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Einleitung: Die neue Aufmerksamkeit fir
Religion in der Migrations- und
Transnationalismusforschung. Ein Pladoyer fir
die ethnografische Mikro- und Kontextanalyse

ANDREA LAUSER UND CORDULA WEISSKOPPEL

Ethnologische Forschungen haben in den letzten 15 Jahren dazu beigetragen,
die transnationale Perspektive in der Migrationsforschung zu etablieren.
Nicht nur die verschiedenen Aufenthalts-Orte von Migranten und Migrantin-
nen und ihren Familienangehorigen, sondern auch deren Transaktionen und
Vernetzungen wurden ins Zentrum des wissenschaftlichen Interesses geriickt.
Aus transnationaler Perspektive 16st sich eine verbreitete dichotome Betrach-
tungsweise auf: Migrationserfahrungen als schwierige Integrationsprozesse
im Aufnahmeland einerseits und langfristige Beziehungen zum Herkunftsland
andererseits werden nicht linger als Antithesen analysiert, sondern als sich
gegenseitig bedingende und formende Prozesse verstanden. Interessanterwei-
se spielt Religion im transnationalen Forschungsparadigma zunehmend eine
exemplarische Rolle, weil insbesondere an Diaspora-Gruppen gezeigt werden
konnte und kann, welche Kontinuitit (nicht nur) religiose Herkunftsidentita-
ten entfalten konnen, die durch imaginidre wie konkrete Riickbeziige auf die
Heimat eine besondere Stirkung oder Aufwertung bekommen.

Die immer selbstverstidndlicher werdende Migration im Rahmen gestei-
gerter Mobilitdtsmoglichkeiten lédsst >die Welt< zudem in ihrer Verschieden-
heit insbesondere in urbanen Zentren enger zusammenriicken. Metropolen
sind nach wie vor die attraktiven Einwanderungsziele (Sassen 2001). Multi-
kulturelle Urbanitit hatte immer auch multireligiose Praxis im Schlepptau. So
bildete konfessionelle Differenz oft eine entscheidende Grenzmarkierung fiir
Quartiersbildung bei gleichzeitiger Aufmerksamkeit fiir die Anderen (z. B.
die so genannten >Judenviertel< in europdischen GroBstddten). Bis heute las-
sen die einschligigen Metropolen am ehesten religiose Differenz durch ver-
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schiedene Kirchenarchitektur und andere, 6ffentliche Formen der jheiligen
Stitte« sichtbar werden (Abusharaf 2002; Schmidt 2002; Baumann/Luchesi/
Wilke 2003), und das nicht nur im »Westeng, sondern z.B. in Khartum, Kairo
und Kapstadt (Chidester/Tayob/Weisse 2004).

Dieses Nebeneinander unterschiedlicher Religionen im Einwanderungs-
kontext fiihrt zu einer erhShten Pluralisierung von religioser Kultur' (Leh-
mann, H. 2005; Barker 2005; Baumann/Behloul 2005), was verschiedenste
Effekte bewirkt. Universale Anspriiche von Weltreligionen werden von ihren
Mitgliedern in der Diaspora konkreter erfahren und erméoglichen neue Biind-
nisse jenseits ethnischer und nationaler Loyalitit (z.B. die weltweite Gemein-
de des Islam, die sog. >»ummag¢, oder die pentekostale Bewegung). Umgekehrt
setzen Differenzierungs- und Abgrenzungsdynamiken zwischen Religionen
ein, die die sdkularen Prinzipien moderner, nach wie vor national verfasster
Einwanderungsgesellschaften herausfordern (Asad 2003; Lehmann, H. 2004,
2005).

Religiose Diversitit bringt somit eine Diversifizierung von Diskursen um
Sakularitdt hervor, insbesondere weil sdkulare Prinzipien als Gegengewicht
zu einer gesellschaftlichen Praxis betrachtet werden konnen, in der religioses
Handeln integriert, also nicht in separate Dominen verwiesen wird.” Gerade
im Kontext der Migrationsforschung ist zu berticksichtigen, dass jedes Ein-
wanderungsland eine Variante von Sékularisierung représentiert, und dass na-
tiirlich auch verschiedene Migrantengruppen verschiedene Vorerfahrungen
mit sikularen Prinzipien oder Regeln der interreligidsen (In-)Toleranz aus ih-
ren Herkunftslindern mitbringen. Insofern ist nicht mehr von dem (westli-
chen) Modell eines sdkularen Staates auszugehen, sondern anzunehmen, dass
sich eine wachsende Vielfalt von religiosen und sdkularen Manifestationen
ausbildet (Barker 2005:162), was eingehender Untersuchungen bedarf. Dieses
drangende Forschungsdesiderat kann gegenwirtig allerdings nicht davon ab-
lenken, dass religiose Zugehorigkeiten weltweit fiir politische Lagerbildung
und identifikatorische Stimmungsmache genutzt werden, von allen Seiten. In-
sofern muss es uns als zeitgenodssische Kulturwissenschaftler zentral darum
gehen, Stereotype und Feindbilder liber fremde Religionen und blinde
Flecken der eigenen Glaubenssysteme aufzubrechen. Ethnografische Mikro-
und Kontextanalysen tragen zum Verstehen der diversen Sinnstiftungen durch
religiose Uberzeugung, Praxis und Institutionen bei. Diese religiésen Sinnstif-
tungen vollziehen sich in kulturell komplexen Verhiltnissen, wie wir sie ins-

Auch als >religioser Markt< bezeichnet, s. Auffarth (2005).

Asad (1993, 2003) verfolgt die historisch begriindete These, dass Sékularismus
sich erst in Abgrenzung zu gesellschaftlichen Realitdten entwickelt hat, in denen
religiose Praxis integriert, also nicht vom Weltlich-Politischen getrennt war, wie
in einigen islamischen Gesellschaften bis heute, aber auch im mittelalterlichen
Christentum.
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besondere in modernen nationalstaatlich organisierten Einwanderungsgesell-

schaften vorfinden. Deshalb muss eine ethnologische Analyse religioser Pra-

xen und Identititen an dieser Komplexitdt ansetzen, und insbesondere die

Wechselwirkung zwischen nationalen und transnationalen Dynamiken in den

Blick nehmen. Durch den transnationalen Fokus werden insbesondere die Zu-

sammenhdnge von nationalen und religiésen Identitdtsformen neu befragt:

e Inwieweit markieren religiose Zugehorigkeiten auch nationale bzw. ethni-
sche Loyalititen?

e Wann transformieren und queren religiose Mitgliedschaften die national-
staatliche Dominanz?

e Wie wird mit zunehmender Diversitit von kulturspezifischen und religio-
sen Werten das Verhiltnis von Nationalstaat und Religionen geregelt?

Wie diese Fragen zur Identitéitsbildung in der Wechselwirkung von Religion,
Nation und Ethnizitit untersucht werden kénnen, insbesondere im Rahmen
einer transnationalen Optik, sei im Folgenden dargelegt.

