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Migration und transnationale Religion am Beispiel der
Ahmadiyya Muslim Jamaat in der Schweiz

Sarah Beyeler

Einleitung: Migration und Religion

In der Schweiz findet das Thema Religion und Migration bzw. Integration
seit einigen Jahren verstarkt Beachtung und erscheint auf kommunaler, kan-
tonaler wie auch auf nationaler Ebene in der politischen Agenda. Beispiels-
weise richteten sich ParlamentarierInnen im November und Dezember 2009
sowie im Mairz 2010 mit Postulaten an den Bundesrat und forderten mehr
Informationen respektive einem umfassenden Bericht zu den Muslimen
und Musliminnen in der Schweiz.! Dies reflektierte ein 6ffentliches Interes-
se, welches sich bis heute speziell auf den Islam und dessen AnhédngerInnen
richtet. In den letzten Jahrzehnten ist in der Schweiz vor allem (aber nicht
nur) als Folge von Migration eine Religionslandschaft entstanden, die sich
durch eine grosse Diversitit auszeichnet. Die Auseinandersetzung mit dem
religiosen Pluralismus hat daher auch die Migrationsprozesse im Blick, die
dieser Vielfalt zugrunde liegen, wodurch das Verhaltnis von Migration und
Religion in jlingster Zeit verstarkt in den Fokus kultur- und sozialwissen-
schaftlicher Forschung geriickt ist.>

Vor diesem Hintergrund will der vorliegende Artikel Migration und Reli-
gion verkniipfen und aufzeigen, wie sich die Migrationsforschung zunehmend
mit religiosen Gemeinschaften beschaftigt, wie Religion, bzw. gewanderte
Religion, in der Schweiz Prozesse der Organisierung und Institutionalisie-
rung religiosen Lebens hervorbringt. Die Geschichte der Ahmadiyya Muslim
Jamaat (Jamaat bedeutet “Gemeinschaft®) illustriert dieses Zusammenspiel:
Weil die Ahmadiyya bereits seit den 1940er Jahren in der Schweiz anséssig
ist, lasst sich an ihrer Geschichte die Herausbildung einer “muslimischen Re-
ligionslandschaft in der Schweiz nachzeichnen. Dabei wird deutlich, dass
Migration nicht alleine gedacht werden kann, sondern eng verbunden ist mit

1 Kathrin Amacker-Ammann (CVP, Christlichdemokratische Volkspartei)
reichte im November 2009 das Postulat 09.4027 “Muslime in der Schweiz.
Bericht“ ein. Es folgten im Dezember 2009 Postulat 09.4037 von Ueli Leuen-
berger (GP, Griine Partei der Schweiz) “Mehr Informationen iiber die musli-
mischen Gemeinschaften in der Schweiz“ und im Mérz 2010 Postulat 10.3018
“Umfassender Bericht zu den Muslimen in der Schweiz“ von Peter Malama
(FDP. Die Liberalen). In Erfiillung dieser Postulate legte der Bundesrat im
Friihling 2013 den “Bericht des Bundesrates {iber die Situation der Muslime
in der Schweiz unter besonderer Beriicksichtigung ihrer vielfdltigen Bezie-
hungen zu den staatlichen Behorden® vor.

2 Dieser Text folgt den Regeln der Schweizer Rechtschreibung.
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anderen Paradigmen und Konzepten, die sich seit der theoretische Neufor-
mierung der Migrationsforschung herausgebildet haben.

Ethnologische Migrationsforschung und Religion

Im Gegensatz zum US-amerikanischen Kontext, wo die Religion meist als
Hilfsmittel fiir die Eingliederung der Zugewanderten in die amerikanische
Gesellschaft verstanden wird, scheint sie im europaischen Kontext eher als
problematisch wahrgenommen zu werden und grossere Aufmerksamkeit in
der Migrationsforschung zu beanspruchen (Foner und Alba 2008). Dabei
richtet sich das Interesse hauptsachlich auf Muslime und Musliminnen als
grosste religiose Minderheit Europas. Diese Fokussierung beschrankt sich
nicht auf die wissenschaftliche Diskussion, sondern ist auch vor dem Hinter-
grund aufkeimender Ressentiments gegeniiber muslimischen Zugewander-
ten in Europa zu verstehen, die sich etwa in den Diskussionen iiber die Iden-
titat des Kontinentes im Zusammenhang mit der Europaischen Union oder
den aktuellen politischen Debatten iiber Schwimmunterricht, Kopftuch und
Minarette dussern. Die Vielzahl an Publikationen aus verschiedenen Diszi-
plinen iiber muslimische Zugewanderte in Europa ist deshalb kein Zufall,
sondern reflektiert eine gesellschaftliche Problemwahrnehmung.

