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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-



ANDREA LAUSER UND CORDULA WEISSKOPPEL

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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EINLEITUNG

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-

12
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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).
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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).
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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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Wege aus dem Dilemma zwischen
Transnationalismus- und Integrationsansatz.
Simultane Inklusion von migranten-initiierten

charismatischen Gemeinden in Berlin

BORIS NIESWAND

In den 1990er Jahren hat sich eine Debatte zwischen der etablierten Migra-
tionsforschung, die vor allem Integrations- und Assimilationsprozesse inner-
halb von Nationalstaaten untersucht, und dem neu entstanden Transnationa-
lismusansatz, der vor allem grenziiberschreitende Beziehungen von Migranten
beschreibt, entwickelt. Nach einer Phase der Konfrontation hat sich in den
letzten Jahren die Vorstellung durchgesetzt, dass die Inklusion in National-
staaten und die Inklusion in transnationale soziale Felder keineswegs ein-
ander ausschlieende Phanomene sind. Dieser Text plddiert anhand des Bei-
spiels migranten-initiierter charismatischer Gemeinden in Berlin fiir einen
ymethodologischen Transnationalismus< als Ausweg aus dem Dilemma zwi-
schen Transnationalismusansatz und dem Integrationsansatz in der Migra-
tionsforschung.

Innerhalb des Assimilations- bzw. Integrationsparadigma in der Migra-
tionsforschung werden vor allem sozio6konomische und kulturelle Anpas-
sungsprozesse von Migranten an nationalstaatliche Standards untersucht. Da-
bei gingen die Vertreter des klassischen Assimilationsansatzes von einem
meist generationsiibergreifenden Stufenmodell aus, an dessen Ende die voll-
standige Auflosung der sozialen und kulturellen Differenz von Minorititen
stand (Park 1964 [1926]; Park/Burgess 1969 [1921]; Gordon 1964). In den
1960er und 70er Jahren geriet der Assimilationsansatz zusehends in die Kri-
tik. Zunichst wurde betont, dass sich ethnische Differenzen entgegen der
Prognosen als empirisch stabil erwiesen (Hannerz 1974; Glazer/Moynihan
1975). Zwar waren sich wichtige Autoren des Assimilationsansatzes (Gordon
1964; Kennedy 1944, 1952) bewusst, dass die US-amerikanische Gesellschaft
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keineswegs ethnisch und kulturell homogen ist, allerdings wurde Diversitét
als problematische Abweichung und letztlich instabiles und/oder unerwiinsch-
tes Residuum in einem Modell wahrgenommen, das den sukzessiven Bedeu-
tungsverlust von ethnisch-kultureller Differenz als Normalfall postulierte.

Zudem wurde eine Machtkritik gegen den Assimilationsansatz vorge-
bracht, die sich in zwei Richtungen ausdifferenzierte. Die Vertreter der ersten
Kritiklinie merkten an, dass ethnische Differenz von Migranten oder Minder-
heiten vor allem das Ergebnis von Marginalisierungsprozessen durch die
Mehrheitsgesellschaft sei. Dem Assimilationsansatz, wie Gordon (1975)
selbst spater einrdumte, fehle aber ein Machtbegriff, der es ihm erlaubt, diese
politischen Prozesse der Ausgrenzung angemessen zu beschreiben. Ethnizitit
oder race, wie einige Autoren argumentierten (Bukow 2000 [1992]; Miles
1989; Hall 1996 [1980]), sei daher kein traditioneller Uberrest sondern als
Mechanismus zur Reproduktion politischer und sozialer Ungleichheit Kern-
bestandteil moderner Gesellschaften.

Der zweite Strang der Machtkritik am Assimilationsansatz gipfelte in den
1980er und 90er Jahren im Multikulturalismusdiskurs. Hier ging es vor allem
um die Frage, inwieweit zugewanderte und indigene Minderheiten Rechte auf
kulturelle Selbstbestimmung gegeniiber der Mehrheitsgesellschaft geltend
machen konnen. In diesem Zusammenhang wurde kritisiert, dass die Assimi-
lationsaufforderung an die Minderheiten fundamentale Rechte auf kulturelle
Selbstbestimmung verletze (Kymlicka 2003 [1995]; Taylor 1994).

Als Reaktion auf diese Kritik wurde seit den 1970er Jahren das Integra-
tionskonzept als Ersatz fiir den Assimilationsbegriff eingefiihrt. Der dem
Strukturfunktionalismus entstammende Integrationsbegriff schien eine poli-
tisch weniger zweifelhafte Alternative zum Assimilationskonzept zu liefern.
Wihrend beim Assimilationskonzept Beziehungen zwischen ethnisch-
kulturellen Gruppen im Vordergrund stehen, verweist das Konzept der sozia-
len Integration auf die Teilhabe an den zentralen Ressourcen innerhalb einer
Gesellschaft, wie etwa Einkommen, Bildung und Platzierung auf dem Ar-
beitsmarkt. Dabei ist die Leitdifferenz nicht ethnisch-kulturelle Homogenisie-
rung versus Diversifizierung, wie beim Assimilationskonzept, sondern Integ-
ration versus Konflikt. Kultur kommt gemé8 der Logik des Integrationsansat-
zes vor allem dort ins Spiel, wo sie mit kollektiver sozio6konomischer Margi-
nalisierung oder Segmentierung in Verbindung steht (Heckmann 2005:274;
Esser 1999:32, 2001:97). An dieser Stelle gewinnen kulturelle Merkmale fak-
tisch aber durchaus eine wichtige Bedeutung innerhalb des Integrationsansat-
zes. Wenn kulturelle Verschiedenheit von Minderheiten zu Segregation fiihrt,
ist sie, gemélB der Argumentation vieler Integrationstheoretiker, negativ fiir
die Sozialintegration einer Gesellschaft. Sie ist sowohl schlecht fiir die Be-
troffenen, die marginalisiert sind, als auch fiir die Gesellschaft selbst (Esser
1999; Heckmann 2005). Esser betont in diesem Sinne, dass jede Stabilisie-
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rung von ethnisch-kultureller Differenz in modernen Gesellschaften zwangs-
laufig zu ethnischer Schichtung und damit zu Konflikten fithre (2001:103).

Je starker die Rolle der Kultur der Migranten als Ursache von Marginali-
sierung gewichtet wird, umso weniger lassen sich der klassische Assimila-
tionsansatz und der Integrationsansatz trotz ihrer unterschiedlichen methodo-
logischen und theoretischen Ausgangspunkte unterscheiden. Beide verweisen
dann auf einen Gesamtkomplex soziookonomischer Ungleichheit und eth-
nisch-kultureller Differenz, dessen Auflosung als Hauptproblem von Migra-
tion identifiziert wird (Esser 1999, 2001; Heckmann 2005:279; Wa-
ters/Jiménez 2005:105-106). Dabei wird kulturelle Assimilierung der Migran-
ten nicht als Selbstzweck verstanden, sondern es wird lediglich die Funktiona-
litdt von relativer Homogenitit fiir die Integration einer Gesellschaft betont.
Aber da sowohl Heckmann als auch Esser bemerken, dass es aufgrund von
Machtdifferentialen sehr unwahrscheinlich sei, dass die Mehrheit sich an die
Minderheit anpasst, bedeutet vollstindige Integration faktisch eine weitge-
hende Ubernahme der kulturellen Standards der Mehrheit durch die Minder-
heit. Damit wird, vermittelt iiber die vermutete Bedrohung der Gesellschaft
durch Gruppenkonflikte, ein normatives Modell einer national verfassten und
»nivellierten Mittelstandsgesellschaft« (Schelsky) affirmiert, in der einheimi-
sche und politisch loyale Biirger und deren statistische Eigenschaften als so-
ziokultureller Kern von Gesellschaft fungieren, an dem sich Integration orien-
tiert.

Der Transnationalismusansatz, der Anfang der 1990er Jahre in der Migra-
tionsforschung entstand (Basch et al. 1994; Glick Schiller et al. 1992; Gold-
ring 1996; Guarnizo/Smith 1998; Kearney 1991; Levitt 1997; Pries 1997;
Rouse 1991; Vertovec 1999), unternahm eine Perspektivenverschiebung.
Wihrend der Assimilations- und der Integrationsansatz ausschlielich auf die
Beziehung der Migranten und deren Nachkommen zu der Aufnahmegesell-
schaft fokussierten und die Inklusion in die Herkunftsgesellschaft nur als
Uberrest einer strukturell iiberholten Vergangenheit ansahen, akzentuierten
die Vertreter des Transnationalismusansatzes, dass die Beziehungen von Mi-
granten in ihr Herkunftsland bzw. zu Personen und Institutionen auferhalb
des Ziellandes von Migration sich oftmals als stabil erweisen. Dies ist fiir die
»Transnationalisten< nicht nur das Resultat eines nicht ausreichenden assimila-
tiven Sogs der Einwanderungsgesellschaft, sondern liegt auch in der Eigenlo-
gik transnationaler Beziehungen begriindet. Den Vertretern des Integrations-
und Assimilationsansatzes warf man in diesem Zusammenhang vor, einem
»methodologischen Nationalismus< (Wimmer/Glick Schiller 2002) anzuhén-
gen, der die Relevanz von transnationalen Beziehungen gar nicht wahrneh-
men konne, weil er sie willkiirlich ausblende. Kreckel (2006) spricht in die-
sem Zusammenhang von >Rezeptionssperren¢, deren Ursachen in der politi-
schen Verfasstheit von Gesellschaft als Nationalgesellschaft zu suchen sind.
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In diesem Sinne ist es bezeichnend, dass Bereiche wie die Migrations- und
Ungleichheitsforschung, die sich stark mit politischen Problemdefinitionen ih-
res Gegenstandes auseinandersetzen miissen, auch besonders von einem me-
thodologischen Nationalismus beeinflusst sind.

Parallel zu der Verbreitung des Transnationalismusansatzes ldsst sich
auch eine Renaissance des Assimilationsansatzes unter anderen Vorzeichen
beobachten (Alba/Nee 2003; Brubaker 2001; Heckmann 2005; Kazal 1995;
Portes/Rumbaut 2005; Rumbaut 1997; Waters/Jiménez 2005). Der Selbstan-
spruch dieses Neoassimilationismus ist es, Prozesse der Auflésung von ethni-
scher und sozialer Differenz empirisch zu untersuchen, ohne dabei normative
gesellschaftstheoretische Vorannahmen zu reifizieren oder allgemeine Ge-
setzmifBigkeiten aufstellen zu wollen (Brubaker 2001:541).

Aufgrund beidseitiger Relativierungen haben in den letzten Jahren zumin-
dest einige Vertreter des Assimilations- und Integrationsansatzes als auch des
Transnationalismusansatzes Zugestidndnisse an die Adresse der jeweils ande-
ren Position gemacht. So konstatierten einerseits Vertreter des Transnationa-
lismusansatzes, dass Prozesse der nationalen Assimilation oder Integration
faktisch stattfinden (Levitt/Glick Schiller 2004:1003; Pries 2005:11-16;
Guarnizo et al. 2003:1239). Andererseits erkennen Repriasentanten des Inte-
grations- und Assimilationsparadigmas an, dass transnationale Beziehungen
ein relevantes Forschungsfeld darstellen (Alba/Nee 2003:150; Bommes 2002,
2003; Waldinger/Fitzgerald 2004). Aus dieser gegenseitigen Offnung ergibt
sich die Frage, wie die Beziehung zwischen transnationaler und nationaler In-
klusion zu verstehen ist und wie ein analytischer Rahmen konstruiert sein
miisste, in dem sich das Verhéltnis beider Formen genauer bestimmen liefe.
Ein Vorschlag, der Seitens >der Transnationalisten< vorgebracht wurde (Le-
vitt/Glick Schiller 2004; Glick Schiller et al. 2005; Pries 2005), lautet, Inte-
gration oder Inklusion nicht als linearen und ausschlieB3lichen Prozess der In-
korporation oder Assimilation in eine nationalstaatliche Gesellschaft zu ver-
stehen, sondern basierend auf einem verdnderten analytischem Gesellschafts-
konzept situative »Pfade« simultaner Inklusion (Glick Schiller et al. 2005) von
Migranten in lokale, nationale und transnationale Kontexte zum methodologi-
schen Ausgangspunkt der empirischen Beobachtung zu machen. Im Folgen-
den mochte ich, bevor ich auf die methodologische Debatte im Schlussteil zu-
riickkomme, die Moglichkeiten des Konzeptes der simultaneous incorporati-
on (Levitt/Glick Schiller 2004) anhand des empirischen Beispiels migranten-
initiierter charismatischer Kirchen in Berlin explorieren. Aufgrund der orga-
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nischen Konnotation des Begriffs der Inkorporation werde ich ihn durch den
zumindest im Deutschen neutraleren Begriff der Inklusion ersetzen.'

Charismatisches Christentum und simultane
Inklusion

Das rasante globale Wachstum pfingstlerischer und charismatischer Formen
des Christentums (vgl. Anderson 2004:1-38) schlug sich in den letzten Jahr-
zehnten auch in vielen migranten-initiierten Griindungen von Kirchen und
Gemeinden in Deutschland nieder. Kirchengemeinden erwiesen sich wihrend
meiner Feldforschung” iiber ghanaische Migranten in Berlin als die qualitativ
und quantitativ bedeutendsten Migrantenorganisationen fiir diese Gruppe. In
Berlin konnte ich 2002 zwolf christliche Gemeinden identifizieren, deren
Mitglieder sich hauptséchlich oder in einem signifikanten MaBle aus ghana-
ischen Migranten rekrutierten. Insgesamt besuchten im Sommer 2002
zwischen 430 und 530 der offiziell 1750 Ghanaer iiber fiinfzehn Jahren® einen
der zwdlf Sonntagsgottesdienste dieser Gemeinden.” Da die Gemeinden eine
Vielzahl von Aktivitdten anbieten, wie Gebetstreffen, Bibelunterricht oder
Chorproben, besucht zumindest ein signifikanter Teil der Gemeindemitglieder
mehrfach in der Woche die Kirche. Keine andere Migrantenorganisation unter
Ghanaern mobilisiert regelméfig so viele Personen und nimmt so viel Zeit ih-
rer Mitglieder in Anspruch. Insgesamt waren neun der zwolf untersuchten
Gemeinden Pfingstgemeinden im weiteren Sinne, von denen sich vier der
neo-pentekostalen charismatischen Bewegung zurechneten.’ Diese Gemein-
den erwiesen sich als mitgliederstiarkstes Cluster in meinem Sample (Nies-
wand 2005a).

Im wissenschaftlichen und politischen Diskurs werden insbesondere reli-
giése Migrantenorganisationen oft als defensive Riickzugsrdume von margi-
nalisierten und ethnisierten Migranten beschrieben. Demnach fliichten sich
die Migranten auf der Suche nach sozialem und psychologischem Schutz vor
den Uberforderungen und Degradierungen der Aufnahmegesellschaft in die

1 Das Bild der Einverleibung im Ausdruck der Inkorporation scheint im Deut-
schen deutlicher mitzuschwingen als im Amerikanischen, wo incorporation als
neutrale und eben nicht normative Alternative zum Integrationskonzept gilt.

2 Mein Forschungsprojekt ist Teil des Forschungsprogramms der von Prof. Giin-
ther Schlee geleiteten Abteilung I des Max-Planck-Institutes fiir ethnologische
Forschung in Halle (Saale).

3 Landesamt fiir Statistik Berlin (2004).

4 Die Zahlen beruhen auf Schitzungen bzw. Zahlungen der Zahl der Anwesenden,
die ich wihrend der Sonntagsgottesdienste der einzelnen Gemeinden durchge-
fiihrt habe.

5 Zur Unterscheidung dieser verschiedenen Stromungen der Pfingstbewegung in
Afrika siehe Gifford (1998).
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religios und/oder ethnisch integrierte Gemeinschaft des eigenen Herkunftsmi-
lieus (vgl. z.B. Ter Haar 1998; Munzul 2005; Gerloff 2001:276; Jach 2005:
326-332; Adogame 2000:408; Simon 2005:286-289). Dabei wird zwar haufig,
im Sinne Elwerts (1982), argumentiert, dass die Binnenintegration Katalysa-
tor fiir gesellschaftliche Integration und Dialog zwischen Minderheit und
Mehrheit sein kann, allerdings werden gleichzeitig Schutz, Riickzug sowie
Familien- und Heimatersatz immer wieder als wichtige soziale Funktionen
der religiosen Aktivitidten von Migranten identifiziert. Die von mir untersuch-
ten charismatischen Gemeinden wichen zu meinem eigenen Erstaunen von
dem Bild eines ethnisch-religidsen Schutz- und Riickzugsraumes ab.® So wa-
ren die Mitglieder dieser Gemeinden keineswegs ethnisch oder national ho-
mogen, obwohl die Anzahl der Ghanaer in Berlin durchaus die Méglichkeit
zur Griindung ethnisch segregierter Gemeinden bietet. Vielmehr stammten die
Gemeindemitglieder aus verschiedenen, mehrheitlich westafrikanischen Lin-
dern. Alle vier Gemeinden hatten dariiber hinaus eine unterschiedlich grof3e
»deutsche« oder »europdische« Minderheit. In der kleinsten der vier Gemein-
den waren die »Afrikaner< sogar in der Minderheit. In einer anderen hatte sich
eine »europdische« Minderheit von etwa 10-15 % der aktiven Gemeindemit-
glieder gebildet. Diese Gruppe bestand nicht, wie in anderen Gemeinden, aus
Partnern oder Partnerinnen von afrikanischen Gemeindemitgliedern, sondern
in der Mehrheit aus Frauen, die die Entscheidung der Mitgliedschaft in der
Gemeinde unabhéngig von Liebesbeziechungen getroffen haben.

Die in allen vier Gemeinden im Gottesdienst vorherrschende Sprache war
Englisch. In drei der vier Gemeinden wurde simultan ins Deutsche iibersetzt.
Alle befragten Pastoren’ wiesen die Vermutung zuriick, dass es sich bei ihren
Gemeinden um ghanaische oder afrikanische Institutionen handele. Vielmehr
hoben sie ihre universalistische und kosmopolitische Ausrichtung sowie ihren
Missionsauftrag fiir die gesamte Gesellschaft ausdriicklich hervor:

»Diese Art von Internationalitét [ist es], auf die wir sehr viel Wert legen [...] Wir
haben das so empfunden, [...] dass unsere grof3e Mission ist, auch die Deutschen zu
erreichen, [...] mit Gottes Hilfe [...] Und damit wir das tun konnen, miissen wir eine
Atmosphire anbieten, in der die Leute sich alle wohl fiithlen konnen.«®

Pastor Jacob der Faith Church stellte wihrend einer Predigt die kulturelle und
nationale Diversitdt sogar als Hinweis auf die Prdsenz Jesu in einer Gemeinde
dar:

6 Ich begegnete allerdings auch national homogenen und Twi-sprachigen Ge-
meinden, die diesem Bild der eher defensiv ausgerichteten Gemeinden entspra-
chen. Sie sind aber nicht Thema dieses Aufsatzes.

7 Die Namen aller genannten Personen und Kirchen wurden anonymisiert.

8 Interview, Pastor George, Gospel Church, Berlin, 09.07.02.
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»lesus sagte uns: drum geht hin und macht alle Volker zu meinen Jingern.” Er hat
nicht gesagt, geht zu den Afrikanern oder zu den Ghanaern oder zu den Deutschen
oder zu den Iranern, sondern er hat gesagt: zu allen Volkern. Deshalb ist es wichtig,
dass wir eine internationale Kirche sind. Denn auch der Himmel ist international!
Wenn Jesus irgendwo ist, will er, dass Leute aus allen Nationen zusammen sind. Wo
Jesus in einer Gemeinde unter den Glaubigen wirklich anwesend ist, wird auch die
Gemeinde international werden.«'’

Der Missionsoptimismus, auf den die Internationalitdt verweist, speist sich ei-
nerseits aus den universalistischen religiosen Geltungsanspriichen und ande-
rerseits aus dem Bewusstsein, Teil einer machtvollen, schnell wachsenden,
globalen christlichen Erneuerungsbewegung zu sein, die nicht zuletzt in den
USA einen starken Riickhalt hat und fur die Deutschland als religioses Ent-
wicklungsland erscheint.

»Martin Luther brought the revival to Germany. Everybody was going to church.
But over the years people have lost their faith. But God has not changed. He is the
same God as in the days of Martin Luther. And He is the same today. (...) We be-
lieve that God brought us to Deutschland to tell the German people that God is still
alive.«"'

Uber religiése GroBveranstaltungen mit internationalen Gastpredigern, DVDs,
Audiokassetten, das Internet und Biicher partizipieren viele charismatische
Christen an einer globalen charismatischen Offentlichkeit. Pastor Jacob emp-
fangt zum Beispiel einen US-amerikanischen religiosen Sender iiber Satellit,
in dem vor allem Gottesdienste von charismatischen Starpredigern gezeigt
werden. Grofle Teile seines Wohnzimmerschrankes waren mit Videoauf-
zeichnungen dieser Predigten gefiillt, die er zu Studienzwecken anfertigte.
Die Inklusion der Gemeinden in transnationale Felder wurde mir bewusst, als
mir ein Gemeindemitglied der Spirit Mission Church nach einem Interview
ein Buch eines amerikanischen Pastors iiber die charismatische Erweckungs-
bewegung in den USA auslieh. Nach der Lektiire des Buches stellte ich fest,
dass die Beschreibungen seiner religiosen Uberzeugungen und seiner >Er-
weckung¢, die ich im Interview erfragt hatte, von der Lektiire dieses Buches
beeinflusst waren. Genauso nahm Pastor Jacob in seinen Predigten und seiner
Selbstpriasentation Anregungen von den meist US-amerikanischen Starpredi-
gern, die er im Fernsehen sah, auf. Etwaige Annahmen meinerseits tiber die
kulturelle Authentizitét religiéser Praktiken, im Sinn einer origindr nationalen

9  Vgl. Matthius 28, 19.
10 Feldprotokoll, Faith Church, Berlin, 28.04.02.
11 Interview, Pastor John, Spirit Mission Church, Berlin, 04.04.02.
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oder ethnischen Religiositdt, verloren sich dabei in der Verweisstruktur eines
global konstituierten charismatischen Kommunikationsfeldes.

In den charismatischen Diskursen war die Stadt als lokaler Referenzrah-
men von besonderer Bedeutung. Sie wurde oft als direkter und ambivalenter
Lebensraum der Gemeinden beschrieben, in dem einerseits spirituelle Bedro-
hungen lauern, aber andererseits auch die Gemeinden ihre gottliche Mission
erfiillten:

»We have heard that the devil has brought demons to Berlin. But we don't have to
fear them because with the power of Jesus we do not have to fear the attacks of the
devil. We will chase the devil and all his demons out of the city! [...] God brought
these pastors [G. zeigt auf die anderen anwesenden Pastoren, B.N.] together to build
up something here in Berlin. [ know that God has blessed these pastors, but we need
also the members to fulfil God's mission in Berlin.«'?

Die Stadt als nicht ethnisch definierter Lebensraum lédsst sich von den Mi-
granten besser symbolisch aneignen als andere sozial-rdumliche Einheiten.
Dabei erscheint die »handfeste« Lokalitdt der Stadt als Gegenstiick zu der
nicht-riumlichen Universalitit Gottes. Aber trotz einer Priferenz fiir die Stadt
als lokalen Referenzrahmen betonten alle vier Pastoren, dass es ihr ausdriick-
liches Ziel sei, die »deutsche Gesellschaft« religios zu erreichen. Ein Mitglied
der Faith Church formulierte es so:

»Wenn man in seiner eigenen Kultur, oder sozusagen in geschlossener Gesellschaft
lebt, dann man kann die Deutschen nie erreichen. Und deswegen hat Jacob [Pastor
der Faith Church, B.N.] von Anfang an gesagt: wir wollen eine internationale Ge-
meinde haben. Eine Gemeinde, die offen ist fiir alle. [...] In anderen Gemeinden ist
es wie in einer geschlossenen Gesellschaft. Alles Ghanaer [...], die sprechen kein
Deutsch, die verstehen kein Deutsch. Es ist nur die Lokalsprache Twi. [...] Wenn
man in einem fremden Land lebt, dann du kannst so die Leute nie erreichen. [...]
Geh’ mal in deine Kirche aber bleib’ zu Hause! — so wird das nicht gut funktionie-
ren. Ich wiinsche mir, dass irgendwann in die Gemeinde noch mehr Leute aus ande-
ren Kulturen reinkommen und sich wohl fithlen.«'?

Das Interessanteste an dieser Formulierung ist wahrscheinlich, dass Henry ei-
nen nationalen Integrationsdiskurs der Mehrheitsgesellschaft aufnimmt, ihn
aber von der Kirchengemeinde her beschreibt. Aufgabe der Kirchengemeinde
ist es nicht, die Ghanaer in die Gesellschaft zu integrieren, sondern die Deut-
schen und andere »Nationen< und »Kulturen« in die eigene Gemeinde. Um dies

12 Feldprotokoll, Pastor George, Allnight Prayer der Vereinigung afrikanischer
Pfingstpastoren in Berlin, 19.07.02, Berlin.
13 Interview, Elder Henry, 03.05.02 Berlin.
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zu erreichen, diirfen die Gemeinden nicht auf eigenen kulturellen Standards
beharren, sondern miissen verstandlich und >offenc fiir die anderen sein. Eige-
ne und fremde Kultur spielt zwar eine Rolle im Sinne einer faktischen Diffe-
renz, allerdings ldsst sie sich bei entsprechender Einstellung tiberbriicken.

»Wenn man von Deutschen in deutschen Pfingstgemeinden spricht — wiirde ich sa-
gen, es ist im Prinzip das Gleiche. Aber die Auspragungen sind unterschiedlich. [...]
unterschiedlich, weil wir sind verschieden in der Mentalitit und das nimmt Gott
auch an. [...] Aber im Grunde genommen ist es das Gleiche.«"*

In diesem Sinne fanden sich viele AuBerungen, in denen das Besondere einer
Person oder einer Kultur nicht als Gegensatz zum globalen Anspruch des reli-
giosen Diskurses skizziert wurde. Stattdessen hob sich im Universalen als
Fluchtpunkt der Beschreibung die partikuldre Differenz auf. Dabei sind prak-
tisch kulturelle und ethnische Differenzen in den Gemeinden oder zwischen
Gemeinden durchaus von Bedeutung. So duferten viele Gemeindemitglieder
(sowohl »deutsche« als auch rafrikanische<), dass eine Motivation fiir den Be-
such der Gemeinde, neben originir religiosen Griinden auch ihre groBere »af-
rikanische Lebendigkeit< sei. Teilweise entstanden auch Konfliktlinien zwi-
schen national-ethnischen Gruppen in den Gemeinden. Zum Beispiel dulerten
sich nach einer religiosen Veranstaltung der Faith Church, auf der ein US-
amerikanischer Pastor in seiner Predigt sehr vehement auf materielle Beloh-
nungen des Glaubens verwies (Gospel of Prosperity), verschiedene deutsche
Mitglieder sehr skeptisch gegentiber dieser Aussage, wihrend viele afrikani-
sche Mitglieder den Auftritt begriiBten. Pastor Jacob und die »Altesten< der
Kirche, zu denen auch eine Deutsche gehorte, versuchten zu vermeiden, dass
eine der ethnisch-nationalen Gruppen innerhalb der Gemeinde ein zu grofes
Ubergewicht erhielt. Durch den universalistischen Diskurs und die globali-
sierten Formen des Gottesdienstes der charismatischen Gemeinde gelang es,
die Kultur der Einzelnen immer wieder als bloe Oberfliche darzustellen,
hinter der sich eine essentielle Gleichheit verbirgt. Ebenso wie kulturelle Dif-
ferenz als sekundér dargestellt wurde, so wurde auch die multiple Inklusion in
unterschiedliche sozial-raumliche Kontexte nicht als Problem wahrgenom-
men. Man muss sich nicht »zerreiflen¢, um zwischen den Ordnungen hin- und
herzuschalten, sondern der Universalismus des charismatischen Diskurses
hebt die verschiedenen kulturell oder sozial-rdumlichen Partikularismen in
sich auf und reduziert sie zu einer simplen und handhabbaren Differenz.

Der skizzierte Universalismus der Gemeinden verblieb aber nicht auf ei-
ner diskursiven Ebene, sondern zeigte sich auch anhand ihrer institutionellen
Inklusionsmuster. So haben sich drei der vier untersuchten charismatischen

14  Interview, Pastor Jacob, Faith Church, 23.08.01, Berlin.
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Gemeinden in Berlin aus Kooperationen mit deutschen charismatischen Ge-
meinden entwickelt und ein Teil der Gemeindemitglieder unterhélt weiterhin
Beziehungen zu Mitgliedern der deutsch dominierten Muttergemeinden. Alle
vier Gemeinden sind vom Bundesverband deutscher Pfingstkirchen formal
anerkannt und die Pastoren sind von der deutschen Institution ordiniert wor-
den. Dartiber hinaus gehoren alle Gemeinden dem Internationalen Konvent,
einer 6kumenischen Organisation, die mit der evangelischen Landeskirche
verbunden ist, und einer Vereinigung afrikanischer Pfingstpastoren in Berlin
an.

Neben diesen nicht-ethnischen lokalen und nationalen Formen der Inklu-
sion waren die Gemeinden gleichzeitig in transnationale soziale Felder einge-
bunden. So haben zwei der vier untersuchten Kirchen Tochtergemeinden in
Ghana. Die sechs Tochtergemeinden der International Church griindeten sich
im Zuge religioser Veranstaltungen, die Pastor Daniel regelmifBig in Ghana
durchfiihrt. Die 1982 in Hamburg entstandene Spirit Mission Church hatte
2002 nach eigenen Angaben elf Gemeinden in Deutschland, zwei in den Nie-
derlanden, drei in Benin, eine in den USA und mehr als 40 Gemeinden in
Ghana. Die Verbreitung der Kirche in Ghana geht auf einen Asylbewerber zu-
riick, der aus Deutschland ausgewiesen wurde und wihrend seines Aufenthal-
tes in Deutschland Mitglied der Spirit Mission Church in Hamburg war. Die
Missionstitigkeit der Kirche, die einen Schwerpunkt im peripheren Norden
Ghanas hat, ist mit wohltdtigen Aktivitdten verbunden, bei denen sie mit einer
amerikanischen christlichen Hilfsorganisation kooperiert.

Dariiber hinaus verfiigen alle vier Pastoren {iber transnationale Netzwerke
zu anderen Pastoren, die sich unter anderem in der Einladung und dem Be-
such von internationalen Gastpredigern ausdriickt. Ein Beispiel fiir diese
transnationale Dimension der charismatischen Gemeinden begegnete mir im
Kontext einer religidsen Konferenz'> zum Thema Glauben im Sommer 2002.
Auf der Veranstaltung predigten zusdtzlich zu dem ghanaischen Pastor der
Gemeinde — einem Migranten mit deutschem Hochschulabschluss, der seit
mehr als 15 Jahren in Berlin lebt — vier weitere Pastoren: ein britisches Ge-
schwisterpaar mit chinesischem Familienhintergrund, das in Deutschland lebt,
ein deutscher Pastor, der Teile seiner religiésen Ausbildung in GroBbritannien
erhalten hat, und mit der Britin verheiratet war, sowie ein US-amerikanischer
Pastor mit halb-nigerianischem und halb-6sterreichischem Familienhinter-
grund, der eine Kirche in den USA leitet. Neben den Mitgliedern der gastge-
benden Gemeinde waren auch Besucher aus anderen, mehrheitlich afrikani-
schen Gemeinden, sowie Glaubige, die aus »deutsch-dominierten«< charismati-

15 »Konferenz« bezeichnet im pfingstlerisch-charismatischen Zusammenhang eine
religiose, oft mehrtégige Veranstaltung, die einen thematischen Fokus hat. Trotz
des unterschiedlichen Formats der Veranstaltung besteht sie aus den gleichen
Bausteinen wie ein Gottesdienst (u.a. Gesang, Lobpreis, Gebet und Predigt).
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schen Gemeinden kamen, auf der Konferenz anwesend. Einen Monat nach der
Veranstaltung legte ein junges namibisches Gemeindemitglied ein Zeugnis im
Zusammenhang mit der Konferenz ab. Sie erklérte, dass sie sich sehr bemiiht
habe, in den USA zu studieren. Da die Eltern nicht geniigend Geld hitten, sei
sie dazu auf finanzielle Unterstiitzung angewiesen. So habe sie sich an einigen
US-amerikanischen Universitidten um ein Stipendium beworben und habe in
diesem Zusammenhang auch Gott um Hilfe angerufen. Durch die religiose
Konferenz der Gemeinde sei sie in ihrem Glauben sehr bestdrkt worden und
habe ihre Gebetsbemithungen intensiviert. Eine Woche nach der Veranstal-
tung habe eine Universitit in Georgia sie benachrichtigt, dass sie ein Vollsti-
pendium erhalte. Sie schloss mit den emphatischen Worten: »If God can make
it for me he can do it for anybody!« Darauthin brach grofier Jubel in der Ge-
meinde aus.'®

Diese Schilderung veranschaulicht die transnationale Dimension des
Ereignisses. Zundchst verweist die Zusammensetzung der Glaubigen sowie
Herkunft und Hauptwohnort der Pastoren auf den explizit transnationalen
Charakter dieser religiosen Veranstaltung. Dariiber hinaus ist eines der 6ffent-
lich bezeugten Ergebnisse der Konferenz ein Stipendium eines in Berlin le-
benden afrikanischen Gemeindemitgliedes in den USA. Das Narrativ der
Transzendierung nationaler Grenzen in und durch Gott verdichtet sich exemp-
larisch in den Geschehnissen im Umfeld der religiosen Konferenz.

Die Beschreibungen der charismatischen Gemeinden zeigen, dass diese
sowohl diskursiv als auch institutionell in multiple sozial-rdumliche Referenz-
strukturen inkludiert sind. Dies aber duflert sich in der Regel nicht in Form
von Konflikten. Zum Beispiel erhoht etwa die nationale Anerkennung der
Pastoren durch den Bundesverband freikirchlicher Pfingstkirchen das Anse-
hen und die Seriositdt der Gemeinden, was sich wiederum positiv auf deren
Moglichkeiten zur lokalen und transnationalen Inklusion auswirkt. In diesem
Zusammenhang lassen sich lediglich empirische aber keine theoretisch prog-
nostizierbaren Beziehungen zwischen nationalen und transnationalen Formen
der Inklusion feststellen. Es gibt keine Hinweise darauf, dass die transnationa-
len Beziehungen der Gemeinden Ausdruck einer noch nicht vollstindig voll-
zogenen nationalen Inklusion wéren. Vielmehr scheinen sich beide Formen
der Inklusion gegenseitig zu ergénzen. So ist auch die offizielle Mehrspra-
chigkeit der meisten Gemeinden kein Defizit, sondern erweitert vielmehr den
Moglichkeitsraum der Inklusion. Die komplexen empirischen Muster multip-
ler Inklusion und deren sozialen Implikationen fithren dabei tiber die Be-
schrankungen eines holistischen Integrations- oder Assimilationsdiskurs hi-
naus.