Identitdtsbildung im Zusammenhang von Religion,
Ethnizitdt und Nation

Die Ergebnisse der Migrationsforschung lassen deutlich werden, dass sich fiir
Menschen, die freiwillig oder gezwungen ihr Leben in fremdkultureller Um-
gebung zubringen, die Frage nach der eigenen Identitdt mit groBer Intensitét
stellt. So kann geradezu von einer Notwendigkeit der Selbstpositionierung ge-
sprochen werden, die durch innere wie dufere Krifte angestolen wird. Reli-
gion, oder besser religiose Orientierung ist — und das zeigt die Forschung be-
eindruckend klar — eine sehr wichtige Quelle der Selbstverortung (s. u.a. Leo-
nard 1997; G. Baumann 1998:97-102; Bankston/Zhou 1996; Bouma 1996;
Coward/Hinnells/Williams 2000; Guest 2003; Goldschmidt/MacAlister 2004;
Leonard/Stepick/Vasquez/Holdaway 2005; Richman 2005, Warner 1998, Van
der Veer 2001, Chafetz/Ebaugh 2002, Levitt 2008; Kokot, Tol6liyan et al.
2004; Adogame/Weilkoppel 2005). Was ehedem unhinter-fragt Teil einer
Tradition darstellte, wird unter den Bedingungen von Migration bewusst
wahrgenommen, reflektiert und (hdufig) nach auflen gezeigt.

»Paradoxically«, so schreibt Peter van der Veer, »migration to the lands of
unbelievers strengthens the religious commitment of the migrants« (1994:
119). Das hier angesprochene Paradox 16st sich auf, wenn man bedenkt, dass
Migration vielfach mit der Erfahrung von 6konomischer und sozialer Aus-
grenzung und Unterlegenheit verbunden ist. Migrantinnen und Migranten ste-
hen héufig zundchst auf den unteren Leitersprossen der Einwanderungsgesell-
schaft. Dies ist mit Demiitigungen verbunden, die es zu kompensieren gilt.
Hier erhilt nicht zuletzt die eigene religiése Tradition die Bedeutung, immer-
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hin moralische Uberlegenheit unter Beweis stellen zu kénnen und damit das
Selbstwertgefiihl zu heben.

Einen wichtigen Beitrag zur Erforschung von Prozessen der Identitétsbil-
dung unter den Bedingungen der Migration lieferte der Ethnologe Gerd Bau-
mann, der in London Identitétsdiskurse von Migranten untersuchte (Baumann,
G. 1996, 1998). Identititsbildungen, so zeigt Baumann, sind nichts fiir immer
Gegebenes, sondern miissen in einem aktiven Prozess der Interpretation und
Strukturierung, des strategischen Verhandelns erlangt werden und vollziehen
sich innerhalb eines >dynamischen Dreiecks< von nationalen, ethnischen und
religiosen Zugehdrigkeiten (Baumann, G. 1999). Dieses Modell soll hier grob
skizziert werden:

Der Nationalstaat ist keine neutrale Arena fiir die Realisierung pluraler
Praxen, sondern selbst ein umkémpftes Feld. Nationalstaaten nutzen pseudo-
tribale Ideologien in der Représentation einer >imagined community< genauso
wie sie quasi-religiose Ideologien als sédkularen Konsens ausgeben.

Ethnizitiiten beziehen ihre Autoritét aufgrund vorgeblich >natiirlicher Ab-
stammung<. Diese essentialisierende Position ist gleichermafien zu dekon-
struieren und erweist sich als sorgfiltig kultivierte Strategie sozialen Han-
delns und Verhandelns.

Religionen schlieSlich werden dhnlich wie Ethnizititen haufig essentiali-
siert. So erscheinen Religionen verdinglicht, jenseits von Geschichte und im-
mun gegeniiber Wandelprozessen. Diese essentialisierende Semantik ermog-
licht es, Religion als Ubersetzung fiir andere Konfliktformen zu instrumenta-
lisieren. Solche Prozesse der Verdinglichung dienen hiufig einerseits den
Interessen religioser Eliten, um sich gegen unwillkommenen Wandel zu
stemmen und Kritik an der westlichen Moderne auszudriicken. Andererseits
verleiht es den Glaubigen Halt in einer dynamischen, unsicheren Welt. Ethni-
sche in Verbindung mit religioser Identitdt dient oft als Vehikel einer beab-
sichtigten Gemeinschaftsbildung. Religioser Konservatismus oder Traditiona-
lismus erfordert dabei eine immense ideologische Arbeit. Diese neue Essen-
tialisierung von Kultur und Gemeinschaft wird eine strategische Ressource,
eine situativ anwendbare »useful fiction< (Baumann, G. 1999).

Sowohl nationale, ethnische wie auch religiose Identifikationen stellen ei-
ne wirkungsvolle und strategisch wertvolle Arena gegen Ausgrenzung, Be-
nachteiligung und diskriminierende Gewalt zur Verfligung. Genannte Identi-
fikationen miissen jedoch stindig tiberpriift und neu ausgehandelt werden.

Aus dem bisher Gesagten ergibt sich die Einsicht, dass religiése Zugeho-
rigkeiten in Wechselwirkung mit ethnischen und/oder nationalen Zugehorig-
keiten eine wichtige Ressource fiir notwendige Prozesse der Identitédtsbildung
im Kontext der Migration darstellen. Identitdt entfaltet sich diskursiv, narrativ
und praktisch und ist aus dieser Sicht Ergebnis sozialer Interaktion. Identitét
ist eine »Aspiration« (Straub 2004:279), die unter den Bedingungen von Mi-
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gration umso drangender hervortritt und alltéglich gelebt und artikuliert wer-
den will.

Die durch Baumann angeregte Perspektive auf religiose Identitdten im
Wechselspiel zu nationalen und ethnischen Zugehoérigkeiten fordert zu empi-
rischer Uberpriifung auf. Diesem Appell folgen wir in diesem Buch, indem
wir eine ethnologische Religionsforschung favorisieren, die ausgehend von
religiosen Phanomenen Licht auf die komplexen Verflechtungen und Wir-
kungen mit anderen Doménen der Identititskonstruktion (Ethnizitét, Nationa-
litat, Geschlecht, Klassen- und Bildungsstatus, Alter) werfen will, wie sie sich
in kulturell pluralen Einwanderungsgesellschaften zeigen.

Erkennbar werden in verschiedenen biografischen wie historischen, also
generationsiibergreifenden Stadien der Migration jeweils verschiedene Motiv-
lagen, um religiose Identitdten aus ihren Herkunftskontexten fortzusetzen,
neue anzueignen, Bedeutungssysteme zu schaffen und diese an bereits beste-
hende anzupassen oder mit diesen zu kombinieren (Schiffauer 2005; Gardner
2002; Lewitt/Waters 2002; Smith-Hefner 1999). Das Spektrum reicht von re-
ligiosen Emigrations- oder Fluchtmotiven, bewussten missionarischen Strate-
gien abroad tiber die Kontinuitéit von religioser Alltagskultur bis hin zu reli-
gioser Erweckung, Konversion und Teilnahme an neuen religiésen Bewegun-
gen ausgelost durch die Migrationserfahrung (Van Dijk 2002).