Ein weiterer Grund dafiir, dass sich WissenschaftlerInnen vermehrt fiir
den Zusammenhang von Migration und Religion zu interessieren begannen,
hangt auch mit der theoretischen Neuformierung der Migrationsforschung
und dem Aufstieg des Paradigmas des Transnationalismus zusammen (Kraft
und Tiefensee 2011: 8). Beeinflusst durch die cultural studies und globalisa-
tion studies postulierten Glick Schiller et al. (u.a. 1992; 1995) in den friihen
1990er Jahren transnational social spaces oder soziale Felder, die durch Mi-
grationsbewegungen entstehen. In den folgenden Jahren trug die sozialanth-
ropologische Forschung dazu bei, den Ansatz des Transnationalismus in der
Migrationsforschung zu etablieren und das Paradigma entwickelte sich zu ei-
nem der populérsten gegenwirtigen Konzepte (Vertovec 2007). Seither rich-
tet sich der Blick der Forschenden nicht mehr primar auf den Aufnahmestaat
und die dortige Etablierung von MigrantInnen, sondern auf ihre Vernetzung
(Lauser und WeiBkoppel 2008: 7). Infolge sozialer, 6konomischer, politischer
und religioser Verbindungen entstehen neue Sozialraume, und MigrantInnen
sind gleichzeitig Teil ihrer Herkunfts- wie auch der Aufnahmegesellschaft.
Dies soll nicht suggerieren, dass lokale Gegebenheiten keine Rolle mehr spie-
len fiir eine transnationale Religionsgemeinschaft und dass sogar, wie einige
Autoren dussern, der Nationalstaat obsolet wiirde (Albrow 1996; kontra: Ber-
king 2006; Levitt 2003; Faist 2000). Denn trotz der haufig anzutreffenden
Betonung der Loslosung vom Lokalen im Zuge der Globalisierungseuphorie
hat die Lokalitdt keineswegs an Bedeutung verloren. Lauser und WeiBképpel
(2008: 13) betonen das Spannungsfeld transnationaler Raume, die zwar iiber

72



Eth nocripts

geopolitische Grenzen hinausreichen, gleichzeitig aber auch an diese gebun-
den sind und strukturelle Begrenzungen erfahren. Denn transnationale Mig-
rantInnen sind nicht standig unterwegs und mobil, entsprechend beschreibt
Transnationalismus nicht nur ihre Mobilitat, sondern genauso ihre Stasis
(Ley 2004; Featherstone et al. 2007) und somit ihre Interaktion mit einem
konkreten Umfeld. Letzteres beinhaltet politische, rechtliche und allgemein
gesellschaftliche Inkorporationsbedingungen, die sich unterstiitzend oder
hemmend auf die Eingliederung zugewanderter religioser Gemeinschaften
auswirken konnen. Solche Inkorporationsbedingungen beeinflussen somit
auch die Etablierung muslimischer Gruppen und des Islams in der Schweiz,
wie der folgende Abschnitt zeigt.

Die Etablierung des Islams in der Schweiz

Die Zuwanderung aus islamisch gepréigten Staaten stieg erst in den 1980er
und 1990er Jahren deutlich an. Doch bereits Ende der sechziger Jahre kamen
von der Schweizer Wirtschaft angeworbene Manner in die Schweiz, die das
Ziel hatten — dies entsprach auch der Erwartung der Aufnahmegesellschaft
—, nach einem voriibergehenden Arbeitsaufenthalt, nach getaner Arbeit, in
ihre jeweilige Heimat zuriickzukehren. Der religios-kulturelle Hintergrund
dieser Zugewanderten war fiir die Aufnahmegesellschaft kaum relevant, da
die Annahme vorherrschte, dass es sich bei diesen Einwanderern lediglich
um temporare Arbeiter handelte, deren “Integration” sich auf ihre Rolle in
der Wirtschaft beschrankte (Zolberg und Woon 1999: 17).