16 Feldprotokoll, Faith Church, Berlin, 28.-31.03.02 & 28.04.02.
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Simultane Inklusion und methodologischer
Transnationalismus

Das empirische Beispiel sollte zeigen, dass Formen multipler Inklusionen in-
nerhalb von nationalen Grenzen und tiber sie hinweg zur Normalitit der be-
schriebenen Gemeinden gehoren. Dabei zeigte sich aber auch, dass das Kon-
zept der multiplen und simultanen Inklusion sich von dem Integrations- bzw.
dem Assimilationsbegriff unterscheidet. Grundsitzlich wurden im empiri-
schen Teil zwei verschiedene Aspekte als Inklusion bezeichnet. Primér refe-
rierte der Begriff auf Akte praktischer Teilhabe an Institutionen und sozialen
Beziehungen mit unterschiedlicher sozial-rdumlicher Ausdehnung. Dariiber
hinaus wurde aber auch die diskursive Herstellung von sozial-rdumlicher Re-
ferenz als Inklusion bezeichnet (etwa im Sinne eines lokalen, nationalen oder
globalen Missionsauftrages der Kirchen).

Das Konzept der simultanen Inklusion impliziert methodologische Ver-
schiebungen gegeniiber dem Integrationskonzept der Migrationsforschung. So
liegt simultaner Inklusion, wie sie von Glick Schiller und Levitt verstanden
wird, ein anderer Gesellschaftsbegriff als der einer territorial begrenzten und
ethnisch-kulturell gepriagten Nationalgesellschaft zugrunde. Eine Grundan-
nahme des Konzeptes ist, dass die sozial-rdumliche Referenzstruktur der Un-
tersuchungsgegenstinde durch freiwillige oder erzwungene Akte der Inklu-
sion und Exklusion selbst erzeugt wird. Um diese Herstellung von sozial-
raumlicher Inklusion durch die beteiligten Akteure und Institutionen selbst
verfolgen zu konnen, sollte der methodologische Rahmen keine starken An-
nahmen tiiber die riumliche Begrenzung von Inklusionen beinhalten. Versteht
man Gesellschaft als das »umfassendste System menschlichen Zusammenle-
bens« (Luhmann 1994:235), innerhalb dessen soziale und kulturelle Ordnun-
gen hergestellt werden und sich beobachten lassen, dann kommt fiir den
Transnationalismus nur die Weltgesellschaft als analytischer Rahmen in Fra-
ge.

Dartiiber hinaus nimmt das Konzept der simultanen Inklusion eine prozes-
suale Wendung des Integrationsbegriffes vor. Das heif3it, dass Inklusion nicht
als permanenter Zustand verstanden wird, sondern als etwas, das situativ und
praktisch immer wieder hergestellt werden muss. In dem gleichen Mafle, wie
Gesellschaft theoretisch als intern heterogenes und fragmentiertes System
menschlichen Zusammenlebens verstanden wird, das die politische Form des
Nationalstaates iiberragt, eriibrigt sich auch ein holistischer und normativer
Integrationsbegriff als Kategorie der Beschreibung der Beziehung zwischen
Individuen und Sozialwelt. Gleichzeitig wandelt sich in der situativen Wen-
dung des Inklusionsbegriffs auch der ethnische Kulturbegriff des Assimilati-
onskonzeptes in einen alltagspraktischen Kulturbegriff. Die Frage nach den
kulturellen Bedingungen von Inklusion verweist auf die spezifischen kulturel-
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len Inklusionsanforderungen eines Kontextes oder einer Institution, wie etwa
deren Sprachpolitik oder das Wissen iiber Prozeduren zur Bewiltigung eines
Problems. Sie impliziert hingegen nicht die Existenz einer ganzheitlichen und
in sich kohdrenten Kultur, von der man Bestandteil werden kénnte. Mittels
eines alltagspraktischen Kulturbegriffes ldsst sich genauer spezifizieren, wel-
ches kulturelle Wissen oder welche Kompetenzen Bedingungen fiir welche
Art von Inklusion sind. Mit diesem analytischen Inklusionsbegriff ldsst sich
dann auch zum Beispiel beschreiben, wie etwa rechtlich und 6konomisch
marginalisierte Personen (z.B. undokumentierte Migranten mit sehr geringen
deutschen Sprachkenntnissen) durchaus die Kriterien der Inklusion fiir be-
stimmte Bereiche in einer Gesellschaft (etwa dem informellen Arbeitsmarkt)
erfiillen, wihrend sie gleichzeitig aufgrund der Nichterfiillung von anderen
Kriterien (z.B. legaler Aufenthaltsstatus) aus bestimmten Bereichen exklu-
diert werden. Anstatt einer Beschreibung, die ein mehr oder weniger an Inte-
gration konstatieren wiirde, wiirde man Strukturen von Inklusionen und Ex-
klusionen beschreiben konnen, die je nach Art wesentliche Auswirkungen auf
Lebenssituation und die Lebenschancen der Betroffenen haben. Ein analyti-
scher Gewinn gegeniiber dem Integrations- und Assimilationsansatz ist, dass
man etwa Marginalisierung als Wechselspiel von Teilhabe an bestimmten
Kontexten und Nicht-Teilhabe an anderen sozialen Kontexten versteht und
nicht nur als ein Defizit an Teilhabe, das sich in dem Grad der Abweichung
vom statistischen Standard bemessen lief3e.

Vor diesem Hintergrund erscheint es mir unzutreffend, wenn zum Bei-
spiel Bommes (2003:105) anmerkt, dass der Transnationalismusansatz ein
bloBes »Ergidnzungsprogramm [sei], das fiir die etablierte Integrations- und
Ungleichheitsforschung in der Migrationsforschung weitgehend folgenlos
bleibt«. Der wesentliche Beitrag des Transnationalismusansatzes scheint aber
nicht, wie Bommes annimmt, in der empirischen Beschreibung transnationa-
ler Beziehungen zu liegen, sondern darin, dass er aufgrund seiner empirischen
Befunde letztlich zu einer verdnderten Methodologie der Untersuchung der
Beziehung zwischen Migranten und der Sozialwelt fiihrt. Aus diesem Grunde
wiirde ich auch den methodologischen Transnationalismus gegeniiber dem
empirischen Transnationalismus privilegieren. Unter methodologischem
Transnationalismus soll ein formaler analytischer Rahmen zur empirischen
Beobachtung von Prozessen multipler und simultaner Inklusion, Exklusion
und Nicht-Inklusion von Migranten in verschiedene sozial-raumliche Kontex-
te und Institutionen innerhalb der Weltgesellschaft verstanden werden. Die
empirische Beschreibung grenziiberschreitender sozialer Beziehungen, die
keine anderen Formen der Inklusion beriicksichtigen wiirde, wire in der Tat
ein bloBes Parallelprogramm zu anderen Paradigmen innerhalb der Migra-
tionsforschung. Ein methodologischer Transnationalismus hingegen bietet ei-
ne weltgesellschaftliche Alternative zu der herkémmlichen nationalen Inte-
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grationsforschung. Dabei schlieBt ein methodologischer Transnationalismus
keineswegs die Behandlung der Probleme der Integrations- und Assimilati-
onsforschung aus. Wie bereits angedeutet, lassen sich sowohl Fragen sozialer
Ungleichheit als auch Fragen ethnischer Differenz als Muster und Kopplun-
gen von Inklusionen und Exklusionen beschreiben. Im Rahmen eines metho-
dologischen Transnationalismus sollte es nicht darum gehen, die Relevanz
von Nationalstaaten zu verneinen, sondern lediglich ihre Signifikanz in einem
grofleren Bezugssystem zu kontextualisieren. Assimilation oder ausschlief3-
liche Integration in einen Nationalstaat wiren nur zwei empirische Varianten
von vielen moglichen Mustern multipler und simultaner Inklusion. Ein me-
thodologischer Transnationalismus kann diesbeziiglich zu einer Differenzie-
rung der Assimilations- und Integrationshypothesen beitragen. Geht man da-
von aus, dass die Mehrheit der Migranten zum Zeitpunkt ihrer Migration
gleichzeitig in das Herkunftsland (z.B. Verwandtschafts- und Freundschafts-
beziehungen) und das Zielland der Migration (z.B. Wohn- und Arbeitsort) in-
kludiert sind, ist multiple und simultane Inklusion von Migranten innerhalb
von und iiber Staatsgrenzen hinweg der Normalfall. Selbst wenn sich genera-
tionstibergreifend eine Tendenz zur ausschlieBlichen Inklusion in das Ein-
wanderungsland abzeichnen sollte, bleibt es wichtig festzustellen, wie sich
Formen der transnationalen Inklusion und Nicht-Inklusion auf die nationale
Inklusion auswirken und umgekehrt. Zum Beispiel hat sich offenbar die poli-
tische Konstellation des ersten Weltkrieges und die Entstehung autoritirer
und faschistischer Systeme im Europa der 1920er und 1930er Jahre verstir-
kend auf assimilative Tendenzen unter europdischen Migranten in den USA
ausgewirkt (Waldinger/Fitzgerald 2004:1188-1189). Die politischen Entwick-
lungen seit dem Ende des kalten Krieges, die verbesserte technische Infra-
struktur transnationaler Inklusion und die aktive Diasporapolitik vieler Her-
kunftslander haben hingegen offensichtlich zur Intensivierung transnationaler
Beziehungen beigetragen. Es ist anzunehmen, dass Merkmale von transnatio-
nalen Familien, Religionsgemeinschaften und ethnischen Gruppen, wie Spra-
che(n), Art der Religion, raumliche Verteilung, Verwandtschaftssystem oder
Klassenposition der Mitglieder, sich auf die nationale Inklusion von Migran-
ten und deren Nachkommen auswirken. Bezdge man politische und familidre
Formen transnationaler Inklusionen und Exklusionen mit in die Beschreibung
nationaler Inklusionen und Exklusionen ein, so ergibe sich ein komplexes
Bild. Man wiirde Assimilation de facto als einen kontingenten sozialen Pro-
zess beschreiben konnen, der im Zusammenspiel von verschiedenen funktio-
nalen und sozial-raumlichen Beziigen, darunter transnationalen und nationa-
len, erst praktisch hervorgebracht wiirde (Nieswand 2005b:55), anstatt ihn
ausschlielich auf die Pull-Krifte der Einwanderungsgesellschaft zu reduzie-
ren. Doch tiber die Differenzierung der herkémmlichen Ansétze hinaus,
scheint ein methodologischer Transnationalismus notwendig, weil sich im
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Zuge einer allgemeinen Differenzierung der Migrantenbevolkerung auch Art
und Umfang transnationaler Beziehungen diversifizieren (Vertovec 2006).
Forschungspraktisch heifit dies, dass die Relevanz transnationaler Beziehun-
gen fiir ein soziales Phidnomen sich letztlich nur empirisch und nicht theore-
tisch entscheiden ldsst. Dies bedarf aber eines methodologischen Rahmens,
der die Beobachtung von unterschiedlichen Formen multipler und simultaner
Inklusionen analytisch zuldsst. Das gewéhlte Beispiel migranten-initiierter
christlicher Gemeinden erweist sich als gut geeigneter empirischer Fall, um
die Nitzlichkeit eines methodologischen Transnationalismus zu veranschauli-
chen. Die empirische Diversitét der nichtethnischen Inklusionsmuster religio-
ser Migrantenorganisationen erfordert, {iber die beschriebenen Fille hinaus,
eine Methodologie, die empirisch offen genug ist, um den empirischen Ge-
genstdnden auf der Spur bleiben zu kénnen.
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Lifting the Curse of Isaiah: Pathways of
incorporation of transnational Nuer Christians
in the homeland and the US

CHRISTIANE FALGE

»They shall all be left to the mountain birds of prey
and to the beasts in the land. The birds of prey shall
summer on them and on them all the beasts of the earth
shall winter.« (Isaiah, Ch.18)

Introduction

It was mainly to increase conversion rates that the first missionaries, who set-
tled in the Nuer areas' in the 1960s, referred to the bible section from the
book of Isaiah, Chapter 18* quoted above. They argued that Isaiah cursed the
Nuer because they had not converted to Christianity by then. In the course of
the civil war in Sudan from 1983 to 2005, and during the outmigration of
thousands of Nuer to the US, the curse of Isaiah was subject to new interpre-
tations. During the war, violence and death were related to it and so was their
flight to neighbouring countries. When those Nuer who had outmigrated to

1  The Nuer, who are semi-pastoralist cattle herders belonging to the second larg-
est group in Sudan and in Ethiopia, are considered as one of the minority
groups. Their settlement areas strech from the Western Upper Nile area in
Southern Sudan to Gambella region in Southwestern Ethiopia.

2 While chapter 18 is not part of the curriculum of Western theology colleges and
Western theologists have largely ignored it, it forms a substantial aspect of East-
African missionaries. As the area mentioned in chapter 18 refers to Ethiopia,
and the curse to its inhabitants, missionaries in Ethiopia and Sudan have adopted
it as a conversion tool. They commonly relate low conversion rates in those
areas as a reason for marginalisation. (Interviews with Andrew Walls, St. Paul:
2007 as well as with various Ethiopians and Sudanese on their encounters with
missionaries in Ethiopia, Gambella: 2003).
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Western countries came into a position to reverse their role from aid-receiving
refugees to that of remittances senders, the curse took on a new meaning for
them. They uplifted it by disseminating transnational churches and by simul-
taneously involving in homeland and receiving country activities.

In my transnational approach to the Nuer® I draw on Glick Schiller’s con-
cept of a social field defined as an »unbounded terrain of multiple interlock-
ing egocentric networks« (Glick Schiller 2004:455). This approach operates
on the assumption that migrants live in a transnational field that is influenced,
but not bounded by nation states. In their social field the Nuer settle perma-
nently or temporarily as refugees or guests before and after the process of mi-
gration. Unlike other conceptualizations of transnational >communitiess, this
field has fuzzy ends as it embraces a >transnational network« that is not con-
ceptualized as consisting of ethnic communities, but of »chains of social rela-
tionships that are mapped by stretching out from the individual« (2004:455).
In their role as nodal points between chains of Nuer dispersed across national
boundaries, their churches offer opportunities to engage in global processes of
exchange. Individual Nuer cluster around institutionalised kinship-based
church congregations that maintain ties with other kinship-based Nuer church
congregations in East Africa, the US, Australia and European countries.
While some authors argue that not all migrants are involved in transnational
activities (Portes/Guarnizo 2002), movement across space is in my notion not
a condition of transnationalism. Not all Nuer in the US visit their homeland
but are nevertheless involved in transnational identities by maintaining close
relations with their kin, friends or professional partners within their social
field. The type of transnationalism I am referring to here describes transmi-
grants who are simultaneously incorporated into homeland and receiving
country. As these practices enable them to develop transnational identities and
feel belonging to several locations this approach differs from the concept of
diaspora. In my use of the term I do not emphasize de-territorialization, but
simultaneous incorporation, a term established by Glick Schiller and Levitt
(2004). The methodological implications for capturing this simultaneity were
a multi-sited field approach (Marcus 1998) that involved research in the
homeland and the receiving country. Two years of multi-sited fieldwork in
Ethiopian refugee camps and Nuer villages between and within their new set-
tlements in the Midwest of the US (Falge 2006) enabled me to witness the ef-
forts Nuer invested in maintaining relationships with people or institutions in
various specific localities and across national boundaries. This perspective has
helped me to observe the process of the establishment of a transnational

3 1 base this paper on 24 months of fieldwork (2001-2004) in the Ethio-Sudanese
border areas and the Midwest of the US. The research was financed by the Max
Planck Institute for Social Anthropology Halle and the Cusanuswerk e.V. to
whom I am very greatful.
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Christian network and to learn about the strategies Nuer Christians apply to
make use of it. During my encounter with other African immigrants in the US
while studying the Nuer I found that their case represents a growing number
of African Christians who live as immigrants, citizens or refugees in transna-
tional spaces. Many of them draw on Christianity as a stabilising institution
that becomes a source of empowerment and revitalization in their process of
migration.

By connecting congregations in the homeland with those in the receiving
country, global Christian networks support people during their first steps
within a foreign country and create meaning for lives affected by immigration
policies and capitalist economies (Van Dijk 1997; Kalu forthcoming;
Adogame 2002; Marshall 1993). Previous studies on transnational Christian-
ity have described this role of Christianity in responding to Africans’ experi-
ence of dissmpowerment by giving hope, facilitating outmigration and exert-
ing pressure to send remittances (Levitt 2003; Nieswand 2005a; Glick Schiller
2007). In a context of social deprivation, Pentecostalism often is the most
prominent among those Christian movements and often resists if not rejects a
national identity in favour of a larger global Christian identification (for the
case of Ethiopia see Kaplan 2005:100). Marshall describes how Pentecostal-
ism in Nigeria, where large parts of the society are pushed into economic cri-
sis, became an expressive and pragmatic act of individual and collective re-
construction (Marshall 1993:223). Some Christians also rearticulate their eco-
nomic irritations and political instabilities by disentangling from the world,
breaking up kinship networks or by becoming involved in an economy of
prestige (Marshall 1993:226; Meyer 1998)".

Many studies present immigrant churches mainly in terms of ethnicity and
homeland ties providing coping strategies of emotional support and material
assistance to migrants traumatised by the experience of dispersal (Gifford
1998; Ter Haar 1998; Brodwin 2003) — a bias which risks »... downplaying
migrants’ own religious logic and the way their religious beliefs shape settle-
ment and incorporation, locally, nationally, and transnationally.« (Glick Schil-
ler/Karagiannis 2007:144).

This paper is about the specific meaning transnational Christianity offers
to the Nuer and about the way they engage with this form of Christianity. It
deals with the roles the transnational churches of Nuer migrants in the US
provide for them at home as well as in the receiving country. This will be
done by describing the process of dispersal and incorporation into the receiv-

4 An economy of prestige implies status growth through an outward avowal of
material prosperity by clothing and hair styles as well as decorative adornment.
One of the forms it takes among Pentecostal Christians is the »doctrine of pros-
perity< where the spiritual and material fortunes of a believer are dependent on
how much he gives, spiritually and materially to God (Marshall: 1993).
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ing country as well as the complex interactions between homeland and receiv-
ing country in a sense of a transnational field that is constituted of Christian
identities, institutions and resource flows.

Transnational relations in the condition of rupture

To the missionaries who came to the Nuer areas in the 1960s the apparent re-
semblance of the cursed nation described in Isaiah provided the bibilical proof
of God’s curse laid upon the »pagan< Nuer. Only conversion to Christianity,
the missionaries argued, could achieve a waiver of God’s curse (see also
Scroggins: 2002:208). This was pronounced in the context of the Sudanese
civil war which became one of the most violent and long-lasting wars of the
African continent, causing the death of almost two million people. In the face
of decades of war, internal displacement and evacuation into refugee camps,
urban areas in East Africa and the rest of the world, many Nuer could not help
but similarly explain their misery by the assumed curse. Young Nuer Chris-
tians began to draw on the missionary idea about Isaiah and chapter 18 be-
came one of the most quoted biblical passages in Nuer Christian circles.

During the civil war in Sudan, aid dependance in the camps and the un-
plannability of daily life has steadily weakened peoples’ economic and politi-
cal agency. In these conditions of rupture, widespread destruction and disinte-
gration the church remained a conspicuously viable civil institution mani-
fested by Southern peoples’ vigour, growth and creativity. The dramatic
growth of the Christian Church in Sudan, which has been described as the
fastest growing church in Africa, is one of the widely recognized develop-
ments in the last phase of the Sudanese war (Wheeler 1997:11).°

Outmigration to the Western world, where the Nuer gained access to sala-
ried jobs, education and health-care, helped many of them to regain control
over their lives. The flow of remittances that reached their home communities
and the impressions they left among their kin and friends as educated, pros-
perous achievers made the homeland communities pin their hopes on them.
Elders in the homeland forward their reciprocal claims to the diaspora by re-
ferring to the instable cattle economy. One example of this is the sacrificial
blessing of Gwenpar — an elder from Fangak — as he adressed his son along
with a group of other video-filming Christians in Western dress during a
home visit from the US:

»You! The ones who are going for writing, clear their eyes, oh God of the country.
... They will not suffer like us. We were born in vain, because our fathers died with-

5 Though I collected rich ethnographic material on the importance of the church
during rupture, I have to limit myself here to a general level.
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out benefiting from us, without eating something from us. Before, we refused educa-
tion, because we wanted to take care of our cows. But where are the cows? Now, we
ourselves are the ones who are ending up in the wilderness.« (Gwenpar, Pangak
2004)

The young generation, who outmigrated to the Western world, is seen as a
shield against the wilderness which stands for the fragilities of the cattle
economy under the conditions of war. What is striking in Gwenpar’s state-
ment is his denial of the elders’ power as it contrasts with the generational
conflict between cattle-rich elders and young Christians. In this conflict the
elders’ power is symbolized by cattle and that of the young Christians by lit-
eracy. The blessing does not only acknowledge the benefits of education but
values literacy over cattle. By including literacy in the Nuer economy as an
additional tool the elder empowers as well as warns the transmigrants not to
ignore their reciprocal claims in a world beyond the cattle economy. The em-
powerment which the Nuer from the Western countries have experienced cre-
ates meaning and elevates their status from former aid-recipients to that of
nurturers of people in the homeland. Their responsibility to care and nurture
has a vitalizing and status-creating effect as they feed their transnational rela-
tions. What the visiting Nuer experience here has been coined by Nieswand as
the »status paradox of migration«< in which the gain of status in one country is
achieved by a simultaneous loss of status in the receiving country (Nieswand
2005b: 250-255). My empirical material will show that Christianity is at the
centre of the status paradox by facilitating status gain through transnational
activities. It elevates Nuer migrants from the bottom of US society as un-
skilled labourers to the status of achievers as modernized Christians in their
vernacular churches and when visiting their relatives in the dusty »bushes< of
the homeland.

When in 1992 the first Nuer refugees began to migrate to the US and were
resettled by US churches, Christian networks confirmed their viability by of-
fering them support during the early days of arrival. Unlike many other Afri-
cans, who often face deadly and lifetime-consuming challenges by surmoun-
ting Western shields against non-Western migration, the resettlement process
enabled them to quickly establish life in the receiving countries. From the
very beginning, their special conditions enabled them to invest in the build-
ing-up of a transnational church network to support their homeland communi-
ties.
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Local, national and transnational pathways of
incorporation in the US

The research emphasis of many scholars of African immigrant Christianity on
mega-Pentecostal churches tends to overlook the depth and nuances of Afri-
can Christianity in its engagement to build up religious networks in the West-
ern world. The types of churches Africans may select and the meaning they
create for them, however, depends on their own religious identities and social
organisation, the immigration policy of the receiving country, the settlement
locality itself and their chosen patterns of inclusion to it. Africans in the Neth-
erlands for example formed independent churches because the structures of
former mission churches appeared to them less adaptable (Ter Haar
1998:132). In her study on Pentecostal churches in the East-German town of
Halle, Glick Schiller shows how these churches have provided Africans with
not only legitimacy to transnational movement but also claims to rights in
Germany (Glick Schiller/Karagiannis 2001:160). In similar ways to the latter,
the Nuer were also incorporated in US churches. While the Africans in Halle
have included Germans into their missionary project, intermarried with them
and made them join their Pentecostal congregations, most Nuer congregations
solely consist of Nuer. Also their marriage patterns are endogemous (?). Out
of their religious understanding to be part of a global Christian family, how-
ever, they attach as vernacular® congregations to mainline’, white US middle
class churches. The majority of Nuer churches are attached to either the Lu-
theran or to the Presbyterian church, due to existing ties between them. Those
Nuer migrants who joined the Lutheran church did so because it acted as one
of the main resettlement agencies in the Midwest, helping in the initial phase
of migration. Clinging to this church was seen as fulfilling a reciprocal obli-
gation to an institution that had once helped them: »Nuer value friendship a
lot, after they [the Lutheran Church] welcomed us, we did not want to break
the friendship again« (Parkwol, Omaha 2003). The link with the Presbyterian
Church went back to the first missionaries in Sudan. Their memories of a
shared past and existing relationships with the missionaries who had once
lived in their villages has constituted an entry point for renewing this relation-
ship in the receiving country. Similar to the Africans in Halle, their attach-
ment to those institutions familiar with them is a claim to rights in America.

6 By vernacular | am referring to immigrant congregations who conduct church
services in their local languages.

7 By mainline church I am referring to the dominant mainly white middle class
churches in the Midwest like the Lutheran and the Presbyterian churches.
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Transnational Nuer churches in the US

The new settlement area of the Nuer, the Midwest, where people from African
origin hardly make up more than five percent, sharply contrasts with other ar-
eas like New York or Washington DC where a dense pattern of immigrants
from Africa caused an explosion of Pentecostal African immigrant churches
in the past 15 years (Kalu 2008, forthcoming). However, despite their low
number, the Nuer as well as other Africans in the Midwest have built up a
considerable church landscape and developed a vibrant church-life. Though
they were settled across different US states, the majority moved to the Mid-
west — an area with an ageing population and a shortage of unskilled labour-
ers. Omaha in Nebraska became the largest settlement area where Nuer would
settle from all over the US. Here, a group of Nuer was granted state-funding
and established a resettlement agency that, by dealing with family resettle-
ment, has triggered processes of chain migration. Ten years after the first arri-
val, the Nuer community in Omaha had grown considerably. One can partici-
pate in the most vibrant Nuer church services where professional choirs sing
the latest hymns from the homeland, and attendance is high. During monthly
unity prayers or annual feasts up to 400 people may attend a church service.
Large religious, political or social community meetings frequently take place
so that the buoyant community life also became a reason for many Nuer to
move to Omabha, a city with which the Nuer strongly identify for its welcom-
ing structures. Other »pull factors«® are low-cost housing and jobs in meat-
packing plants.

Many people who arrived in the city of Omaha from other states had al-
ready established churches in the US and were familiar with the processes of
church foundation so that between 1996 and 2001, many new churches were
established (see table 1 on pages 62-63). In most immigrant-friendly churches
the prerequisite to open a vernacular service is a minimum of 60 people and
basic knowledge of the bible. Provided with those assets an applicant is ac-
cepted as a church leader and granted the right for his congregation to use the
church’s facilities. The mainline churches allocate to the Nuer rooms in their
basements to conduct temporary vernacular services until their language skills
have improved and they can participate in the English service. Hence, ver-
nacular services are tolerated by US churches mainly under the premise of
»integration< and the monthly obligation to attend the main church’s service
aimed at the final dissolution of the vernacular services. Many Nuer attend the

8 The >push and pull modell« explains the emergence of a pressure for migration
out of the difference between two locations. Push factors like economic degra-
dation, unemployment or war etc. force people to leave one location and the
other location offers pull factors like economic wealth, employment and peace.
The pull theory goes back to E.S. Lee 1972.
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monthly services of the mainline church and in return, the pastor of the
mainline church visits their services. Some Nuer are also represented in the
church committees of the mainline churches and individuals of both groups
maintain mutual relationships with each other. However, many Nuer view
their church as a permanent institution and by regarding it as a means of nur-
turing their cultural identity that should be maintained for future generations,
they want to pass it over to their children. At the same time, each congrega-
tion maintains close ties with several homeland congregations through regular
phone contacts, visits as well as the sending of remittances. Despite this
homeland orientation, their relationship with the US church matters as well.
What we are dealing with here is a simultaneous incorporation, underlined by
joint visits of Nuer church leaders and white US pastors from the mainline
churches to the partnership congregations in Ethiopia that the Nuer leaders
have newly established with the help of the mainline congregation.

To strengthen their internal ties and their position within the Lutheran
church on the national level, Yiech, a Nuer pastor from Des Moines, has
formed the »Sudanese Task Force« — a network of Lutheran Nuer churches
that connects them on the national US-level and offers first contact points to
new arrivals. So far, the Sudanese Task Force connects 27 Lutheran Nuer
congregations in nine US States which maintain national relationships with
other Nuer and non-Nuer Lutheran members in the US.

Incorporating to the Midwest (lowa,
Minnesota and Nebraska)

In the Midwest, the level of racial and class segregation as well as discrimina-
tion against African-Americans is very salient. Their presence in white
neighbourhoods still provokes the evacuation of the white populations and
African-American neighbourhoods are recognized by strikingly poor housing.

While the Nuer maintain social relations with the mainline churches there
is high tension between them and African-Americans, which expresses itself
in occasional street fights between former Nuer or Dinka child-soldiers and
African-American youth gangs as well as mutual discrimination. Recent im-
migrants from Africa who settled in the Midwest (Kenyans, other Sudanese
like Dinka and Anywaa, Ethiopians and Eritreans) have taken up the essen-
tialising, racialized US-discourse that blames African-Americans for being
poor as a result of an assumed »>laziness«< or >inferiority(, pushing them into
criminality, drug abuse and unemployment. Hence, they share their outwardly
expression to be distinct from African-Americans who in return devalue them
as »primitive baboons< — unfamiliar to cope with American lifestyles. The
Nuer preference for mainline churches underlines their intended distinction
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from African-Americans and devaluing them helps to veil their own exclusion
from the middle class and constraints against upward mobility.

It is interesting that in a context where African-Americans are confined to
their ghettos and excluded by white middle class structures, Sudanese refu-
gees — who in the US-discourse of race belong to the same category of people
of African origin — are warmly welcomed as new American citizens. Ame-
rica’s support and protection of the Nuer can not only be explained by their
willingness to incorporate into white mainline churches, but emerges from an
anti-Muslim identification of US Christians. Built on the model of a Mus-
lim/Christian division of the world and by reducing the Nuer to victims of
Muslim persecution they legitimize their support. The fact that Christians
view the Sudanese as hard working, honest people grants them the right to
»be helped by Americans«. Several of the white American Christians I talked
to described their new >brothers-in-Christ< to me as God’s >blessing< to the
American people: »These guys are very hard working. Especially here in
Iowa with a huge problem of an aging population they are a blessing to the
country!« (Pastor Sam, Des Moines 2003). The first Nuer who arrived in the
US were resettled by church members, supporting them practically and mate-
rially, while starting life in the US. Attached to a church, arrivals from Africa
receive donations from the members of the mainline congregations and are
»flooded« with charity items like second-hand cars, clothes and furniture.
Church members also organise for them house-construction projects in mid-
dle-class areas. During handing-over srituals< of the houses organized by
white church leaders, the future house-owners had to undergo a status reduc-
tion in which they are declared paupers of US charity. Though the Nuer are
often alienated by their status degradation during those rituals, they undergo
these demonstrations of American mercifulness because to them the house
constitutes an important asset to become part of US society. Purchasing a
house shows their ambition for permanent settlements in the US which most
of them are aiming at, despite the ambivalence of an »immigrant dream of an
eventual return<. However, in face of their long-term »>careers< as aid-
dependant refugees they try as hard as possible to become self-reliant. Ha-
ving arrived in the US in an understanding of being equal members of a
Christian community, they are disillusioned by the issue of class and the pau-
per image attached to them. Though they need support in the early days, they
dislike the image associated with it and cannot wait to become self-reliant.
They also withdrew from being resettled by white sponsors and instead took
responsibility for resettling those friends, families and other Southern Suda-
nese (Nuer, Dinka, Maban, Nubians).
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»Networks of trust«

Soon, Nuer pathways of incorporation (Glick Schiller et al. 2005) in the US
began to be characterized by lineage-based neighbourhoods’. Newcomers are
hosted by their kin and as soon as a house in the neighbourhood is free they
move over. These networks of trust have helped people to get settled, find
houses, jobs, security and get emotional support through kinship ties and a
commonly shared past. Over time, pockets of Nuer neighbourhoods have
come into existence in a number of Midwestern towns, mostly with meat-
packing industry — the main job source for unskilled immigrant labourers.
When it comes to the question of ethnicity, from the national perspective
within the US, an outsider who is unfamiliar with Nuer lineages would cate-
gorize the Nuer congregations as ethnic, because of their exclusive Nuer
members. An insider will realize that Nuer churches consist of families or
lineages (cieng) attached to US churches. Even during the annual Christmas
and New Year celebrations when all Midwestern congregations unite and col-
lectively celebrate in Omaha they identify as Gajaak differing from the other
large Nuer tribe — the Gajiok — who celebrate in Texas. Though fragmentation
is a general phenomenon among Evangelical and Pentecostal churches, the
level of fission among the Nuer is striking. There is no church that has not yet
undergone processes of fission in which a formerly large congregation broke
into smaller and smaller segments by attaching to other churches. Hence,
from 1996 to 2001, the growth of the Nuer community in Omaha along with
processes of fission caused a growth of Nuer churches from two to 16 (!):

Table 1: Establishment of Nuer Church Congregations in Omaha, Nebraska."

Year of Estab- | Name of the Congregation Name of the dominant
lishment family
1 1996 Seven Day Adventist I Cieng Wau,Ceing Chany
2 1996 First Covenant (Evangelical Covenant) Cieng Reng
3 1997 Zihion (Lutheran ) Cieng Nydjaani
4 1998 Mountain View (Lutheran) Cieng Nyilieth (Gajiok)
5 1998 First Lutheran Lou (Mor)
6 1998 St. Joseph (Catholic) Western Nuer Bentiu,
7 1999 Emmanuel Cieng Wau (Hoth)

9 Though the majority were Nuer, there was also a sporadic settlement of Dinka.

10 Half of the Nuer churches in the above table are Lutheran — known to them
through the process of resettlement and nearly all the others belong either to one
of the three missionary churches known from the homeland: the Presbyterian,
Catholic and Seventh Day Adventist church. In 2001 when the mainline
churches were already »occupied« by existing Nuer congregations the first pre-
viously unknown church — the Babtist church — was established.
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8 1999 St. Michael (Lutheran) Cieng Nyajaani
9 1999 St. Paul (Lutheran) Cieng Chany
10 1999 Pacific Hill (Lutheran) Cieng Wau (Cieng Kueth)
11 2000 St. Richard (Catholic) Mixed
12 2000 First Presbyterian Lou and Pangak (Lak)
13 2001 Seven Day Adventist II Mixed
14 2001 King of King (Lutheran) Cieng Chany
15 2001 Missionary Baptist Cieng Wau, Gaajiok
16 2002 Memorial (Lutheran) Pangak , (Pow)

The lines of fission, which continue to reflect kinship sections, result from
struggles over and search for leadership as well as economic resources —
mainly scholarships or money. Although these processes emerge from con-
flicts, fission itself is not viewed in a negative light. By regarding it as »seek-
ing greener pastures< it becomes a familiar behavioural pattern traditionally
applied to cope with scarcity by diversifying resources. However, not only the
Nuer, but also non-pastoralist African immigrants I talked to in the Midwest
and Europe support the view of Christian fission as a constructive process.
They legitimize the creation of a link between a US and a homeland congre-
gation as part of an >African tradition<''.