Je genauer und vielfiltiger der empirische Blick ausfillt, desto klarer
wird, dass religiose Identitdten und Praxen von Migrantlnnen nicht auf Be-
wdltigungsstrategien in der Migration reduziert werden konnen, und die Be-
deutung des Religiosen in den Prozessen der Integration in die Einwande-
rungslénder nur als eine Seite der Medaille analysiert werden kann. Insbeson-
dere durch ethnografische Forscherlnnen, die den Migrantlnnen an unter-
schiedliche Orte ihrer Lebensgestaltung folgen und an diesen teilhaben, so-
wohl im Einwanderungskontext wie im Herkunftskontext, konnte der Blick
geschirft werden fiir die komplexen Verflechtungen und Dynamiken zwi-
schen Herkunfts- und aktuellen Aufenthaltskontexten, in die religiose Identi-
titen und Praxen verwoben sind.

Genau diesen Rdumen und Dynamiken widmet sich dieses Buch. Indem
wir an die Postulate der Transnationalen Studien ankniipfen, beleuchten wir
die einzelnen Forschungskontexte, in denen die Relevanz religioser Identiti-
ten von Migrantlnnen ethnografisch erschlossen wurde: Woran wird jeweils
das Transnationale manifest, und was bedeutet das wiederum fiir die spezifi-
sche Performanz religioser Identitéten?

11
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Die transnationale Perspektive in der
Migrationsforschung

Der Blick auf religiése Gruppierungen und Praktiken im Einwanderungsland
wurde jlingst als »Fensteroffner< in die komplexen inter- und transnationalen
Verflechtungen religiéser Bewegungen und Organisationen charakterisiert:
»The study of migration and religion [...] provides an empirical window into
ways of being and belonging that cannot be encompassed by a nation-state«
(Levitt/Glick Schiller 2004:1027).

Insofern kann die nun oft zitierte Wiederentdeckung des Religiosen aus
empirischer Sicht vor allem dazu beitragen, deutlich zu machen, dass »lokale«
Entwicklungen heutzutage fast immer an >globale« Zusammenhénge ange-
schlossen sind (Hauser-Schaublin/Braukdmper 2002; Inda/Rosaldo 2002).
Worin diese globalen Zusammenhénge bestehen, dafiir bedarf es sorgféltiger
Recherche und kreativer Fragestellungen (Loimeier/Neubert/Weillkoppel
2005): Welche konkreten Formen der Vernetzung und der Interdependenz be-
stehen? Mit welcher historischen Tiefe? Welche sozialen, politischen und
6konomischen Wechselbeziehungen lassen sich erkennen? Die Ansitze der
Transnationalen Studien haben in dieser Hinsicht vorbildliche Arbeit geleis-
tet:

Eine zentrale Errungenschaft der Transnationalismus-Forschung geht auf
die Identifizierung eines »transnational social space« nach Basch/Glick Schil-
ler/Szanton Blanc (1994) zuriick. Diesen Forscherinnen ging es darum, die
sozial und kulturell belebten Zwischenrdume als >soziale Felder< (Levitt/
Glick Schiller 2004) zu markieren, die durch die erh6hte Mobilitidt von Mi-
grantlnnen zwischen ihren Herkunfts- und Aufnahme-Nationen entstehen.
Genéhrt und empirisch bestétigt wurde dieses Postulat durch Ergebnisse von
zahlreichen anderen, qualitativen Migrationsstudien seit den 1980er Jahren,
die sowohl Ziel- wie Herkunftsgesellschaften in den Blick genommen und
dadurch das Agieren von Migranten in meist familidren oder 6konomischen
Netzwerken als zentrale Handlungskompetenz beschrieben haben (Basch/
Glick Schiller/Szanton Blanc 1994; Fog Olwig 1992, 1998; Fuglerud 1999;
Glick Schiller 2003, 2004; Gardner 1995, 2002; Lauser 2004; Levitt 2001;
Levitt/Glick Schiller 2004; Levitt/Waters 2002; Levitt/Jaworsky 2007; Ong
1999, 2003; Werbner 2001, 2002). Deutlich wurde, dass Migration keine aus-
schlieBlich individuelle Strategie ist, sondern Teil eines verwandtschaftlichen
oder 6konomischen Systems, das sich durch Erfahrungen aus der Geschichte
oder durch Vorbilder in der Gegenwart bewiéhrt hat. Insofern spricht man
auch von »cultures of migration« (Hahn/Klute 2007:13f; Lauser 2004:65f).

An der empirischen Aufdeckung transnationaler sozialer Réume wird
nochmals bestitigt, dass durch Migration oftmals ein Prozess des Wandels
mit unvorhersehbaren Entwicklungen (sog. »unintended consequences of ac-
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tion« n. Giddens 1988:350-52) initiiert wird: An der tiirkischen Migration
nach Deutschland ist inzwischen historisch gut zu beobachten, wie erst suk-
zessive tiber die verschiedenen Generationen ein >transnational social space<
entstanden ist (Faist 2000a), zundchst mehr unbewusst als gezielt organisiert,
der der Verankerung an Orten und sozialen Beziehungen im Herkunfts- wie
im Einwanderungsland bedurfte.

Daher ist festzuhalten, dass transnationale Riume sich immer in der
Spannung bewegen, geografische, deshalb nationale Grenzen zu iiberschrei-
ten, dadurch miteinander zu verbinden, gleichzeitig aber auch an diese ge-
bunden zu sein, zum Beispiel durch strukturelle Begrenzungen wie eine Auf-
enthalts- oder Arbeitserlaubnis, die das Handeln spezifisch einschrinkt oder
erst ermoglicht. Dieses Agieren in mindestens zwei staatlichen Bezugssyste-
men (Faist 2000a) muss als besondere Vereinbarkeitsleistung der Akteure
zwischen verschiedenen sozialen, rechtlichen und 6konomischen Systemen
thematisiert werden (WeiBBkoppel 2004).

»The political, economic, and cultural structures of power that span social
fields must be taken seriously. State policies, philosophies of integration, citi-
zenship regimes, and cultural context matter«, formulieren Levitt und Jawors-
ky (2007:145), um zu betonen, dass transnationale Rdume weniger jenseits,
sondern eben zwischen und durch nationale und andere méchtige Strukturge-
bungen gedeihen. Aus strukturanalytischer Perspektive wird inzwischen von
>simultaneous incorporation«< gesprochen (Levitt/Glick Schiller 2004), um die
mehrfache Integration in verschiedene soziale Felder beschreiben zu konnen,
die nicht dem >container<-Modell (Pott 2001; Weillkoppel 2004) des Natio-
nalstaats unterworfen sein miissen, sondern sich mit diesem iiberschneiden,
aber auch unabhingig von diesem existieren konnen. Aktuelle Forschungen
(u.a. Levitt/Jaworsky 2007; Glick Schiller et al. 2006; Nieswand und Falge in
diesem Buch) zeigen, auf welche Weise verschiedene »pathways of incorpo-
ration« (Glick Schiller et al. 2006) in verschiedenen Gesellschaften durch das
Handeln von Migranten miteinander kombiniert werden konnen oder miissen
(Miiller-Mahn 2005). Denn diese Vereinbarkeitsleistung sollte keineswegs
idealisiert werden, sondern ist Ausdruck dessen, wie Akteure mit struktureller
Ungleichheit umgehen bzw. wie sie die >paradoxes of migration< versuchen
auszubalancieren (Nieswand 2005a, Lauser 2008).