Die religiosen Praktiken der Zugewanderten blieben daher fast aus-
schliesslich auf den Privatbereich beschrankt: In Privatwohnungen oder leer
stehenden Garagen richteten sie zwecks Verrichtung gemeinsamer Gebete
einfache Raume ein. Diese Situation anderte sich, als aus einem voriiberge-
henden Arbeitsaufenthalt ein Daueraufenthalt wurde. So begann Ende der
siebziger Jahre mit dem Familiennachzug eine niachste Migrationsphase. Die
bislang fast ausschliesslich auf das Arbeitswesen beschrinkten Kontakte zur
ansissigen Gesellschaft vermehrten und intensivierten sich durch den Zuzug
von Frauen und Kindern. Frauen wurden in das Berufsleben und Kinder in
das Schulsystem der Aufnahmegesellschaft einbezogen (Behloul 2010). Dies-
beziiglich spricht Behloul (2005: 153) von einem gesellschaftlichen “Maxi-
maleinbezug® muslimischer MigrantInnen im Gegensatz zum fritheren tem-
pordren und auf Arbeitsverhiltnisse beschriankten “Minimaleinbezug®.

So organisieren sich seit Ende der 1980er Jahre und insbesondere in
den 1990er Jahren zugewanderte, muslimisch gepragte Bevolkerungsgrup-
pen verstarkt in verschiedenen kulturellen und volksgruppenbezogenen Ver-
einen. Vermehrt tragen sie religios motivierte Anliegen an die Schweizer Be-
horden heran (Mahnig 2002: 74). Aus diesen Prozessen heraus verschob sich
die Wahrnehmung der einst nur temporar anwesenden Gastarbeiter hin zu
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dauerhaft ansassigen Musliminnen und Muslimen. Die Sicht der Aufnahme-
gesellschaft auf den Islam veranderte sich jedoch auch durch Ereignisse von
internationaler Bedeutung wie etwa dem 11. September 2001, wodurch der
Islam vermehrt als inkompatibel mit den Werten einer liberalen Demokratie
wahrgenommen wurde (Zolberg und Woon 1999: 17f). Dies zeigt sich etwa in
den gesellschaftspolitischen Debatten tiber das Kopftuch und erschwert bzw.
verunmoglicht religios motivierte Bauanliegen.

Migration und Mobilitat haben in neuem Ausmass zu einer Koexistenz
von verschiedenen Gruppierungen in der Gesellschaft gefiihrt. Auch wenn
die Vielfalt und Multikulturalitat der Schweiz gerne ins Zentrum geriickt
werden, so gilt es zu betonen, dass sich diese mehrheitlich auf die “historisch
gewachsene®, nicht aber auf die in jlingerer Zeit durch Migration entstandene
Multikulturalitiat beziehen (Stolz und Baumann 2007).

Auch die Ahmadiyya Muslim Jamaat etablierte sich durch Zuwande-
rung. Thre Entstehungsgeschichte in der Schweiz kann nicht losgelost vom
schweizerischen Kontext betrachtet werden, sie weist aber doch einige er-
staunliche Facetten auf.

Entstehung der Ahmadiyya in Britisch-Indien

Der charismatische Mirza Ghulam Ahmad griindete die Ahmadiyya im spa-
ten 19. Jahrhundert in Qadian (damaliges Britisch-Indien). Seine Schriften
und Aktivitaten sind vor dem Hintergrund der damaligen gesellschaftspoli-
tischen Situation im kolonialisierten Indien sowie der zunehmenden christ-
lichen und hinduistischen Mission zu verstehen und sind Ausdruck von
Ahmads unerschiitterlichem Glauben an den géttlichen Willen, der dem Is-
lam der Ahmadiyya zum globalen Siegeszug verhelfen sollte (Balzani 2010:
203). Zu Lebzeiten erregte Ahmad offentliches Aufsehen mit Offenbarungen,
welche ihn unter anderem als Erneuerer (mujaddid), als den Verheissenen
Messias und als Mahdi der Endzeit legitimieren sollten. Zudem entwickelte
er in drei Bereichen eine eigene Dogmatik, welche sich von der allgemein
anerkannten islamischen Lehre unterscheidet (siehe etwa Friedmann 1989;
Valentine 2008; Lavan 1976). Zu nennen ist hier insbesondere die Selbstzu-
schreibung als Prophet und die explizite Anerkennung dieses Status’ durch
seine AnhiangerInnen.3

Durch die teils exzentrischen Ansichten Ahmads und die starke Ver-
kiindigungstatigkeit war die Ahmadiyya seit ihren Anfingen mit negativen
Reaktionen von religiosen Fiihrern und insbesondere der muslimischen Or-

3 Ahmads Selbstbezeichnung als Prophet und die explizite Anerkennung die-
ser Zuschreibung durch seine AnhingerInnen verletzen in den Augen vieler
Muslime die islamische Kernidee von Mohammed als dem letzten Propheten
oder dem ,Siegel der Propheten“ (Khatam-un-Nabiyyin; zur Diskussion um
die Bedeutung von ,Siegel der Propheten” siehe Friedmann 1989: 49ff.).
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thodoxie konfrontiert. Zwar waren die Anfeindungen mitnichten einseitig,
endeten jedoch fiir die Ahmadiyya in Diskriminierung und Verfolgung.