»ciengdan cd thok« (our families are destroyed/finished) is a statement
that dominates Nuer worries in their transnational field and the lineage-based
church pattern is an attempt to counter family destruction due to the war and
dispersal by replacing families with distant lineage members. Since from the
distance of the US the most distantly related kin seems still close enough,
people — avoid of close kin — cope by treating people of distant lineage sec-
tions as if they have a close relationships with them.'? This results in the iden-
tification of most churches with a certain lineage. Again, each lineage-based-
church adapts the name of the mainline church and is linked to its specific lo-
cation. Examples for these identifications in Des Moines are the Cieng Thul
congregation in the »Trinity Lutheran church on University (Ave)« or the
Cieng Col Mut congregation of the »Evangelical Lutheran on Hickman
(Road)« with which its members identify. Like their houses and neighbour-
hoods, these churches and the relationships with its members are ways of in-
corporating to and identifying with US localities that help to reconstruct their
families and counter processes of de-territorialization.

11 Personal communication with Kalu 2007.
12 Again, I have to limit myself here to the level of abstraction. For further details
on the issue of Christian fission see Falge: 2005:171-194.
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The challenges and failures of
simultaneous incorporation

The transnationalization of Christianity on a global scale is sometimes viewed
in the light of an increase of »Southern<'® missionary activities and a growing
number of »Southern< missionaries to the >global North« (Kalu forthcoming,
Shenk 2001, Levitt 2004). The increasing number of African missionaries in
Asian countries or of Latin American and Asian missionaries in Africa are de-
scribed by some as an outflow of missionary impulse from the >global South«
to all parts of the world. The »Southg, it is argued, is turning into a new Chris-
tian centre for Northern visitors and short term missionaries (Kalu 2008:5).
As they religiously identify with a global Christian community, many Nuer in
the US see themselves as both, missionaries to the homeland and to the US.
Several transmigrants have received theology scholarships in Minnesota,
Iowa and Nebraska with plans to build up missions in the homeland. Conse-
quently, the most desired job of many second generation Nuer youth is be-
coming a missionary. Not all churches are welcoming to immigrants, but
those which are, like the Missouri Synod of the Lutheran Church, a conserva-
tive branch of the Lutheran church of America, train immigrants as missiona-
ries and invest in the establishment of Lutheran missions in their homeland.
The Missouri Synod also invests in the members of those newly established
churches in the South by granting them theology scholarships to qualify them
as leaders for those churches.

Nuer pastors in the US may be trained and sponsored by US congrega-
tions or they may be unsalaried pastors from the homeland. Most of the for-
mer village pastors from churches in the homeland might never have received
any formal training, and as they are not formally employed by mainline
churches they have to earn a living. Therefore, many of those pastors are only
so during leisure time. As unskilled labourers with basic literacy skills, they
depend on high-risk/low-status jobs. Wife and husband hardly see each other
as they take different shifts, unable to afford day care for their children. In or-
der to bring up their five children for example, Deng from the Evangelical
Church in Des Moines and his wife Nyachuol rarely see each other as they
work during alternating day and night shifts in meat-packing. The stressful
and repetitive work'® in the plants where communication is reduced to short

13 Here, I am referring to the global North-South divide, which embraces a divi-
sion of the world into Southern marginalized countries and Northern countries
that participate in and benefit from the global economy. I chose this slightly
outdated approach to the world, by drawing on the literature of reverse flows
which operates with this perspective.

14 Repetitive motion, high speed and physically demanding assembly lines in
meat-packing jobs lead to the highest injury rate of any US industry which lies
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breaks and with very limited workers’ rights, the churches offer comforting
and status reversal. On Sundays, in their church, Deng and Nyachuol experi-
ence a status reversal by involving in an economy of prestige. Arriving in a
big family car, dressed up as advanced achievers they display their status re-
versal from dehumanized refugees to self-reliant citizens in the Western world
and dehumanized workers in US plants to well-to-do Christians who have be-
come the economic foothold of many people in the homeland. The church
services are comforting forums which people use to express their matters of
concern. By standing up to freely talk about good or bad experiences from the
past or presence Christians release their sorrow or share their happiness dur-
ing services. During one of the church services I attended in the Trinity con-
gregation in Des Moines, Deng Yier, recalled a dream in which all kin from
his village that were killed during the war had regained their lives. The empa-
thy that members of the congregation expressed to him due to their shared
past and collective relation to those people helped Deng to overcome his sor-
rows from the past and presence. Their transnational life-styles often lead
them to their endurance limit and especially some women face great difficul-
ties in facing the double workload of domestic and labour activities in the US.
Nyamaar, a single mother of five children, illiterate and working in meatpack-
ing without child support faces great difficulties and does not want to incorpo-
rate to the US. She is longing for the homeland, expressed during a prayer
during church service:

»...My father, be with us in this situation. Be with us in our life in America my fa-
ther and protect us. My father our life is very difficult here and our life in Africa is
better. We are very tired in this country my father. God father we are almost to dis-
appear here. We are not able to live in America. Father, why don’t you take us back
home? Father, if there is a way, take us back, we are almost about to perish. Why
should we perish (?) in the middle of the bush?« (Nyamaar, Omaha 2003).

The way Nyamaar’s prayer emotionally affected people in the church and the
tears many people had to wipe from their faces when listening to her, showed
that transnational lives, despite many of its revitalising aspects does not work
for all. It contains unsoundness and brokenness that on the surface can easily
be overlooked. My attempt here is not to veil the fractures and the suffering in
transnationalism which definitely exists. My intention is to unveil the other
side of those fractures, a space that previous migration studies overlooked.

half below the average injury and illness rate for all US manufacturing (GOA:
Workplace, Safety and Health 2005).
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Establishing transnational churches
in the homeland

Transmigrants’ congregations aim at sending its pastors or other leaders on
homeland missions for building up partnership congregations and Nuer mis-
sionaries from Iowa and Nebraska have dramatically changed the church
landscape in Gambella. Depending on their educational background their
travel is sponsored by the vernacular or the mainline church, or both. They
usually travel in groups, with other Nuer church leaders and often together
with »white« pastors from the mainline church. Prior to their arrival, the Nuer
missionaries from the US contact their relatives and assign them as leaders of
their churches. A leader who represents a US church with enough money and
scholarship promises and the ability to speak (ruac) has good chances to at-
tract a number of followers. The photographs of an established congregation
and its members serve as proof to be sent to the US and to attract visits by the
missionaries. As soon as the missionaries come they will apply to the Ethio-
pian Mekane Yesus church in Gambella for the recognition of their church
and once it has been granted they will be permitted to establish further
churches in the villages.

Regular phone calls, remittance flows and visits connect the US congrega-
tions with the Ethiopian churches — a pattern that repeated itself among all the
other US congregations until its founders gained US citizenship. Since 2000,
Nuer church leaders from the US have personally engaged in short term mis-
sions and the building up of partnership congregations of their US churches in
the refugee camps and their former villages. Among the first people who es-
tablished transnational churches in Gambella was a group of Nuer and Ameri-
cans from various congregations in Des Moines lowa and Minnesota. Their
transnational activities via phone, email and postal mail started already in
1999, because by then they lacked US citizenship. In a joint application ask-
ing permission to establish branches of their churches in the region they ap-
proached the Mekane Yesus church in Gambella. Arguing on the grounds that
transnational churches would benefit Nuer society by diversifying resources
in their areas by connecting them with the Western world convinced the
Mekane Yesus leaders. The group also involved the Council and in the same
year the governor of Gambella officially allowed the establishment of transna-
tional churches in the region. In 2001 the first Lutheran church was estab-
lished in the village Lol Gunjang and some month later [ met there two of the
group members during a visit. One was Simon Yiech, the pastor of the Trinity
Lutheran'® church in Des Moines and the other one was Koang, a member of

15 For the official presentation of its Sudanese congregation on the website of the
Trinity church see: http://www.trinitydesmoines.com/.
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his congregation. Their church in Des Moines is associated with the Thul
family of the Cieng Chany lineage from the village Lol Gunjang. Both were
from the family of Thul, one of the major lineages in the village. The mem-
bers of the Lutheran church in the village were fromYiech’s sub-section Mut
whose members he had assigned during a telephone call to break away from
the larger group of Cieng Thul in the Mekane Yesus congregation and build a
Lutheran church. By the time I visited the village, two transnational churches
had been established by former members of Mekane Yesus congregations:

Figure 1: Diversifying church landscape in the village Lol Gunjang

When Yiech and Koang arrived in the village they were euphorically received
by Christians and non-Christians as their returning children and after Yiech’s
father had sacrificed a bull, the villagers, together with their visitors spent the
whole day feasting. Yiech and Koang distributed the money collected by their
US congregation to the age-grades, the village church as well as to the
Mekane Yesus church in town. Having spent two days in the village they re-
turned back to Gambella town. Similarly to Yiech and Koang, the other group
members, including the Americans visited their villages and the branches of
their congregations, distributed money and strengthened their relationship
with the church and the villagers. Similarly, their joint missions with Ameri-
can pastors in the homeland strengthen their multiple incorporations with dif-
ferent localities and social spaces. The collectively experienced hardship and
the life encountered during this mission strengthened their relationship with
the white pastors and their mainline churches. Though they were from differ-
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ent churches, all of them jointly contributed money for the large church build-
ing of the Mekane Yesus church in town — the first made of concrete financed
by US Nuer congregations.

Resulting from the transnational activities, between 1996 and 2001 the
number of churches in Gambella increased from formerly 3 to more than 20
(1), with each church establishing a steady flow of donations from the US
congregations. The remittances flowing into the region during that time have
remarkably expanded the Nuer settlement in Gambella town, hosting all the
new church headquarters.

Many Christians in Gambella however complained about the splendid
waste of remittances for conspicuous consumption and alcohol. The amount
of money brought (up to 10.000 $ per church) and the way it perished in the
hands of individuals involved all members of the US churches in long discus-
sions with people in the homeland about a more strategic use of those re-
sources by channeling them to education and health projects.

Back in Des Moines, Yiech and all the other returning visitors shared their
impressions from the homeland by organized fundraising activities during
which they procured further remittances — a practice that is currently estab-
lishing itself among many returning homeland visitors in the US. Up to today
members of the Trinity Nuer congregation continue to send church-based re-
mittances to the homeland churches and often spend many hours on the phone
by sharing with the members of their churches in Gambella problems, gossips
and developing future strategies about »advancing« their homeland. The case
of the Trinity church shows that the type of transnationalism practiced here
already began prior to Yiech’s and Koang’s movement while churches were
established by long-distance operations. It also shows the fuzzyness of the
transnational network consisting of chains of social relationships that
stretched from members of the Mut lineage in Lol Gunjang and the Mekane
Yesus leaders in Gambella to the congregation in Des Moines — just like the
relationships between the other group members who established churches
with lineages in their villages. The case also demonstrates the strategic use of
Christianity in terms of the channelling of resources to the homeland. Trans-
migrants make collective contributions for the construction of the Mekane
Yesus church in Gambella town, distribute remittances to the villages and
jointly with Christians in the homeland reflect about an improved use of re-
mittances. And finally, by conducting fundraising activities back in the Des
Moinian mainline churches they signalled belonging to those churches by
claiming rights in them in terms of fundraising.

During these fundraising activities in the mainline church and the Nuer
congregations many s>returnees< show presentations with slide shows and film
screenings about poverty in the homeland during large community events like
memorial services, weddings or religious holidays.
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While I was still in Gambella when Yiech and Koang organized their fund-
raising in Des Moines, I had the chance to attend another fundraising event in
St. Paul, Minnesota organized by Gatwech, another returning homeland visi-
tor. This fundraising was conducted during a memorial service for a Nuer pas-
tor who had recently died in Ethiopia. Gatwech, who is the founder of the Su-
danese resettlement agency in the US and in a process of establishing an NGO
operating in Ethiopia, presented to the audience a slide show from the home-
land. By displaying »images of backwardness< he appealed to the Nuer audi-
ence to compare the life of their society with that of Americans. The slides
showed various pictures of rural life in Gambella, such as cattle herds, naked
children and mud huts or food being cooked on an open fire. Demonstrating
the positioning of the Nuer in Gambella, with a lifestyle less secured than that
of Americans who have achieved a positioning beyond the question of sur-
vival the status paradox of migration once more reverses their status.

»Help us make them wear neckties< was the metaphorical statement with
which Gatwech concluded his presentation to the necktie-wearing congrega-
tion in their assumption to be positioned on a higher level of »advancementx.
To transform the homeland communities towards a Western lifestyle is the
obligation many transmigrants address and encourage them and their children
to become agents of change for their homeland communities. Gatwech’s con-
cluding warning »even if you are here, all your family is there« metaphori-
cally brings the qual importance of homeland and receiving country incorpo-
ration (even if you are here and enjoying your family continues to suffer) to
the point. It also links up with Gwenpar’s warning quoted at the beginning of
this paper about the lasting ties and obligations toward the homeland. The
lower the status in the US, the more important the homeland and the sending
of remittances became, partly to the disadvantage of their own and their chil-
dren’s living conditions. Hence, when temporarily fundraising activities
reached a level of obsession that began to affect household economies com-
munity leaders intervened by prohibiting certain exaggerated fundraising
practices.

During a discussion over fundraising and the role of remittances in this
context some Nuer pastors from the US told me that their outmigration to the
Western world manifest the end of Isaiah’s curse. To underline their statement
they were pointing at the role of remittances which, as they argued are men-
tioned in the Isaiah 18 where it reads:

»Then will gifts be brought to the Lord of hosts from a people tall and bronzed, from
a people dreaded near and far, a nation strong and conquering, whose land is
washed by rivers — to Mount Zion where dwells the name of the Lord of hosts.« (Af-
rican Bible:1219)
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The gifts are the remittances which free the homeland from the curse. For me,
this was the first time that a Nuer would refer to the book of Isaiah by point-
ing to this text passage. All preceding discussions I had in the camp and vil-
lages on Isaiah would point to the part quoted at the beginning of this paper.
To those pastors and to some other people from the diaspora, however, it is
clear that they are the tall and bronzed >remittance senders<. Migration to the
Western world has empowered them to accumulate knowledge and wealth
and through the churches they channel it to the homeland as almost every
Nuer in the diaspora is involved in the sending of remittances to rectify socio-
economic marginalisation. The project of homeland transformation is a pro-
ject that shows a strong vigour to regain agency over their lives.

Christianity itself is part of the gift, enacted through the establishment of a
transnational religious network with churches as its nodal points. People’s en-
gagement on missionary activities with churches as the bases for development
activities back home is at the centre of their transnationalism. What is most
important to the type of transnationalism I am discussing here, however, is the
fact that the gift is its simultaneity by being subscribed to three effects: 1. the
spreading of churches in the homeland and with them 2. the arrival of schools,
water and medicine to the homeland, and 3. teaching Americans about Nuer
Christians’ morals. The logic in the network is that by increasing the nodal
points (churches) resource flows increase while simultaneously reverse flows
are meant to positively affect US society. Several Nuer in the US T talked to
are struggling with what they perceive as a »sale out of morality< in a sense
that everything, including charity, is monetized. They related the lack of »free«
charity directly to the unexpected level of secularism encountered by them in
the US. This understanding of their religious identity turns them into powerful
agents of change for US citizens who need to relearn about the human face of
Christianity through an African morality that cares for the people free of
charge.

Conclusion

With this article I wanted to make two points. I wanted to 1. show that reduc-
ing transnational Christianity to its cushioning effects against traumatic mi-
gration would ignore the multiple other meanings it creates for immigrants
and to 2. challenge previous studies on immigrant Christianity and their pres-
entation of immigrants as de-territorialized, isolated ethnic groups.

By looking at the various meanings attached to their religious identity as
global Christians I showed that next to the significance of churches as institu-
tions the importance of Christian identities also lies in its strategic use for
status production and resource flows. Rather than Christianity being a mere
»soother< for the trauma of migration and life in the US, extremely hard work-
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ing and living conditions are endured in order to build up their new lives and
help the homeland communities via transnational churches. Christian
churches are not only comforting, but help connecting various social spaces
and times that create meaning to them by channelling resources to the home-
land as well as linking a perceived past in the homeland with a perceived ad-
vancing presence in the US.

However, despite the strategic use of Christianity for revalorization and
status gain as well as the pivotal role of resource flows, the challenges posed
by life in the US are at the edge of endurability. Extreme working conditions
paired with excessive domestic demands for bringing up large families as
shown in the case of pastor Deng and his wife Nyachuol or Nyamaar can pre-
vent certain forms of incorporation. The breaking up of families, domestic
violence, suicide and mental depression hint at the fractures of incorporation.
Especially Nuer women in the US are suffering from the double workload of
night-shifts and domestic activities as only few men are willing to shake off
the »traditional¢ divisions of labour.

Despite these cases, I intended to draw attention to the ways Nuer Chris-
tians managed to maintain homeland ties and to build up ties in the receiving
country by developing a densely interconnected and multi-directed pathway
of incorporation. By having drawn equal attention to homeland and new land
incorporations I found that transnational immigrant churches can neither be
seen as niches for an isolating homeland-dreaming immigrant community
unwilling to »integrate< to the receiving country, nor as people impatient to
assimilate to it by cutting off their homeland ties. I pointed this out by:

1. Showing how their identification with a global Christian community
helped them to incorporate into regional, national and transnational networks
beyond national boundaries and colour lines. Members of the Trinity church
in Des Moines developed such multiple pathways with US Americans in the
mainline congregations, with Nuer from Lutheran congregations across the
US, with Nuer congregations from different churches during Christmas cere-
monies in Omaha or during fundraising activities in different cities and with
their Ethiopian partnership congregations from the Lutheran as well as from
the Mekane Yesus church in Gambella. These multiple chains of relationship
created a dense network that embraces Nuer and non-Nuer people in the
homeland and in the receiving country. Though some may limit their level of
incorporation to participating in the monthly mother church services while
others are building up friendship with members of the mother congregations
they all signal a form of belonging to localities in the receiving country.

2. Following Nuer pathways of incorporation from first contacts in the US
over long-distance proselytization in Ethiopia and their personal engagement
in missionary homeland activities together with their mainline churches. Here,
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churches served as nodal points for chains of Nuer and Americans stretching
out within that field.

3. Depicting that their pathways of national incorporation to the mainline
churches did not exclude the maintainance of a cultural, in a sense of an eth-
nic (but not isolated), identity and hence that incorporation neither meant as-
similating to American culture nor adhering to isolated multiculturalism.

4. Tllustrating their deep sense of belonging to the Presbyterian church
which is rooted in the creation of a shared history with the former missionar-
ies from those churches, indicating their opening up toward the receiving
country and articulation over claims to America. Hence, by maintaining a
transnational tradition with Christian churches and prosyletization efforts I
showed how Nuer Christians made use of already existing transnational ties in
order to follow up their own interest.

The obvious existence of a homeland bias at this early stage of migration
and the existing hardships and ruptures encountered in the US should not be
misunderstood as an unwillingness to be part of American society. Their iden-
tification with the mainline churches, joint missions with Americans to Gam-
bella, explicit rejection of an African-American identity and of a pauper im-
age along with their struggle to become self-reliant in order to be considered
as equal citizens prove otherwise. Despite simultaneous incorporation and the
cushioning effects of transnational Christianity I highly doubt that its capacity
will suffice to help people like Nyamaar cope with the brutality of life in the
US and the breaking up of her family. Unless the US supports her and other
new African immigrants by providing help in the receiving country to famil-
iarize with a new system, many of them are doomed to fail.

Literatur

Adogame, Afe (2002): Traversing Local-Global Religious Terrain: African
New Religious Movements in Europe. In: Zeitschrift fiir Religionswissen-
schaft 10, S. 33-49.

The African Bible: Biblical Text of the New American Bible. Nairobi: Pau-
lines Publications Africa.

Alber, Erdmute/Martin, Jeannett (2007): Einleitung zum Themenschwerpunkt
Familienwandel in Afrika. In: Afiica Spectrum 2, S. 151-166.

Baum, Robert (1999): Shrines of Slave Trade. Diloa Religion and Society in
Precolonial Senegambia. New York/Oxford: Oxford University Press.
Brodwin, Paul (2003): Pentecostalism in Translation: Religion and the Pro-
duction of Community in the Haitian Diaspora. In: American Ethnologist

30 (1), S. 85-101.

Elwert, Georg (1999): Markets of Violence. In: Sociologus. Vol. Supplement

1, Berlin: Duncker & Hublot, S. 85-102.

72



LIFTING THE CURSE OF ISAIAH

Falge, Christiane (2005): The Ethiopianisation of the Eastern Jikany Nuer
from a religious perspective. In: V. B6ll/S. Kaplan/M. D'alos Moner/E.
Sokolinskaia (Hg.). Ethiopia and the Missions. Historical and Anthropo-
logical Insights. Wiesbaden: LIT Verlag, S. 171-194.

Falge, Christiane (2006): The global Nuer: Transnational Christian identities
of a Nilotic People. [PhD Thesis, Forthcoming 2008]. Halle Wittenberg.

Gifford, Paul (1998): African Christianity: its public role. London: Hurst &
Co.

Glick Schiller, Nina/Karragiannis, Evangelos. (2006): Contesting Claims to
the Land: Pentecostalism as a Challenge to Migration Theory and Policy.
In: Sociologus 36 (2). Berlin: Duncker & Hublot, S. 137-172.

Glick Schiller, Nina/Levitt, Peggy (2004): Conceptualizing Simultaneity: A
Transnational Social Field Perspective on Society. In: International Mi-
gration Review 38 (145), S. 595 — 629.

Glick Schiller, Nina/Nieswand, Boris/Schlee, Giinther./Darieva, Tsplyma/
Yalcin-Heckmann, Lale./Fosztd, Laszlo. (2005): Pathways of Migrant In-
corporation in Germany. In: Transit 1 (1). S.1-15.

Kalu, Ogbu U. (2008): Anatomy of Reverse Flow in African Christianity:
Pentecostalism and Immigrant African Christianity. In: F. Ludwig (Hg.):
African Christianity and the Neo-Diaspora. St. Paul, Minnesota, [forth-
coming].

Kaplan, S. (2005): Discussion. In: V. B61l/S. Kaplan/M. D'alos Moner/E. So-
kolinskaia (Hg.). Ethiopia and the Missions. Historical and Anthropologi-
cal Insights. Wiesbaden. LIT Verlag. S. 99-106.

Levitt, Peggy (2003): You Know, Abraham Really Was the First Immigrant:
Religion and Transnational Migration. In: International Migration Review
37, S. 847-873.

Levitt, Peggy (2004): Redefining the Boundaries of Belonging: The Institu-
tional Character of Transnational Religious Life. In: Sociology of Religion
65 (1), S. 1-18.

Marcus, George E. (1998): Ethnography Through Thick and Thin. Princeton,
New Jersey: Princeton University Press.

Marshall, Ruth (1993): >Power in the Name of Jesus< Social Transformation
and Pentecostalism in Western Nigeria >Revisited<. In: Terence
Ranger/Olufemi Vaughan (Hg.). Legitimacy and the State in Twentieth-
Century Africa. Essays in Honor of A.H M. Kirk-Greene. Oxford: Mac-
millan, S. 213-246.

Meyer, Birgit (1998): >Make a Complete Break with the past.« Memory and
Post-Colonial Modernity in Ghanaian Pentecostalist Discourse. In: Jour-
nal of Religion in Africa 28 (Fasc. 3), S. 316-349.

Meyer, Birgit (1999): Translating the Devil. Religion and Modernity Among
the Ewe in Ghana. Edinburgh: Edinburgh University Press.

73



CHRISTIANE FALGE

Nieswand, Boris (2005a): Die Stabilisierung transnationaler Felder. Grenzii-
berschreitende Beziehungen ghanaischer Migranten in Deutschland. In:
Nord-Siid-aktuell, Sonderheft >Transnationale Rdume« 19 (1), S. 45-56.

Nieswand, Boris (2005b): Die Stabilisierung transnationaler Felder. Grenzii-
berschreitende Beziehungen ghanaischer Migranten in Deutschland. In A.
Adogame/C. Weilkoppel: Religion in the Context of African Migration.
Bayreuth: Breitinger, S. 243-266.

Nieswand, Boris (2008): Ghanaian Migrants in Germany and the Status
Paradox of Migration. A Multi-Sited Ethnograpahy of Transnational
Pathways of Migrant Inclusion. Halle Wittenberg. [Unpublished PhD
Thesis].

Portes, Alexandro/Guarnizo, Leonardo/Haller, William (2003): From Assimi-
lation to Transnationalism: Determinants of Transnational Political Action
among Contemporary Migrants. American Journal of Sociology, 108 (6),
S. 1211-1248.

Shenk, Wilbert (2001): Recasting Theology of Mission: Impulses from the
Non-Western World. In: International Bulletin of Missionary Research 25
3).

Sundkler, Bengt G. M. (1961): Bantu Prophets in South Africa. Oxford: Ox-
ford University Press.

Ter Haar, Gerrie (1995): Strangers in the Promised Land. African Christians
in Europe. In: Exchange 24 (1), S. 1-33.

Ter Haar, Gerrie (1998): Halfway to Paradise. African Christians in Europe.
Cardiff: Cardiff Academic Press.

Van Dijk, Rijk A. (1997): From Camp to Encompassment: Discourses of
Transsubjectivity in the Ghanian Pentecostal Diaspora. In: Journal of Re-
ligion in Africa XXVII (2): S. 135-159.

Wheeler, Andrew/Anderson, William/Werner, Roland (1997): Day of Devas-
tation Day of Contentment. The History of the Sudanese Church across
2000 Years. Nairobi: Paulines Publications Africa.

74



»You don’t get lost«. Transnationales Handeln
von Sudanesen in einer protestantischen

Kirchengemeinde

CORDULA WEISSKOPPEL

Auf eine Fahrte gelockt werden

»You don’t get lost« antwortete mir eine sudanesische Doktorandin, als ich sie
zu Beginn meiner Forschung nach einem speziellen Lebensgefiihl in der
Diaspora fragte. Sie verwies damit auf Bezichungen zu Landsménnern und —
frauen, die man letztlich iiberall finde. Fiir mich oszillierte dieses »you don'’t
get lost« zwischen Ideal und Realitdt. Wurde damit eine tiefe Hoffnung aus-
gesprochen, um den durchaus realen Gefahren der Migration, wie die Angst
verloren zu gehen', Stand zu halten? Oder #uBerte sich darin eine konkrete
Lebenserfahrung, dass und wie man in der Diaspora weiterlebt?

In meinem Auswertungsprozess zur sudanesischen Diaspora in Deutsch-
land’ bin ich an dieses anfingliche Statement erinnert worden. Die Fihrte, auf
die ich von einer Gespriachspartnerin gelockt wurde, weitete sich zu einem
Pfad des Verstehens (Marcus 1995; Weilkoppel 2005b), wie das Leben in der
Verstreuung gestaltet und bewiltigt wird. Inzwischen steht »you don’t get
lost¢ fir die Verdichtung dessen, was mir an vielfiltigen Erfahrungen und
Kompetenzen mitgeteilt wurde, wie man ein Leben zwischen Vertreibung,

1 Adam (2004:15) berichtet iiber die Angste von jungen sudanesischen Fliichtlin-
gen in Kairo: » ... the fear of >loosing one’s body« (e.g. being killed, losing kid-
ney) because of the unrecognized legal status was more dominant than the fear
of losing traditions and cultural identity ...«

2 Im Rahmen des SFB-FK 560 an der Universitit Bayreuth wurde das Projekt
»Die kulturelle Integration von &gyptischen und sudanesischen Migrantln-
nen/Fliichtlingen in die Gastgebervolker Deutschland und die USA« von der
DFG gefordert. Unter der Leitung von Prof. Dr. F.N. Ibrahim untersuchten wir
arbeitsteilig die verschiedenen Diasporaformationen unter Agyptern und Suda-
nesen: siche SFB-Fk 560 — Arbeitsbericht (2003).
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Flucht und der Wahl neuer Standorte meistert. In dieser Hinsicht folge ich der
Deutungsperspektive, dieses Statement als Ausdruck einer Uberzeugung zu
lesen, der bewusste Handlungs- und Bewdltigungsstrategien vorausgehen. In-
sofern setze ich auf einen Handlungs-Begriff im Sinne des englischen agency,
um nachzuvollziehen, was Betroffene, in diesem Fall sudanesische Migranten
und Fliichtlinge®, alles fun, um ihr Weiter-Leben in der Diaspora zu organisie-
ren. Mit dem agency-Begriff wird das aktive, bewusste Handeln von Men-
schen fokussiert (s. Loimeier/Neubert/Weikoppel 2005), das sozial- und kul-
turwissenschaftlichen Analysen am ehesten zugénglich ist. Damit verbindet
sich vor allem die theoretische Einsicht, dass menschliches Handeln immer
auch an duBleren Rahmenbedingungen und gesellschaftlichen Strukturen aus-
gerichtet und deshalb oft in Anpassung an diese zu interpretieren ist. Gleich-
zeitig werden diese Bedingungen und Strukturen individuell erfahren und ge-
staltet und somit Prozesse der Verschiebung und Variation von Strukturen in
Gang gesetzt, so dass Giddens (2004) den Begriff der »>Strukturierung« einge-
fithrt hat, um auf die Wechselbeziehung zwischen Handlung und Struktur
mehr Aufmerksamkeit zu lenken. Was in diesem Konzept von aktiver, gestal-
terischer Handlung (i.S. von agency) kaum Beriicksichtigung findet, sind
langfristige, emotionale wie kognitive Prozesse, die das menschliche Sein,
Fiihlen und Denken und in dieser Hinsicht dann auch Verhalten und Handeln
mitbestimmen.

Schnepel (2005) arbeitet am Beispiel der Kultur vergleichenden Traum-
forschung heraus, dass in vielen Gesellschaften Traume bzw. ihre Botschaften
als agents gelten, quasi als externe Michte oder Krifte (oftmals im Rahmen
von Ahnen- oder Geisterkulten), die sich durch den Traum beim Triumer Ge-
hor oder Raum verschaffen. Inwiefern diese Botschaften individuell oder kol-
lektiv zu Handlung in der realen Welt inspirieren und tatsédchlich umgesetzt
werden, variiert von Gesellschaft zu Gesellschaft erheblich. Interessant ist
aber, dass die Erfahrung des Traumes in vielen Kulturen als eine passive
wahrgenommen wird, die als ein Widerfahren, als Erleuchtung oder als Erlei-
den konzipiert wird, der man wihrend des Traumens ausgeliefert ist. Es ist
gerade nicht die aktive, eigene Handlung, sondern ein Erleben von Handlung,
die von anderen oder anderem ausgeht — die aber die eigene Befindlichkeit
und folgendes Handeln bestimmen kann. Insofern geht es Schnepel um eine

3 Die Bezeichnung als »Migrant< oder >Fliichtling« hdngt in Deutschland bekannt-
lich vom Aufenthaltsstatus ab, und wie er erreicht wurde. Asylbewerber miissen
in ihrem Antrag ein >Fliichtlings<-Schicksal nachweisen; wihrend alle anderen
Einwanderer ohne anerkannten Fluchtgrund als Migranten gelten. Assal
(2004:55) macht fiir Norwegen plausibel, dass diese Kategorien der Verwal-
tungssprache entstammen und wissenschaftlich kaum Sinn machen, da auf viele
sudanesische Migranten beide label zutreffen, er daher konsequent von >refugee-
migrants< spricht.
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Dialektik zwischen agency und patiency, ein Begriff, den er in Anlehnung an
Lienhardts Konzept der »passiones« (1987:151)* vorschligt:

»In the politics of dreaming, then, agency, both within and outside dreaming, can be
effective and succesful, not although, but exactly because it is preceded and encom-
passed by »patiency< or passio.« (Schnepel 2005:218)

In dieser Formulierung wird deutlich, dass patiency weniger als Gegenspieler
zu agency betrachtet werden sollte, sondern als Komplementér oder weitere
Dimension von menschlicher Handlung, die nicht auf reine action oder ratio-
nal choice zu reduzieren ist. Im Gegenteil: Erfahrungen des Leidens, Aushal-
tens und Abwartens, aber auch Erlebnisse des zwischenmenschlichen Fiihlens
und Mitleidens, die im Moment des Erlebens kaum sichtbar oder beschreibbar
sind, miinden erst in bestimmten Situationen in konkrete Handlung oder kon-
nen einen spezifischen sozialen und kulturspezifischen Ausdruck finden, zum
Beispiel in ritualisierten und symbolisierten Formen. Daher ist Schnepels Be-
griff der patiency nicht nur auf Phanomene der Traumerfahrung und -deutung
zu beziehen, sondern ich wende ihn hier viel weitgehender fiir menschliche
Handlungs-Phdnomene an, die sich an zwischenmenschlichen und anderen
transzendenten Erfahrungen ausrichten. Nicht zuletzt deshalb st6Bt der agen-
cy-Begriff gerade in religionsethnologischen Forschungen an seine Grenzen,
wenn die Kommunikation mit Geistern oder Ahnen als eine ganz reale ge-
schildert wird oder individuelle und kollektive Leidenserfahrungen in spezi-
fisch religiosen Unterwerfungsritualen bearbeitet werden (Nieswand 2005a) —
und es westlich sozialisierten Forscherlnnen oftmals schwer fillt, diese Phi-
nomene als aktive und bewusste Handlung zu deklarieren.

In meinem Beitrag geht es weniger um solch religiose Grenzerfahrungen
und -verschiebungen, sondern eher um existenzielle Befindlichkeiten und Ge-
fithlslagen von Migranten und Fliichtlingen, die zwar in der Feldforschung in-
tensiv gespiirt, auch mit erlitten werden, sich in der wissenschaftlichen Analy-
se und den schriftlichen Représentationen aber gerne verfliichtigen, also den
kulturellen Mechanismen der Unbewusstmachung unterliegen (Erdheim
1990).

Um diese Dimension von patiency in der Analyse transnationaler agency
nicht untergehen zu lassen, wihle ich dieses schillernde und ambivalente Sta-

4 Ein Konzept, das Lienhardt (1987) in seiner Analyse von divinity und diviner
bei den Dinka interessanterweise bereits im Gegensatz zum englischen Wort ac-
tion entwickelt hat: »People do not choose their divinities, they are chosen by
them. It is perhaps significant that in ordinary English usage we have no word to
indicate an opposition of »actions< in relation to the human self. ... The practice
of divination illustrates the way in which a division in experience, with the dis-
covery of an image which is the active counterpart of human passiones, is re-
garded as a necessary preliminary to human action.« (1987:151).
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tement >you don’t get lost¢ als leitende Fahrte fiir diesen Artikel. Auch wenn
yyou don’t get lostc mehr ein Gefiihl, eine Uberzeugung, vielleicht auch eine
Erwartung oder eine Hoffnung von Sudanesen in der Diaspora ausspricht, die
eher Ausdruck von verinnerlichten Einstellungen oder Erfahrungen ist, will
ich damit der Frage nachgehen, wie sich die manchmal bewusste, oftmals
aber auch unbewusste Praxis eines »you don’t get lost« an einem meiner For-
schungsorte, einer evangelischen Kirchengemeinde vollzog: Warum besuch-
ten Sudanesen in Berlin ein protestantisches Kirchen-Café?

Um diesen konkreten Fall entsprechend zu rahmen, werde ich mein For-
schungsprojekt kurz skizzieren, indem ich die Situation von Sudanesen in
Deutschland schildere und in diesem Zusammenhang meine Verwendung des
»Diaspora«-Begriffs expliziere.