Nieswand (in diesem Buch) betont im Anschluss an Wimmer/Glick Schil-
ler (2002) und Glick Schiller et. al. (2005), wie wichtig es ist, nicht nur den
theoretischen, sondern auch den methodologischen Nationalismus in empiri-
schen Forschungsdesigns® zu durchbrechen (s.a. Beck/Sznaider 2006): Wenn

3 Nicht zuletzt hat sich deshalb in den Transnationalen Studien eine >multi-sited-
ethnography«< durchgesetzt, die den Forschungsgegenstand von verschiedenen
Angelpunkten der Untersuchung einkreist (s. Marcus 1995; Lauser 2005; Weil3-
koppel 2005¢; Falzon 2008).

13
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wir uns ausschlieflich darauf konzentrieren, wie sich Migrantlnnen im natio-
nalen Einwanderungskontext integrieren, oder sich diesem verweigern, igno-
rieren wir andere relevante Prozesse, die ihre verschiedenen Lebenswelten
verbinden und auf eine multilokale Kompetenz hinweisen. Nieswand argu-
mentiert daher, dass die Einsichten iiber >simultaneous incorporation«< das In-
tegrations- bzw. Assimilations-Paradigma bezogen auf Nationalstaaten pro-
duktiv erweitern konnen (statt es zu diskreditieren; vgl. Lucassen 2006).
Wenn Integration ndmlich mehr als situativer und multipler Vorgang betrach-
tet wird, und weniger als holistische bzw. lineare Entwicklung gemessen an
national festgelegten Erfolgskriterien, dann konnen die spezifischen In- und
Exklusionen, ihre Verkettung und Kopplungspotenziale letztlich in Bezug auf
einen weltgesellschaftlichen Bezugsrahmen sichtbarer werden.

Ob solch ein Makro-Bezugsrahmen von >Weltgesellschaft< in anderer
Hinsicht (zum Beispiel aus postkolonialer Perspektive) theoretisch produktiv
ist, sei dahin gestellt; aber durch die Perspektive von simultaner und situativer
Integration, noch bezogen auf Nationalstaaten, hat sich die Einsicht aufge-
dringt, dass der Stellenwert nationalstaatlicher Strukturierung in seiner Do-
minanz relativiert wird. Transnationale Akteure greifen eher punktuell, wenn
auch sehr interessengerichtet auf staatliche Strukturen oder Dienstleistungen
zu, wihrend sie sie in anderen Fragen ignorieren oder umgehen. Die damit
einhergehenden ambivalenten Loyalititen gegeniiber den Nationalstaaten
werden als potenzielle Unterhohlung nationalstaatlicher Zugehorigkeitspolitik
bewertet (Tololiyan 1991; Faist 2000b; Nord-Siid-aktuell 2005). Unabhéngig
von solch politisch aufgeladenen Einschitzungen ist niichterner festzuhalten,
dass durch transnationale Beziehungen sowohl in den Herkunfts- wie in den
Einwanderungsgesellschaften verschiedene Dimensionen der dkonomischen,
sozialen und kulturellen Transformation (Vertovec 2004) angeschoben wer-
den konnen. Empirische Beispiele iiber die >money remittances< von Migran-
ten in ihre Herkunftsléinder (v.a. des >Siidens<) zeigen anschaulich (Parrefias
2002, 2005; Ong 1999; Levitt/Jaworsky 2007:134), dass durch diese transna-
tionalen Geld- und Giiterfliisse nicht nur internationale Dienstleister wie Ban-
ken profitieren, sondern ganze Volkswirtschaften am Leben gehalten oder
wieder aufgebaut werden (s. Beitrag von Falge).

Hier kniipft eine weitere wichtige Frage an, wieweit die transnationalen
Beziehungen und organisierten Netzwerke von dauerhaftem Charakter sind,
also ob Qualititen der Stabilisierung ausgebildet werden (WeiBkoppel 2005b;
Nieswand 2005b): Uberleben transnationale Riume den Wechsel von zweiter
und dritter Generation, wenn diese zunehmend in den Einwanderungslandern
sesshaft werden (Cadge/Ecklund 2007:368)? Oder kommt es zu Revitalisie-
rungs- und Riickkehrbewegungen in die >Heimat<« gerade dann, wenn ange-
sichts von Tod, Sterben und Verginglichkeit die Fragen nach Zugehorigkeiten
noch einmal zugespitzt werden (s. Beitrag von Lauser)?
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Vor diesem Hintergrund zentraler Erkenntnisse aus den Transnationalen Stu-
dien miissen auch bisherige Beobachtungen und Theorien iiber religiose Iden-
titdten und Praxen in der Migration prizisiert werden, wozu unser Buch zent-
rale und weiterfithrende Beitréige liefert.

Die Bedeutung von Religion im
transnationalen Raum

Religion wird in zahlreichen transnationalen Forschungen als zentrales Poten-
zial von Migrantlnnen beschrieben, mit dem Strategien der simultanen Inte-
gration moglich werden (u.a. Levitt/Glick Schiller 2004; Smith-Hefner 1999;
Kokot/Tol6liyan 2004; Sokefeld 2002, 2006, 2008; Ukah 2005) und dadurch
soziales Kapital gebildet und erhoht werden kann (Levitt/Jaworsky 2007:141;
Cadge/Ecklund 2007; Adogame/Weilkoppel 2005). In Pendelbewegungen
zwischen Einwanderungs- und Herkunftslindern werden neue Riume der
Verbindung und des Austausches geschaffen, die von einer mehr oder weni-
ger ausgepragten Institutionalisierung begleitet sind (Levitt 2001b, 2002;
Ebaugh/Chafetz 2002; Spellman 2004).* Die empirisch nachvollziehbare Be-
wegung, Kreativitét, Diversitit und Konformitit in den verschiedenen religio-
sen Netzwerken verweist dabei auf zwei miteinander verbundene Dynamiken:

Auf der einen Seite fiihrt die Zirkulation von religidsen Ideen wie Giitern
zu einer Geltendmachung von Alternativen, oft verbunden mit hybriden Iden-
titdten, Praktiken und Institutionen. Auf der anderen Seite fithren Fragmentie-
rung und Instabilitét oft zu einer erneuten Verfestigung primordialer Identita-
ten, die extrem exklusiv formuliert werden. Zentrales Erkenntnisinteresse ist
hier, wie die Dynamiken von Selbstbehauptung und Gemeinschaftsbildung
mit der Bestitigung religioser Orthodoxie und Reinheit und/oder mit der
Wiederentdeckung und Erfindung (>invention of tradition< n. Hobsbawm/
Ranger 1992) von religioser Tradition und Erinnerung verbunden sind. Diese
Zusammenhinge kommen auf mindestens drei Ebenen sozio-religitser Erfah-
rungen zum Tragen:

Eine grundlegende Ebene stellen die individuellen und familidiren Glau-
bensvorstellungen und Praktiken dar. Migranten und Migrantinnen nutzen
und beziehen sich auf >Religion<, um Zugehorigkeiten in (durchaus) vielfalti-
gen Gemeinschaften geltend zu machen. So halten Migranten ihre Mitglied-
schaften auch in weit entfernten (vor-migratorischen) religiosen Organisatio-
nen und familidren Rdumen aufrecht, unterstiitzen diese finanziell, nehmen

4 Die erhohte Ausbreitung pentekostaler Kirchen zum Beispiel in Afrika ist als ein
Effekt der Evangelisierung der afrikanischen Diaspora in den USA zu betrach-
ten, der schlieBlich auf die Herkunftsldnder in Afrika zuriickwirkt und von dort
aus (mit Unterstiitzung aus den USA) heute europdische Einwanderungslédnder
>re-missioniert< werden (s. Ukah 2005, Adogame 2005).