Seit den friithen 1950er Jahren ist die Ahmadiyya insbesondere in Pa-
kistan und zunehmend auch in anderen islamisch gepragten Staaten Verfol-
gung und Unterdriickung ausgesetzt (zu Verfolgung siehe Saeed 2010; Khan
2003). Die pakistanische Verfassung und das Strafrecht wurden mit Geset-
zesartikeln erginzt, welche sukzessive das Alltagsleben der Ahmadis krimi-
nalisierten und ihnen verunmoglichen, ihren Glauben 6ffentlich auszuiiben.
Diese Situation zwang das geistige Oberhaupt 1984, nach London ins Exil zu
gehen und viele Ahmadis fliichteten in den folgenden Jahren aus Pakistan.

Trotz dieser Schwierigkeiten vermochte die Ahmadiyya, auf der ganzen
Welt neue Gemeinschaften zu griinden und ist heute, eigenen Angaben zu-
folge, mit ungefihr 200 Millionen Mitgliedern in iiber 190 Landern prasent.+
Thre Lehre ist universell in dem Sinne, als dass sie Menschen unabhangig
von ihrem geographischen, kulturellen und gesellschaftlichem Kontext errei-
chen kann und will. Sie wird durch Mission verbreitet. Ahmadis migrieren
daher, nebst vielen anderen freiwilligen oder erzwungenen Beweggriinden,
auch aus religiosen Griinden, d.h. ihrem Missionsanspruch. Fiir die Ahmadi-
yya als einer transnationalen und multiethnischen Gemeinschaft drangt sich
diese “de-ethnisierte® (Wimmer 2008: 1042) Strategie auf. Indem sie sich
auf universelle moralische Qualitiaten bezieht, die von allen Individuen unab-
héangig des nationalen oder ethnischen Hintergrunds geteilt werden und sich
in ihrem Motto “Liebe fiir alle, Hass fiir keinen“ niederschlagen, konnen sie
unter den Mitgliedern den notigen Zusammenhalt schaffen.

Im Jahr 1908 erlebte die Ahmadiyya den Tod ihres Griinders und geis-
tigen Oberhaupts. Dass die noch junge Gemeinschaft danach nicht zerfiel,
hangt von mehreren Faktoren ab, die nicht nur zum Weiterbestehen, sondern
auch zur erfolgreichen weltweiten Verbreitung beitrugen. Zu den wichtigsten
Griinden gehort, dass Ghulam Ahmad seine Nachfolge und deren Kompe-
tenzen regelte und die Gemeinschaft bereits damals erste Ansitze der spa-
ter ausgebauten Organisationsstruktur aufwies. Zu erwdhnen sind auch der
Minderheitenstatus und die Leidensgeschichte als angefeindete und verfolg-
te Minderheit, welche Ahmadis zusammenschweisst (Robinson 1990: 44f.).

Ahmadis sehen in Mohammed den grossten aller Propheten, welcher der
Menschheit mit dem Koran die finale Offenbarung Gottes brachte. Indem
sich Ahmad auf mystische Interpretationslinien bezog, die Mohammed nach-
folgende und ihm untergeordnete (Schatten)Propheten nicht ausschliessen,
argumentierte er fiir die Fortdauer der Prophetenkette und seine eigene Po-
sition als Schattenprophet (Friedmann 1989: 124ff).

4 Diese von der Ahmadiyya Muslim Jamaat angegebenen Zahlen sind mit Vor-
sicht zu geniessen. Genaue Mitgliederzahlen existieren nicht und es zirkulie-
ren Schatzungen, wonach die Gemeinschaft deutlich weniger Mitglieder hat.
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Von Sudasien nach Zirich: (Ungeplante) Ankunft der Ahmadiyya in
der Schweiz

Auch wenn heutige Technologien problemlos erlauben, Glaubensinhalte
schnell zu verbreiten, stellt die personliche Interaktion fiir den Missionsan-
spruch der Ahmadis einen wichtigen Faktor dar, gerade weil sie viel Wert auf
die rationale Uberzeugungskraft ihrer Inhalte legen und den direkten Dialog
mit Andersglaubigen suchen. Deshalb gehoren grenziiberschreitende Bewe-
gungen zu ihrer religiosen Praxis.