Im zentralen Teil des Artikels werde ich dann die besondere Atmosphére
des Kirchen-Cafés beschreiben, indem ich aus ethnografischen Daten schopfe
und dabei die analytische Frage verfolge, warum sich gerade an diesem Ort
eine Verdichtung sudanesischer Netzwerke finden lieB3.

In einem zweiten Schritt werde ich auf einen sudanesischen Besucher des
Kirchen-Cafés niher eingehen: Patrick, an dessen Geschichten klar geworden
ist, wie individuelle bzw. biografische Strategien des »you don’t get lost« mit
sozialen und kollektiven Motiven der Uberlebenssicherung verschrinkt sind.
Die beschriebene Handlungspraxis dieses Akteurs werde ich in einem dritten
Schritt an theoretische Postulate der Transnationalen Studien anschliefen, um
zu explizieren, warum Patricks Handeln als transnationales zu charakterisie-
ren ist. Dass gerade eine religiose Institution der Einwanderungsgesellschaft
fiir ihn (wie andere sudanesische Fliichtlinge) attraktiv wurde, um Unterstiit-
zung fiir sein Handeln in transnationalen Rdumen zu erhalten und zu organi-
sieren, werde ich abschlieBend mit dem Ansatz von Smith/Guarnizo (1998)
plausibel machen. Hier wird postuliert, dass Formen des tramsnationalism
from below produktiv mit Formen des transnationalism from above ineinan-
der greifen konnen.

Da ich in diesem Artikel den Begriff des transnationalen Handelns stark
mache, stellt sich die Frage, warum ich noch von sudanesischer »Diaspora¢
spreche. Das will ich durch eine kurze Skizzierung des Gesamtrahmens mei-
ner Forschung kliren, die sich zunidchst darum drehte, einen Uberblick iiber
die sudanesische Diaspora in Deutschland zu erhalten.

Zur Situation von Sudanesen in Deutschland
Die soziale Vernetzung unter Sudanesinnen und Sudanesen in Deutschland
stellte sich nach meinen explorativen Arbeiten von 2000 bis 2002 in Hamburg

und Berlin duferst fragmentarisch dar (vgl. De Luca/Bruch 2005), d.h. es gab
sehr punktuelle, also lokalspezifische und interessengerichtete, tiberregionale
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Netzwerke, jedoch kein einendes, {ibergreifendes Biindnis. Insofern wies die
sudanesische »Diaspora< in Deutschland eins ihrer zentralen Kennzeichen auf,
namlich die Verstreutheit von Mitgliedern einer Nation iiber die gesamte
Welt, die sich auch in ihrer Verstreutheit im Aufnahmeland Deutschland
spiegelte, so dass von einer »raumlich nicht begrenzten Gruppe« zu sprechen
war (Kokot 2000:191). Wie kommt es zu dieser Verstreuung? Sudanesen und
Sudanesinnen haben ihr Land aus einer Vielzahl an Motiven verlassen:

Ein vom deutschen Asylrecht anerkannter, hdufiger Beweggrund ist die
politische Verfolgung der Oppositionellen durch das islamistische Regime un-
ter Prasident General Omar Al-Bashir seit 1989 bis 2005. Dieses Fluchtmotiv
implizierte meistens noch andere Beweggriinde wie die erschwerten Auf-
stiegschancen insbesondere fiir Akademiker, die der Opposition angehorten.

Die landesweite 6konomische Misere zog vor allem in der Mittel- und
Oberschicht die gut ausgebildeten Menschen ins saudi-arabische oder westli-
che Ausland, um durch lukrativere Jobs von dort aus die verbleibenden Fami-
lien mit zahlungskriftigen Devisen versorgen zu koénnen (Abusharaf 2002).
Zahlreiche junge Sudanesen wanderten in der Hoffnung auf qualifiziertere
Ausbildung aus, kamen als Studenten (Schroder 1993) und blieben nicht sel-
ten als Illegale, oder sie schafften den Ein- und Aufstieg in die Wirtschaft
oder an Universititen, etablierten sich als selbstindige Arzte oder Ingenieure
(GroB et al. 1982; Assal 2004; Abusharaf 2002).

Neben dieser Bildungs- und Aufstiegsmigration versuchen vor allem un-
verheiratete Ménner, ihr finanzielles Gliick im afrikanischen Ausland, Saudi-
Arabien oder im Westen zu finden; in Deutschland finden diese »Arbeits<-
Migranten oftmals in Dienstleistungs-Branchen wie Restaurant-Ketten oder
Altenpflege-Einrichtungen ihre Jobs.

Nicht zu vergessen sind die Opfer des fast 30-jdhrigen Biirgerkriegs um
den Stidsudan, der nicht nur korperlich verletzte Menschen hinterlassen hat
und junge Soldaten traumatisierte, sondern Familienmitglieder in alle Him-
melsrichtungen der Welt vertrieben hat, die nach neuen Existenzgrundlagen
suchten. Laut Angaben des UNHCR (2007) stammten 2006 weltweit 693.300
registrierte Fliichtlinge aus dem Sudan. Zudem wurden weitere 841.900 inter-
nally displaced persons innerhalb des Sudans registriert (Jockel 2004), die
seit 2003 zudem verstérkt auf die Darfur-Krise zuriickgehen.

Seit des offiziellen Friedensvertrages im Jahre 2005 und der aktuell amtie-
renden Ubergangsregierung, die aus politischen Reprisentanten des Siidens
wie des Nordens zusammengesetzt ist, sind diverse Programme der expliziten
Riickfithrung von Kriegsfliichtlingen aus den benachbarten Lindern des Su-
dans im Gange sowie unterschiedlichste Riickkehrdynamiken von Mitgliedern
der weltweiten Diaspora. Uber diese aktuellen Entwicklungen sind bislang
kaum empirische Daten erhéltlich (website des UNHCR). Insgesamt ist fest-
zuhalten, dass zahlreiche Migranten vor allem in westlichen Wohlfahrtsstaa-
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ten ihre zundchst sicheren Standorte nicht einfach wieder aufgeben, sondern
durch Pendelmigrationen oder Prozesse des wlong distance nationalism«
(Basch/Glick Schiller e.al. 1994) die Kontakte und Einfliisse zu den Heimat-
regionen wieder aufgenommen werden (Falge 2006). Die demographische Si-
tuation des Sudans ist dementsprechend keineswegs einfacher oder iibersicht-
licher geworden, sondern unterliegt erhchter Mobilitét.

Auch wenn das aktuelle Begehren, das Land zu verlassen, nicht mehr so
grof} ist wie etwa in den 1990er Jahren, war es niemals einfach, die »Locher
im Zaun« zu finden und es bedurfte damals wie heute diverser Strategien, eine
erfolgreiche Migration in den Norden oder Westen zu organisieren. Der Hete-
rogenitdt von Migrationsmotiven und —strategien entsprechend fanden sich
Sudanesen in Deutschland vor allem in urbanen Zentren mit internationalen
Flughéfen, mit Universititen bzw. Ausbildungsstitten fiir die deutsche Spra-
che, in den Verteilungsperipherien der jeweiligen Ausldnderbehdrden und in
wechselnden Regionen des Arbeitskriaftemangels. In Metropolen wie Ham-
burg und Berlin addierte sich dieser Kriterienkatalog, so dass in Hamburg
immerhin 220 Sudanesen, in Berlin 460 offiziell gemeldet waren (nach Statis-
tischem Landesamt Hamburg und Berlin 2001). Diese geografische Verstreut-
heit, selbst im Einwanderungsland Deutschland, legt mir die Beschreibung als
»Diasporac« im metaphorischen Sinne nahe, ist aber angesichts des inflationé-
ren Gebrauchs (Brubaker 2005) und der diversen theoretischen Fiillungen des
Konzeptes (Tololiyan 1991; Safran 1991, 2004; Hall 1999) kritisch zu tiber-
denken. Ich verwende den Begriff in Orientierung an die drei Bedeutungsfel-
der, wie sie Vertovec (2000:141f) expliziert hat, die sich als konkurrierende
oder tiberlappende Diskurse in den Kulturwissenschaften etabliert haben.

Erstens spricht man von Diaspora als >sozialer Form«, womit vor allem
die besondere soziale Organisation unter Diaspora-Mitgliedern zum Fokus
wird: die als charakteristisch betrachteten Dreiecksbeziehungen zwischen
dem Standort der Emigranten und dem fritheren >homeland< sowie zu den
Diaspora-Mitgliedern an dritten Standorten. In dieser Hinsicht ist die Ausbil-
dung von informellen, aber auch formellen Netzwerken zu beobachten, durch
die transnational eine Vorstellung von kollektiver Identitit aufrechterhalten
und durch entsprechende Praxen und Institutionen performiert wird. Daraus
erwachsen spezifische kulturelle Identitdtsprozesse und —positionen, die einer
eigenen Dynamik und entsprechenden Theoretisierung unterliegen (zweites
Bedeutungsfeld nach Vertovec 2000:146; s. Hall 1999; Gilroy 1999) sowie
spezifische Kulturproduktionen bzw. innovative Prozesse des kulturellen
Wandels hervorbringen, die im Spannungsfeld von Revitalisierung von Her-
kunfts- oder Erinnerungskultur sowie von Kulturkontakt und kultureller Ver-
mischung (Hybriditdtc, s. Weillkoppel 2005d) diskutiert werden (drittes Be-
deutungsfeld n. Vertovec 2000:153).
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Gerade die organisierte Praxis unter Menschen, die geografisch verstreut le-
ben, aber kulturell imagindr verbunden sind im Sinne einer community-
Bildung (s.o. erstes Bedeutungsfeld) war unter Sudanesen in Deutschland du-
Berst gering ausgebildet. Angesichts der ethnischen und religiosen Heteroge-
nitdt und der offensichtlichen politischen Zerrissenheit im Herkunftsstaat
stellte die Vergemeinschaftung in der Emigration eine nicht zu 16sende He-
rausforderung dar — die vorschnelle Unterstellung einer Diaspora-Kommunitdit
unter Sudanesinnen und Sudanesen in Deutschland betrachtete ich daher mit
Vorsicht (Assal 2004; DeLuca/Bruch 2005). Abgesehen von den geografisch
verstreuten Wohn- und Lebensorten organisierten sich Sudanesen in Deutsch-
land hochst interessenspezifisch und entlang kultureller Differenzierungen,
die sie bereits im Sudan praktizierten. Vier zentrale Formen solcher Vernet-
zungen will ich benennen:

1. Innerhalb politischer Netzwerke im Rahmen der prasenten Exilparteien
(v. a. DUP und SPLA sowie die kommunistische Partei des Sudans), die
tiber einen hohen Grad der SchlieBung verfiigten.

2. Teilnahme an politischer Vernetzung auf Ebene von deutschen Nichtre-
gierungs-Organisationen (wie etwa amnesty international, Die Gesell-
schaft fiir bedrohte Volker) oder im Rahmen kirchlicher Angebote (Su-
dan-Forum, kirchliche Asylberatung), die fiir intracthnische Vernetzung
(z. B. tendenziell unter Siidsudanesen oder Nordsudanesen) genutzt
wurden.

3. Kaulturelle Interessensbiindnisse im Rahmen von sudanesischen Vereins-
und Clubgriindungen (aber auch —auflgsungen), die ein Forum fiir alle
Sudanesen sein wollen, mit Angeboten der Freizeitgestaltung (Karten-
spiel, Videoabende), mit gemeinsamen Feiern an nationalen oder religio-
sen Feiertagen oder mit integrativen MafBnahmen (Deutsch-Kurse fiir
sudanesische Ehefrauen, Arabisch-Kurse fiir deutsche Ehefrauen und
Kinder), die insbesondere durch deutsche Auslidnderbehorden gefordert
werden. Auch Informations-Veranstaltungen sind hier anzusiedeln, die
oftmals politisiert wiirden, was viele tiber die Jahre als kontraproduktiv
empfanden und deshalb in diesen Kontexten eine bewusst entpolitisie-
rende Haltung angestrebt wurde.

4. SchlieBlich dominierten Formen der religiosen Vernetzung: GeméaB der
religiosen Sozialisationen im Sudan als Christ, Kopte oder Muslim wur-
den entsprechende Institutionen in Deutschland aufgesucht, zum Bei-
spiel mit anderen arabischsprachigen Muslimen, mit anderen evangeli-
kalen oder katholischen Christen oder mit dgyptischen Kopten. Dies war
eine zentrale Entdeckung meiner Forschung, ndmlich dass die religidsen
Zugehorigkeiten aus dem Herkunftsland als Netzwerk- und Identitéts-
ressource in der Migrationssituation besonders attraktiv waren und fiir
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die interethnische und inter- oder supranationale Vernetzung genutzt
wurden (s. Glick Schiller et al. 2006), und somit die innernationalen, al-
so regionalen oder ethnischen Differenzen aus dem Sudan in der Diaspo-
ra relativiert wurden. Diesen empirischen Befund teile ich mit anderen
Diaspora- und Transnationalismusforschern, dass religiose Praxen, Iden-
titdten und Institutionen im Migrationsprozess eine Aufwertung oder Re-
vitalisierung an Bedeutung erlangen kénnen (s.o. Einleitung, sowie Ado-
gamé/Weilkoppel 2005; Nieswand 2005a+b; Glick Schiller et.al. 2006;
Levitt/Glick Schiller 2004). Da ich in sehr unterschiedlichen religidsen
Kontexten forschte, in einer deutsch-sudanesischen Sufibruderschaft
(WeiBkoppel 2005 a+b) sowie in einer protestantischen Kirchengemein-
de, lag es nahe, sich den verschiedenen Motiven der Sudanesen zu ni-
hern, was jeweils das ausschlaggebende war, in der Einwanderungsge-
sellschaft an religidse Netzwerke anzukniipfen. In diesem Artikel widme
ich mich der protestantischen Kirchengemeinde in einem Stadtteil Be-
rlins, die wiederkehrender Anlaufpunkt meiner ethnografischen For-
schung wurde, weil sich hier im Laufe der 1990er Jahre ein informeller
Treffpunkt von sudanesischen Asylbewerbern ausgebildet hatte.

Kirche als Kontaktzone: ein Kirchen-Café fiir
In- und Ausldander

Den Hinweis auf das Kirchen-Café erhielt ich durch die Ausldnderbeauftragte
Berlins. Zweimal in der Woche hatte das Café ge6ffnet, das sich in einer zen-
tral gelegenen Kirche befand. Bei meinem ersten Besuch im Spatsommer
2000 traf ich im kleinen Kirchgarten eine Anzahl Kinder, die an einem Klet-
tergeriist turnten. Die begleitenden Miitter und Véter unterhielten sich auf ei-
ner Biergartenbank und tranken Kaffee. Der einzig anwesende Afrikaner war
damit beschéftigt, einen Grill anzuwerfen. Frau Stern, die Organisatorin, fand
ich in der kleinen Sakristei, die im Kontrast zum lichten Garten dunkel und
muffig wirkte. Hier war das Café beheimatet, kenntlich an einer einfachen
Theke, ein paar runden Holztischen und Stiihlen. Frau Stern, eine Frau Mitte
50, erklarte mir gleich, dass die Sudanesen noch trommeln wiirden. Derweil
berichtete sie mir stolz, was alles in den nichsten Monaten zum Sudan in ihrer
Gemeinde laufen werde: thematische Vortrige, eine kleine Fotoausstellung
und ein Gottesdienst zur Woche der »ausldndischen Mitbtirger«.

Mitten in ihrer Aufzdhlung wurden wir unterbrochen von etwa fiinf Suda-
nesen, die in bester Laune aus einem Nebenraum kamen. Sie wirkten sichtlich
verschwitzt und erschopft vom Trommeln und Tanzen. Bei Bier und Brat-
wurst kamen wir ins Gespréch {iber Reise- und Auslandserfahrungen: Ich
wurde sofort nach meiner letzten Sudan-Reise gefragt, wo ich iiberall gewe-
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sen sei. Sie waren etwas enttduscht, dass ich ihnen nichts Aktuelles iiber die
Stidregionen erzdhlen konnte, aus denen sie stammten.

Durch meine wiederkehrenden Besuche im Kirchen-Café prézisierten sich
diese ersten Eindriicke: Neben den deutschen Gemeindemitgliedern trafen
sich hier vornehmlich Sudanesen ganz unterschiedlicher Herkunft, nicht nur
aus dem Siiden, sondern auch aus den Nuba-Mountains, oder aus Kordofan
und dem Norden, aus Khartum. Uberwiegend waren es Minner zwischen 25
und 50 Jahren, nur vereinzelt Frauen. Die starke Fluktuation der Anwesenden
wurde begiinstigt durch die unterschiedlichen Veranstaltungen.

Am besten waren die Vortrdge mit sudanesischen ReferentInnen besucht,
die tiber die aktuelle politische Lage, z. B. das anlaufende Olgeschift im Su-
dan berichteten. Sobald der offizielle Teil des Vortrags (inkl. Diskussion) auf
Deutsch beendet war, wechselte man ins Arabische. Haufig schlenderten wir
nach dem Vortrag im Vorschiff durch das groBe Kirchenschiff in die kleine
Sakristei, das Café, um bei Tee oder Bier noch ins Gesprach zu kommen. Die-
ses informelle Beisammensein war nicht nur fiir die Ethnografin attraktiv,
sondern auch fiir die sudanesischen Besucher, hatte man hier die Gelegenheit
mit Einzelnen Kontakt aufzunehmen und an dem allgemeinen Infofluss teil-
zuhaben.

Durch meine Gespriache mit Frau Stern’, der Organisatorin, die als Ver-
waltungskraft in der Gemeinde titig war, erfuhr ich, warum das Kirchen-Café
insbesondere von sudanesischen Migranten und Fliichtlingen frequentiert
wurde: Kurz nach der Wende hatte die Gemeinde das Kirchen-Café als An-
laufstelle fiir bosnische Kriegsfliichtlinge eingerichtet. Im Rahmen von Zivil-
dienststellen und ABM-MaBnahmen gelang es, ein subventioniertes Bera-
tungsangebot fiir Asylbewerber und Migranten zu etablieren. Das sprach sich
insbesondere unter sudanesischen Fliichtlingen herum, die nach der Macht-
iibernahme des islamistischen Regimes 1989 im Sudan verstidrkt auch in
Deutschland nach Asyl suchten.

Die starke Frequentierung des Cafés durch Nord- wie Stid-Sudanesen hing
jedoch nicht nur mit der Asylberatung zusammen; vielmehr kiimmerten sich
kirchliche Mitarbeiter auch um den weiteren Integrationsprozess in Berlin. So
halfen sie beispielsweise bei der Wohnungs- und Arbeitssuche, auch wenn der
Asylantrag langst anerkannt war. Frau Stern berichtete mir mit Stolz, wie sie
einen dlteren Sudanesen vor der Obdachlosigkeit gerettet hatten, nachdem er
arbeitslos geworden war und von seiner Frau getrennt lebte. Im Kirchen-Café
boten sie ihm >Herberge<, so lange, bis seine Freunde mit ihrer Hilfe eine
neue Losung gefunden hatten.

Ein weiterer Aspekt trug zur starken Prisenz von Sudanesen im Kirchen-
Café bei. Politische Fliichtlinge miissen nachweisen, dass sie ihre politischen

5 Alle Personen- wie Ortsnamen sind anonymisiert.
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Aktivititen im Exil explizit fortsetzen, um bei der Asyl-Antragstellung in
Deutschland glaubwiirdig und somit erfolgreich zu sein. Insofern wurde das
Kirchen-Café als 6ffentlicher Raum genutzt, in dem 6ffentliche Vortrage und
Diskussionsveranstaltungen zu Sudan relevanten Fragen angeboten wurden,
die von den Aktivisten als politisches Engagement in eigener Sache deklariert
werden konnten — was sie letztlich auch waren, da die Teilnehmer zu zwei
Dritteln aus SudanesInnen im Exil bestanden; deutsche Besucher oder andere
Migranten konnte man meist an einer Hand z&hlen.

Das Veranstaltungs-Angebot des Kirchen-Cafés, das sich um Sudan- und
Afrika-Themen zentrierte, stellte sich somit als eine iiberlegte Strategie he-
raus, strukturelle Rahmenbedingungen von Asylbewerbern und anerkannten
Fliichtlingen in Deutschland zu beriicksichtigen und den Betroffenen dennoch
unterstiitzend entgegen zu kommen: Durch den offentlichen Charakter der
Veranstaltungen waren 6ffentliche Gelder zugénglich, was die Bezahlung von
Fahrtkosten und Honoraren fiir die sudanesischen ReferentInnen ermdoglichte.
Somit konnten sudanesische Oppositionelle in einem offiziellen Rahmen ta-
gen, ohne die parteispezifischen Netzwerke explizieren zu miissen. So war
auch ein offizieller Anlass gegeben, damit (sudanesische) Asylbewerber aus
dem Umland eine regionale Reiseerlaubnis fiir Berlin beantragen konnten, ei-
ne geografische Entfernung vom Asylwohnheim, die ihnen nur zu bestimmten
Anldssen genehmigt wurde. Somit trugen die thematischen Veranstaltungen
des Kirchen-Cafés dazu bei, die deutschlandweit bzw. regional verstreute
»Opposition<® sporadisch zusammenzufiihren.

Das, was sich mir anfinglich als relativ lockerer Stadtteil-Treffpunkt mit

besonderer Prisenz von sudanesischen >Ausldandern« présentiert hatte, zeigte
sich zunehmend als ein tiberlegtes Vorgehen einer lokal verankerten, religio-
sen Institution, ndmlich um konkrete Unterstiitzung fiir Asylbewerber und
Migranten zu organisieren in Anpassung an die rechtlichen und politischen
Rahmenbedingungen fiir Integrationsprozesse in Deutschland.
Ohne hier die Motive der deutschen Gemeindemitglieder vertiefen zu kénnen,
ist an diesem Ort meiner Forschung besonders deutlich geworden, wie Suda-
nesen in Berlin recht schnell die Angebote dieses Kirchen-Cafés fiir ihre spe-
zifischen Bediirfnisse nutzten. Diese Lokalitit mit seinen sozialen wie mate-
riellen Moglichkeiten trug sehr dazu bei, auch in der Situation der geografi-
schen Verstreuung nicht verloren zu gehen (s.o. »you don 't get lost(), sondern
sich unter dem Dach einer Kirche treffen, sich politisch organisieren und Of-
fentlichkeitsarbeit machen zu konnen.

Das integrationspolitische Motto des Cafés »Gemeinsamkeit statt Diffe-
renzen« zu schaffen (laut Selbstdarstellung auf einem Flyer), wirkte sich unter

6 Es handelte sich nicht nur um Parteimitglieder, sondern auch um potenzielle
Sympathisanten.
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den sudanesischen Besuchern insofern positiv aus, als der Treffpunkt von Sei-
ten der Kirchengemeinde fiir al/le Sudanesen offen’ zu halten war unabhingig
von Geschlecht, ethnischer Herkunft im Sudan, religioser Zugehorigkeit oder
Parteimitgliedschaft. Das, was die sudanesische Nationalgesellschaft norma-
lerweise stratifizierte, musste an diesem Ort moglichst auler Kraft gesetzt
sein. Stattdessen wurde im Raum des Kirchen-Cafés der Versuch unternom-
men, (nationale und kulturelle) Gemeinsamkeiten von Sudanesen, die in der
Diaspora lebten, a priori zu setzen. Netzwerkanalytisch gesprochen ging es al-
so um intra-nationale Vernetzung im Einwanderungsland.

In dieser Hinsicht wurde das Kirchen-Café schlielich insbesondere von
politisch aktiven Sudanesen dominiert, um eine 6ffentlichkeitswirksame Ar-
beit mit Ziel der Verdnderung der Verhiltnisse im Sudan zu verfolgen. Dabei
dominierten zwei Motive: zum einen die informelle Quervernetzung zwischen
den spezialisierten Partei-Netzwerken im Exil, zum andern die Verantwortung
gegeniiber den Zuriickgebliebenen in der Heimat: Der politische Kampf diirfe
nicht ermiiden, nur weil man die eigene Haut gerettet habe, war die Einschit-
zung von politisch Aktiven. Insofern ging es darum, die Beziige und Verant-
wortlichkeiten fiir das Herkunftsland so konkret wie moglich aufrecht zu hal-
ten und auch in Deutschland iiber die aktuelle Lage im Sudan zu informieren
— ein zentrales Charakteristikum fiir Diaspora-Gruppen (Safran 1991, 2004).

Was mich angesichts dieser politischen (Um-)Nutzung des Kirchen-Cafés
interessierte war, ob das Kirchen-Café gerade von den tiberwiegend christlich
identifizierten® Siidsudanesen auch fiir die Suche nach religidser Geborgen-
heit oder Identifikation aufgesucht wurde. Stiftete es auch eine spirituelle Un-
terstiitzung durch die (rituelle) Praxis des christlichen Glaubens und durch das
Kultivieren von (christlicher) Gemeinschaft und Solidaritdt? Wurde somit
auch auf dieser Ebene ein grundlegendes Gefiihl des »you don’t get lost« er-
fahren?

7 Trotz dieser liberalen Grundhaltung konnten auch hier netzwerkbedingte Vor-
strukturierungen bzw. Aneignungen nicht vermieden werden. Als z.B. mal ein
sudanesischer Botschafter als Gast geladen wurde und es zu einer provokativen
Diskussion kam, wurde Frau Stern vorgeworfen, dass sie sich fiir die »falsche
Seite« gedffnet habe.

8 Zur allgemeinen stereotypen Einteilung von Nord- und Stdsudanesen in die
konfessionellen Gruppen von »Muslimen< und >Christen¢, der auch ich mit die-
ser Formulierung folge, sei dennoch angemerkt, dass religiose Zugehorigkeiten
im Sudan insgesamt, aber im Speziellen in den Siidregionen ein komplexes Feld
darstellen: Individuen wie Gruppen sind von historischen Prozessen der christli-
chen Missionierung, Vermischung und Uberlagerung mit lokalen Glaubenssys-
temen und (Re-)Konversionen zu Neuen Kirchen und religiosen Bewegungen
geprigt, worliber bislang nur wenige Forschungen vorliegen (Falge 2006 und in
diesem Buch!).
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Durch meine Gespriche mit Einzelnen im Café erhoffte ich mir in dieser Hin-
sicht mehr Aufschluss. Letztlich erhielt ich partielle Einblicke in verschie-
denste Migrationsbiografien und Bewiltigungsstrategien, in denen selten spi-
rituelle Gefithle angesprochen wurden. Transparenter wurde, wie die indivi-
duellen mit sozialen und kollektiven Uberlebenstechniken verbunden werden,
so dass die potenziell immanente Uberzeugung von >you don’t get lost( fiir
mich konkretere Formen annahm. Diese will ich exemplarisch an den Erzdh-
lungen von Patrick demonstrieren, einem stidsudanesischen Flichtling im
Kirchen-Café.

Eine transnationale Biografie

Patrick lernte ich wihrend einer Podiumsdiskussion kennen. Die Aufregung
der Ereignisse vom 11. September 2001 hatte auch im Kirchen-Café dazu ge-
fuhrt, sich verstdrkt mit den verschiedenen Weltreligionen zu befassen, insbe-
sondere mit ihrer Haltung zu Gewalt. Es war gelungen hohe Reprisentanten
der jiidischen Gemeinde, des Islam und der christlichen Kirchen in Berlin zu
gewinnen, die in ihren Statements auf die historischen Fehlentwicklungen in
den einzelnen Religionen verwiesen, sich generell aber von Gewaltanwen-
dung distanzierten und zur wechselseitigen Toleranz aufriefen. In der an-
schlieBenden Diskussion meldete sich Patrick zu Wort:

»Ein stattlicher Mann im Wolljackett, der durch seine Grifie schnell als Siidsudane-
se zu identifizieren war, erhielt das Mikro: Er habe heute zum wiederholten Male
gehort, dass alle Religionen dem Frieden folgen: »Suche den Frieden und jage ihm
nach« im Judentum; »Liebe den Néichsten wie dich selbst« im Christentum, »Friede
findest du bei Allah« im Islam — das konne er sehr bestdtigen, dass sich in jeder Re-
ligion auch diese gute Erfahrung finde. Er selbst sei in einer christlichen Familie im
Siidsudan aufgewachsen. Dann habe er Islamwissenschaften, vor allem islamisches
Recht studiert in Khartum. Er sei kurz davor gewesen, zu konvertieren, weil er das
gesamte System des Islam so gut kennen gelernt hétte. In Agypten, wo er sein Jura-
Studium fortgesetzt habe, habe er seine Frau aus Israel kennen gelernt, eine Jiidin,
die ihm das Judentum nahe gebracht habe. Nach ihrer Heirat wiire er beinahe zum
Judentum konvertiert. Zunehmend frage er sich, wie man dieses Paradox von Reli-
gion erkldren konne: jede beanspruche das Beste fiir sich, und in jeder Religion
konne man schone Sachen erleben. Die Gewalt komme nicht per se aus der Religion,
sondern diene nur der Rechtfertigung fiir den Anspruch auf Einzigartigkeit jeder Re-
ligion. Zum Beispiel der Islam, da habe er als Siidsudanese schlechte Erfahrungen
gemacht. Er habe gesehen und erlebt, was Jihad, der Heilige Krieg, wirklich bedeu-
tet, wenn Menschen andere Menschen toten. Er habe gesehen, wie Mdnner Frauen
und Kinder toten, oder Frauen vergewaltigt wurden, sogar nach ihrem Tod. Er

schlage deshalb vor, dass eigentlich alle von vorne anfangen miissten, alle Religio-
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nen miissten reformiert werden, vielleicht sollte man eine Religion aus allen ma-
chen. Prinzipiell vermitteln alle Religionen schéne Erfahrungen und sollten sich
nicht gegenseitig bekdmpfen.« (Forschungstagebuch Herbst 2001)

Dieser ungewéhnliche, ja »moderne¢, weil spielerisch und flexibel erschei-
nende Umgang mit religiosen Identititen, eingebettet in biografische Ent-
wicklungen, hatte mich motiviert, bei Patrick weiter nachzufragen. Im Laufe
dieses Gespriches und einem weiteren genealogischen Interview schilderte er
mir Facetten seiner Migrations- und Familiengeschichte.

Der Ort unserer Gespriche, das Kirchen-Café, diente lediglich als Aus-
gangspunkt seiner Erzahlung. Hier agierte Patrick als Mitglied der Exil-
Opposition aus dem Siidsudan, aber auch in einer offiziellen Rolle durch sei-
nen Job als Asylberater und -begleiter im Kirchen-Café, so dass er zu diesen
Zwecken u.a. in Gerichten Berlins und Brandenburgs priasent war.

Seinen personlichen Weg nach Berlin schilderte er iiber die in seiner ers-
ten Erzdhlung angedeuteten Stationen: fiir das Jura-Studium zog er aus dem
Siidsudan in den Nordsudan, die Hauptstadt Khartum. Seinen Studiumsab-
schluss absolvierte er in Kairo, Agypten. Dort lernte er seine israelische Part-
nerin kennen, deren streng jidischer Vater schlielich auf eine Heirat dréngte.
Gemeinsam emigrierte das Paar nach Deutschland — das Motiv wurde von
Patrick nicht expliziert, wobei sie als Jiidin gesonderte Einwanderungsprivile-
gien wahrnehmen konnte, wéhrend er tiber das reguldre Asylverfahren seinen
Aufenthalt sichern musste. Die Ehe scheiterte schlielich an der religiosen
Differenz zwischen beiden, weil sie nicht nur ihrer jiidischen Familie und
Tradition verbunden bleiben wollte, sondern vor dem Hintergrund des Holo-
caust deutschlandfeindliche Ressentiments entwickelte, die Patrick als aner-
kannter Asylbewerber nicht teilen konnte. Allerdings stellte sich seine beruf-
liche Situation als (nicht in Deutschland) ausgebildeter Jurist als schwierig
heraus, weil sein Abschluss nicht anerkannt wurde, um ein Rechtsanwalt-
Referendariat absolvieren zu konnen. Erst wenn es ihm gelénge, an einer
deutschen Uni zu promovieren, sei er berechtigt als Rechtsanwalt zu prakti-
zieren. Soweit zu Patricks personlicher Situation, wie er sie mir gegeniiber
transparent machte.

Im Rahmen des genealogischen Interviews’ wurde dann das AusmaB an
Opfern aus seiner (GroB-)Familie durch den sudanesischen Biirgerkrieg im

9 Die Methode des genealogischen Interviews (s. Pfeffer 1992) dient urspriinglich
der Kenntnis von kulturell spezifischen Verwandtschaftsterminologien sowie
zur Rekonstruktion von Familiengeschichten. Im Zuge der transnationalen Stu-
dien erlebt die Methode ein revival, ldsst sich damit gut erforschen, wohin
tiberall Familienmitglieder migriert sind, und in welcher verwandtschaftlichen
und sozialen Beziechung sie stehen (s. Lauser 2004a, Nieswand 2005b). Dass ich
mit dieser Methode Patrick in die Lage versetzte, familidre Kriegsopfer zu do-
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Bhar el Ghazal in den 1980er und 1990er Jahren offenbar: Alle irgendwie
Uberlebenden waren in angrenzende Nachbarlinder oder ins westliche Aus-
land gefliichtet. Die wenigsten Angehorigen lebten noch in Afrika'®; mehr-
fach erwihnte Patrick das jresettlement-Programm der United Nation High
Commission for Refugees (UNHCR) — ein von den Vereinten Nationen ge-
fordertes Programm, das Fliichtlingen aus Biirgerkriegsgebieten, die sich in
Landern ohne Asylrecht authalten, die Emigration und Integration in Wohl-
fahrtsstaaten ermoglicht (siche www.unher.ch)''. Eine Anzahl von Patricks
Verwandten war auf diesem Wege nach Europa'” oder in die USA (vgl. Falge
2006 sowie ihr Beitrag in diesem Buch) und Kanada sowie nach Australien
gelangt.”” Seine Mutter lebte seit fast zehn Jahren mit vier seiner Geschwister
(ein Bruder, drei Schwestern) in Kairo in einem der Fliichtlingscamps an der
stadtischen Peripherie, wo Tausende von stidsudanesischen MigrantInnen und
Fuchtlingen auf eine Ausreise in einen westlichen Wohlfahrtsstaat hofften,
entweder durch das >reseftlement-Programm'* oder aber auf anderen Wegen,
z.B. im Rahmen von Familienzusammenfiithrungen.

kumentieren, war mir anfénglich nicht bewusst und bewirkte in der Interviewsi-
tuation eine starke Irritation, 16ste dieses Benennen der Vielzahl an Opfern eine
unaussprechliche Trauer fiir uns beide aus.

10 Eine GroBmutter (m) lebte seitdem in Uganda und eine Tante (m) in Kenia, ein
Onkel (m) war in Khartum geblieben.

11 Dieses Programm ist in die Kritik geraten, was aus Selbstbeschreibungen her-
vorgeht: siche UNHCR-Zeitschrift Refugees, Vol. 3 (132), 2003, darin: »Resett-
lement«, S. 10f.