15



ANDREA LAUSER UND CORDULA WEISSKOPPEL

wihrend ihrer yHeimreisen< an den religiosen Festen und Ereignissen teil und
sorgen fiir (Gast)-Besuche religioser Fithrer und deren spirituelle und prakti-
sche Anweisungen, auch iiber weite Entfernungen hinweg. Sie partizipieren
an religiésen Pilgerfahrten (s. Beitrag von Liebelt), verehren spezifische Hei-
lige oder Gottheiten (s. Beitrdge von Drotbohm und Rossbach de Olmos), und
tiben mehr oder weniger informelle religiése Handlungen aus (s. Beitrédge von
Nadig und Zillinger), um mit einer bestimmten Gruppe oder einem bestimm-
ten Platz im Herkunftsland in Verbindung zu bleiben. Umgekehrt nehmen
auch die lokalen Praktiken Bezug auf translokale Zusammenhdnge, indem
beispielsweise Rituale verdndert, neue Paraphernalien und Symbole aufge-
nommen oder Abwesende in die Gebete einbezogen werden (s. Beitrag von
Lauser). Solche >populdren< Religionsformen betonen ein Religionshandeln,
das als performativ bezeichnet werden kann (u.a. Kreinath/Snoek/Stausberg
2006; Harth 2004): Uber Rituale und Korperpraktiken werden neue sakrale
Raume geschaffen ebenso wie eine reiche materielle Kultur, angefangen bei
religiosen Artefakten bis zu reisenden Reliquien (Gardner/Grillo 2002; Gard-
ner 2002).

Eine zweite Ebene bilden religiose Institutionen, Organisationen oder
Kongregationen und deren Strukturen (Ebaugh/Chafetz 2002; Baumann/Lu-
chesi/Wilke 2003; Baumann, M. 2000, 2003; Hiiwelmeier 2006). Tatsache ist,
dass religiose Gemeinschaften — wie Sufi-Orden und andere muslimische
Bruderschaften, katholische Missionare und Missionsorden, oder buddhis-
tische Monche — zu den historisch éltesten transnationalen Gemeinschaften
gehoren. Uber institutionelle, aber 6rtlich flexible Netzwerke haben diese Re-
ligionen {iiber viele Jahrhunderte eine transnationale Dimension ausgebildet
und agieren bis heute darin. In der gegenwirtigen Landschaft religiser Viel-
falt in Einwanderungsgesellschaften spielt die transnationale, institutionali-
sierte Vernetzung dieser Organisationen eine zentrale Rolle. So gehoren Mi-
granten religiosen Institutionen an, die iiber formale Strukturen Herkunftsland
und Aufnahmeland miteinander verbinden, und es sind héufig religiose Insti-
tutionen, die im Aufnahmeland als >Tiir6ffner< dienen. Andererseits — und
gleichzeitig — werden die Aktivititen im Aufnahmeland hédufig von religiésen
Experten und Autorititen aus dem Herkunftsland geleitet und iiberwacht
(WeiBkoppel 2005a).

Eine dritte Ebene, die die vielschichtige Beziehung zwischen Religion
und Globalisierung formt, ist der Staat und das legislative Regelwerk. Sowohl
Herkunftsland als auch Aufnahmeland regulieren Migrationspolitiken sowie
die Organisationen und Institutionen religiosen Lebens. In welchem Ausmal3
Migranten und Migrantinnen sich in transnationalen religiésen Arenen bewe-
gen konnen, wird in einem nicht zu unterschitzenden Umfang von den
Staaten kontrolliert. Das Verhéltnis von Recht und Religion in seiner konkre-
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ten national-staatlichen Verfasstheit ist fiir unser Thema von besonderer
Wichtigkeit.

Religiéses Handeln aus ethnologischer und
kulturwissenschaftlicher Perspektive

Betrachten wir die erste Ebene des individuellen und familidren religiésen
Handelns etwas eingehender, weil diese einen Schwerpunkt unserer Beitrige
bildet, bietet es sich an, von einem prozessualen Religionshandeln auszuge-
hen, wie es Nye unter dem Begriff jreligioning« vorstellt (Nye 2000). Nie-
mand kann >Religion an sich« praktizieren oder glauben. Empirisch zugéng-
lich sind kulturell, sozial und historisch konkrete Praktiken und artikulierte
Glaubensvorstellungen. Fiir Religion gibt es keine Evidenz an sich, sondern
der Gegenstand ethnologischer Religionsforschung sind die offentlichen —
kommunikativen und diskursiven — Aushandlungsprozesse {iber Weltdeutun-
gen (Kippenberg/von Stuckrad 2003). Wie werden Weltbilder (Kosmologien)
in Handlungen anschaulich, und wie werden Handlungen durch Weltbilder
begriindet (Geertz 1987; Bowie 2000)?

Religiose Praxen und »belief systems« gilt es nicht nur als Ausdruck eines
spezifischen Menschen- und Gottesbildes sowie der damit verbundenen Welt-
erkldrung zu analysieren, sondern es geht vor allem auch darum, religidses
Handeln in iibergreifende soziale, politische und 6konomische, eben kulturel-
le Prozesse und Phinomene einzubetten.’

Dabei sind nochmals drei Ebenen von Religionshandeln zu unterscheiden:
o Akteursstrategien als Dimension von Personen-zentriertem Handeln,

ebenso wie von Glauben und Transzendenzerfahrungen sowie von religio-

sen Identitatsfragen

e Wissensformen als Dimension von kollektiv produzierten und zugéingli-
chen Dokumenten, Quellen und Medien, aber auch Erfahrungswissen so-
wie Spezialistentum und professionell erworbene Kompetenzen

o Typen der Sozialorganisation zwischen lockerer Bewegung und hierar-
chisch durchstrukturierter Institution (vgl. Krech 2005:140)

5 Solch ein kontextualisierter Zugriff auf Religion ist durch die Ethnologie immer
befordert worden, gerade auch durch den Kulturenvergleich und die fundierte
empirische Arbeit, sowie durch die theoretische Perspektive, Religion als Teil-
system eines Gesellschaftssystems zu begreifen (Malinowski 1983) oder als
spezifische Form der symbolischen Verdichtung zentraler Bedeutungssysteme
(Geertz 1987), oder als ideologischen Ausdruck eines Meta- bzw. Machtsystem
spez. Gesellschaftsformen und ihrer Gegenspieler (z.B. »Orient« versus >Okzi-
dentq, s. Asad 1993, 2003).
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Wir folgen dieser analytisch motivierten Unterscheidung, um den ethnogra-
fisch erarbeiteten, dichten »Berg< an Daten durchdringen und erhellen zu kon-
nen, der letztlich aber widerspiegelt, dass es in gesellschaftlicher Realitit fast
immer darum geht, wie diese verschiedenen Ebenen und Instanzen miteinan-
der agieren. Gerade in dieser Schnittmenge von Religionshandeln (s.o. reli-
gioning) sprechen Ethnologlnnen von religiéser Praxis, um zu betonen, dass
auch strukturelle und institutionalisierte Realitdten letztlich auf Ko-Akteure
und auf historische Prozesse der machtvollen Bedeutungskonstruktion zu-
riickgehen. Und nicht zuletzt sind religiése Praxen in besonderem Mafle ge-
pragt durch rituelles Handeln, indem historisch tiberlieferte Bedeutungen und
Symbole in der Gegenwart von Menschen in institutionalisiertem Rahmen ak-
tiviert und aktualisiert werden (Kreinath/Snoek/Stausberg 2006).