Wihrend der Amtszeit (1914 bis 1965) des zweiten Nachfolgers Ahmads,
Mirza Bashir-ud-Din Mahmud Ahmad, wurde die Entsendung von Ahma-
dis in die Welt stark vorangetrieben. In dieser Zeit transformierte sich die
Ahmadiyya in eine transnationale Gemeinschaft mit Basis in Siidasien und
Mitgliedern in Nord- und Siidamerika, Europa und Afrika (Hanson 2007:
85). Die verstiarkte Expansion nach 1914 sowie die steigende Mitgliederzahl
iiberall auf der Welt verlangten nach Anpassungen in der Administration
(Lavan 1976: 59). Unterschiedliche Institutionen entwickelten sich, um samt-
liche Bereiche des Gemeinschaftslebens iiberblicken und steuern zu kénnen.
Zwei Beispiele fiir Einrichtungen, die den Anspriichen der globalen Verbrei-
tung dienen, sind Tahrik-e-Jadid und die Jamia Ahmadiyya. Tahrik-e-Jadid
entstand 1934 und besteht aus verschiedenen Departementen, die sich um
die Belange der Missionen ausserhalb Pakistans kiimmern. Damit sind zwei
Forderungen an die Ahmadis verbunden: Sie sind angehalten, ein einfaches
Leben zu fiihren, Geld zu sparen und dieses der Ahmadiyya zu spenden. Die
Spenden werden fiir die Missionen ausserhalb Pakistans verwendet. Weiter
sind gebildete junge Ahmadis aufgefordert, sich ganz der Verbreitung der
Botschaft der Ahmadiyya in der Welt zu widmen.

Ebenfalls ganz auf die globale Mission ausgerichtet ist die Universitat
Jamia Ahmadiyya, an der zukiinftige Missionare ihre Ausbildung absolvie-
ren. Die erste derartige Universitat entstand 1928 in Qadian, mittlerweile
gibt es, miindlichen Aussagen zufolge, weltweit vierzehn solcher Einrichtun-
gen (unter anderem in Pakistan, Indien, Ghana, Nigeria, Indonesien, Kana-
da, Grossbritannien und Deutschland).

Ebenfalls unter der Fiihrung des zweiten Nachfolgers entstand eine
ausdifferenzierte, hierarchische Organisationsstruktur. So umfasst die glo-
bale Ahmadiyya samtliche nationalen Jamaats, bestehend aus den lokalen
Gemeinschaften. Jede nationale Jamaat verfiigt {iber einen Prasidenten auf
nationaler Ebene (Amir) und auch die lokalen Jamaats werden von Prasiden-
tInnen geleitet. Zusatzlich teilt sich die Ahmadiyya in folgende alters- und
geschlechtsspezifische Organisationen: Lajna Imaillah ist die Organisation
fiir weibliche Mitglieder ab fiinfzehn Jahren, zu Khuddam-ul-Ahmadiyya
gehoren die fiinfzehn- bis vierzigjahrigen Jungen und Manner. Beide haben
eine Teilorganisation fiir die unter fiinfzehnjahrigen Jungen (Atfal-ul-Ahma-
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diyya) und Madchen (Nasirat-i-Ahmadiyya), die Manner ab dem einundvier-
zigsten Lebensjahr gehoren zur Ansar-Ullah.

Durch die hierarchische Struktur der Ahmadiyya und das interne Re-
gelwerk, welches zentral vorgegeben und fiir die globale Gemeinschaft giiltig
ist, miissen Angelegenheiten in Bezug auf Machtpositionen und -verteilung,
finanzielle Angelegenheiten und administrative Belange nicht standig ausge-
handelt werden, was der Ahmadiyya eine Stabilitiat und Bestdndigkeit ver-
leiht.