12 Folgende europiische Staaten nehmen UN-Fliichtlinge im Rahmen des >resett-
lement<«-Programms auf: Norwegen, Danemark, Finnland, Niederlande, Grof3
Britannien, Irland. Angaben aus 2005, einzusehen in: www.unhcr.org/basics/
BASICS/3b028097c.html, letzter Besuch 1.10.07.

13 USA, Australien und Kanada nehmen die groten Kontingente an Fliichtlingen
auf, siche www.unhcr.org/basics/BASICS/3b028097c.html, letzter Besuch
01.10.2007.

14 Unruhen in Kairo zum Jahreswechsel 2005-2006 machten weltweit Schlagzei-
len, nachdem einige sudanesische Fliichtlinge an zentraler Stelle Fliichtlingszel-
te positioniert hatten und auf den Miss- und Notstand der jahrelangen Wartezei-
ten beim UNHCR-resettlement-Programm aufmerksam machten. Die dgyptische
Regierung lie} diese Zelte gewaltsam rdumen, was iiber 20 Todesopfer forderte
(siche Johnson (2005:10) sowie diverse Agentur-Meldungen und Kommentare
im Archiv von www.sudaneseonline.com). Als die dgyptische Regierung dar-
aufhin plante, sudanesische illegale Immigranten in grolem Stil in den Sudan
abzuschieben, iibte das UNHCR schlieBlich Druck aus, diese Fliichtlinge im
Lande zu lassen. Zur detaillierten Situation von sudanesischen Fliichtlingen in
Kairo s. Adam (2004) und Fabos (2002).
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Abbildung 1: Die Verstreuung der Verwandtschaft”

Fiir diese miitterliche Verwandtschaft war er als zweitgeborener Sohn ver-
antwortlich, da der erste Sohn bereits im Kindesalter gestorben war. Patrick
schilderte, dass seine Mutter sich lange Zeit geweigert hatte, aus der Heimat,
dem Siidsudan zu fliichten. Erst konkrete Kriegsopfer vor der Haustiir hitten
sie zur Flucht bewegt. Uber Umwege nach Nairobi, Kenia und Khartum, Su-
dan war seine miitterliche Restfamilie schlieBlich nach Agypten gelangt, wohl
bereits in der Hoffnung auf das »resettlement-Programm des UNHCR.

Durch eine kirchliche Organisation in Kairo wurden sie weitestgehend mit
Nahrungsmitteln versorgt, die Miete fiir die Fliichtlingsunterkunft musste Pat-
rick beschaffen, seitdem er nach Deutschland emigriert war. Zum Zeitpunkt
unseres Gespriches hatte Patrick gerade Nachricht erhalten, dass ihr Antrag
beim UNHCR erfolgreich war, so dass alle vier in den néchsten Wochen nach
Australien fliegen wiirden. Patrick war spiirbar erleichtert, dass die monatli-
che Zahlung von 200 Dollar an seine miitterliche Familie somit ein Ende ha-
ben wiirde, sobald sie in Australien zunidchst vom »resettlement(-Programm
versorgt wiirden. Diese nahende Entlastung, nicht mehr fiir das existenzielle
Uberleben seiner Familie verantwortlich sein zu miissen, eréffnete fiir Patrick
auch personlich neue Horizonte: Sollte es mit dem Promotionsstudium in
Deutschland nicht klappen, wiirde er ebenfalls nach Australien gehen, da er
dort bessere Chancen habe, als Jurist zu arbeiten, so seine Zukunftsvision.

15 Das Hintergrundbild eines pordsen Spinnennetzes dient zur Andeutung der qua-
litativ verschiedenen Verbindungen zu Orten und Menschen, deren Feinanalyse
hier nicht betrieben werden kann.
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An Patricks Geschichte werden migratorische Handlungsstrategien besonders
anschaulich, weil deutlich wird, wie die Strategien das individuelle Leben zu
sichern, mit denen verbunden sind das Leben anderer, meist der engsten An-
gehorigen, zu sichern (Nieswand 2005a; Lauser 2004a+b). Das, was zunichst
als postkoloniale Bildungsmigration eines ménnlichen Angehorigen der siid-
sudanesischen Oberschicht gelesen werden konnte, verbindet sich mit der Or-
ganisation der familidren Flucht vor den Auswirkungen des sudanesischen
Biirgerkriegs. An Patricks Fall wird klar, dass die individuellen Bemiihungen,
nicht verloren gehen zu wollen (s.0. »you don’t get lost(), zwar zunichst an
der eigenen Existenz ausgerichtet sind, indem er akademische Abschliisse er-
zielte, einer Berufstétigkeit nachging, Geld verdiente und bestrebt war die ei-
genen Aufenthaltsrechte im jeweiligen Einwanderungsland, hier Deutschland,
abzusichern. Erst damit war er aber in der Lage, Fiirsorge und Verantwortung
fiir den weiteren familidren Zusammenhalt {ibernehmen zu kénnen, damit die-
ser nicht vollig in der Verstreuung verloren gehen wiirde. Unter anderem hielt
er die kommunikative Verbindung zu den wichtigsten Verwandten tiber die
Jahre, half durch soziale und 6konomische Ressourcen die Nachmigration der
engsten Angehorigen zu organisieren und sorgte fiir deren notwendige finan-
zielle Unterstlitzung an den neuen Aufenthaltsorten (Adam 2004).

Das, was an dieser Rekonstruktion von Patricks Familien-Nachmigration
schliissig und als iiberlegte Handlungen im Sinne von agency erscheinen mag
(durch seine Nacherzéhlung und meine interpretative Verdichtung), war in
den jeweiligen Situationen der Entscheidung, also des unmittelbaren Han-
delns, sicher ldngst nicht so klar und bewusst. Durch die zeitliche Dimension
(ein Zeitraum von iiber zehn Jahren) und die Erleichterung Patricks am »Ende
des Tunnels« (vgl. Adam 2004:18), nachdem seine Familie vom jresettle-
ment¢-Programm angenommen war, konnen wir erahnen, welche Phasen des
Mit-Leidens, des Erwartungsdrucks'® und der permanenten Ungewissheit,
aber auch des Hoffens er im Sinne von patiency durchlebt hat, was sein Han-
deln immer auch mitbestimmte. Seine Erzahlungen mir gegeniiber auf diese
un-bewussten Anteile hin zu untersuchen, wire ein weiteres Vorhaben, dem
ich in diesem Artikel nicht nachkommen kann. Denn im Weiteren folge ich
mehr dem analytischen Interesse, an Patricks Verbindung von individueller
Bildungsmigration und der Organisation der familidren Flucht und Nachmi-
gration Spezifika aktueller Migrationsformen transparent zu machen, die im
Kontext der Transnationalen Studien (u.a. Basch/Glick Schiller/Szanton
Blanc 1994; Smith/Guarnizo 1998; Pries 2001; Faist 2000a+b; OBenbrig-
ge/Reh 2004) unter neuen Blickwinkeln theoretisiert werden. Im folgenden

16 So gehorte zu seinen Schilderungen in unserem 2. Interview u.a., welche Vor-
wiirfe thm ein weiterer, spéter verstorbener Bruder in Form von Briefen ge-
macht hatte, als Patrick wihrend der Wartezeit seines Asylantrags in Deutsch-
land kein Geld schicken konnte.
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Schritt werde ich daher argumentieren, warum Patricks Handlungsstrategien
als transnationale zu charakterisieren sind, die sich in mancher Hinsicht bis-
heriger Migrations- und Integrationslogiken entziechen und Einblicke in neu
entstehende Praxen von Menschen gewihren, deren Existenz durch Deterrito-
rialisierung und Relokalisierungen geprégt ist. Das wird mich zu der anféngli-
chen Frage zuriickfithren, warum fiir Patrick wie fiir andere sudanesische
Fliichtlinge in Deutschland gerade das Kirchencafé, also eine protestantische
Kirchengemeinde, eine attraktive >Halte<-Stelle'” in seiner Migration wurde.

Charakterisierung der Migrations-Geschichten von
Patrick als transnationales Handeln

Migration zeigt sich oftmals als ein biografisch offener Prozess, der mit mehr-
fachen Ortswechseln und geografischen Grenziiberschreitungen verbunden
sein kann. Menschen wie Patrick migrieren nicht unbedingt in Orientierung
auf ein Zielland. Migrationsentscheidungen folgen anderen biografischen Mo-
tiven wie etwa eine gute akademische Ausbildung zu absolvieren, oder die
6konomische und soziale Kontinuitit des familidren Systems sicherzustellen,
wie Lauser tiber philippinische Heiratsmigrantinnen in Europa dargestellt hat
(Lauser 2004a+b). Nicht selten ist damit eine sog. »chain-migration< verbun-
den, indem man Schritt fiir Schritt versucht, seine Ziele zu verwirklichen und
dafiir sehr unterschiedliche Aufenthaltsorte in Kauf nimmt (u.a. Sturino
1990:149; Haug 2000). /n diesem Prozess konnen sich die anfiinglichen Ziele
durchaus verdndern oder in ihrer Prioritdt verschieben. An Patricks Fall sehen
wir in dieser Hinsicht, wie sich das eigene Bildungsmotiv mit den Notwen-
digkeiten der politischen Flucht verschrénkt, und sich die eigene Migration
mit der von Familienangehorigen verzahnt. Geografische Grenziiberschrei-
tung, das heilit das Queren bzw. Einwandern in angrenzende oder entfernte
Nationalstaaten, wird einerseits zum existenziellen Motiv, der Gefahr von
korperlicher und anderer Lebensbedrohung zu entgehen. Andererseits werden
die neuen Aufenthaltsorte moglichst strategisch gewahlt, um eine Versorgung
und Nachmigration durch Verwandte oder andere Bezichungspartner zu er-
moglichen.

Der daraus resultierende erhéhte Standortwechsel und die Relokalisierung
der Familienmitglieder an verschiedenen Standorten (Multilokalitét) erfordert
ein erhohtes Beziehungsmanagement, nicht nur mit den Zuriickgebliebenen in
der Heimat, oder mit anderen Verwandten, die ebenfalls migriert sind, son-
dern auch mit den Menschen, die das soziale Gefiige an den neuen Standorten
bestimmen (Jockel 2004; Falge 2006; Adam 2004). Schwalgin (2004:244f)

17 Diesen Terminus entwickele ich an entsprechender Stelle in meiner Habilitation
zum Thema.
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weist in ihrer Arbeit iiber die armenische Diaspora in Griechenland zu Recht
darauf hin, dass sich das triadische Beziechungsgeflecht weiter vervielfacht,
insbesondere wenn der anféinglich gemeinsame Lebensort nicht mehr oder nur
schwer zugénglich ist, wie auch im Falle des Stidsudans. Denn es werden ver-
schiedenste Riickbeziige zwischen alten und neuen eigenen Standorten sowie
der der anderen hergestellt. In Patricks Geschichte war in dieser Hinsicht Kai-
ro solch ein »vierter< Standort (unter anderen), an dem er iiber Beziehungen
und Kompetenzen aus seiner eigenen Biografie verfiigte, so dass es fiir ihn
von Vorteil war, dass die miitterliche Familie dorthin migrierte. Um die eige-
ne Transmigration, also den step by step-Prozess und das Pendeln zwischen
verschiedenen Aufenthaltsorten organisieren zu kénnen, sowie soziale oder
politische Verantwortung fiir Dritte zu {ibernehmen, wird am Beispiel von
Patrick besonders transparent, dass er sehr verschiedene >Ressourcen<'® mobi-
lisierte. OBenbriigge (2004:19) formuliert im Anschluss an Bourdieu (1992)",
dass erst die »jeweilige Zusammensetzung« der sozialen, kulturellen und
6konomischen Kapitalformen den je spezifischen transnationalen Raum auf-
spannt. Das Interessante ist, dass Patrick dabei auf staatliche, also nationale
sowie nicht-staatliche, also zivilgesellschaftliche, und suprastaatliche Institu-
tionen zugriff, wie besonders an der Bewerbung beim resettlement(-
Programm des UNHCR deutlich wurde.

Dieses flexible, aber auch sich addierende Ressourcenmanagement von
Patrick will ich im néchsten Abschnitt vertieft betrachten im Hinblick auf die
Rahmen-Frage, welche Rolle das Kirchen-Café dabei fiir ihn und andere
Fliichtlinge spielte.

Die kirchliche Institution als Zugang zu Ressourcen
im Einwanderungsland

Fiir die Sicherung des eigenen rechtlichen Aufenthaltes war Patrick auf die je
nationale, also deutsche Einwanderungs- bzw. Asylgesetzgebung und Voll-
zugspraxis angewiesen. Im Kirchen-Café hatte Patrick wie andere Asylbe-
werber auch von einer spezifischen Wissensvermittlung im Rahmen der Asyl-
Beratungsarbeit profitiert.

Fur die Organisation materieller Giiter wie Wohnung, Nahrung, Kommu-
nikations-Technologien benétigte er eine moglichst lukrative Lohnarbeit. Hier
war das nationale Arbeitsrecht zu berticksichtigen, um tiberhaupt eine Ar-

18 Der Ressourcen-Begriff ist umstritten, ich finde ihn als Metapher dennoch hilf-
reich und verwende ihn lieber als den Bourdieu’schen »Kapital<-Begriff, um zu
betonen, dass Handeln sich aus verschiedenen »Quellen< oder »Energien< speist
sowie an verschiedenen Zielsetzungen und Kriterien orientiert ist (s. Weilkop-
pel 2001).

19 Nach Schwingel (2003:88, 185).
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beitserlaubnis erhalten zu kénnen sowie der regionale Arbeitsmarkt, durch
den sich formelle bzw. informelle Arbeitsverhéltnisse bieten. Auch in dieser
Frage war in Patricks Geschichte das Kirchen-Café vermittelnd tatig, weil
ihm dort ein, wenn auch befristeter Arbeitsplatz geschaffen werden konnte,
der trotz der arbeitsrechtlichen Schwierigkeiten annéhernd seinen beruflichen
Qualifikationen entsprach, indem er (rechtlicher) Berater und Begleiter von
Asylberechtigten wurde.”” Patrick wechselte somit nach seiner Asylanerken-
nung von der Position des zu Beratenden in die Rolle des Beraters, eine Mog-
lichkeitsstruktur (s.u. Hart 1974), die durch seine akademische Ausbildung
realisierbar war.

Fiir den Zugang zu staatlichen oder nicht-staatlichen, wohltitigen Forde-
rungen bedarf es ebenfalls speziellen Wissens und sozialer Kontakte, die
meist lokal angeeignet werden miissen. Auch hier spielte das Kirchen-Café
eine zentrale Rolle, weil zwischen einheimischen Experten und Betroffenen
wichtige Informationen und Erfahrungen ausgetauscht wurden und weitere
Einheimische zu Rate gezogen werden konnten.

Um die soziale und politische Vernetzung unter Status-Gleichen, hier su-
danesische und andere Asylbewerber, auch fiir entsprechende Lobbyarbeit
aufrecht zu halten, wurden vor Ort materielle Ressourcen wie Raume und eine
entsprechende Infrastruktur notwendig. Diese wurden ebenfalls durch das
Kirchen-Café zur Verfligung gestellt.

Das Kirchen-Café ermoglichte also auf vielerlei Weise den Zugang zu so-
zialen und finanziellen Ressourcen, was Patrick nutzte, wenn auch sicher
nicht ausschlieBlich dort, sondern ebenfalls in anderen Institutionen, die er fiir
seine Zwecke miteinander vernetzte.

An diesem addierenden und flexiblen Ressourcenmanagement von Pat-
rick, insbesondere im unterstiitzenden Kontext des Kirchen-Cafés, wurde so-
mit folgende Handlungsdynamik transparent: Je mehr man selbst auf diverse
Ressourcen und ihre Zugidnge im Kontext von Kompetenz und Beziehungs-
management angewiesen ist, desto wichtiger wird es, entsprechende Netzwer-
ke aufzubauen oder aufrecht zu halten, in denen solche wechselseitigen Ab-
hingigkeiten gestaltet und abgefedert werden. Es ist von einer Gleichzeitigkeit
des Profitierens und des Mitwirkens an unterstiitzenden Netzwerken auszuge-
hen, was neue Handlungsspielrdume erdffnen kann: So profitierte Patrick von
dem geschickten Management des Kirchen-Cafés, weil er dort als Berater ti-
tig werden konnte, um wiederum andere im deutschen Asylverfahren zu un-
terstlitzen. Gleichzeitig kam er dadurch in die Lage, eigenes Geld zu verdie-
nen, mit dem er (unter anderem) seine Familie in Agypten unterstiitzen konn-
te. Aus einer supporting structure kann also eine opportunity structure her-

20 Auch Adam (2004:39) berichtet, dass in christlichen Schulen oder Bildungsin-
stitutionen in Kairo oftmals (éltere) Fliichtlinge als Lehrer arbeiteten.
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vorgehen, um es mit einem é&lteren Terminus von Hart (1974:321) auszudrii-
cken, den er fiir die Dynamik von Land-Stadt-Migrationen in Ghana Ende der
1960er Jahre entwickelt hat. Harts zentrale Aussage war, dass Menschen zwar
in diverse soziale und 6konomische Abhéngigkeiten verwoben sind, sie sich
gleichzeitig immer auch Potenziale zur Verbesserung der eigenen Situation
suchen, die innerhalb wie aullerhalb dieser etablierten Beziehungen und
Strukturen angesiedelt sein konnen.

In dieser Blickrichtung zeigt sich in der wachsenden Zahl an empirischen
Studien tiber transnationales Handeln, dass insbesondere religiose Netzwerke
und Organisationen solche Handlungsspielrdume bieten oder durch sie kreiert
werden (Chafetz/Ebaugh 2002; Hiiwelmeier 2004; Spellman 2004; Levitt/
Glick Schiller 2004). Zum einen werden in Ankniipfung an Herkunftsidentiti-
ten die entsprechenden religidsen Institutionen im Einwanderungsland aufge-
sucht, oder aber eigene Netzwerke und Organisationen gegriindet, in denen
der eigene Glauben praktiziert und somit ein »Stiick Heimat« fortgesetzt wer-
den kann. So wird oft an bestehende ethnische oder international-religiose
Netzwerke angekniipft, die bereits auf transnationalen Beziehungen und Pra-
xen beruhen. Zum anderen wird eine erhohte Wiederbelebung religioser Iden-
titdten und Praxen beobachtet, die durch die existenziellen Erfahrungen in der
Migration (wie spezifische Fluchtformen und politisch-rechtliche Inklusions-
schwierigkeiten) oder dann durch die neue Situation im Einwanderungsland
hervorgebracht werden (indem man als »Minderheit< abgewertet wird und ei-
nen Statusverlust erleidet, oder individuelle Krisenerlebnisse, kulturelle und
soziale Fremdheitserfahrungen durchlebt).

Adogame und Weillkoppel (2005) haben in dieser Hinsicht einen ersten
Uberblick geschaffen, welche verschiedenen Handlungsspielriume durch re-
ligiose Institutionen unter afrikanischen Migranten in verschiedenen Einwan-
derungsldndern zu verzeichnen sind. Generell stellt sich die Frage, ob religio-
se Institutionen eine gute Inklusionsmdoglichkeit bieten, weil sie (meist) aner-
kannte Institutionen in der Einwanderungsgesellschaft bzw. im Nationalstaat
bilden, die nicht nur Zugang zu Ressourcen im weitesten Sinne ermdglichen,
sondern auch Teilhabe an einer »modernen«, weil religionspluralen Gesell-
schaft (Spickard 2005). Andererseits sind religiose Gemeinschaften und Insti-
tutionen in sdkularen Staaten relativ einfach zu griinden, so dass die wachsen-
de Zahl an religiésen Gruppierungen in Einwanderungslédndern auch als kom-
pensatorische Funktion gedeutet werden kann fiir die mangelnde Identifika-
tion mit dem (neuen) Nationalstaat bzw. der Mehrheitsgesellschaft. Es scheint
attraktiver, eine Mikro-Gesellschaft in der Gesellschaft zu konstituieren®’,

21 Was schnell den Vorwurf von >Parallelgesellschaften< und somit Verweigerung
von Integration nach sich zieht.
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was zur Aufwertung des eigenen Status und des Selbstbewusstseins von Mi-
granten beitragen kann.

Diese Uberlegungen spiegeln in vieler Hinsicht die strukturell-politische
Logik von Einwanderungsgesellschaften; weniger beriicksichtig ist, warum
Kirchen oder religiose Gemeinschaften fiir Akteure transnationalen Handelns
so attraktiv sind? Diese Frage will ich nun noch einmal auf meinen vorgestell-
ten Untersuchungskontext beziehen.

Religiése Organisationen reprasentieren einen
»transnationalism from abovec«

Warum war gerade eine religiose Organisation in der deutschen Aufnahme-
und Mehrheitsgesellschaft, eine evangelische Kirchengemeinde, attraktiv fiir
Sudanesen, um ihre Spielrdume transnationalen Handelns zu erweitern? Bis-
lang habe ich unter dem Begriff von agency vor allem die akteurzentrierte
Perspektive verfolgt, wie sich Handelnde spezifische Organisationen zu Nutze
machen. Insofern bin ich unausgesprochen dem bias der Transnationalen Stu-
dien gefolgt, die das Handeln von Migranten mehr oder weniger als einen
transnationalism from below charakterisieren, und in dem Zuge auch als Wi-
derstand oder subversiven Akt iiberhohen, wie Smith/Guarnizo (1998:5) be-
reits kritisierten. Thre Beobachtung, dass der Transnationalismus-Diskurs zu
einer Art Gegendiskurs von Globalisierung geworden ist, trifft insofern zu, als
unter »Globalisierung« gerne die abstrakten und schwer lokalisierbaren Mak-
roprozesse gefasst werden, damit >Méchte« wie Kapital, Warenfliisse, Medien
und Technologien gemeint sind, die auf alles Einfluss haben, ihre Urspriinge
und Urheber aber nicht mehr zu identifizieren seien (Loimeier/Neubert/Weil3-
koppel 2005). Demgegeniiber hat sich der Diskurs tiber das »Lokale« etabliert
als Hort zur Verortung des konkreten Handelns, das permanent das Globale
mit konstituiert (Begriff der >Glokalisierung« n. Robertson 1995 in Voll
2005:285). Weniger wurde dariiber reflektiert, wie genau das Lokale in einer
Welt der Vernetzung und des wechselseitigen, wenn auch nicht gleichberech-
tigten Einflusses eigentlich noch zu bestimmen ist (Verne 2005; Miiller-Mahn
2005; WeiBlkoppel 2005d). Gerade an der Lebensrealitdt von Migranten, und
insbesondere von Fliichtlingen, ist empirisch sichtbar geworden, dass das Lo-
kale im Sinne eines Lebensmittelpunktes oftmals nicht mehr existiert, sondern
dass erst durch die Vernetzung verschiedener Lokalititen wieder ein anna-
hernd sicheres oder lukratives Leben moglich wird. Insofern wurde es not-
wendig, neue Begriffe zu schaffen, die diese Praxis der mehrfachen Grenz-
tiberschreitung und des Verbindens von Orten fassen, und somit die Inflation
des Prifix >trans< in den Worten trans-lokal, trans-staatlich, trans-national,
trans-kulturell zu rechtfertigen ist. Damit einher geht die ldngst fillige Ein-
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sicht, das Lokale zu relativieren (Forster 2005; Probst 2005)**, ohne es in sei-
ner Bedeutung fiir menschliches Handeln zu schmélern.

Die transnationale Perspektive hat diese Einsichten mit beférdert, indem
diverse Forscher benannt haben, dass Migranten als Handelnde multilokal
agieren, sie also franslokale Beziehungen und Praxen hervorbringen, die sich
als neue soziale Zwischen-Raume (Basch/ Glick Schiller et. al. 1994; s.a.
Bhabha 1996) oder als verschiedene Reichweiten des Handelns (Miiller-Mahn
2005) zwischen mehreren Standorten, nationalen Territorien oder Staatsange-
horigkeiten und kulturellen Mehrfach-Zugehorigkeiten (Mecheril 2003) zei-
gen.

Dabei ist allerdings etwas ausgeblendet worden, dass es schon lange auch
nicht-staatliche Organisationen und Institutionen gegeben hat, die gerade
durch eine grenziiberschreitende Vernetzung gepriagt waren, z.B. die Weltre-
ligionen (Auffahrt 2005) oder, historisch etwas spiter, soziale Bewegungen
wie die der Menschen- oder Frauenrechte (Faist 2000b). Angesichts des ho-
hen Grades ihrer Institutionalisierung und Biirokratisierung unabhéngig von
und parallel zu nationalen Staaten konnen diese Organisationen als Transna-
tionalismus from above charakterisiert werden. Das Transnationale zeigt sich
hier zum einen am hohen Grad der internationalen Vernetzung und Biindnis-
bildung, zum andern aber auch an >transformativen«< Ideologien wie etwa den
missionarischen Motiven von Religionen im 19. und 20. Jahrhundert, {iber
geografische Grenzen hinweg ein und denselben Glauben unter den Men-
schen verbreiten zu wollen (Auffarth 2005).

Diese dichotome Zuweisung von transnationalism from below als einen
tendenziellen Transnationalismus des Handelns und transnationalism from
above als einen der Strukturen und Organisationen soll nicht dazu dienen, Po-
sitionierungen nach »unten< oder nach >oben« festzuschreiben. Ich nutze diese
Unterscheidung, um zu betonen, dass wir es bei etablierten kirchlichen Insti-
tutionen mit potenziell transnationalen bzw. translokalen Organisationsfor-
men zu tun haben, was einzelnen transnationalen Akteuren die Kooperation
nahe legt bzw. eine Teilnahme an diesen Organisationen vereinfacht. Existen-
zielle, individuelle Bediirfnisse und entsprechendes Handeln (from below)
greifen hier mit strukturell und sozial organisierten Prozessen (from above)
ineinander (Adam 2004), wovon (fast) alle Beteiligten profitieren, was am
Fall des protestantischen Kirchen-Cafés und den sudanesischen Besuchern of-
fensichtlich wurde:

Zunichst war das Kirchen-Café Teil des wunterstiitzenden Netzwerkes in
der Einwanderungsgesellschaft: Durch die lokale Einbindung in die zustindi-
ge Landeskirche (Berlin-Brandenburg) hatte man Zugang zu regional verteil-

22 In meiner Habilitation fiihre ich weiter aus, welche theoretischen und methodi-
schen Konsequenzen diese Relativierung des Lokalen mit sich bringt.
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ten Ressourcen, die auch fiir allgemeine soziale und politische Arbeit einge-
setzt werden konnten. Die Gemeinde setzte das durch eine ausgeprigte Fiir-
sorge fiir »auslédndische Mitbiirger< um, was sich gut mit der christlichen Ethik
zum Umgang mit Fremden und Hilfsbediirftigen vereinbaren lisst. Hier zeigt
sich eine humanitdre Ideologie, die von vielen Religionen geteilt wird, nach
der das Menschliche bzw. Menschsein des Einzelnen mehr wiegt als seine
spezifische Nationalitit und der damit verbundene politisch-rechtliche Status.
Insofern unterlduft solch eine humanitére Ideologie das strukturierte Interesse
von Nationalstaaten, Einwanderung ausschlieSlich nach genauen Regeln und
Mitgliedschaften zu organisieren.

AulBlerdem vermittelten die deutschen Mitarbeiter des Kirchen-Cafés, wie
oben bereits beschrieben, Kontakte zu nicht-kirchlichen Ressourcentrigern
wie zu stddtischen Behorden (Wohnungsamt, Arbeitsamt, Ausldnderamt, So-
zialamt), aber auch zu unabhingigen Beratungsstellen und wohltitigen Verei-
nigungen. Dem Kirchen-Café kam somit eine zentrale Vermittlerrolle zwi-
schen Einwanderern und Einwanderungsgesellschaft zu, indem stindig Kon-
takte zwischen staatlichen und zivilgesellschaftlichen Institutionen hergestellt
wurden. Insofern charakterisiere ich das Kirchen-Café als eine Schnittstelle
trans-nationaler Beziehungen, da mit und jenseits nationalstaatlicher Struktu-
ren agiert wurde.

Uber diese lokale und regionale Arbeit hinaus waren einzelne Mitglieder
dieser Kirchengemeinde sehr gut angebunden an die infernationale Lobbyar-
beit fiir humanitdre Belange des Sudan und im Speziellen des Sitidsudans. Ins-
besondere in deutschen christlichen Kirchen besteht eine lange Tradition der
Entwicklungs- und Friedensarbeit im Sudan (u.a. Diakonisches Werk im
Rahmen von Brot fiir die Welt oder Don Bosco Jugend Dritte Welt™), die zur
Etablierung eines europdischen Lobby-Netzwerks auf NRO-Ebene beigetra-
gen hat.** Informationen von internationalen Treffen oder aktuellen Konfe-
renzen werden daher schnell gestreut und mit anderen Netzwerken in Hand-
lung umgesetzt, zum Beispiel im Kontext von Menschenrechtsorganisationen.

Im und durch das Kirchen-Café wurde also eine transnationale politische
Praxis und soziale Vernetzung gepflegt, die durch staatlich unabhingige
Nichtregierungs- oder internationale Organisationen institutionalisiert war.
Dieser strukturell abgesicherte Transnationalismus von Organisationen griff
im Kirchen-Café ineinander mit den transnationalen Handlungsstrategien ein-
zelner Sudanesen, wie sie an Patricks Geschichten transparent geworden sind.

23 Die gerade ein entwicklungspiddagogisches Projekt fiir Lehrer und Schiiler zum
Sudan gestartet haben: www.discover-sudan.de, letzter Besuch am 7.2.2008.

24 Siehe Interview mit Marina Peter, der Mitgriinderin des Sudanforums und des
Sudan Focal Point, im Stidwestrundfunk (2005): www.swr.de/-/id=1837040/pro
perty =downlaod/mni396/index.rtf, letzter Besuch am 6.2.2008.
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An dieser Stelle ist noch einmal in Erinnerung zu rufen, dass insbesondere die
Situation von szidsudanesischen Fliichtlingen nach wie vor von massenhafter
Verstreuung bestimmt ist; Statistiken der UN besagen, dass allein 2 bis 2,5
Millionen SudanesInnen durch den Biirgerkrieg sowie die aktuell andauernde
Darfur-Krise in die Lage versetzt wurden, in geografischer Vertreibung inner-
halb des Sudans und angrenzender Lénder zu leben. Wenn die Vereinten Na-
tionen Zahlen ver6ffentlichen, wonach ca. 700.000 Sudanesen offiziell als
Immigranten in anderen Léndern dieser Welt registriert wurden (s.o. UNHCR
2007), ist davon auszugehen, dass die reale (Dunkel-)Ziffer weitaus hoher
ausfillt, da nicht in allen potenziellen Zielldndern die gleichen strikten biiro-
kratischen Verfahren zur Erfassung von Einwanderern bestehen.

Das transnationale Handeln von SudanesInnen an sehr verschiedenen Or-
ten dieser Welt stellt sich inzwischen als ein historischer wie gegenwiértig an-
dauernder Prozess dar, mit dem verschiedenste Ressourcen ausgelotet, zu-
génglich gemacht und miteinander kombiniert werden, letztlich um wieder ein
anndhernd humanes Leben fithren zu koénnen: >You don't get lostc — daran
muss man als sudanesischer Fliichtling nicht nur glauben. Um dieser Affirma-
tion treu zu bleiben, sind ein langer Atem und eine Reihe von Taten notwen-
dig, fuir die unterstiitzende Netzwerke und Institutionen, hier aus dem religio-
sen Kontext, hilfreich sind.
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Die Madonna, ihre Hautfarbe und ihr Kleid. Zur
Markierung von Differenzlinien innerhalb der

haitianischen Mission Montreals

HEIKE DROTBOHM
Einleitung

Wir befinden uns in Montreal, Kanada, in einer haitianischen katholischen
Mission. Diese ist seit den 1980er Jahren in eine Québecer Katholikenge-
meinde integriert, wo haitianische Migranten einige Rdume angemietet ha-
ben.! Ein Mal in der Woche?, namlich jeden Sonntagnachmittag, haben hai-
tianische Frauen, Ménner, Jugendliche und Kinder an diesem Ort die Gele-
genheit, »ihren< Katholizismus zu leben und die katholischen Riten auf eine
haitianische Art und Weise durchzufiihren. Diese Mission ist der einzige Ort
in Montreal, wo dies moglich ist, denn in den anderen katholischen Gemein-

1 Der folgende Beitrag basiert auf einer ethnologischen Feldforschung, die in den
Jahren 2000, 2002 und 2003 in Haiti und in Montreal, Kanada, durchgefiihrt
wurde. Die Forschung befasste sich mit den Transformationen des haitianischen
Geisterglaubens im Migrationsprozess (Drotbohm 2005) und wurde durch ein
Promotionsstipendium des Landes Hessen und durch die Université de Montreal
gefordert. Aufgrund der Tatsache, dass die haitianische katholische Mission in
Montreal einen zentralen rdumlichen Bezugspunkt darstellt und der Vodou in
enger Anlehnung an den Katholizismus praktiziert wird, wurden in der Mission
regelmifig teilnehmende Beobachtungen und Interviews sowie informelle Ge-
sprache durchgefiihrt. An dieser Stelle méchte ich den Mitgliedern der haitiani-
schen Mission Montreals und insbesondere dem Priester fiir ihre Gastfreund-
schaft und ihre Bereitwilligkeit, mich in die Hintergriinde ihrer Diskussionen
einzuweihen, danken.

2 Neben der sonntdglichen Messe finden auch noch weitere haitianische Messen
in der Kirche St. Edouard statt, allerdings weniger regelmafig.

105



HEIKE DROTBOHM

den sind HaitianerInnen gemeinsam mit anderen kulturellen Minderheiten® in
die Gesamtgemeinschaft der Québecer Katholiken integriert.

Sonntagnachmittags erlebt diese Québecer Kirche eine kurzfristige Ver-
wandlung, die bis zum frithen Abend anhilt. Das Hauptschiff des Anfang des
zwanzigsten Jahrhunderts im barocken Stil erbauten Kirchengebdudes mit
seinen pastellfarbenen Decken und goldverzierten Engeln bekommt einige op-
tische Elemente hinzugefiigt, die dazu beitragen, den Québecer Kirchenraum
zu einem haitianischen werden lassen. Der Altar wird mit farbenreichen Blu-
mengestecken dekoriert und in einer hinteren Ecke werden drei grofle Trom-
meln aufgebaut. Vor den Altarraum, zwischen Kanzel und Bénken, werden
die haitianische Flagge und ein etwa 1m x 1,50m groBes Olgemilde gestellt.