Insgesamt ist es in der Analyse von religiosen Praxen wichtig zu differen-
zieren, ob Laien oder Gelehrte zu Wort kommen oder zu Taten schreiten,
welche Gruppierungen welche Form der Sozialorganisation (Netzwerk, Ge-
meinde, Organisation) ausbilden und wer sich auf welche Dogmen und Uber-
lieferungen beruft. Mit anderen Worten, jeder kulturelle >Text< — ob aus aka-
demischer Feder oder rituell praktiziert — sollte représentationskritisch auf
seine Aussagekraft befragt werden: Wer spricht wann, fir wen und in welcher
Intention?

Auch wenn in den folgenden Beitrdgen nicht immer in aller Schirfe diese
Differenzierungen expliziert werden, ist festzuhalten, dass unsere Autorlnnen
einem akteurzentrierten Ansatz folgen, um daran institutionelle Einbindungen
und strukturbedingte Positionierungen der Subjekte mehr sukzessive nach-
vollziehbar zu machen, statt vorschnell Kategorisierungen oder Typisierungen
zu verwenden Wir gehen in unseren Beitrdgen zuriickhaltend mit begriffli-
chen Zuordnungen zur Mikro- oder Makro-Ebene oder zu einem >kleinen ver-
sus groBen< Transnationalismus um. Ahnlich wie andere Autorinnen (s. Le-
vitt/Jaworsky 2007:142) wollen wir dichotome Zuweisungen {iberwinden, da
sie immer wieder Reduzierungen bedeuten. Uns geht es darum, die Verbin-
dungen zwischen >oben< und »unteng, die ambivalenten Rollen von Akteuren
und die strategischen Momente einzufangen, wo aus Handlung Struktur wird
und umgekehrt Strukturen »agency< beférdern konnen (s. Beitrdge von Lauser
und Weillkoppel). Auf diesem Wege werden zig Spielarten transparent, wie
durch das vernetzte Handeln religids motivierter Akteure und ihrer Organisa-
tionsformen transnationale, eben grenziiberschreitende Rdume und Identiti-
ten entstehen.
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Religionen in Bewegung.
Ethnografische Mikro- und Kontextanalysen

Nach diesen Ausfithrungen iiber die Spezifik ethnologischer Religionsfor-
schung im transnationalen Kontext wollen wir nun in das Spektrum der vor-
liegenden Beitrdge eintauchen. Alle Autoren verfolgen das Ziel, religiose
Praxen und Identitdten, die sich in ihren Forschungen als relevant herausstell-
ten, als Dreh- und Angelpunkt zu verwenden, um dariiber die komplexe Situa-
tion im transnationalen Raum wie im jeweiligen Einwanderungskontext zu
erhellen und zu erschlieBen.

Das ethnologische Erkenntnisinteresse dabei ist weniger, systematische
»Topographien< (Lehmann, H. 2005:9) und entsprechende Kategoriebildung
iiber die neu entstehende religiose Landschaft in Einwanderungslandern zu
betreiben (Krech 2005:125f). Sondern unsere Autorinnen konzentrieren sich
auf die Frage, von welcher Bedeutung oder Funktion® die Religion im trans-
nationalen Kontext ist: Wofiir und warum wird Religion von den MigrantIn-
nen genutzt, aktiviert oder kultiviert? Welche Bediirfnisse werden durch sie
erfillt, welche Handlungsmoglichkeiten bietet das religiose Netzwerk, welche
Bewiltigungsformen der Migrationserfahrung finden sich im Rahmen der Re-
ligionsausiibung? Welche (neuen) Sinnstiftungen werden dadurch sichtbar?

Die Gruppierung unserer Beitrdge folgt zwei Leitfragen:

I) Wie zeigt sich religiéses Handeln zwischen Transnationalismus und natio-
nalstaatlicher Integration?

II) Welche rituellen Praxen geben iiber die Situierung in transnationalen
Réumen Aufschluss?

In den Beitrdgen von Nieswand, Falge und Weilkoppel tiber afrikanische
Migranten wird deutlich, wie diese erstaunlich ungebrochen an christliche
Netzwerke und Identitdten ankniipfen, die sie durch Mission und postkolonia-
len Einfluss in ihren Herkunftsldndern Nigeria und Sudan angeeignet haben —
und in westlichen Wohlfahrtsstaaten ihnen diese christliche Identitdt zu Sta-
tus- und Ressourcengewinn verhilft.

Boris Nieswand zeigt am Beispiel selbstinitiierter pentekostaler Gemein-
den in Berlin, wie Migranten aus Ghana mit anderen Einwanderern und Deut-
schen Gemeinsamkeit jenseits nationaler und ethnischer Zuordnung kon-
struieren, eben durch die Imagination eines weltumspannenden, christlichen
Glaubens. Die Rolle der Pastoren und Prediger sticht aus seinem ethnografi-
schen Material besonders hervor, weil an ihren Aussagen deutlich wird, dass
sie eine Art transnationalen, religidsen >Integrations<-Diskurs etablieren, der
darauf zielt, moglichst viele Mitglieder unterschiedlicher nationaler und kul-

6 Hier lasst sich die strukturfunktionalistische Tradition der Religionsethnologie
sowie -soziologie nicht leugnen in Anschluss an E. Durkheim, B. Malinowski,
E. Evans-Pritchard, V. Turner unter anderen.
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tureller Herkunft in ihren Gemeinden zu vereinen. Umgekehrt macht Nies-
wand daran plausibel, wie durch die Internationalitdt und Multikulturalitét
solcher Gemeinschaften potenzielle, eben multiple und situative Inklusions-
moglichkeiten fiir Migrantlnnen in ihren jeweiligen transnationalen Hand-
lungsfeldern gesteigert werden.

Cordula WeiBkoppel verfolgt in ihrem Beitrag, wie siidsudanesische
Kriegsfliichtlinge fast ausschlieBlich die Infrastruktur und sozialen Netzwerke
einer protestantischen Kirchengemeinde nutzten, um die durchaus bedrohte
Existenz als Asylbewerber und als transnationale Exilanten zu bewiltigen.
Mit dem emischen Statement »you don’t get lost« nimmt sie eine Binnen-
perspektive auf, aus der hervorgeht, dass unter den Akteuren zum einen eine
grofie Hoffnung artikuliert wird, den Gefahren der Migration zu trotzen. Um-
gekehrt kann man daran aber auch erschlieBen, welche realen Gefahren und
Unwigbarkeiten durchlebt und mit welchen Handlungsstrategien darauf rea-
giert wurde. Das zeigt sie exemplarisch an einer Fliichtlingsbiografie, die so-
wohl durch Motive der Bildungsmigration als auch durch kollektive Uberle-
bensstrategien wihrend des Biirgerkrieges geprigt ist. An diesem Fall macht
sie transparent, wie das transnationale Handeln Einzelner ineinander greift mit
Handlungsformen einer kirchlichen Organisation, die in einer langen, transna-
tional-politischen Tradition steht, humanitdre, und gerade nicht staatliche Zie-
le zu verfolgen.

