgewachsen ist, der in einer durch-
schnittlichen deutschen Familie erzogen wurde, auf sich nehmen wiirde oder
konnte, ohne daran zu zerbrechen« (Klassen 2001: 199f.).
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