Auf dem Gemilde sehen wir Notredam Dayiti, (dtsch. unsere Jungfrau
aus Haiti). Die dunkelhdutige Frau ist mit einem bodenlangen blauen Kleid
bekleidet, auf dem das Motiv einer Insel, eines kleinen Hauses und einer auf-
gehenden Sonne wiederkehrt. Das Kleid ist in der Taille mit einer groben
weillen Kordel geschniirt. Um ihren Kopf ist ein weiles Tuch gebunden, an
ihren Fiilen trigt sie einfache blaue Sandalen, wie man sie in den landlichen
Gebieten Haitis triagt. Um ihre Schulter liegt ein blaues Tuch, das ihr bis tiber
die Hiiften reicht. Im Hintergrund des Bildes sehen wir eine felsige Hiigel-
landschaft, links der Jungfrau fillt ein Wasserfall in Kaskaden, rechts von ihr
sehen wir Pflanzen die Felsen umranken und in ein Wasserbecken flielen.
Die Jungfrau wendet sich dem Betrachter mit direktem Blick und einer offe-
nen Korperhaltung zu, ihr Kopf kaum merklich nach vorne geneigt, ihre Hén-
de leicht vom Korper abgespreizt mit ge6ffneten Handfldchen. Schultern und
Kopf sind gerahmt von einem heiligenscheinartigen leuchtenden Spruchband,
auf dem zu lesen ist: »Notredam Dayiti — Nou Nan Min Ou«, (dtsch. »unsere
Jungfrau aus Haiti, wir sind in deinen Handenc).

Dieses Gemilde erinnert den Betrachtenden an eine nach wie vor inner-
halb der Mission andauernde Kontroverse, die sich um die Bedeutung dieser
Madonna als haitianische Identifikationsfigur und um die Art ihrer Darstel-
lung auf dem Bild rankt. Wir erkennen hier typisch haitianische Motive, die
der Erinnerung der haitianischen Heimat in der Diaspora dienen.

3 Im Prozess der kanadischen Multikulturalismus-Politik verdnderten sich die
staatlichen Bezeichnungen fiir Zugewanderte bzw. fiir deren Nachkommen.
Wihrend man noch in den 1970ern von >groupes ethniques< sprach, sind heute
die Termini »minorités culturels< oder »minorités visibles« die politisch korrekte-
ren.
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Abbildung 1: Notredam Dayiti

(Foto: Drotbohm 2003)
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Die Inseln auf dem Kleid der Jungfrau, das kleine Haus und die aufgehende
Sonne und auch die Kleidung der Jungfrau, die mit Sandalen, blauem Kleid
und Kopftuch einer haitianischen Bauerin entspricht, evozieren im Auge des
Betrachters das Bild der haitianischen Bauernkultur, die in der Gegeniiberstel-
lung von Moderne und Tradition mit haitianischer Authentizitét, Familienver-
bundenheit und einem Gefiihl von Heimat assoziiert wird. Auch die Elemente
im Hintergrund des Bildes, die Hiigel und der Wasserfall, dienen als Hinweise
auf die haitianische Nation, da sie sowohl auf die haitianische Bauernkultur
als auch auf die zum Zeitpunkt der Anfertigung des Bildes aktuelle Staatspoli-
tik anspielen.*

Flankiert von der haitianischen Flagge ist der Bezug der Madonna zur hai-
tianischen Nation eigentlich mehr als deutlich und dennoch liefert dieses Ge-
milde regelméBig Anlass fiir Kontroversen in der haitianischen Mission. Der
Streit bezieht sich auf zwei Elemente des Bildes: Die Hautfarbe der Madonna
und ihre Kleidung. Einige Mitglieder beschweren sich, die Madonna sei nicht
dunkel genug. Als Reprisentantin des ldndlichen Haitis miisse sie eine tief-
schwarze Hautfarbe haben, die keine Verwechslungen zuliefe. Anderen wie-
derum ist sie nicht hell genug. Notre Dame du Perpétuel Secours, die Landes-
patronin Haitis, sei eindeutig eine weille Madonna, keine schwarze, wie Notre
Dame du Mount Carmel oder Notre Dame du Czestochowa. Auflerdem habe
sie einen Heiligenschein, der ihre Haut ja in jedem Fall heller erscheinen las-
sen miisse. Diese beiden Fraktionen schlieflen sich zusammen, wenn es um
die Beurteilung der Kleidung geht. Das blaue Kleid und insbesondere das
Kopftuch seien von dem Kiinstler gew#hlt worden, um eine bestimmte Frak-
tion der lindlichen Bevolkerung anzusprechen, nimlich die Vodougliubigen®,
und dies sei nicht zuléssig.

Das folgende Kapitel wird diese Debatte nutzen, um tiber migrationsspe-
zifische Abgrenzungsdynamiken und Integrationsmuster, wie sie sich aus der
Perspektive haitianischer Einwanderer in Kanada darstellen, zu reflektieren.
Ethnologische Migrationsforschungen (z.B. in Bezug auf den nordamerikani-
schen Kontext: Brown 2001; Carnes/Karpathakis 2001; Palmié 1991; Schmidt
2002; Warner/Wittner 1998) haben sich in der Vergangenheit primér mit der
Verdnderung oder der Anpassung von mit gebrachten, so genannten indigenen
Religionen befasst, die im Zuge von Wanderungsbewegungen modifiziert

4 Higel sind ein Kennzeichen des ldndlichen Haiti, dessen traditioneller Name,
Ayiti, in der Sprache der Arawak hiigeliges Land hie. Der Wasserfall ist ein
politisches Symbol, das besonders von Seiten der Regierung Jean-Bertrand Aris-
tides eingesetzt wurde. Seine politische Partei, Latanmi Lavalas, wird durch den
Wasserfall symbolisiert.

5 Vodougldubige Personen bezeichnen sich selbst als »pratikan< oder »vodouis-
sant« und betonen damit die im Vodou im Vordergrund stehende religiose Pra-
xis, wie das Durchfithren von Zeremonien und den Unterhalt eines Hausaltares.
Diese Eigenbezeichnung wird im Weiteren bevorzugt verwendet.
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werden. Dabei blieben jedoch die Umgestaltungen der Glaubenssysteme der
Aufnahmegesellschaften weitgehend unbeachtet, obwohl sich auch globale
Religionen wie Christentum, Islam, Buddhismus oder Hinduismus durch die
Begegnung und Integration von zugewanderten Glidubigen kontinuierlich ver-
ndern.®

Anders als bei vielen anderen wandernden Religionen, die im Migrations-
prozess eine stirkere Synkretisierung als in der Heimat erfahren, wurde im
Falle der haitianischen Religion das Zusammenspiel von Katholizismus und
Geisterverehrung schon aus der Heimat mitgebracht, denn auch in Haiti wer-
den beide Religionen parallel und in gegenseitiger Durchdringung gelebt. Es
stellt sich daher die Frage, inwieweit der haitianische Synkretismus’ in Kana-
da durch die Auseinandersetzung mit einem plurireligiosen, gleichwohl ka-
tholisch dominierten Umfeld anders und neu gelebt wird als in der Heimat.
Welche zentralen Verhandlungslinien und Abgrenzungsdynamiken lassen
sich in der haitianischen Mission erkennen und wer sind ihre Adressaten?

Nach einem kurzen Uberblick iiber die Besonderheiten haitianischer Mig-
ration nach Kanada werde ich die Verdnderungen der haitianischen Volksreli-
gion im Zuge der Einwanderung nach Kanada beschreiben, indem ich bei-
spielhaft auf subjektive Bewertungen religioser Zugehorigkeiten im Migra-
tionskontext eingehe. AnschlieBend wird ein Blick hinter die Kulissen der
haitianischen Mission Montreals deutlich machen, dass die oben angerissene
Debatte im Zusammenhang von Differenzlinien interpretiert werden muss, die
sowohl mit der spezifisch haitianischen Gestaltung des Katholizismus als
auch mit der Praxis des Vodou, der in Kanada eher im privaten Raum ausge-
ibt wird, zusammen héngen.

Haitianischer Transnationalismus und soziale
Klassenbeziehungen in Montreal

Vereinfachend kann die haitianische Wanderung nach Kanada in zwei Migra-
tionswellen unterteilt werden. Die erste nennenswerte Phase begann im Jahre
1957 mit der Machtergreifung Frangois Duvaliers und dem damit einsetzen-
den unterdriickerischen Regime. Bis Ende der 1960er Jahre verlieen ange-
sichts der aussichtslosen politischen Situation in Haiti groBtenteils Vertreter

6 Nina Glick Schiller et al. (2006) zeigen in einem kiirzlich erschienenen Aufsatz,
dass religiose Strukturen fiir die Inkorporation von Migrantlnnen bedeutender
sein konnen als die Zugehorigkeit zu einer ethnischen Gruppe.

7 Der Begriff Synkretismus wird hier nicht im Sinne einer qualitativen Unter-
scheidung in »synkretistische« und >reine< Religionen verwendet, sondern indi-
ziert die besondere Bedeutung von historischen Begegnungs-, Mischungs- und
Anpassungsprozessen, die grundsétzlich sdmtlichen Religionen inhdrent sind.
Siehe hierzu Shaw/Stewart (1994).
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der haitianischen Oberschicht, Intellektuelle, Universititsmitarbeiter, Arzte
und Anwilte ebenso wie die gesamte politische Linke das Land. Auch in den
Folgejahren, als zunehmend Angehorige der Bauern- und Arbeiterklasse
emigrierten, galt unter Haitianern die frankophone kanadische Provinz Qué-
bec noch als ein Favorit unter den moglichen Ziellaindern, da man hier als
Franko-Kreolophone im Unterschied zu anderen Einwanderungsgruppen eini-
ge Privilegien hinsichtlich der Arbeitssuche und des Kontaktes mit der kana-
dischen Verwaltung genoss (Dejean 1990; Labelle et al. 1983) .

Die gegenwirtige Selbstwahrnehmung der ersten haitianischen Migran-
tengeneration ist stark davon geprégt, dass Haiti, als d&rmstes Land der westli-
chen Hemisphire, im Verlauf des vergangenen Jahrhunderts einen kontinuier-
lichen Niedergang erlebt hat und heute in politischer, 6kologischer und 6ko-
nomischer Hinsicht vollkommen zerriittet ist. Und ebenso wie ihre Heimat bei
den umliegenden Staaten den zweifelhaften Ruf genieft, eine Quelle von Ge-
walt, Drogen und des HIV/Aids-Virus zu sein, hat auch die haitianische
Communauté® in Montreal mit zahlreichen Stereotypen zu kiimpfen (Richman
1992: 192; Stepick 1998:35).

Ein weiteres zentrales Merkmal der haitianischen Gemeinschaft ist eine
stark ausgeprigte Wahrnehmung von Rassen- und Klassenmerkmalen, die im
Zusammenhang mit der historischen Genese der kreolischen haitianischen
Gesellschaft verstanden werden miissen: Wéhrend die gebildete, frankophone,
mulattische Oberschicht von den européischen Kolonisatoren abstammit, ist
die bauerliche Bevolkerung des haitianischen Hinterlandes afrikanischer Ab-
stammung, kreolisch sprechend und schwarzer Hautfarbe (Labelle 1978).
Auch in der Diaspora wird diese Differenz wahrgenommen und in den 6ffent-
lichen Diskurs aufgenommen. Teile der intellektuellen Elite der haitianischen
Gemeinschaft Montreals empfinden sich als der franzésischen Bourgeoisie
nahe und aufgrund ihrer franzosischen Muttersprache gegeniiber anderen eth-
nischen Minderheiten in Québec als héher stehend. Daher distanzieren sie
sich zum Teil auch von jenen Haitianern, die dem sozio6konomisch benach-
teiligten Arbeitermilieu zugeordnet werden konnen. Bei diesen wiederum
fithrten die negativen Fremdzuschreibungen zu einem Misstrauen gegeniiber
Angehorigen anderer ethnischer Minderheiten ebenso wie gegentiber der Elite
der eigenen Gruppe, das sich sowohl in einer duf3erst konservativen und ange-
passten Lebensfithrung unter Beriicksichtung der Werte, Normen und Tradi-
tionen der kanadischen Gesellschaft als auch in einem Abgrenzungsverhalten

8 Die haitianische Migrantengemeinschaft wird im vorliegenden Text entspre-
chend ihrer Selbstbezeichnung auch >Communauté< genannt. Im Montrealer
Kontext bezieht sich dieser Begriff weniger auf das gemeinsame Territorium ur-
baner Nachbarschaften, sondern auf einen politischen, sozialen und kulturellen
Zusammenhang, der riumliche Zuordnungen transzendiert.
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gegeniiber anderen ethnischen Minderheiten duBlern kann (Potvin 1999,
2000).

Die Identititengestaltung der haitianischen Gemeinschaft in Montreal ist
deutlich auf diese innere Zweiteilung hin ausgerichtet. Wie die folgenden
Ausfithrungen zeigen werden, steht auch die Debatte um die Hautfarbe und
das Kleid der Jungfrau in engem Zusammenhang mit den Aushandlungen der
beiden sozialen Klassen, die tiber die religiosen Symbole unterschiedliche Ei-
genschaften der eigenen Religion versinnbildlicht sehen wollen.

Haitianischer Katholizismus und Vodou in Québec

Das an der oben beschriebenen Debatte um die Mariendarstellung deutlich
werdende Ringen um die Markierung der Grenze zwischen Katholizismus
und Vodou entspringt der Tatsache, dass Katholizismus und Vodou seit der
Ankunft der aus Afrika verschleppten Menschen in der Neuen Welt und den
damit einsetzenden Missionsbemiithungen der europdischen Kolonialisten
gleichzeitig praktiziert und in dem synkretistischen Feld der haitianischen
Volksreligion miteinander verwoben werden (Mintz/Trouillot 1995; Hurbon
2002:101 ff.). Die Parallelitit von Katholizismus und Vodou tritt beispiels-
weise im Rahmen der oben angerissenen Debatte an die Oberfldche, denn die
Abbildungen katholischer Heiliger werden im haitianischen Vodou, ebenso
wie in anderen afroamerikanischen Religionen wie der kubanischen Santéria
oder dem brasilianischen Candomblé, als Visualisierungen der jeweiligen
Gétter oder Geister’ eingesetzt. Auch in Montreal werden die Lithographien
katholischer Heiligendarstellungen in private Hausaltdre integriert, um iiber
die materialisierte Asthetik den Geistern des Vodou eine ortsgebundene Hei-
mat anzubieten.

Hinsichtlich dieser Verschmelzung des Vodou mit dem Katholizismus
gibt es unterschiedliche Erkldrungsansitze. Einige Forscher argumentieren,
dass die afrikanischen Sklaven ihren eigenen Glauben einfach unter der Mas-
ke der katholischen Heiligen, der Prozessionen und der Sakramente verbargen
(Desmangles 1992; Hurbon 2002:77; Leiris 1981). Somit wire beispielsweise
die Identifikation der Geister des Vodou, so genannter Lwas, mit bestimmten
katholischen Heiligen eine rein visuelle. Andere Religionsforscher wiederum
beschreiben die Verwendung katholischer Elemente als einen Akt der Nach-
ahmung, der den Versuch darstellt, sich in das Fremde, in diesem Fall die Ko-
lonialherren, hineinzuversetzen und sich dadurch eine Moglichkeit zu ver-

9  Geister oder Gottheiten werden im haitianischen Vodou Lwas genannt. Thre Po-
sition und Bedeutung im Vodou wurde ausfiihrlich erforscht, siche z.B. Métraux
(1958); Deren (1992 [1953]); Desmangles (1992); Hurbon (1995); Schmidt
(2003); fiir eine ausfiihrliche Erlauterung des haitianischen Geisterkonzeptes in
Montreal siche Drotbohm (2005:227-240).

111



HEIKE DROTBOHM

schaffen, es zu verstehen (z.B. Dayan 1998 oder Rey 1999). Mit dem Mime-
sis-Konzept Homi Bhabhas (1994) konnte man daher sagen, dass die Paralle-
litdit von Katholizismus und Vodou auch dazu dient, sich unterschiedliche
Machtformen im rituellen Rahmen anzueignen und ihren Geschmack zu tes-
ten.

Der Vodou, ehemals mit den Sklaven von den Kiisten Westafrikas in die
Neue Welt transportiert, hat im Zuge der erneuten Wanderung nach Kanada
weitere Modifikationen erfahren. Wie verhélt sich nun die synkretistische hai-
tianische Volksreligion, die Katholizismus und Geisterglauben untrennbar mit
einander verwoben hat, im Moment der Begegnung und der Einverleibung ei-
nes multikulturellen Umfeldes, das von vielen weiteren religiésen Feldern ge-
kennzeichnet ist? Haitianische Gldubige sehen sich in Kanada, ebenso wie
samtliche anderen Einwanderungsgruppen, einer Gesellschaft gegeniiber, die
einer grofen Vielfalt an Religionsgruppen eine Heimat bietet, welche um die
Integration sowie um die spirituelle und finanzielle Beteiligung von Migran-
ten buhlen. In Montreal findet sich neben unzihligen spirituellen Gruppierun-
gen, die zum Teil nur ein geringes Mal3 an Organisiertheit und Vernetztheit
aufweisen, eine Vielzahl christlicher, islamischer, buddhistischer und hinduis-
tischer Glaubenskongregationen, die von unterschiedlichen Einwanderungs-
gruppen frequentiert werden, ohne notwendigerweise exklusiv einer ethni-
schen Gruppe zugeordnet zu werden. Dennoch bedingt hiufig der hohe Anteil
einer bestimmten Gruppe in einem Stadtteil, dass manche Kirchen von einer
Gruppe dominiert werden oder aber dass einzelne Migrantengemeinschaften
sich eigene Kultrdume schaffen. Beispielsweise konnte sich in Montreal die
finanziell verhiltnisméBig gut ausgestattete italienische katholische Gemeinde
schon in den 1960er Jahren ein eigenes Kirchengebdude bauen; ein Genuss, in
den die haitianische Mission zu ihrem groflen Bedauern in Ermangelung der
entsprechenden finanziellen Mittel bislang nicht gekommen ist. Vielerorts
sind dhnliche Tendenzen zu beobachten, da die Beziehungen unter Glaubigen,
die gleicher Religionszugehorigkeit, jedoch unterschiedlicher kultureller Ab-
stammung sind, auch starke Spannungen hervorbringen kénnen. Diese konnen
eine Segmentierung bzw. Fragmentierung der groen Weltreligionen zur Fol-
ge haben."

Im Hinblick auf die haitianische Communauté lsst sich keine einheitliche
Beschreibung formulieren. Wihrend die einen sich nach ihrer Einreise nach
Nordamerika ausschlieSlich dem Katholizismus zuwenden und diese Religion
im transnationalen Feld, das Kanada mit Haiti verbindet, pflegen (Glick Schil-
ler/Fouron 2001), konvertieren andere zu protestantischen, evangelikalen,
muslimischen oder anderen Religionen.

10 Siehe z.B. Warner (1998:19); Wellmeier (1998).
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»Ich bin jetzt 23 Jahre alt. Im Verlauf meines Lebens wurde ich mindestens fiinf
Mal getauft. Am Anfang war ich natiirlich katholisch und habe auch den Vodou
praktiziert, wegen meiner Mutter. Ich hatte muslimische Freunde, also habe ich spé-
ter deren Religion angenommen. Und seit kurzem bin ich bei den Zeugen Jehovas,
aber vorher war ich auch bei den Baptisten.« (Interview, Montreal 2002)

Diese Beschreibung von Vanessa'', die als Dreijihrige gemeinsam mit ihren
Eltern nach Montreal kam, ist sicherlich nicht typisch, aber sie vermittelt ei-
nen Eindruck von Spontaneitdt und Unverbindlichkeit, die insbesondere bei
jungen Gldubigen hiufig anzutreffen sind. Ebenso wie andere junge Kana-
dierInnen haitianischer Abstammung erlduterte mir Vanessa, dass sie primir
an den religiosen Festen interessiert sei, und dies erklérte sie mir wie folgt:
»Singen, tanzen, die Zeit gemeinsam verbringen, das ist es, was ich in der
Kirche suche.«

Fur diejenigen, die sich nach wie vor, oder moglicherweise mehr denn je,
als Anhinger des Vodou empfinden, gehort die gleichzeitige und parallele
Praktizierung von Katholizismus und Vodou auch in der Migration zur ord-
nungsgeméBen religiosen Praxis. Daher beteiligen sie sich am Katholizismus
der Aufnahmegesellschaft und wenden sich Zuhause, in ihren privaten Réu-
men, den Geistern des Vodou zu. Ob in Haiti oder in der Diaspora: Uberein-
stimmend bestétigten sdmtliche von mir befragten Vodou-Praktizierende die
Notwendigkeit einer gleichzeitigen Praktizierung beider Religionen: »pou se-
vi lwa yo se pou’w bon katolik«, was iibersetzt heit: »Um den Geistern zu
dienen musst du ein guter Katholik sein«, denn die beiden Religionen ergén-
zen sich komplementdr und der Vodou sei ohne die katholischen Symbole
und ohne das Aufsuchen der katholischen Raumlichkeiten nicht praktizierbar.

Rosemonde, eine etwa fiinfzig Jahre alte Dame, die schon seit mehr als 20
Jahren in Montreal lebt, den Vodou offen ausiibt und gleichzeitig jeden Sonn-
tag die katholische Messe besucht, beschrieb ihre religiose Zugehorigkeit in
den folgenden Worten:

»Seit ich mein Land verlassen habe, sind beide Religionen fiir mich wirklich wichtig
geworden. Anfangs habe ich hier den Vodou nicht praktiziert, aber ich bin immer
zur katholischen Messe in die Mission gegangen. Hier erinnere ich mich an meine
Heimat, wo wir wirklich sehr katholisch sind. Unser Priester ist auch Haitianer, er
kennt uns, in seiner Predigt bezieht er sich auf die Ereignisse, die sich in unserem
Land ereignen und am Ende der Messe verbringen wir manchmal noch einige Zeit
mit einander. Spéter, als ich einige Jahre hier war, erlebte ich einige Krisen in mei-
nem Leben und ich spiirte, dass die Geister mich riefen. Das eine geht nicht ohne

11 Sémtliche Namen von befragten Personen wurden von der Autorin anonymi-
siert. Die Zitate stammen aus Befragungen im Jahre 2002 und wurden fiir die
vorliegende Publikation aus dem Franzosischen ins Deutsche tibersetzt.

113



HEIKE DROTBOHM

das andere, weilit du? Daher mache ich jetzt wieder beides, Vodou und Katholizis-
mus, so wie es sich fiir uns gehort.« (Montreal 2002)

Diese Schilderung spricht fiir die bei vielen Migranten verbreitete Tendenz,
sich in den ersten Jahren nach der Einwanderung zunéchst stiarker der Religi-
on der Aufnahmegesellschaft zuzuwenden. Die (Wieder-)Aufnahme der mit-
gebrachten Religion, in diesem Fall des Vodou, erfolgt hiufig erst spiter,
wenn die dafiir notwendigen Ressourcen und Strukturen ausfindig gemacht
werden konnten und die Glaubigen die Notwendigkeit erkannten, den Geis-
tern auch in der Ferne zu huldigen.

An dieser Stelle sei auf eine weitere Verdnderung im Migrationskontext
hingewiesen: Wihrend die Literatur (Rey 1999) zum Vodou in Haiti be-
schreibt, dass der Katholizismus in den Stddten stirker sei und die Geisterver-
ehrung eher im ldndlichen Raum dominiere, &ndert sich dies in der Migration.
Zwar wird auch hier im 6ffentlichen Diskurs der Vodou den léndlichen Be-
volkerungsanteilen zugeordnet und damit jenen sozialen Gruppen, die 6ko-
nomisch drmer, weniger gebildet und dunkelhdutiger sind. In der religiosen
Praxis der Migranten setzte sich diese Aufteilung allerdings nur in Ansétzen
fort. Zum einen gelingt zahlreichen Haitianern der soziodkonomische Auf-
stieg und zum anderen wenden sich in der Migration auch wohlhabendere, In-
tellektuelle, Akademiker und andere den Vodou-Priestern zu und beginnen
den Dialog mit den Geistern. Gleichwohl besteht die diskursive Zuordnung
der dunkelhéutigen, drmeren Bevolkerungsanteile zum Vodou und der hell-
héutigeren Elite zum Katholizismus auch in der Migration fort.

Des Weiteren gilt es zu beachten, dass der Katholizismus eine bedeutende
Identititsmarkierung der franko-kanadischen Provinz Québec darstellt, im
Gegensatz zum restlichen Nordamerika, wo der Protestantismus dominiert.
Als ich sie fragte, warum sie den Katholizismus nicht auf die Québecer Art
praktizierte, antwortete mir eine Teilnehmerin an der katholischen Messe:

»Natiirlich sind wir Teil von Québec. Wir sind gut integriert, schon seit vielen Gene-
rationen, unsere Kinder sind hier geboren und sprechen Québecois! Haitianer betei-
ligen sich auch an der Politik hier in Québec. Aber trotz allem, es gibt ein starkes
Bediirfnis die katholischen Riten auf eine haitianische Art und Weise durchzufiihren.
Wir machen die Dinge anders, so ist das halt, auf eine hiibschere Weise, mit mehr
Musik und mehr Farben.« (Interview, Montreal 2002)

Dieses Zitat beleuchtet die Ambivalenz zwischen dem Bemiihen, am Katholi-
zismus der Aufnahmegesellschaft teilzunehmen oder dem Wunsch nach ei-
nem Riickzug in einen ethnisierten Religionsraum. Viele Einwanderer neigen
dazu, sich gegeniiber Québec, der einzigen frankophonen Provinz Kanadas,
zu solidarisieren und viele unterstiitzen auch die Separationstendenzen. Die in
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die Québecer Katholikengemeinde integrierte haitianische Mission bietet den
Migranten daher eine Art Kompromiss, da sie die katholische Religionsaus-
libung anpassen, also ethnisieren kénnen und sich gleichwohl innerhalb der
Québecer Raumlichkeiten aufhalten. Die Debatte dariiber, inwieweit der Kir-
chenraum, die Messe und ihre Litaneien, die Lieder oder die Musik abgeén-
dert werden diirfen, erhitzt daher immer wieder neu die Gemiiter. Und anders
als im Heimatland erhlt hier, in Kanada, die Einigung dariiber, ob Anzeichen
einer Vermischung bzw., wie manche Aktivisten der Mission es nennen wiir-
den, einer Unterwanderung des Katholizismus durch Praktiken des Vodou
auszumachen sein kdnnten, eine besondere Relevanz.

Grenzmarkierungen der haitianischen Mission

Wihrend meiner Feldforschung in Montreal war es mir zur Gewohnheit ge-
worden, jeden Sonntag Nachmittag an der Messe der haitianischen Mission
teilzunehmen und mich anschlieBend zum Kreise der freiwilligen Helferinnen
zu gesellen, die gemeinsam mit dem haitianischen Priester noch einige Stun-
den lang zusammen saflen, Organisatorisches zu besprechen hatten oder die
neusten Ereignisse der haitianischen Communauté austauschten. Besonders
die Diskussionen mit dem Priester, die ich zeitweise mit ihm alleine fortfiihr-
te, halfen mir, die Bedeutung der haitianischen Mission fiir die Gestaltung
haitianischer Identitit in Montreal zu begreifen.

Einer der in der Mission diskutierten Streitpunkte ist beispielsweise die
Verwendung des haitianischen Kreolisch als Kultsprache. Der Priester halt
nicht nur seine gesamte Messe in haitianischem Kreolisch, sondern hat in sei-
nen Anfangsjahren seiner Tétigkeit auch dafiir gesorgt, dass zahlreiche Lieder
und Litaneien aus dem Lateinischen oder dem Franzosischen ins Kreolische
ibersetzt wurden. Dies trug ihm die Missgunst der bourgeoisen Mitglieder der
haitianischen Gemeinschaft ein, da diese sich, wie oben geschildert, dem ge-
bildeten frankophonen Teil der haitianischen Kultur zuordnen und das Kreo-
lisch als Signifikant fiir die verarmte illiterate Bauernkultur ansehen. Eine an-
dere Kritik an der Haitianisierung der katholischen Messe beklagt die dariiber
vollzogene Exklusion anderer kultureller Minderheiten, wie beispielsweise
anglophoner Antillaner, Afrikaner oder Lateinamerikaner, die den Inhalten
der Messe in haitianischem Kreolisch nicht folgen kénnen. Aus diesen Griin-
den wird die Teilnahme an der Messe innerhalb der haitianischen Communau-
té als eine Identititsmarkierung empfunden, die durchaus politische Implika-
tionen beinhaltet.'

12 Zu der in der Diaspora stattfindenden Auseinandersetzung um den Einsatz des
haitianischen Kreolisch als Differenz artikulierendes Instrument und als Identi-
tatsmarkierung der biirgerlichen Klasse siche z.B. Basch et al. (1994:197-199);
Buchanan (1979); Stepick (1998:80-85). Auch in New York bewirkte die Ein-
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Doch nicht nur die innerhalb der Mission stattfindende sprachliche Ethnisie-
rung, sondern auch die Verwendung von Trommeln und Rasseln sowie litur-
gischen Elementen, die nicht dem orthodoxen Katholizismus entspringen, 16s-
ten in den 1980er Jahren eine Kontroverse innerhalb der haitianischen Ge-
meinschaft aus, die bis heute anhilt. Beispielsweise begriiit der Priester die
Gemeinde zu Beginn einer jeden Messe mit »4y Bobo — oné« (Ehre), worauf
die Gemeinde mit »respe« (Respekt) antwortet. Dies ist eine BegriiBungs-
form, die der haitianischen Bauernkultur entspringt. In der wissenschaftlichen
Literatur finden sich auch Hinweise zu den Urspriingen des »4y Bobo« im
Vodou, allerdings ist eine eindeutige Trennung des Vodou von der haitiani-
schen Bauernkultur ohnehin nicht méglich.

Weitere Uberlegungen zur Haitianisierung des katholischen Raumes be-
schrieb der Priester wie folgt:

»Das Dekor, das wir hier haben, wir versuchen immer, einige Elemente hinzuzufii-
gen, um uns mit dem Raum zu identifizieren. Trotzdem hétten wir gerne einen Ort
fiir uns, fiir unsere Farben, die Gemilde, die Zeichnungen [...]. Wenn ich die Er-
laubnis hitte, wiirde ich sdmtliche Statuen, die hier sind, entfernen. Dann wiirde ich
lebendigere Farben einsetzen. Was noch? Die Bénke, ich wiirde sie im Kreis um den
Altar bauen. Aber dariiber denke ich nicht mehr nach. Friiher, als ich jiinger war,
gab es einige Konflikte zwischen den Eigentiimern und uns. Sie verstanden uns
nicht. Sie kennen Haiti nicht, und da unser Land vielfarbig ist, lieben wir ihre Art
nicht so sehr.« (Interview, Montreal 2002)

In diesen Aussagen des Priesters iiber die Gestaltung der Kirchenrdume spie-
geln sich zwei Ebenen der Auseinandersetzung wider: Nach innen erlebt die
Mission tagtdglich die Auseinandersetzung darum, wie eine Haitianisierung
des Katholizismus aussehen konnte und welche Elemente einer >authenti-
schen< haitianischen Tradition in der Fremde fortgefiihrt werden konnten. Die
Kontroverse zwischen HaitianerInnen, die sich selbst unterschiedlichen sozia-
len Klassen zuordnen, orientiert sich im Moment an der Auseinandersetzung
innerhalb der Mission entlang essentialistisch interpretierbarer Symbole. Nach
aulen wiederum wird das Bediirfnis der Migranten und Migrantinnen nach
Abgrenzung gegeniiber der multiethnischen Umgebung deutlich. Zudem fin-
det die Auseinandersetzung mit der Aufnahmegesellschaft in einem zusitzli-
chen Spannungsfeld statt: Dem Bemiihen, sich einen eigenen ethnischen Reli-
gionsraum zu schaffen, steht das Bediirfnis entgegen, integraler Teil der Auf-

fuhrung des Kreolisch in die katholische Liturgie die Spaltung der katholischen
Gemeinde, da dies von Seiten der biirgerlichen Klasse als eine Degradierung der
haitianischen Kultur, als eine Wegbereitung fiir den Vodou und als eine Isolie-
rung der haitianischen Gemeinde innerhalb des plurikulturellen Umfeldes ver-
standen wurde Stepick (1998:82).
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nahmegesellschaft zu werden und sich iiber die »unauffillige« Teilnahme an
der religiosen Praxis in die Aufnahmegesellschaft einzufiigen.

Die Furcht mancher Haitianer, >ihr< Katholizismus konnte von Auflenste-
henden als unchristlich bewertet werden, muss auflerdem vor dem Hinter-
grund der Tatsache eingeordnet werden, dass der haitianische Katholizismus
von Seiten des Vatikans in Rom genaue Observation erfahrt. Jean-Bertrand
Aristide, noch bis Ende Februar 2004 haitianischer Prisident, begann seine
politische Laufbahn als Priester des katholischen Salesianer-Ordens, der in
den Jahren nach dem Sturz Jean-Claude Duvaliers die Ideologien der Be-
freiungstheologie aufgriff und auf diese Weise die Massen fiir seine Ziele zu
begeistern wusste. Die Politisierung bzw. der Missbrauch seines priesterlichen
Amtes wurden letzten Endes im Jahre 1994 von Seiten des Vatikans mit sei-
ner Exkommunizierung geahndet. Moglicherweise ist dies der Grund dafiir,
dass nicht nur in Montreal, sondern auch an anderen Orten der haitianischen
Diaspora haitianische Frauen und Méinner als besonders fromme und pietét-
volle Katholiken gelten, deren Gebete von anderen ethnischen Gruppen als
inbriinstiger und deren Huldigungen demiitiger zu sein scheinen als die ande-
rer Katholiken (McAlister 1998).

Aufgrund der Tatsache, dass die Parallelitit von Vodou und Katholizis-
mus jedem Haitianer vertraut ist, stellte sich mir die Frage, wie diese Kontro-
versen und das Bemiithen um die Markierung der Grenzen zwischen den Reli-
gionen von dem Priester der Mission, selbst Haitianer, interpretiert wiirde. In
den Gespréichen mit den Gemeindemitgliedern und dem Priester wurde deut-
lich, dass ihnen die Parallelitit der beiden Religionen Katholizismus und Vo-
dou durchaus geldufig ist und sich insbesondere der Priester in seiner alltdgli-
chen Arbeit damit auseinander setzen muss. Er wird hdufig von Vodouissants
aufgesucht, die ihn, hiufig angesichts gravierender gesundheitlicher Proble-
me, um Hilfe bitten. Aus der Perspektive der Vodougldubigen kommen ihm
als Geistlichen die exorzistischen Fahigkeiten zu, derer es zur effizienten
Austreibung der bosen Geister bedarf. Manche Vodouissants sehen ihn als
dem Vodoupriester ibergeordnete, manche als die nachgeordnete Instanz an.
Der Priester der haitianischen Mission erzdhlte mir in amiisiertem Tonfall ei-
ne Reihe von Anekdoten, in denen er von den Vodouissants seiner Gemeinde
aufgesucht wurde und die unterschiedlichsten Probleme 16sen sollte, die er als
»Aberglaube« bezeichnete. Er steht diesen Verwicklungen gelassen gegenii-
ber, war er doch mehr als zwanzig Jahre lang im haitianischen Hinterland té-
tig, wo er, so erklirte er mir, die heilende Kunst der Vodoupriester schétzen
gelernt habe und den Vodou als eine Religion verstiinde, die wie auch der Ka-
tholizismus gute und schlechte Seiten in sich vereine.
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Jungfrau Maria oder Geist der Verfiihrung?