Christiane Falge hingegen warnt in ihrem Beitrag davor, die Performanz
christlicher Identitdten afrikanischer Migranten und Fliichtlinge ausschlielich
unter dem Gesichtspunkt der psychisch-seelischen, politisch-rechtlichen oder
materiellen Unterstiitzung zu deuten. In ihrem Fall, den Nuer, die in den USA
leben, beobachtete sie, wie gerade die lutheranisch-christliche Identitit dazu
verhelfen konnte, das verbreitete Stigma des >schwarzen Afroamerikaners<
abzuwenden und sich eher der christlich-amerikanischen Mittelklasse zuzu-
rechnen, die zudem moralische und missionarische Unterstiitzung von den
sroots¢ aus Afrika bendtige. Neben dieser Statusaufwertung werden die von
den Nuer gegriindeten Kirchen fiir die Zusammenfithrung verwandtschaftli-
cher Netzwerke in der Diaspora genutzt sowie fiir die Mobilisierung von Res-
sourcen (Spenden, Jobs, Stipendien) fiir Kirchen in den vom Krieg zerriitteten
Heimatregionen.

Heike Drotbohm verfolgt bei haitianischen Katholiken in Montréal, wie
sie durch die symbolische Repridsentanz einer schwarzen Madonna den
schmalen Grat begehen, die fritheren Voudou-Bedeutungssysteme in den do-
minierenden Katholizismus der einstigen Kolonisatoren, jetzt im Einwande-
rungsland Kanada zu integrieren. Besonders anschaulich wird, dass bei den
konkurrierenden Deutungen um die Madonna nicht nur ethnische Identititen
eine Rolle spielen, sondern vor allem Klassenzugehdorigkeiten und das Begeh-
ren, zur dominanten Gruppe, also zur Mehrheitskultur der orthodoxen Katho-
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liken gehoren zu wollen, wire da nicht ein diplomatischer Priester, der infor-
mell auch noch andere Auslegungen und Kulte um die Madonna zulésst.

Die Bedeutung von religiosen Fiithrungs- oder Autorititsfiguren spielt
auch bei Lioba Rossbach de Olmos eine zentrale Rolle, die beschreibt, wie in-
itiierte Orisha-Priester von den Kariben ihren traditionell-rituellen Verpflich-
tungen in Deutschland nachkommen (miissen), obwohl sie gleichzeitig Biih-
nen der Popkultur und der Weltmusik fiir ihre Popularitit, aber auch fiir ihre
o6konomische Existenz bedienen. Damit verbunden sind u.a. extensive Pen-
delmigrationen, weil die Initiation an ihren Herkunftsort gebunden ist, und
diese Verbindung gehalten werden muss, um spirituelle bzw. heilende Krifte
entfalten zu kénnen. Rossbach ist daher skeptisch, ob von einer transkulturel-
len, hybriden Praxis gesprochen werden sollte, weil die religiosen Elemente
der Priester eindeutig an die Herkunftstraditionen angebunden werden (vgl.
Dorsch 2006). Andererseits wird deutlich, dass die Akteure in hohem Mafie
eine transnationale Vereinbarkeitsleistung praktizieren, indem sie ihre religio-
sen Identitéten in die Latino-Musik- und Tanzszene des »Westens« einbetten.

In den Beitrdgen von Rossbach und Drotbohm wird deutlich, wie religio-
se, hier afroamerikanische Minderheiten darauf angewiesen sind, sich an do-
minante Strukturen des religiosen Marktes im Einwanderungskontext anzu-
passen, also eine Art »mimikry< zu betreiben, um das Eigene erhalten zu kon-
nen. Gleichzeitig verdndern und bereichern sie damit aber die religidse, eben
pluraler werdende Landschaft insgesamt.

In der zweiten Rubrik werden religiése Rituale und Performanzen in den Mit-
telpunkt gestellt. Die Analyse rituellen Handelns wird jeweils genutzt, um be-
sondere Einblicke in die Mikroperspektive von Akteuren zu gewihren, die
sich durch dieses rituelle Handeln neu oder zumindest anders im transnationa-
len Raum positionieren koénnen — oder durch die symbolischen und traditio-
nellen bzw. folkloristischen Gehalte des Rituals vielfiltige Beziige zu relevan-
ten (Herkunfts-)Identititen hergestellt werden kénnen.

Andrea Lauser geht in ihrem Beitrag iiber Ahnenverehrung und Todesri-
tuale von Vietnamesen in einem transnationalen Raum der Frage nach, wie
vietnamesische Identitdt auf verschiedenen, sich gegenseitig bedingenden
Ebenen der gemeinsamen Abstammung als Praxis des Gedenkens hergestellt
wird. Von der familidren Sphére bis zur politischen Instrumentalisierung auf
nationaler Ebene dient die Ahnenverehrung als ein Modell des Kommens und
Gehens. So wie die Toten nach Hause und an die Ahnen-Altédre gerufen wer-
den, fiihlen sich auch die Lebenden zu diesem Zusammenkommen und zur
Riickkehr verpflichtet. Und im Zelebrieren der Riickkehr ist gleichzeitig eine
zyklische Bewegung von Aufbruch, Riickkehr und Wiederaufbruch impli-
ziert. Indem die gegenwdértige spétsozialistische Regierung Vietnams zur
Heimkehrbewegung ermutigt, wird gleichzeitig die Rolle von Mobilitit und
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Zirkulation in einer Erfahrung von Vietnamesisch-Sein zwischen Nation und
Transnation, zwischen nord- und siidvietnamesicher Herkunft bis in die Fami-
lien hinein normalisiert.

Claudia Liebelt illustriert an Philippinas in Israel, wie durch Pilgerausfli-
ge an den See Genezareth nicht nur rituell-religiose Verpflichtungen von Ka-
tholikinnen vollzogen werden. Hier wird vor allem ein anti-strukutrelles, eben
in der Freizeit angesiedeltes Sozial- und Gemeinschaftsleben kultiviert, was
angesichts der Arbeitsstrukturen von héuslichen Pflegekriften (Wochen-
schichten, Wohnen bei den Arbeitgebern) sonst kaum Platz findet. Die struk-
turelle Statusdegradierung, die sie als Arbeitsmigranten im {iberwiegend in-
formellen Sektor hinnehmen miissen, wird auf diesem Wege ausbalanciert,
indem ihr Status als fromme Gldubige durch die Pilgerfahrten und entsprech-
ende Anerkennung in der Heimat wichst. Das Abfiillen von heiligem Wasser
aus dem Jordanfluss in transportable Fldschchen und das Sammeln von Kie-
selsteinen dient sowohl dem eigenen Heil in der Migrationssituation als auch
fiir den Authentizitits-Beweis des »im Heiligen Land (gewesen) sein< bei der
Riickkehr auf die Philippinen.