In der Schweiz ist die Ahmadiyya Muslim Jamaat mit ungefihr 800
Mitgliedern in 14 lokalen Gemeinden organisiert. Es waren Ahmadis, welche
bereits Ende der 1940er Jahre den Islam offiziell in die Schweiz brachten.
Interessant ist, dass dies deutlich vor dem Beginn einer umfangreicheren Zu-
wanderung aus islamisch gepriagten Staaten geschah und dass die Ahmadis
sich sehr schnell zu etablieren und zu institutionalisieren begannen, wah-
rend dieser Prozess ansonsten erst in den 1970er Jahren, ausgelost durch den
Familiennachzug, begann. Im Oktober 1946 trafen drei Ahmadi-Missionare
auf ihrer Reise nach Deutschland in Ziirich ein. Einer von ihnen, Sheikh Na-
sir Ahmad, erhielt vom damaligen Oberhaupt den Auftrag, in der Schweiz
die erste Missionsstelle der Ahmadiyya fiir den deutschsprachigen Raum
zu griinden. Die Bevolkerung sollte durch Vortrage, Verteilen von Schriften
und individuelle Gesprache iiber den Islam und die Lehre der Ahmadiyya
informiert werden — Tatigkeiten, die die Ahmadis bis heute in der Schweiz
weiterfiihren. Bereits im Jahr 1963 konnte die Ahmadiyya mit der Mahmud
Moschee in Ziirich das erste islamische Gotteshaus der Schweiz mit einem
Minarett einweihen. Damit hat die Ahmadiyya wesentlich dazu beigetraten,
den Islam hierzulande sichtbar zu machen. Die Mahmud Moschee war zu Be-
ginn der 1960er Jahre in weitem Umkreis die einzige Moschee, die auch von
aussen klar als solche erkennbar war. Sie zog MuslimInnen aus einem weiten
Einzugsgebiet an, ungeachtet ihrer nationalen oder ethnischen Zugehorig-
keit und auch unabhingig ihrer innerislamischen Ausrichtung. Somit verein-
te ausgerechnet die oftmals als heterodox bezeichnete Ahmadiyya Muslime
unterschiedlichster Herkunft unter ihrem Dach.

Denn dhnlich wie in Deutschland (vgl. Wunn und Herwig 2007: 151)
war der Islam in der Schweiz zunichst der Islam der Ahmadiyya, ohne dass
daran Anstoss genommen wurde, wie ein Ahmadi ausfiihrt, der als kleiner
Junge in die Schweiz kam, weil sein Vater in den 1960er Jahren als Missionar
und Imam nach Ziirich geschickt wurde:

(...) aus dem siiddeutschen Raum sind ganze Busse gekommen,
voll mit Leuten, und ich weiss, mein Vater hat manchmal die
Predigt und das Gebet dreimal machen miissen, weil es einfach
immer voll war. Und dann hat man gescherzt, Schichtarbeit,
und es hat einfach geheissen, man wdre froh, wenn nach einer
Predigt und dem Gebet die Leute doch bitte hinausgehen, damit
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die ndchsten hineinkommen konnen. (...) Tiirken, Jugoslawen,
alle Moslems der ganzen Welt eigentlich, sind zu uns gekommen,
weil es einfach keine andere Moschee hatte. Und dann, nach und
nach, haben dann die Leute aus diesen Ldndern, vor allem Ju-
goslawien und Tiirkei, angefangen, sich zu organisieren, haben
angefangen, Wohnungen zu mieten, wo sie gesagt haben, da
machen wir unsere Moschee, und unser Zentrum rein.

Die Abnahme der Besucherfrequenz und -diversitat in der Mahmud Moschee
ist jedoch nicht nur mit der im Zitat angesprochenen zunehmenden Heraus-
bildung der “muslimischen Landschaft“ und somit von Moscheevereinen zu
erklaren, sie ist auch mit den Ereignissen in Pakistan und der damit einher-
gehenden verstarkten Wahrnehmung der Ahmadiyya als heterodox in Ver-
bindung zu setzen. Auch Sprachschwierigkeiten waren ein Grund dafiir, dass
sich Muslime und Musliminnen anderen Moscheevereinen zuwandten, wo
ihre Muttersprache gesprochen wurde.

Gleichzeitig wuchs die Ahmadiyya in der Schweiz insbesondere wih-
rend den 1980er und 1990er Jahren durch Zugewanderte aus Pakistan, die
ihre Heimat aufgrund der dortigen zunehmenden Verfolgung und Unterdrii-
ckung verliessen. Damit konnte sich die Schweizer Jamaat in die verschiede-
nen alters- und geschlechtsspezifischen Unterorganisationen ausdifferenzie-
ren, wie der Imam der Mahmud Moschee ausfiihrte:

Und dann, als mehr Ahmadis in der Schweiz waren, da hat man
dann die Unterorganisationen gebildet. (...) Und es bildeten sich
auch die verschiedenen Zweigstellen der Gemeinde an verschie-
denen Orten der Schweiz. Vorher gab es in der ganzen Schweiz
nur eine Gemeinde (...) und die Kontakte liefen grundsdtzlich
tiber Ziirich, aber dann wurden die Zweigstellen errichtet, die
einen eigenen Prdsidenten und eigene Amtsinhaber und Unter-
organisationen hatten, und dann haben sie ihre Aktivitdten dort
organisiert.