Nicht zu Letzt ist die Debatte um die Farbe von Haut und Kleid der Madonna
im Zusammenhang mit der haitianischen Volksreligion zu interpretieren, die,
wie oben erldutert, die katholischen Zeichen in den eigenen Kontext iiberfiihr-
te und mit vodouesken Inhalten versah. Notre Dame du Perpétuel Secours, die
auf der Abbildung zu sehen war, findet sich also nicht allein dort vor dem ka-
tholischen Altar, sondern auch in den privaten Rdumen, haufig in den Schlaf-
zimmern oder den Kellerrdumen der Glaubigen, integriert in Hausaltire zur
Ehrung der Geister des Vodou. Dort représentiert das Bild, das ehemals der
Abbildung der katholischen Heiligen diente, Erzulie, den Geist der Liebe, der
Mutterschaft und der Verfithrung. Dieser Lwa erscheint in Montreal in zwei
Varianten: als Erzulie Freda und Erzulie Dantor, die sich voneinander stark
unterscheiden.

Erzulie Freda wird als Verkorperung der Weiblichkeit und Fruchtbarkeit
beschrieben, die sanftmiitig und liebevoll mit ihren Anhéngern umgeht, fiir
Verfithrung und Romantik zustindig ist und sich gerne mit Statussymbolen
umgibt. Sie hat einen sehr hellen Hautton, trégt ihre Kleidung in zartrosa oder
hellblau, isst am liebsten Huhn mit Ananas und Reis und flirtet gerne mit ih-
ren minnlichen Anhdngern. In der Wissenschaft wird Erzulie Freda u.a. als
Verkorperung unstillbarer menschlicher Wunschtrdume gedeutet, die dafiir
zustiandig sei, die Sehnsiichte der Gldubigen zu visualisieren und dadurch
gleichzeitig das Vermogen der Menschen zu trdumen, zu unterstiitzen (Deren
1992:160). Andere wiederum, wie beispielsweise Terry Rey, beschreiben sie
in politischer Hinsicht als ein Abbild menschlichen Begehrens, das dem Wil-
len der landlichen Massen gegeniiber der luxuridsen Lebensweise der weiflen
Herren ein Gesicht zu geben vermag. Er analysiert den Lwa im Kontext des
die Nation dominierenden Klassenkampfes und deutet die auch in der Ge-
genwart andauernde Huldigung des Lwas als Ausdruck der andauernden so-
ziodkonomischen Ausgrenzung (Rey 1999).

Erzulie Dantor dagegen ist eine schwarzhéutige, eine dickleibige, bur-
schikose, fast grobschldchtig wirkende Frau, die furchtbar wiitend und jdh-
zornig werden kann. Dantors Lieblingsfarben sind rot und dunkelblau und am
liebsten isst sie frittiertes Schweinefleisch mit roten Bohnen und trinkt Un-
mengen von Rum. Dantor, die innerhalb Haitis weit weniger populér ist, er-
fahrt in der Diaspora eine Aufwertung (Drotbohm 2005:276-279). Die beiden
wichtigsten ikonographischen Details ihrer Darstellung, das Kind in ihrem
Arm und die Narben in ihrem Gesicht, verweisen auf die Assoziationen der
Glaubigen mit diesem Geist: Mutterschaft und Kampfernatur. Dantor wird als
eine jener Frauen beschrieben, die einen deutlichen Beitrag zur Haitianischen
Revolution leisteten und die im Kampf um ihr Kind ihre Sprache verlor
(Dayan 1998). Thre Kédmpfernatur, ihr Gerechtigkeitssinn und ihre bedin-
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gungslose Hinwendung zu ihren Kindern machen Dantor heute bei den meis-
ten von mir befragten Vodougldubigen in Montreal zu einem der Favoriten
unter den Lwas.

Die vorliegende Abbildung, Notredam Dayiti, soll (eigentlich) Notre Da-
me du Perpetuel Secours darstellen, die Landespatronin (des Landes), um die
sich ein besonderer Mythos rankt. Haiti wurde im Winter der Jahre 1881/82
von einer Pockenepidemie heimgesucht, der bis zum Mirz 1882 schon
100.000 HaitianerInnen zum Opfer fielen. Ein landesweit gesprochenes neun-
tagiges Gebet, eine Novene zu Ehren von Notre Dame du Perpétuel Secours,
fuhrte schlieBlich, so sagt es die Legende, zu starken Regenfillen, die als eine
Reinigung der Insel verstanden wurden und die Pockenplage beendeten (Rey
1999:162-175).

An der Bandbreite von sehr unterschiedlichen Frauengestalten wird deut-
lich, dass vodougldubige Haitianer angesichts der auf dem Gemilde abgebil-
deten Madonna nicht nur die Frage der sozialen Klasse, sondern auch rassen-
spezifische Interpretationen diskutieren. Ebenso wie in Haiti wird Freda, die
Hellhdutige, der stadtischen Elite zugeordnet und Dantor, die Dunkelhdutige,
représentiert die drmere Bevolkerung aus Haitis Hinterland. Angesichts der
nicht wirklich hellhdutigen und nicht wirklich dunkelhdutigen Madonna ha-
ben wir es also bei dieser in Montreal stattfindenden Debatte mit der Vermi-
schung unterschiedlicher Marien- und Geisterdarstellungen zu tun, die aus
historischen und kulturellen Grinden nur schwer auseinander zu dividieren
sind, auch wenn das die haitianischen Katholiken in Montreal gerne hitten.

Fazit: Vom Synkretismus zur Markierung
interner Differenzlinien

Die innerhalb der haitianischen Mission stattfindende Debatte um die Haut-
farbe und die Kleidung der auf dem Gemilde abgebildeten Jungfrau Maria
beleuchtet unterschiedliche Perspektiven, mit denen sich haitianische Migran-
tinnen und Migranten in Montreal religiésen Symbolen und Réumen anni-
hern. Wahrend die Markierung der Grenze zwischen Katholizismus und Vo-
dou im Heimatland Haiti weniger notwendig war, sondern die religiosen Sys-
teme neben einander existieren und sich gegenseitig erginzen konnten,
wichst in der Diaspora das kollektive Bediirfnis nach einer genaueren Mar-
kierung der Grenzen zwischen den einzelnen religiosen Bezugsfeldern, ob-
wohl gleichzeitig eine grofle Kontinuitdt zwischen den Praktiken in der Hei-
mat und der Diaspora festzustellen ist. Auch in der Diaspora suchen Vodou-
gldubige die katholischen Raume auf und leben Katholizismus und Vodou in
enger Anlehnung, und zugleich wissen haitianische Katholiken um die paral-
lele Praktizierung des Vodou und um die Vermischung religioser Inhalte.
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Meine Beobachtungen in der haitianischen Mission Montreals haben sich auf
drei Verhandlungsebenen konzentriert: Erstens die interne Unterscheidung
der haitianischen Katholikengemeinde entlang Klassen- (und Bil-
dungs)zugehorigkeit, zweitens die Abgrenzung gegeniiber der christlichen
Mehrheitsgesellschaft und somit auch gegeniiber einem mehr oder weniger
orthodoxen« Katholizismus, und drittens die Abgrenzung gegeniiber anderen
Einwanderergruppen, welche die gleichen Kultrdume aufsuchen und Zeugen
der haitianischen Religionsausiibung sind.

Vor dem Hintergrund der Einwanderungsgeschichte und der Position hai-
tianischer Migranten innerhalb der kanadischen Gesellschaft wurde deutlich,
dass klassenspezifische Betrachtungsweisen in der Diaspora an Gewicht ge-
wonnen haben und die Frage, ob man sich moglichst unauffillig in den Qué-
becer Katholizismus integrieren oder die eigene Religion stéirker ethnisieren
sollte, innerhalb der haitianischen Mission einen grofen Raum einnimmt. Der
katholische Priester wirkte in diesem Zusammenhang als eine Art Vermittler,
der um die unterschiedlichen Positionen und Abgrenzungsbediirfnisse weil,
selbst aber weniger an einer deutlichen Distinktion, denn an der Integration
von Christen jedweder Couleur sowie an der Solidarisierung mit dem Heimat-
land Haiti interessiert ist.

Der Bezug zu den Geistern des Vodou, den Erzulies, vergroBerte das
Fenster zu den Vodou praktizierenden Katholiken, die im Zuge ihrer raumli-
chen Mobilitdt innerhalb der Stadt verschiedene religidse Systeme aufsuchen
und auf diese Weise die Huldigung an eine Vielzahl von Géttern und Geistern
leben konnen."> Das bipolare Kontinuum kreolischer Religiositit, das jeweils
zwischen den Polen Stadt und Land, weiller Bildungselite und schwarzer
Landbevolkerung, Katholizismus und Vodou, Jungfrauen und Geistern chan-
giert, setzt sich im multikulturellen urbanen Miteinander modernen Grof3-
stadtlebens fort, wenngleich unter verdnderten Vorzeichen. Von beiden Polen
aus betrachtet, wirkt Religion als eine bedeutende Ressource fiir die Artikula-
tion von kultureller sowie sozialer und klassenspezifischer Differenz, wobei
die Grenzlinie zwischen den religiosen Symbolen und Riten stéindig verwisch-
en und daher immer wieder neu gezogen werden miissen.

13 Im vorliegenden Artikel standen die Auseinandersetzungen innerhalb der haitia-
nischen Mission im Vordergrund und die Perspektive der Vodoupraktizierenden
wurde nur am Rande aufgegriffen. Zur Rolle des Vodou in Montreal, die Durch-
fiihrung von Konsultationen und Zeremonien sowie die Transformation der
Geisterimaginationen siche Drotbohm (2005).
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Santeria in Deutschland: Kubaner zwischen
afrokubanischer Religion und globalisierter

Popkultur

LioBA ROSSBACH DE OLMOS

Es war der 20. April 2005. Ort des Geschehens war die Centralstation in
Darmstadt. Der Konzertsaal fiillte sich. Das deutsche Publikum war in der
Uberzahl, doch es lieBen sich auch erkennbar viele Lateinamerikaner unter
den Zuhorern ausmachen. Die lokale Salsa- und Hip-Hop-Szene war zugegen.
Ein Latino hatte sich die kubanische Flagge um seine Schultern gewickelt,
und mit dem aus roten und schwarzen Perlen geflochtenen Band, das sein
Handgelenk schmiickte, gab sich ein junger Mann — zumindest jenen, die es
zu interpretieren wussten — als »Sokn von Eleguac' zu erkennen, d.h. als ini-
tiierter Anhéinger und Priester” einer der bekannteren Gottheiten der afroku-
banischen Santeria-Religion. Das Konzert begann, und die kubanische Hip-
Hop-Formation Los Orishas® versetzte die Besucher in Begeisterung mit

1 Die Beziehung, die in der Santeria zwischen dem Oricha und dem Initianden
durch die Initiation hergestellt wird, wird wie eine Eltern-Kind-Beziehung (also
Sohn oder Tochter) beschrieben. Damit einher gehen ethisch-moralische Kon-
zepte, nach denen der Oricha sein Kind schiitzt, das ihn im Gegenzug ehrt und
respektiert.

2 Esist in der Santeria nicht einfach zu bestimmen, wer oder was ein Priester ist.
Einem eher wissenschaftlichen Ordnungsbediirfnis folgend, wiirde ich jene San-
teros als schlichte Initiierte bezeichnen, die sich nur aus personlichen Griinden
einweihen lielen, etwa weil ihre Gesundheit dies erfordert. Jene Initiierte hinge-
gen, die sich um andere Ratsuchende kiimmern, Orakel befragen, selbst Initia-
tionen vornehmen und eine eigene Kultgemeinde um sich sammeln, wiirde ich
als »Priester« bezeichnen. Allerdings ist diese Trennlinie in der religiosen Wirk-
lichkeit nicht immer gegeben. >Santero/a< bezeichnet vor allem jemanden, der
initiiert ist.

3 Die Hip-Hop-Formation heifit Los Orishas und hat damit eine Schreibweise ge-
wihlt, die an das Englische angelehnt ist. Wenn in diesem Beitrag nicht von der
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Songs, von denen sie selbst einmal sagte, dass sie zu 50 Prozent aus Tradition
und zu 50 Prozent aus Hip-Hop bestehen.*

»Ori baba Olorum, ori baba Olofin, ori baba Olorde, omi tuto, ana tuto,
tuto laroye«,” so beginnt ein Sprechgesang, der einen friihen Song der Gruppe
einleitet. Es ist zugleich die Rezitation, mit der gewohnlich die Orakelpriester
bzw. Babalawos in der Santeria ihre Orakelsitzung erdéffnen. In Lukumi, wie
die kubanisierte Yoruba-Sprache auch genannt wird, wenden sie sich an die
Oricha-Gottheiten und stellen sich ihnen vor, um alsdann deren Unterstiitzung
sowie die ihrer leiblichen und religiosen Vorfahren zu erbitten.

Der Canto, der auf diese Rezitation folgt, ist eine gerappte Liebeserkla-
rung an die Oricha-Gottheiten Elegua und Chango, von denen die Gruppen-
mitglieder in einem Interview sagten, dass Chango, der Oricha des Krieges
und des Donners, jene Wege verteidige, welche Elegua, der Oricha der Weg-
kreuzungen, fiir die Menschen 6ffne, damit sie auf keine Hindernisse trafen.

Das vielschichtige, sichtbare und zugleich untergriindige Zusammenspiel
von Religion und Popmusik ldsst sich als eine Facette kubanischer Identitéts-
konstruktion interpretieren, die gerade auch in der Migration aktualisiert wird.
Anders als herkémmliche Vorstellungen vermuten lassen, handelt es sich we-
der um einen jihen Sprung oder einen graduellen Ubergang von Traditionel-
lem, ndmlich Religion, zu Modernem, hier der internationalen Popkultur,
sondern beides koexistert, verweist aufeinander und wird zu Eckpunkten eines
Gestaltungsrahmens, in dem sich Bildungsprozesse von kubanischer Identitét
im heutigen Deutschland oszillierend abspielen. Dies hat mit der Religion
selbst zu tun, die zur {ibrigen Lebenswelt durchgingig, durchlissig und offen
ist. Sie tritt dabei aber nicht voraufkldrerisch in Erscheinung, d.h. die men-
schliche Sinngebung der Welt dominierend, sondern ist eine Art beschiitzende
Begleitinstanz der Menschen. Dieser Zusammenhang soll in den folgenden
Ausfithrungen dargelegt und erortert werden. Als Einstieg werden dabei eini-
ge Erlduterungen zur Santeria und der Beziehung von Religion und kubani-
scher Musik gegeben, die erneut an Los Orisha ansetzen. Es folgen einige all-
gemeine Ausfithrungen zur Entstehung, Entwicklung und gegenwiértigen Si-
tuation der Santeria. Im Anschluss werden die Umsténde ihrer Ankunft in
Deutschland skizziert, und es wird ihre Bedeutung bei der Lebensgestaltung
von kubanischen Migranten in der Fremde an einigen Beispielen dargelegt.

Gruppe, sondern von den Gottheiten die Rede ist, wird hingegen die an das Spa-
nische angelegte Schreibweise, also Orichas, gewdhlt.

4 Vgl http://www.orishasthebest.com/Secciones/Entrevistas/Entrevista_5.htm,
letzter Besuch 25.05.2007.

5 Vgl http://www.orishasthebest.com/Secciones/Letras/Canto_Para_Elewa_y Ch
ango.htm, letzter Besuch 25.05.2007.
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Den Abschluss bildet ein theoretisch reflektiertes Resiimee iiber die Bedeu-
tung dieser Religion in der Migration.®

Afrokubanische Musik und afrokubanische Religion

Fiir das Auftauchen religiéser Themen in den Songs der Los Orishas gibt es
einen plausiblen Grund, den man bei einer Hip-Hop-Formation vielleicht
nicht unbedingt erwartet: Die meisten Bandmitglieder sind eingeweihte Pries-
ter der Santeria-Religion. Livan Nufiez Aleman, alias Flaco-Pro, der die
Gruppe griindete, sie allerdings bald wieder verlieB, soll ein Babalawo sein,
d.h. einer jener hochrangigen Orakelpriester, die Ratsuchenden mit Hilfe einer
Orakelkette oder Palmniissen die Weissagungen und Empfehlungen der Divi-
nationsgottheit Orula verkiinden. Doch auch von den Séangern Ruzzo und Yo-
tuel »Guerrero< heif3it es, dass sie geweihte Priester seien (Brown 2003:309).
Dies hat religiosen Texten und Anspielungen den Weg in die Songs der
Gruppe geebnet. Dass von den urspriinglich vier kubanischen Musikern drei
geweihte Priester sind, wirft schon einen Blick auf die Verhiltnisse in Kuba,
wo 70 bis 80 Prozent der Bevolkerung der afrokubanischen Religion nahe
stehen sollen.

Wiéhrend nun in Interviews, welche die Bandmitglieder von Los Orishas
in Spanien gaben, der religiése Hintergrund dieses Namens in der Regel an-
gesprochen wurde — vielleicht weil dort mit einer groferen Zahl von kubani-
schen Migranten auch die Santeria bekannter ist —, fehlte diese Aufklarung in
den Kulturseiten deutscher Zeitungen lange Zeit.” So konnte es auf den Kon-
zerten der Gruppe vorkommen, dass deutsche Fans des Latin Hip-Hop in ihrer
Musikbegeisterung unisono mit Kubanern in Englisch »die Orishas sind da«
skandierten, ohne die Bedeutung des Bandnamens und seinen Bezug zu den
afrokubanischen Gottheiten zu erfassen.® Die oft melodische Musik, die An-
leihen bei traditionellen kubanischen Stilrichtungen nimmt und gleichzeitig
typische Hip-Hop-Elemente einbindet, ldsst sich in der Tat auch genieBSen,
ohne dass ihr religioser Bezug bekannt ist. Zugleich hat es den Anschein, als
ob der afroamerikanischen Santeria diese Art der Diskretion gerade recht ka-
me.

6 Die empirischen Aussagen zu diesen Ausfithrungen gehen auf das Forschungs-
projekt »Santeria in Deutschland: Manifestationen der afrokubanischen Religion
in deutschen Kontexten« in den Jahren 2002 bis 2004 zuriick, das am Institut fiir
Vergleichende Kulturforschung — Vélkerkunde der Philipps-Universitdt in Mar-
burg durchgefiihrt und von der Deutschen Forschungsgemeinschaft dankenswer-
terweise finanziell unterstiitzt wurde.

7 Eine Ausnahme ist Lich 2005, die von einer Marburger Ethnologin darauf hin-
gewiesen wurde.

8 Vgl http://www.orishasthebest.com/Secciones/Santeria/Santeria.htm, letzter Be-
such am 13.10.2005.
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Es sind Gottheiten wie Elegua und Chango, Yemayd und Ochuin, Obatald und
Ogun sowie viele andere mehr, welche Sklaven aus Yorubaland im heutigen
Nigeria im 19. Jahrhundert auf die Zuckerrohrpflanzungen ihrer neuen
Zwangsheimat Kuba brachten. Es handelt sich um schillernde Wesenheiten
mit zum Teil menschlichen Ziigen, die vielfach auch Elemente der Natur ver-
korpern (vgl. Wedel 2004:84-85). In Kuba gerieten sie bald unter den Einfluss
anderer afrikanischer Religionen, des spanischen Katholizismus und des Spi-
ritismus europdischer Herkunft. Als besonders prégnant erwies sich ihre Iden-
tifizierung mit bestimmten katholischen Heiligen, die sich aufgrund ikonogra-
fischer Ubereinstimmungen ergab und die es erlaubte, den Orichas unter dem
Deckmantel der katholischen Heiligenverehrung weiter ungestort zu huldigen.
Gewichtige Unterschiede blieben dennoch bestehen. So werden die Heiligen
als Statuen mit Blumen, Kerzen und Wasser geehrt, wihrend die Orichas in
geweihten Steinen residieren und Tieropfer erhalten. Auch gibt es jiingst in
der Priesterschaft Bestrebungen, die Santeria von ihrem katholischen Beiwerk
zu befreien (Ayorinde 2005:176). Insgesamt hat die Durchmischung mit sol-
chen und weiteren Einfliissen eine Durchléssigkeit hervorgebracht, die weni-
ger von religioser Orthodoxie als von polytheistischer Toleranz (Marquard
2005) zeugt. Auch dadurch wurde einer Verbreitung afrokubanischer Religio-
sitdt tiber afrokubanische Bevolkerungskreise hinaus der Weg geebnet.

Bedeutsam fiir diesen Zusammenhang sind zudem die Trommelzeremo-
nien, die rituellen Gesdnge und religiosen Tdnze, die seit jeher integraler Be-
standteil der afrokubanischen Religiositit sind. Sie rufen gewissermaflen die
Orichas herbei, die sich in Medien inkorporieren, durch diese ihren Willen
kundtun und Ratschldge erteilen. Musikalische Ausdrucksformen erlangen
dadurch besonderes Gewicht und haben schon frith tiber die eigentliche reli-
giose Sphire hinausgewirkt. Doch waren es bisher vorwiegend kubanische
Sanger und Gruppen, wie z.B. die im Jahre 2003 verstorbene Celia Cruz oder
die Gruppe Van Van, die in der spanischsprachigen Musikwelt mit populdren
Songs zu Ehren der afrokubanischen Oricha-Gottheiten auf sich aufmerksam
machten. Der Einzug der Orichas in die globalisierte Popkultur, wo sie einer
gefeierten Latin Hip-Hop-Gruppe den Namen und die Inspiration zu einigen
Songs lieferten, ist demgegeniiber als Neuerung zu betrachten. Doch zugleich
scheint dies die Lebendigkeit sowie auch die Anpassungsfiahigkeit der Ori-
chas und ihre unerschiitterliche Verehrung durch die Menschen unter Beweis
zu stellen.
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Afrokubanische Musik, nationale Identitat und
transnationale Religion

Die Gruppe Los Orishas lebt heute in Paris und hat auch einige franzosische
Songs in ihr Repertoire integriert. Sie hat sich gleichwohl ihren kubanischen
Charakter erhalten, auch wenn sie an einer globalen Entwicklung der Popkul-
tur teilhat, die als Latin Hip-Hop firmiert. Dass die Gruppe erfolgreich ist, da-
von zeugt der Latin Grammy, mit der sie im Jahre 2003 ausgezeichnet wurde.
Das Kubanische ist dennoch stets gegenwartig. Es artikuliert sich musikalisch
etwa in Songtiteln, wie 4 lo Cubano, was mit »Auf Kubanisch« zu {ibersetzen
ist, oder im klaren Bekenntnis, dass der eigene Musikstil neben Hip-Hop auch
traditionelle kubanische Rhythmen beinhalte, etwa Gangiliey, Son, Rumba
oder Salsa. »Stolze Kubaner« wurden die »>Jungs< von Los Orishas zudem in
einem Zeitungsartikel genannt (Lich 2005). Dariiber hinaus ist die kubanische
Fahne festes Requisit des Autftritts, und zwar nicht nur auf der Schulter eines
Fans, sondern auch als Biihnendekoration beim Konzert. Auf ihrer Homepage
hélt die Gruppe unter dem Stichwort >Kuba< eine Menge an Informationen be-
reit, mit denen die sozialistische Regierung durchaus einverstanden sein kénn-
te.” Mag sein, dass dieses offentliche Bekenntnis zu Kuba nicht ganz unei-
genniitzig geschieht, sondern mit so etwas wie einem Freibrief zur regelmafBi-
gen Ein- und Ausreise in den sozialistischen Inselstaat honoriert wird, der
durchaus nicht jedem zuteil wird. Aber auch davon unabhéngig passt es zum
Identitdtsmanagement vieler Kubaner, dass sie fast trotzig auf ihre nationale
Zugehorigkeit verweisen, selbst wenn die sozialistische Realitdt ihres Landes
sie in Anhénger und Gegner zu spalten neigt.

Zweifellos ist auch die Santeria kubanisch. Sie geht zwar auf Sklaven aus
Yorubaland zuriick, und ihr Yoruba-Ursprung ist in Liturgie und Theologie
noch heute erkennbar. Doch hat sie im Laufe der Zeit viele neue Einfliisse
aufgenommen, so dass auch die Unterschiede zum westafrikanischen Original
nicht zu tibersehen sind. Dies wird von vielen Beobachtern als Ausdruck einer
eigenstindigen kubanischen Neuentwicklung gewertet (Menéndez 2001). Zu-
gleich gibt es Bestrebungen zur Riickfithrung der Santeria auf die urspriingli-
che Yoruba-Religion. Doch bleibt es eine offene Frage, in welchem Malle
diesen tatsichlich Erfolg beschieden sein wird (Rossbach de Olmos 2007).

In jedem Fall widerlegt die jingste Entwicklung die Annahmen der frithen
Afroamerikaforschung und Religionsethnologie (Herskovits 1945; Thiel 1984
217ft.), die von einer allmdhlichen aber unwiderruflichen Anpassung afroa-
merikanischer Mischreligionen an die dominanten Religionen ausgingen. Fiir
die Santeria lasst sich das genaue Gegenteil konstatieren. Sie hat zunéchst die

9 Vgl http://www.orishasthebest.com/Secciones/Cuba/Cuba.htm, letzter Besuch
24.05.2007.

129



LioBA ROSSBACH DE OLMOS

Verfolgung durch die katholische Kirche und die spanischen Kolonialherren
iiberlebt; dann kubanische Machthaber und nordamerikanische Interventionen
in Kuba tiberdauert sowie schlieBlich den verordneten Atheismus der sozialis-
tischen Revolution in Kuba tiberstanden, die sie bis in die jiingste Vergangen-
heit als sékularisierte Folklore umzudeuten versuchte (Brandon 1997:101ff,;
Hagedorn 2001:65ft.). Sie ist sogar angewachsen und hat dabei die ethnisch-
kulturellen Grenzen zwischen Afroamerikanern und den anderen Kubanern
tiberschritten. Unter allen ethnischen Gruppen, einschlieBlich der Nachkom-
men chinesischer Einwanderer, und allen sozialen Schichten, selbst bei Mili-
tiar und Polizei, finden sich heute Anhdnger der Orichas, sei es als initiierte
Priester oder sei es als schlichte Ratsuchende. Soweit es sich im Lichte der
neuen religiosen Toleranz der Castro-Regierung seit 1989 beurteilen lésst, hat
Kuba nach Ende der Bindung an die Sowjetunion und bei der Suche nach ei-
nem eigenen karibischen Sozialismus die Santeria sogar als nationale Aus-
drucksform entdeckt, die zu Castros schon 1975 geduflerten Idee von der afro-
lateinamerikanischen Nation passt.

Ungeachtet ihrer »Transkulturation«, wie der kubanische Forscher Fer-
nando Ortiz (1973:131ff.) die Ausbreitung der afrokubanischen Religion in
nicht-afroamerikanische Kreise der kubanischen Bevolkerung (siehe unten)
nannte, tritt die Santeria auch als ein Gegendiskurs zum Rassismus in Er-
scheinung. Diesen konnten jahrzehntelange Bemithungen der sozialistischen
Regierung nicht abstellen, sondern er hat sich nach der kubanischen Wirt-
schaftskrise des periodo especial zu Beginn der 1990er Jahre in neuer Weise
artikuliert. So sind Schwarze heute aus attraktiven Beschéftigungen im Tou-
rismussektor ausgegrenzt, in Fernsehen oder politischen Fithrungspositionen
unterreprisentiert, in den Geféingnissen aber {iberproportional vertreten.
Schwarzsein kollidiert weiterhin mit dem kubanischen Schonheitsideal, das
sich in der Partnerwahl niederschligt (Fuente 2001). Die afrokubanischen Re-
ligionen sind hingegen zusammen mit Teilen der kubanischen Musik Doméne
der Afrokubaner und als Quelle von Selbstbewusstsein und Identitéit jederzeit
mobilisierbar.

Wihrend die Santeria also fiir ein neues nationales Selbstverstindnis und
auch fiir die Abwehr von Rassismus aktiviert werden kann und durchaus auch
im Sinne des Kreolisierungskonzeptes von Mintz und Price (1992) zu verste-
hen ist, schlieBt sie auch gegenteilige Tendenzen ein. Sie ist ndmlich transna-
tional, und zwar im doppelten Sinne von »roots and routes« (Clifford 1997).
Wie erwihnt, verweist sie noch auf ihren Ursprung und ist eine von mehreren
Zweigen der Yoruba-Religionen, die sich in jenen Gebieten der Neuen Welt
entwickelten, in die Yoruba als Sklaven verschleppt worden waren. Der brasi-
lianische Candomblé-Nagé, der Shango-Kult in Trinidad und Tobago oder der
Kele auf Saint Lucia gehoren dazu. Sie alle gehen auf die Religion in Yoruba-
land zurtick, lassen ihren Ursprung weiterhin erkennen und sind miteinander
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verwandt. Es gibt Stimmen, die die Einheit der weltweiten Yoruba-Religionen
betonen und diese aufgrund ihrer zunehmenden Verbreitung zur Weltreligion
erkldren (vgl. H6dl 2003:10). Einige kubanische Priester mogen diese Auffas-
sung teilen, die meisten aber halten die kubanische Entwicklung in einem
Malle fiir autonom, dass sie dem afrikanischen Erbe nur mehr eine histori-
sche, keinesfalls aber eine aktuell religiose Relevanz beimessen. Drei in
Deutschland lebende Babalawos erklarten relativ einmiitig, davon einer in
Frankfurt (2006) und zwei andere in Berlin (2005, 2006), dass man das afri-
kanische Erbe respektiere und anerkenne, sich aber doch zur eigenen kubani-
schen Tradition bekenne.

Die Frage um die Bedeutung des afrikanischen Erbes wird auch in der
wissenschaftlichen Literatur (Yelvington 2006) diskutiert. Hier wird immer
wieder und stets aufs Neue versucht, Antworten auf die Frage zu finden, war-
um die Yoruba stirker als andere versklavte westafrikanische Gruppen ihre
Kultur und vor allem ihre Religion in der Sklaverei und {iber diese hinaus zu
erhalten in der Lage waren. Diese Frage, die jiingst etwa Historiker aufwarfen
(Falola/Childs 2004), bleibt ein Dauerbrenner, selbst wenn einige Theoriean-
sdtze gerade nicht ethnische Besonderheiten, sondern die Erfahrung der Skla-
verei als konstituierend fiir das Entstehen der afroamerikanischen Kulturen
begreifen (Mintz/Price 1992). Daran éndern auch aktuelle Bestrebungen we-
nig, in Kuba oder Brasilien die afroamerikanischen Religionen mit anderem
ethnisch-kulturellen Hintergrund zu rehabilitieren (Pantke 2007) und sie aus
ihrem Dasein im Schatten der Yoruba zu befreien. Nicht einmal einer der ge-
genwirtig einflussreichsten Diskurse in der Afroamerikanistik, der »Black At-
lantic¢ eines Paul Gilroy (1973) mit seinem akademischen Hintergrund der
Cultural Studies, wird die Frage nach der kulturellen Stirke der Yoruba-
Diaspora v6llig zum Verstummen bringen. Er verkiindet bekanntlich das Ende
jedes nationalen, ethnischen, lokalisierten Begriffs von Kultur und begreift
Afroamerika stattdessen als ein entterritorialisiertes, verflochtenes, schwin-
gendes, schwimmendes und sich gegenseitig durchdringendes Kulturgeflecht
rund um den Atlantik, der einst das Szenarium von Sklavenhandel und Skla-
verei abgab. Dieser Vorstellung eines durch die Sklaverei-Erfahrung und sei-
ner Traumata sich vereinheitlichenden Afroamerikas scheint sich die Yoruba-
Kultur, gerade da ihre religiosen Dimensionen selbst noch in der Diaspora als
solche erkennbar bleiben, hartnickig zu entziehen. "

10 Genau betrachtet, verhilt sie sich kontrazyklisch zu den gidngigen Annahmen,
bildete sie doch erst im Gefolge von Sklavenhandel und Sklaverei einheitliche
sprachliche und kulturelle Konturen aus. Dass dies unter dem Einfluss der Eng-
lander und von Missionaren geschah, dndert wenig daran, dass ihre neuweltli-
chen Ableger bis heute keine Tendenzen zeigen, sich in den groBen »Black At-
lantic< einzufiigen. Auf Kuba wird zur Zeit vielmehr iiber eine >Yorubarisie-
rung< der Santeria heftig gestritten, d.h. um die Eliminierung der christlichen
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Obgleich die Santeria also Teil der weltweiten Yoruba-Diaspora ist, die eine
transnationale Religionsgemeinschaft bildet, ist sie andererseits im Sinne der
routes aber auch auf dem besten Wege, zur transnationalen Religion zu wer-
den. In den 1940er Jahren gelangte sie mit Musikern in nordamerikanische
Grof3stddte, sofern Arbeitsmigranten sie nicht schon frither mit in die USA
brachten. Von dort wanderte sie nach Puerto Rico, Mexiko und in viele ande-
re Karibik-Anrainerstaaten, bis sie schlieBlich im Zuge der Globalisierung
auch in Europa Fuf} fasste. In Spanien, Italien, Schweden, der Schweiz,
Frankreich, Holland, um nur einige Lander zu nennen, wird man heute An-
hinger der Santeria finden kénnen, die in der Mehrheit, aber keineswegs aus-
schlieBlich Afrokubaner sind, sondern auch Menschen anderer lateinamerika-
nischer und europdischer Lander umfassen.

Santeria in Deutschland

In Deutschland ist die Ankunft der Santeria eng mit der jingsten deutschen
Geschichte verkniipft. Zwischen 1978 und 1989 kamen zwischen 25.000 und
30.000 Kubaner in die Deutsche Demokratische Republik, um als Vertragsar-
beiter in Volkseigenen Betrieben zu arbeiteten (Gruner-Domi¢ 1996:214f.).
Von diesen mdgen einige im wiedervereinigten Deutschland geblieben oder
dorthin zuriickgekehrt sein. Hier lebten nach der offiziellen Statistik Ende
2006 8.851 kubanische Staatsbiirger (Statistisches Bundesamt 2007:88). Was
die Anhédngerschaft der Santeria angeht, gehe ich nach eigenen Schéitzungen
von bis zu 3.500 Personen aus, die Priester, Orakelpriester, Praktizierende un-
terschiedlicher Weihegrade, aber auch einfache Ratsuchende umfassen, wel-
che hin und wieder das Orakel konsultieren, die Orichas um Beistand bitten
oder sich Reinigungszeremonien unterziehen. Vereinzelt beginnt sich um
Priester eine multikulturelle Anhéngerschaft zu bilden, zu der neben Kuba-
nern auch Deutsche und Menschen anderer Nationalitit gehoren. Es finden
sich jedoch auch viele isoliert lebende Priester in Deutschland, die ihre Reli-
gion gleichwohl mit Hingabe praktizieren.