Im Beitrag von Bettina Horn-Udeze wird eindrucksvoll nachvollzogen,
warum eine nigerianische Transmigrantin auf Teneriffa, eine Remigrantin aus
Europa, die sich aus Milieus des Frauenhandels und der Prostitution befreien
konnte, sich dem >born-again<-Ritual der Pentekostalen Kirche hingegeben
hat. yBecoming born again< durch eine Reinigungs- und Taufzeremonie be-
siegelt hier sowohl einen biografischen Neubeginn als auch das Interesse, das
Offentliche Image einer moralisch integeren Frau (wieder) zu erwerben. Im
inszenierten Ritual, dem konkreten Eintauchen in den Atlantik, kann dies al-
len Anwesenden der Gemeinde demonstriert werden, und die Frau selbst er-
lebt eine sinnlich spiirbare Reinigung von alten Siinden und empfingt ein
neues, moglichst Heil bringendes Bedeutungssystem. Dass diese Entschei-
dung zur Konversion im Transit nach den Hérten der Migration und vor der
ersehnten Riickkehr ins Heimatland stattfindet (s. a. Spellman 2004), bestétigt
klassische Theorien zu Statuspassagen (Van Gennep 1999).

Martin Zillinger wurde durch seine Feldforschung unter marokkanischen
Sufis in das transnationale Feld marokkanischer Migranten aus Europa und
den USA hineingezogen, als er vermehrt auf Hochzeiten eingeladen wurde,
die von ihnen in der Heimat ausgerichtet wurden. Die Integration sufisch-
ritueller Praxis von Besessenheit und Ekstase in diese Hochzeitsfeste zeigte
sich als eine zentrale Strategie, »authentische«, wenn auch folklorehafte Her-
kunftsidentitét zu kultivieren, und sich damit gerade im transnationalen Raum
zwischen Migration und sporadischer Riickkehr der nationalen, marokkani-
schen Identitdt zu versichern. Zillinger analysiert in plausibler Weise, wie
Ambivalenzen der Migranten zwischen ihrem »modernem« Leben als Migran-
ten und dem »traditionellen« als nach wie vor Zugehorige zu ihrer Herkunfts-
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gruppe und -nation durch einen situativen Kontrollverlust aufgelost werden,
was (nur noch) im Rituell-Performativen moglich wird. Deshalb spielen Film-
und Musikaufnahmen dieser sufischen Rituale dann im weiteren transnationa-
len Raum eine zentrale Rolle, weil sie auch hier dazu genutzt werden konnen,
»Liicken< im briichigen Habitus von Migranten zwischen Herkunfts- und
Einwanderer-Identitét zu fiillen.

Maya Nadig widmet sich einer jiingeren religiosen Bewegung in Mexiko,
den Danzantes Aztekas, die vor allem von Land-Stadt-Migranten frequentiert
wird, aber inter- und transnational mit anderen Mexikanern bzw. Indianern
vernetzt ist. Im zentralen Ritual des gemeinsamen Tanzes in den fritheren, az-
tekischen Tempelanlagen kann Nadig durch teilnehmende Beobachtung und
Gespriche erschlieflen, dass sich die Kombination von aztekischen Kosmolo-
gien und Heilspraxen mit gegenwirtigen Formen des Katholizismus, vor al-
lem des Marienkultes sowie Elementen aus verschiedensten spirituellen Pra-
xen des New Age sinnvoll mischt. Das performative Erleben des eigenen
Korpers in der Ko-Aktion mit anderen TanzerInnen fiihrt zu spirituellen und
transzendenten Erfahrungsrdumen, die das psychisch Briichige und Abgespal-
tene genauso zusammenfiithren wie die verschiedenen religiosen Bedeutungs-
fragmente, die in der postkolonialen Geschichte mexikanischer Indios inklu-
sive aktueller Entwicklungen eine Relevanz haben. Wéhrend sich zeitgends-
sische Wissenschaftler dariiber streiten, inwieweit diese Praxis als authentisch
indianisch oder als Derivat des New Age zu bewerten sei, stellt sich aus Pers-
pektive der Mitglieder kaum die Frage nach Authentizitit oder Mimesis, son-
dern durchaus Widerspriichliches wird durch die rituelle Praxis neu miteinan-
der kombiniert und dadurch als Gemeinsames vereint (s. bricolage-Konzept
n. Levi-Strauss 1970).

Das Spektrum unserer Beitrige macht einmal mehr deutlich, welche verschie-
denen Dynamiken von religiosen Identitidten und Praxen sich zeigen, wenn
man Zeit und Geld zur Verfiigung hat, an den Peripherien und Zentren ge-
genwirtiger Ein- und Auswanderungsldnder zu forschen.

Alle vertretenen Beitrage sind durch >long term<- und/oder »multi sited«-
Feldforschung ethnografisch fundiert und reprisentieren die fiir die Ethnolo-
gie so ausweisende Mikroperspektive von agierenden Subjekten, nicht zuletzt,
weil es unsere Interaktionspartner waren, mit denen wir lange und wiederhol-
te Gespriche fiihrten, und von denen wir in tendenziell fremde religiose Mi-
lieus und entsprechende rituelle Praxen eingefiihrt wurden.

Wihrend zeitgenossische Ethnologen und Kulturwissenschaftlerinnen
recht selbstverstdndlich Wert darauf legen, diese intersubjektiv gewonnene
Perspektive (Baal 2006:9-10) in die gesellschaftlichen und politischen Kon-
texte einzubetten, geht es in einzelnen Beitrdgen dieses Buches verstirkt dar-
um, auch verborgene Dimensionen des Handelns von Subjekten zu beleuch-
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ten. Menschliches Handeln, insbesondere nach kulturspezifischen Mustern
und Vorstellungen in transkulturellen Kontaktsituationen, lasst sich nicht auf
eine Perspektive von rational choice reduzieren. Wir wollen den Blick auf die
komplexen Verkettungen von Gefiihl, Bediirfnis, Verpflichtung, strategischer
Entscheidung mit ungeahnten Effekten, Kompromissbildung und Ambivalen-
zen richten. In dieser Zielrichtung greifen wir eine Anregung von Schnepel
(2005) auf: Er schldgt vor, das Begriffsfeld um »agency« im Sinne von selbst-
bestimmter und bewusster Handlungsféhigkeit um das von >patiency< im Sin-
ne prozesshafter, nicht direkt steuerbarer Erfahrungen und Entwicklungen zu
erweitern (weitere Erlduterungen in den Beitrdgen von Liebelt, Horn-Udeze
und WeiB3koppel). Damit wollen wir betonen, dass religioses wie anderes so-
ziales Handeln im Kontext von Flucht, transnationaler Migration und Integra-
tion durch Formen des Erleidens, Erduldens, aber auch der Erwartung und
Hoffnung von Menschen geprigt ist, die einzelne Entscheidungen oder lang-
fristige Gefiihlslagen und Verhaltensweisen oftmals unsichtbar bestimmen,
bis es in konkrete oder symbolisch-rituelle Handlungen gerinnt. Die ethnogra-
fische Aufdeckung religidser, also auch irrationaler und imaginirer Phino-
mene im transnationalen Raum hat Bithnen und Nischen fiir die Kulturwis-
senschaften gedffnet, durch die nicht nur neue Strategien zwischenmenschli-
cher Interaktionen in globalisierten Verhéltnissen zu Tage befoérdert werden.
Permanent werden damit auch existenzielle Grenzerfahrungen von Menschen
dokumentiert, deren individuelle wie kulturelle Bewiltigungsformen systema-
tisch verglichen, theoretisch befriedigend geklért und ins 6ffentliche Bewusst-
sein geriickt werden miissen.
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