Die Verteilung der lokalen Jamaats in der Schweiz ergab sich vorerst, genau-
so wie die Ankunft der Ahmadiyya in der Schweiz, nicht zufallig oder nach
Planen der Jamaat. Die lokalen Gemeinschaften bildeten sich in Abhingig-
keit der behordlichen Zuweisungsentscheidungen fiir die Asylsuchenden
Ahmadis. Dort, wo die zugewanderten Ahmadis Asyl erhielten, griindeten
sie nach und nach die lokalen Gemeinschaften. Die Gemeinschaft profitierte
von dieser Verteilung insofern, als dass sie schweizweit lokale Gemeinschaf-
ten aufbauen und sich in der Mission engagieren konnte. So wurde die Mig-
ration, wenigstens teilweise, zur religiosen Aufgabe, indem sie als Erfiillung
folgender Prophezeiung Mirza Ghulam Ahmads gesehen werden kann:
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Der allmdchtige Gott hat verfiigt, dass Menschenseelen in ver-
schiedenen Erdteilen, in Europa oder in Asien, alle, die von
gerechten Gefiihlen geleitet sind, zu dem einzigen Gotte gezo-
gen und in einem einzigen Glauben, d.h. Islam, vereint werden
sollen. Das ist der Zweck meiner Ankunft in der Welt. (Ahmad

1993: 18)

Gemaiss dem erwihnten Verteilungsschliissel wird dem Kanton Ziirich der
grosste Anteil an Asylsuchenden zugewiesen, was einer der Griinde dafiir ist,
dass die Ziircher Jamaat mit Abstand die meisten Mitglieder hat und deshalb
in zwei Teilgemeinden aufgeteilt wurde. Es wire daher verkiirzt, die Grosse
dieser lokalen Jamaat nur mit der Nahe zur Moschee zu erkliren. Aus dem
Interview wurde deutlich, dass auch die Arbeitsmarktsituation dazu fiihrt,
dass viele Mitglieder in den Raum Ziirich ziehen; zudem ist die Ndahe zur
Moschee nicht fiir alle gleich wichtig.

Uber Migration hinaus: Mobilisierungsprozesse innerhalb der
Ahmadiyya

Fiir die Herausbildung von transnationalen Gemeinschaften wie der Ahma-
diyya sind nicht ausschliesslich Migrations-, sondern vielmehr Mobilisie-
rungsprozesse notig. Ohne das Bewusstsein einer geteilten Identitiat konnte
es keine transnationale Religionsgemeinschaft geben, da Migrationsbewe-
gungen nicht zwingend zu diesen Gemeinschaftsformen fiihren (Sokefeld
2006: 267). Denn ein Bewusstsein von Multi-Lokalitét trifft wohl auf fast alle
Migrantinnen und Migranten zu, wodurch die Begriffe “Transnationalismus®
und “Migration“ miteinander verschmelzen. Das Attribut “transnational® lie-
sse sich so auf anniahernd jede religiose Minoritat anwenden, die sich ausser-
halb von ihrem Heimatland befindet. Daher stellt sich die Frage, ob die Re-
ligionszugehorigkeit und die Migrationsprozesse von Religionsangehorigen
bereits ausreichen, um von einer transnationalen Gemeinschaft sprechen zu
konnen. Von Bedeutung sind vielmehr die Verbundenheit, die Mobilisierung
der Mitglieder und die komplexen transnationalen Verflechtungen, die sich
aus der gemeinsamen Religionszugehorigkeit entwickeln konnen. Auch wenn
Migrationsprozesse zur Entstehung und zur Etablierung der Ahmadiyya in
der Schweiz und in zahlreichen anderen Staaten einen wesentlichen Beitrag
leisten, ldsst erst die konstante Mobilisierung der Gemeinschaft eine trans-
nationale Religionsgemeinschaft entstehen.

Viel bedeutender als geographische Nihe sind fiir Ahmadis die symbo-
lischen Beziehungen als ,long distance religion® (Faist 1998: 244), die ein
hohes Mass an sozialer Kohasion und ein gemeinsames Repertoire symbo-
lischer und kollektiver Reprasentationen ermoglichen. Sie verbinden Indi-
viduen tiber Zeit und Raum hinweg — unabhingig von deren Mobilitat (vgl.
Faist 1998: 221). Die Gemeinschaft der Ahmadis besteht folglich unabhéngig
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von geographischen, staatlichen oder ethnischen Grenzen und beinhaltet
universalistische religiose Geltungsanspriiche sowie das Bewusstsein, Teil
einer schnell wachsenden, globalen islamischen Erneuerungsbewegung zu
sein.

Schlussfolgerungen und Ausblick

Der vorliegende Artikel sollte am Beispiel der Ahmadiyya Muslim Jamaat
illustrieren, wie Religion, bzw. gewanderte Religion, Prozesse der Organisie-
rung und Institutionalisierung religiosen Lebens hervorbringt.

Entwicklung und Etablierung der Ahmadiyya Muslim Jamaat in der
Schweiz waren sowohl von lokalen und nationalen Bedingungen wie der
Schweizer Auslander- und Asylpolitik, als auch von Schweiz-externen Fakto-
ren wie den Geschehnissen in Pakistan beeinflusst: Die Gemeinschaft wuchs
massgeblich durch die zugewanderten Fliichtlinge, welche in den 1980er und
1990er Jahren von Pakistan in die Schweiz kamen, wiahrend die Anzahl Kon-
vertierter klein blieb. Daher konnte sich insbesondere durch den Zuwachs
von Fliichtlingen die heutige Organisationsstruktur der Gemeinschaft her-
ausbilden.

Wichtig ist, dass sich religiose Identititen und Praxen der Ahmadis in
der Schweiz nicht auf Bewiltigungsstrategien in der Migration und auf In-
korporationsprozesse reduzieren lassen. Migration kann, im Gegenteil, als
Vollzugsform von Religion verstanden werden: Durch Prophezeiungen erhal-
ten Migrationsprozesse fiir Ahmadis eine sinn- und religionsstiftende Funk-
tion im Bewusstsein, Teil einer schnell wachsenden, globalen islamischen
Erneuerungsbewegung zu sein.

In der Migrationsforschung besteht die Gefahr, Zugewanderte und de-
ren Nachfahren auf ihren Migrationshintergrund festzulegen, vorhandene
Stereotypisierungen zu reproduzieren und dadurch die Differenz zwischen
“uns” und den “Anderen“ zu verstiarken (Bommes 1996). Indem eine ethnisch
heterogene religiose Gruppe analysiert wird, kann dieser ethnisierenden
Perspektive entgegen gewirkt werden. So kann es nicht das Ziel der For-
schung sein, den gesellschaftlichen Diskursen iiber Migration und Religion
zu entfliehen. Vielmehr sollen Prozesse des Otherings (Fabian 1993) aufge-
deckt und kritisch reflektiert werden. Zudem geht es um ein Verstiandnis, das
Religion (wie auch Kultur) nicht als homogene und starre Einheit auffasst,
sondern als Prozess mit einer doppelten Beschaffenheit: Religion beinhaltet
sowohl eine konservative Re-Konstruktion als auch eine progressive Neu-
konstruktion (vgl. Baumann 1999). Aus akteurzentrierter Perspektive kann
angefiigt werden, dass es bei Religion nicht um die simple Ubernahme oder

5 Fabian (1993) analysierte das Problem der asymmetrischen Repréisentation.
Er kritisierte, dass Ethnographien aus den untersuchten Gesellschaften tiber-
haupt erst das "Andere" schaffen — ein Prozess, den er ,,Othering” nannte.
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um die Verweigerung von Tradition geht. Vielmehr wird Religion zwischen
Kontinuitat und Wandel angeeignet, wodurch immer etwas Neues entsteht.
Zwar zeigt das Beispiel der Ahmadiyya, dass mit der transnationalen Ver-
breitung nicht zwingend eine Hybridisierung religioser Praktiken einher-
gehen muss. Das soll nicht zur Schlussfolgerung fiihren, die hierarchisierte
und durchorganisierte transnationale Gemeinschaft der Ahmadiyya sei und
verhalte sich “iiberall gleich®. Der soziale, politische, religiose, rechtliche und
allgemeine gesellschaftliche Kontext des Residenzlandes impliziert entschei-
dende Bedingungen fiir die konkrete Form einer dort anséssigen transnati-
onalen Gemeinschaft. Eine Herausforderung besteht darin, die Transforma-
tionen religioser Vorstellungen und Praxen in unterschiedlichen nationalen
Kontexten zu erforschen und zu vergleichen. Dies verdeutlicht den wach-
senden Komplexititsgrad von Forschungen zu migrierenden Gruppen: Das
Forschungsfeld ist wenig begrenzt und durch die reine Beschreibung ist die
Gefahr der Homogenisierung und Pauschalisierung gegeben. Dies verlangt
nach vergleichenden Forschungsansitzen und Feldforschungen an den un-
terschiedlichsten Orten der Welt. Im Falle der Ahmadiyya gibt es hier noch
viel Forschungsarbeit zu tun.
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