Vereinsgriindungen oder institutionalisierte Hauser haben sich in Deutsch-
land bisher nicht beobachten lassen. Dies muss nicht weiter verwundern, da
die Santeria nicht einmal auf Kuba zentralisierte Strukturen zur Festlegung
und Bewahrung der religiésen Wahrheit und rituellen Praxis ausgebildet hat,
sondern in eine Vielzahl religioser Hduser mit Anhidngern um charismatische
Priester zerfillt. Diese ordnen sich einzelnen ramas (religiose Zweige) zu,
welche sich auf Liniengriinder oft aus dem 19. Jahrhundert zuriickbeziehen.
Zwischen den Héusern kommt es zu Kooperationen, wobei man in der an sich

Einflisse und die Wiedereinfithrung der Yoruba-Tradition in Kult und Ritus
(vgl. Ayorinde 2004:176).
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hierarchielosen Religion eine relative Rangordnung der einzelnen Priester
nach Mafigabe von Alter, Erfahrung, Wissen und Zahl der empfangenen Ori-
chas respektiert. Die diesen Strukturmustern inhédrente Tendenz zur Zersplitte-
rung ist in Deutschland noch ausgeprigter, da sich Praktizierende der Santeria
hier nur punktuell zusammentun und viele eher die Bindung zu ihrer religio-
sen Gemeinschaft in Kuba aufrechterhalten, als hier eine neue zu griinden.

Individuum und Gemeinschaft: Kubanische Identitét
und afrokubanische Religion in der Migration

Dimensionen des mit der Santeria verkniipften Identititsmanagements in
Deutschland lassen sich an einigen Féllen darlegen, die individuelle und ge-
meinschaftliche Facetten von afrokubanischer Religiositit thematisieren. Da
ist das Beispiel eines Santeros aus Matanzas, der viele Jahre in einer unter-
frankischen Stadt lebte, von wo er kiirzlich nach Ulm {iibersiedelte. Wihrend
eines Gespriaches im Juni 2005 betonte er, dass ihm in der Isolation, in der er
lebe, seine Religion dabei helfe zu wissen, wohin er gehore. Dies ist umso
bemerkenswerter, da es, als er sich als Sohn Changds initiieren lieB3, zeitweise
zum Bruch mit dem leiblichen Vater kam, welcher der sozialistischen Revolu-
tion mit ihrem religionsfernen Ideal nahe stand. Damit ist er durchaus kein
Einzelfall. Es lasst sich in Deutschland eine ganze Reihe von Santeros und
Babalawos finden, die sich von den sozialistischen und atheistischen Uber-
zeugungen ihrer Eltern abwandten und zum Teil die afrokubanische Tradition
der GroBelterngeneration wieder aufgriffen. Dies geht gelegentlich, aber
durchaus nicht durchgingig mit der Ablehnung des Sozialismus einher, son-
dern ist vor allem ein Bekenntnis zur Religion. So war es im Fall des genann-
ten Santeros vor allem die Santeria und nicht Sozialismus und Revolution, die
er als positiven Riickbezug in den Mittelpunkt seines Selbstverstindnisses als
Kubaner in Deutschland riickte. Er lebe in Verbundenheit mit seinen Orichas,
die ihm in schwierigen Situationen Kraft und Trost spenden.

Von besonderer Bedeutung ist dabei der personliche Oricha, dem ein
Mensch geweiht wird. Dazu sei daran erinnert, dass ein Santero mit seiner Ini-
tiation >Kind« dieses Orichas wird, der ihn fortan schiitzt und ihm Orientie-
rung gibt. Viele Initiierte gehen dazu tiber, ihre personlichen Charaktereigen-
schaften in Ubereinstimmung mit den Wesensziigen ihres Orichas zu rekons-
truieren, d.h. ein aufbrausendes Wesen mit >ihrem« Oricha Chango, Wankel-
miitigkeit mit Elegua oder Erhabenheit mit Obatald zu erkldaren. Dadurch dass
jeder Oricha unterschiedliche Charaktere, um nicht zu sagen Identitdten, auf
sich vereinigt, die Gemeinsamkeiten, aber auch Unterschiede aufweisen, steht
ein breites Spektrum von Wesensmerkmalen zur Verfiigung, auf die rekurriert
werden kann. Es lisst sich beobachten, dass sich diese auch in der Fremde fiir
oder gegen Anpassungszwinge an die neue Umgebung mobilisieren lassen.
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Doch auch von weiteren Orichas, die er bei der Initiation oder im weiteren
Verlauf seines religiosen Lebens »empfingtc, erhilt ein Santero Beistand. Von
seiner letzten Kuba-Reise im Winter 2005 hat der im Unterfrankischen leben-
de Santero eine neue Oricha-Gottheit mit nach Deutschland gebracht, und an-
dere warten noch auf ihn in Kuba. Bei Bedarf zog er sich in die kleine Vor-
ratskammer seiner Etagenwohnung zuriick, die er zum Hausschrein umfunk-
tioniert hatte. Er ziindete Kerzen an, rauchte eine Zigarre und sprach mit sei-
nen Orichas. Bei wichtigen Entscheidungen lief3 er sich vom Kokosnussora-
kel, in dem die Orichas ihren Rat duflern, den Weg weisen. Es handelt sich
dabei um die einfachste Form der Divination, die Nein/Ja-Antworten liefert
und keine umfassende Kenntnis der moglichen Orakelzeichen voraussetzt.
Dies verschaffe ihm, so das Santero, Zuversicht und Vertrauen in die Zukunft.

Abbildung 1: Santeria Hausschrein in Deutschland

(Foto: Rossbach de Olmos 2005)

Was er an seiner gegenwértigen Lebenssituation jedoch besonders vermisse,
seien die religiosen Gemeinschaftserlebnisse im Haus seiner madrina, d.h. der
religiosen Patin aus Matanzas, die seine Initiation vornahm. Mit ihr stand er
stindig in Kontakt und hielt sich wéhrend seiner Kuba-Aufenthalte oft langer
bei ihr als in seinem Elternhaus auf. Neben den gemeinschaftlichen Zeremo-
nien besteht die religiose Praxis der Santeria fiir Anhidnger und Priester nicht
zuletzt im individuellen Verehren und Umsorgen der Orichas. Die in geweih-
ten Steinen vergegenstidndlichten Gottheiten ruhen meist in Keramik-, Holz-
oder Porzellanterrinen in ihrem Hausschrein, und es werden ihnen an den da-
fur vorgesehenen Tagen die fiir sie bestimmten Speisen und Opfergaben dar-
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gereicht. Die Liebe zu, das Leben mit und die Sorge fiir die Orichas wird fiir
initiierte Priester der Religion gerade in der Diaspora identitétsbildende Wir-
kung entfalten.

Auch in Berlin, wo es 2004 unter den 1.254 in der Stadt gemeldeten Ku-
banern (Statistisches Bundesamt 2004) eine grofere demographische Dichte
von initiierten und nicht-initiierten Santeria-Anhéngern gab und rudimentire
Ansitze zu Gemeinschaftsbildungen zu vermelden sind, hat ein kubanischer
Santero im Rahmen eines Interviews erklért (Berlin 2005), dass er die Zwei-
samkeit mit seinen Orichas falschen Freundschaften vorziehe. Wie er duflern
nicht wenige Santeros die Meinung, dass die Orichas in Migrationssituationen
Einsamkeitsgefiihle zu vermeiden helfen, wobei man sie jedoch nicht als See-
lentroster verstehen sollte, sondern als starke Begleiter in der Fremde. Oft
sind sie es, die tiber das Orakel auf das Schicksal ihrer Anhédnger Einfluss
nehmen, diesen gar zur Migration raten oder von ihr abraten bzw. Empfeh-
lungen aussprechen. Jener Santero ist im iibrigen Musiker, was auch fiir viele
andere gilt. Wie eng auch hier die Beziehung zwischen Religion und Musik
ist, belegt ein in Berlin lebender Babalawo, der Perkussionist in einer kubani-
schen Musikgruppe ist und sein Leben nach eigenen Angaben der Religion
und der Musik gewidmet hat. Einem seiner religiosen Patenkinder, einem
deutsch-kubanischen Rapper, der es bis zu einem Auftritt in einer prominen-
ten TV-Sendung gebracht hat, will er auf dessen Bitte hin einen Song mit re-
ligiosen Anklédngen komponieren.

Einen dhnlichen, wenngleich eigenen Fall, stellte ein junger Santero aus
der hessischen Landeshauptstadt Wiesbaden dar. In Kuba hatte er als Kinder-
star einer kubanischen Fernsehserie von sich reden gemacht und wollte im Al-
ter von 18 Jahren seiner Mutter nach Deutschland folgen. Der leibliche Vater,
der, wenngleich widerwillig, selbst Orakelpriester wurde und einer religiosen
kubanischen Familie entstammte, war von dieser Idee zunichst nicht begeis-
tert. Er lie} seinen Sohn schlieBlich nur unter der Bedingung zur Mutter nach
Deutschland ausreisen, dass dieser sich zuvor initiieren lieBe. Mit Elegua, so
die Auffassung des Vaters (Havanna 2006), wirkte ein eher komplizierter
Oricha auf das Schicksal seines Sohnes ein, der ganz nach Art seines Trick-
ster-Charakters Probleme bereiten konne. Damit war die Initiation des jungen
Mannes vor seiner Ausreise ins ferne Deutschland unumgénglich. Als lyawo,
d.h. Novize, musste er das erste Jahr nach der Initiation in der obligatorischen
weiflen Kleidung zubringen, obwohl ihn bei seiner Ankunft in Deutschland
ein strenger Winter erwartete. Es wird in der Santeria zwar nicht gerne gese-
hen, dass Iyawos aus der Obhut ihrer religiésen Paten entlassen werden, ohne
dass sie einige Zeit in die Feinheiten der Religion eingewiesen wurden. Im
vorliegenden Fall wurde dennoch so verfahren, damit der junge Mann in der
Fremde dem Schutz seines Orichas sicher sein konnte. Spiter ist er Sdnger
von mehreren Salsa-Gruppen im Rhein-Main-Gebiet geworden. Er pflegte
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seine religiose Tradition, beging z.B. seinen religiosen »Geburtstage, d.h. den
Jahrestag seiner Initiation, im Kreise seiner Familie und Freunde und sammel-
te dabei auch eine Gruppe von anderen Santeros aus dem Umkreis von Wies-
baden und Mainz um sich (Wiesbaden 2003, 2004, 2005). Umgekehrt nahm
er auch an den Geburtstagen anderer Santeros im Rhein-Main-Gebiet teil und
erwies deren Orichas die ihnen gebiihrende Ehre. Er ist Ende 2006 zu Ver-
wandten in die USA {ibergesiedelt.

Abbildung 2: Thron aus Anlass des Jahrestag einer Initiation in Mainz

(Foto: Rossbach de Olmos 2006)
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Bestimmte religiose Feste, die im sozialistischen Kuba dem staatlich verord-
neten Atheismus trotzten und ihren Rang als Nationalfeiertage bewahren
konnten, bieten auch in der Migration Gelegenheit, um Identitdt im Span-
nungsfeld von individualisierter Religiositit und kubanischem Nationalgefiihl
zu rekonstruieren. Die Durchléssigkeit und Mehrdeutigkeit, bei der Religioses
kontinuierlich ins Profane hineinreicht, wieder zuriickwirkt und sich mit ihm
vermischt, ist in der Santeria auch auf Kuba in Bezug auf Folklore, Musik und
Kunst nicht unbekannt. Ein sicherlich anschauliches Beispiel ist das Fest des
Heiligen Lazarus, der seine Entsprechung in dem fiir Krankheit und Armut
zustandigen Oricha Babalu Ayé hat. In Kuba finden groB3e Prozessionen zu
seinem Heiligtum statt. In Deutschland wird sein Tag am 17. Dezember teils
im Privaten, teils im halboffentlichen Raum begangen. In Berlin wurden ihm
zu Ehren auch wiederholt Feste ausgerichtet, zu denen Kubaner wie Deutsche
eingeladen waren, ob es sich nun um Anhédnger der Religion handelte oder
nicht. In seinen Farben und Insignien errichtete man San Lazaro einen Thron-
Altar, der auch die Friichte, Blumen und Speisen aufwies, welche der Orichas
liebt. Es wurde kostenlos Essen angeboten, wie es in Kuba {iblich ist und vor
allem den Armen zugute kommt. Zwar war der Thron nicht mit den Représen-
tationen des Orichas, den schon erwéhnten geweihten Steinen bestiickt, doch
hat er, obgleich das Fest in einer Bar begangen wurde, die Weihe eines Ora-
kelpriesters erhalten (Modehn 2002).

Verflechtungen von Sékularem mit Religiosem lieBen sich gerade auch
beim Auftritt eines professionellen kubanischen Ténzers erkennen. In einer
Art folkloristischen Performance, bei der er zu typischen Trommelmustern fiir
San Lazaro den diesem eigenen Tanz prisentierte, soll er kurz davor gestan-
den haben, dass der Oricha von ihm Besitz ergriff, wie es »Kindern« der Ori-
chas bei religiosen Festlichkeiten in Kuba nicht selten geschieht. Der Oricha
manifestierte sich nicht, doch war seine Gegenwart fassbar. Selbst unter Dias-
pora-Bedingungen in Deutschland, wo religiose Feste improvisiert werden
miissen, scheint sich die Santeria anzuschicken, Improvisationen zu transzen-
dieren und sich als religiose Manifestation zu behaupten, ohne das Profane
zurlickzuweisen. Diese Durchlédssigkeit ist Voraussetzung flir ein flexibles
und anpassungsfihiges Identitdtsmanagement, das abhingig vom jeweiligen
Individuum und der spezifischen Situation das Religiose in den Mittelpunkt
zu riicken erlaubt oder das das national Kubanische wieder zugunsten des Re-
ligidsen zuriicknimmt, ohne dass je eine starre Trennlinie aufgebaut wiirde."'

11 Die Autorin wohnte im Dezember 2005 einem Fest zu Ehren San Lazaros bei.
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Abbildung 3: Tanzperformance in Berlin

Aus Anlass eines Festes fiir San Lazaro (Foto: Rossbach de Olmos 2005)

Ahnliches ldsst sich fiir Deutschland hinsichtlich der Trommelzeremonien zu
Ehren einzelner Orichas berichten. Dabei werden drei geweihte, unterschied-
lich groBie und aufeinander abgestimmte Batd-Trommeln unterschiedlicher
Grofe geschlagen, die, durch festgelegte Schlagabfolgen und begleitet von
einem Sénger, den Kontakt zu den geehrten Orichas herstellen und diese dazu
bewegen konnen, herabzusteigen und von ihren anwesenden Kindern Besitz
zu ergreifen (Altmann 2005). Diese Trommelzeremonien, die in Kuba je nach
Anlass und Kontext tambor (de santo), toque de santo, giiemilere oder bembé
heiflen, werden aus den unterschiedlichsten Griinden durchgefiihrt: Das Ora-
kel kann sie anzeigen, sie konnen fiir die Krankenheilung erforderlich sein
oder aus unterschiedlichen Anldssen zur Verehrung eines Orichas in Auftrag
gegeben werden (Hagedorn 2001:75ff.). Bei solchen Gelegenheiten wird fiir
den im Mittelpunkt stehenden Oricha ein Thron, d.h. zeitweiliger Altar, er-
richtet, in dem dieser festlich geschmiickt der Trommelzeremonie beiwohnt
(Brown 1996:88, 1998:1). Soweit es sich flir Deutschland in Erfahrung brin-
gen ldsst, hat es bisher nur einige wenige Trommelzeremonien gegeben. Eine
wurde am 24.10.2004 in Hamburg zu Ehren von Elegua, dem Oricha der We-
ge, veranstaltet. Er war Teil einer Performance der Gruppe Ayé Ilu (vgl. Alt-
mann 2005), die aus einem Batd-Ensemble und einem Chor bestand und bei
der neben religiosen Beweggriinden auch die Vermittlung der afrokubani-
schen Kultur eine wichtige Rolle spielte. Man weil}, dass der Altar nicht die
aus religioser Sicht erforderlichen »Beigaben¢, namlich die geweihten Steine,
enthielt. Man weil3 aber auch, dass ihn ein initiierter deutscher Santero aufge-
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baut hatte und dass auch andere Mitglieder der Gruppe religiés motiviert war-
en. Mit Thomas Altmann, einem professionellen Perkussionisten, der im
Sommer 2005 auf Kuba die religiosen Weihen zum Schlagen der heiligen
Batd-Trommeln empfing, und Juan Ortiz, einem fritheren Mitglied des Con-
Junto Folclorico Nacional (vgl. Hagedorn 2001) lieB die Performance kiinstle-
risch wenig zu wiinschen tibrig. Allerdings wurde den religiésen Anforderun-
gen nicht entsprochen, die fiir die Durchfithrung einer religiosen Trommelzer-
emonie Voraussetzung sind. Weder die Trommler noch die Trommeln waren
geweiht, welche zudem ihr obligates Opfer nicht empfangen haben diirften.
Dies ist es, was eine religidse von einer kulturellen, oder in Hagedorns Wor-
ten, von einer folkloristischen Zeremonie unterscheidet, obgleich auch diese
religiose Wirkung entfalten kann. Zumindest von Kuba ist bekannt, dass folk-
loristische Trommelzeremonien vor Touristen vorgefiihrt wurden, bei der
Zuschauer vereinzelt in Trance geraten sein sollen (Hagedorn 2001:6).

Die Durchléssigkeit von Profanem und Religiosem, Sakralem und Folklo-
ristischem, in der eben nicht das eine in das andere iiberfithrt wird, sondern
koexistiert und sich gegenseitig duldet, ist die Eigenschaft, die der Santeria
und ihrer Anhéngerschaft die Anpassung an eine neue Umgebung erleichtert.
Zudem kommt der Religion zugute, dass sie an ein urbanes Umfeld gewd6hnt
ist. Es ist keineswegs Zufall, dass die kubanische Musik in Deutschland auf
Straflenfesten, in Musikkneipen oder Konzertsdlen von Musikern populér ge-
halten wird, unter denen man immer wieder Priester und Anhédnger findet.
Zwar erfordert die im engeren Sinne religiése Musik, wie gesagt, eigene Ein-
weihungen sowohl der Trommler als auch der Trommeln. Und viele profes-
sionelle kubanische Musiker, die in die Santeria initiiert sind, wollen als Mu-
siker und nicht als Priester zur Kenntnis genommen werden. Dennoch gibt es
auch hier flieBende Uberginge, und die religiose afrokubanische Musik hat
spitestens, seit sie im revolutiondren Diskurs des sozialistischen Kuba als na-
tionales kulturelles Erbe Anerkennung gefunden hat, folkloristische Spielarten
hervorgebracht.

Womdoglich begriindete dies auch die eigenwillige Anschlussfihigkeit an
bundesdeutsche Verhiltnisse. So konnten zu einer Zeit, da deutsche Kommu-
nal- und Bundespolitiker sich als homosexuell outeten und »Ich bin schwul,
und das ist auch gut so«'? deklamierten, homo- (und bi-) sexuelle Santeria-
Priester sich in neuer Weise auf die bundesdeutsche Situation einlassen. Es
heif3t, dass unter den minnlichen »Kindern«< der Gottheit Ochuin, die fiir Weib-
lichkeit, Sinnlichkeit, Erotik und Schonheit steht, ein nicht geringer Prozent-
satz homosexuell sei. Obgleich sie unter religiosen Gesichtspunkten auf eine
akzeptierte Erklarung fiir ihre sexuelle Orientierung hinweisen konnen und in

12 Ausspruch des Berliner Regierenden Biirgermeisters Klaus Wowereit 10. Juni
2001.
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der Santeria als Priester keine Diskriminierung erfahren, wurden (und wer-
den) Homosexuelle auf Kuba doch lange Jahre verfolgt. Zusitzlich zur Ak-
zeptanz von Gleichgeschlechtlichkeit in der Religion konnen betroffene Pries-
ter nun aber auch in der Diaspora in Deutschland mit einer gewissen gesell-
schaftlichen Akzeptanz rechnen. Sie leben ihre Homosexualitét offen, und es
sind Netzwerkstrukturen wirksam, die dabei helfen, bi- oder homosexuellen
Priestern gleichgestimmte Anhinger zuzufithren. Dennoch wird aus religiésen
Geschichtspunkten nicht alles beliebig. Das Orakelpriestertum bleibt Homo-
sexuellen und auch Frauen" verschlossen.

Es gibt jedoch in Deutschland Bedingungen, die die Ausiibung der Reli-
gion einschrinken, zugleich aber deren transnationalen Charakter befordern.
Wihrend konkrete Ratschldge sich mit modernen Kommunikationsmedien,
wie Telefon und elektronischer Post, vom religidsen Paten in Kuba einholen
lassen, kann sich unter bestimmten Umsténden ein Besuch im karibischen In-
selstaat als unumginglich erweisen. Dabei ist nicht einmal in erster Linie an
den Sonderfall jener Babalawos gedacht, die regelmiBig zwischen ihrem
Wohnort Deutschland und ihrer religiosen Wirkungsstitte Kuba pendeln und
ein modernes Reisepriestertum etabliert haben, oder an jene religiésen Paten,
die ihre tiber mehrere Lénder verstreuten Patenkinder besuchen. Es sind viel-
mehr jene Rituale und Zeremonien, wie sie die Einweihung in den Kult eines
bestimmten Orichas erfordern oder wie die Orichas sie ihren initiierten Kin-
dern abverlangen, die zu Kuba-Reisen Anlass geben. Initiationen lassen sich
in Deutschland nicht angemessen vornehmen und ihre Durchfithrung gilt in
Kuba als wirkungsvoller. In Deutschland erweisen sich aufwendigere Zere-
monien als zu teuer, hier vor allem die sieben Tage dauernden Initiationen,
zumal sie die Mitwirkung einer groleren Zahl von Priestern erfordern. Tier-
opfer, die fiir die Orichas vorgeschrieben sind, kollidieren in Deutschland mit
dem gesetzlich verankerten Tierschutz. Trommelfeste zu Ehren der Orichas
konnten die Polizei wegen Ruhestdrung auf den Plan rufen. Aus rituellen,
pragmatischen, rechtlichen und finanziellen Griinden werden all diese Hand-
lungen zweckmaiBiger in Kuba durchgefiihrt. Dadurch sind Reisen von kuba-
nischen Anhéngern der Santeria in die Heimat nicht selten auch religiés moti-
viert. Zudem bildet der personliche Kontakt mit dem Haus, in dem die Initia-
tion durchgefiihrt wurde, und die Bindung an die religiésen Paten oft ein star-
kes Motiv fiir Reisen nach Kuba.

Die Santeria ist zu einer Religion auf Wanderschaft geworden, und Reisen
nach Kuba sind heute integraler Bestandteil ihrer religiésen Praxis in
Deutschland. Doch auch die Identitdt ihrer Anhénger pendelt zwischen
Deutschland und Kuba, die sich im Individuellen wie in der kollektiven In-

13 Einige Frauen wurden kiirzlich in Kuba in den Ifa-Kult der Orakelpriester ein-
geweiht, was zu heftigen Debatten fiihrte (Rossbach de Olmos 2007).

140



SANTERIA IN DEUTSCHLAND

szenierung kreiert und rekonstruiert, indem sie auf religiése, nationale und
transnationale Elemente rekurriert und diese nach Bedarf neu mischt. Lohnt
es sich womdglich, nochmals auf die Formel der kubanischen Musikgruppe
Los Orishas zu verweisen, die ihre Musik als 50 Prozent Tradition und 50
Prozent Hip-Hop charakterisiert? Hip Hop ist in diesem Zusammenhang ja
mehr als die schlichte Kehrseite einer kubanischen Tradition. Er ist eine
komplexe Stilrichtung, die sich aus vielen Einfliissen speist, die Lokalkolorit
annimmt und Anteil an der globalisierten Musik hat. Wére dies nicht eine
Formel, die auch fiir die Santeria in Deutschland gelten konnte?

Resiimee

Die Santeria wurde in diesem Artikel als eine Religion présentiert, die natio-
nal verankert ist und zudem nationalistischen Anspriichen geniigt. Sie spaltet
sich in religiose Hauser und Kultlinien und ist doch gleichsam doppelt trans-
nationalisiert. Sie steht allen sozialen und ethnischen Gruppen offen und
bleibt eine Quelle fiir Selbstbewusstsein der schwarzen Kubaner, die sich
Rassismen entgegenstellen. Eine solche widerspriichliche Vielfdltigkeit ist
schwer vorstellbar. Dennoch gibt es sie. Sie entspricht in etwa der polyphonen
Kultur, die nach Schmidt (2002) religiose Gemeinschaften von karibischen
Migranten in New York hervorbringen, wobei sich hier nicht ein Ort, ndmlich
die Stadt New York, sondern die Religion, die Santeria, als vielstimmig zeigt.

Die Santeria ist damit im Stande, identitdtsbildende bzw. -sichernde Funk-
tion in Migrationssituationen zu iibernehmen. Allerdings muss man von es-
sentialistischen Begrifflichkeiten Abstand nehmen, die (religiose) Identitdt als
etwas begreifen, das auflerhalb des Individuums und jenseits der kulturellen
Praxis fixiert ist. Stattdessen sollte man Identitét im Sinne Stuart Halls als et-
was Werdendes verstehen, das nie zu einem Ende kommt und unentwegt
(re)konstruiert wird (Hall 2004:167ff.). Dariiber hinaus lisst sich ein theoreti-
scher Faden ziehen vom groBen kubanischen Forscher Fernando Ortiz zum
deutschen Philosophen Wolfgang Welsch (1997), der es erlaubt, sich dieser
Untibersichtlichkeit anzunidhern. Was sich zunichst wie ein Wortspiel aus-
nimmt, wird alsbald zum Instrument des Begreifens: Ortiz’ (1973:113ff.)
Konzept der » Transkulturation«, mit dem er auf die gegenseitige Durchdrin-
gung der in Kuba vorhandenen Kulturen, insbesondere der afroamerikani-
schen und europdischen, hinweist, entspricht kongenial Welschs jiingerer Idee
der »Transkulturalitdt«, die das Individuum in Zeiten von Globalisierung und
Postmoderne an Schnittstellen von vernetzten, aber ihrer Einheitlichkeit und
Konturiertheit beraubten Kulturen ansiedelt. Ortiz wandte sich — im iibrigen
bejubelt von Bronislaw Malinowski — gegen das in der US-amerikanischen
Kulturanthropologie (hier insbesondere in der von Melville J. Herskovits be-
griindeten Afroamerikaforschung) entstandene Akkulturationsparadigma, das
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von der graduellen, fortschreitenden und unumkehrbaren Anpassung einer un-
terlegenen an eine herrschende Kultur ausging. Er meinte stattdessen eine ge-
genseitige Durchdringung beobachten zu konnen. Vergleichbar wendete sich
Welsch heute gegen die Ideen von Multi- und Interkulturalitit, weil beide
noch von Kulturen als homogenen einheitlichen Ganzheiten ausgehen, die es
aber angesichts Globalisierung und Postmoderne nicht (mehr) gibt. Die
Transkulturation von Ortiz und die Transkulturalitit von Welsch zusammen-
gedacht, helfen von der theoretischen Reflexion her zu begreifen, was die
Santeria als religioses Phanomen lebt: Dass die (afro)kubanische Santeria
zum einen als Religion des Durchschnittskubaners, dann speziell als Religion
von Afrokubanern, ein anderes Mal als nationales Symbol, dann wieder als
transnationales Phidnomen und schliellich im engeren Sinne als individueller
Beistand sichtbar und mobilisierbar wird. Kultur und Personlichkeit, Kollek-
tiv und Individuum, Identitit und Ethnizitit sind separiert und werden be-
darfsweise neu zusammengefiihrt. Dies alles ist moglich durch eine Religion,
die Durchléssigkeit verinnerlicht hat.
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im transnationalen Kontext






Ahnen, Gotter, Geister
in Vietham und der Diaspora.

Ein transnationales Forschungsfeld

ANDREA LAUSER

In meinem Beitrag mochte ich ein translokales Feld skizzieren, indem ich die
Rolle und Bedeutung von Religion und Ritual am Beispiel der Ahnenver-
chrung in Vietnam und der vietnamesischen Diaspora' thematisiere.

Die Ahnenverehrung, so zeigte sich mir sowohl in Gesprichen mit Viet-
namesen in Deutschland als auch besonders wihrend meines Aufenthaltes in
Vietnam ist eine rituelle Praxis von hoher Vitalitit und Aktualitit.”

1 Die vietnamesische Diaspora setzt sich vorwiegend aus den Vietnamesen zu-
sammen, die wihrend des sogenannten Vietnamkrieges und besonders auch in
der Nachfolgezeit aus dem Land geflohen sind: Signifikante >communities< sind
benannt mit ca. 1,5 Millionen Vietnamesen in den USA, ca. 160.000 in Austra-
lien, 150.000 in Kanada und ca. 400.000 in Frankreich. Auflerdem leben Viet-
namesen in den sogenannten ehemaligen Ostblocklandern und in den Nachbar-
landern wie Laos, Kambodscha, Thailand und China. Viele der Fliichtlings-
Vietnamesen — vor allem in den USA und Australien — identifizieren sich zu-
mindest symbolisch mit dem fritheren anti-kommunistischen Siid-Vietnam und
lehnen die kommunistische Fithrung Vietnams als unrechtméfige ab (Carruthers
2007; Tran 1997). Die besondere Zusammensetzung der vietnamesischen
»community< in Deutschland, die auf ca. 100.000 Menschen benannt wird, ref-
lektiert die unterschiedlichen kollektiven Erfahrungen zwischen den Vietname-
sen, die als Fliichtlinge in die Bundesrepublik gelangt waren, und den Vietna-
mesen aus der ehemaligen DDR und Osteuropa, die zunéchst als befristete Ver-
tragsarbeiter migriert sind. Zur vietnamesischen Fliichtlingskrise und der deut-
schen Zuwanderungspolitik sieche Beuchling 2001:46-83, Hardy 2002 und:
http://www.gtz.de/de/dokumente/de-vietnamesische-diaspora-2007.pdf; aufler-
dem: http:// www.joanabreidenbach.de/files/deutsch-vietnamesische freundscha
ft.pdf (Zugriff Februar 2008).

2 Meine Wertschitzung geht an das Max Planck Institut fiir ethnologische For-
schung in Halle/Saale, das mir im Rahmen einer Forschungsstelle zu Ahnenver-
ehrung und Pilgerwesen im spitsozialistischen Vietnam einen Forschungsauf-
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Auf familidrer Ebene werden sowohl in der Migration als auch in Vietnam
Ahnenaltiire (ban tho gia dinh) in fast jedem Haushalt gepflegt (vgl. Aveli
2007; Beuchling 2001:196ff; Pang Nghiém Van 1996, 2001).

Auf nationaler Ebene pilgern im 6ffentlichen Rampenlicht vietnamesische
Politiker und hochrangige Staatsménner am zehnten Tag des dritten Mond-
monats zu den Grdbern und Tempeln der Hung-Konige in die Nghia Linh
Berge in der Phi Tho Provinz etwa 85 km nordwestlich von Hanoi, um an-
lisslich des jahrlichen Todesfeiertages (Gié T6 Himg Viwong) die Hung-
Konige als Ur-Ahnen und legendére Griinder der Vietnamesischen Nation zu
verehren.’ Die familiéir-vertraute Bezeichnung ngay gié t6 tién (kurz gié 16) —
Todestag der Ahnen — wurde der Historikerin Pelley zufolge von der vietna-
mesischen Regierung bewusst gewéhlt, um Gefiihle wie Warme und Dankes-
schuld zu evozieren. Die ganze Nation teilt einen gi6 76 und bezicht sich auf
dieselben Ahnen (Pelley 2002:12, 157ft.).

Und zum vietnamesischen Neujahrsfest 7é¢ Nguyén Pdn, dem wichtigsten
und populirsten Fest in Vietnam ebenso wie in Ubersee, machen sich Viet-
namesen von fern und nah auf den Weg, um im Kreis ihrer Familien, ein-
schlieBlich der herbeigerufenen Ahnen, zu feiern, d.h. besonders auch vor
dem Ahnenaltar mit den Ahnen zu speisen (dn Tét). Tét gilt als das Fest der
allumfassenden Erneuerung und Vereinigung. Zelebriert wird sowohl symbo-
lisch als auch real die »Kommunion zwischen Mensch und Natur, zwischen
Mensch und dem Ubernatiirlichen, zwischen den Toten und Lebenden und
zwischen Familie, Dorf und Nation«.* Erwihnenswert ist hier auch die beson-
ders hohe Mobilitit von heimreisenden Viet kiéu, von in der Welt zerstreuten
Ubersee-Vietnamesen, die sich im Windschatten des diplomatischen Tauwet-
ters ermutigt fithlen, anlisslich der Familien- und Ahnenrituale rund um 7Té¢
nach Hause (vé qué) zu fahren.” Dabei wird seitens der viethamesischen Re-
gierung inzwischen im Zuge der Offnungspolitik diese yHeimwirtsbewegung«
(vé nguén) nicht nur toleriert, sondern aktiv gefordert.’

enthalt in Vietnam erméglichte. 2006-2007 weilte ich in Nordvietnam (Hanoi)
und nahm an zahlreichen Pilgerreisen rund um die Ahnenverehrung im weites-
ten Sinne teil.

3 Siehe z.B.: http://www.viethamembassy.us/news/story.php?d=20060406124343
(Zugang September 2006).

4 Interview mit dem Kulturwissenschaftler und Schriftsteller Huu Ngoc 22.2.2007
(Hanoi); zu Briuchen und Ritualen anlisslich Tét Nguyén Pan siehe Huu Ngoc/
Cohen (1997).

5 Auf der Homepage des Vietnamesischen AufBenministeriums By Ngoai Giao
Viét Nam ist fiir das Jahr 2008 von 500.000 Tét-Heimkehrern die Rede.
http://www.mofa.gov.vn/en/nr040807104143/nr040807105039/ns08011809241.
AuBerdem werden im selben Kontext 5.5 Billionen US $ Remittances erwéhnt.
(Zugang Februar 2008).

6 Siehe z.B. http://english.vietnhamnet.vn/news/2004/09/260123/ (Zugriff Mérz
2007). Politbureau on Viet kiéu Affairs, Resolution No 36 — NQ/TU, 26 March
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Generell erlebt Vietnams kulturelle und religiose Landschaft in den letzten
zehn Jahren eine massive Transformation (u.a. Taylor 2007). Im Zuge eines
vorrangig wirtschaftlichen Reformprozesses, der als doi mdi bekannt wurde,
findet eine schrittweise Lockerung von 30 Jahren restriktiver kommunisti-
scher Kultur- und Religionspolitik statt. Die rasante Revitalisierung des reli-
giosen und rituellen Lebens wird von staatlicher Seite nicht nur toleriert, son-
dern erfahrt in balancierten Spannungsbewegungen sogar eine Aufwertung
(Lauser 2008).

Diese betrifft vor allem Traditionen, wie beispielsweise die Verehrung der
Ahnen (tho ciing t6 tién), von legendiren Heroen (anh himg) und lokalen
Schutzgottheiten (tin nguong tho Thanh Hoang). Selbst die Praktiken der Re-
ligion der Muttergottheiten (Pao Mau)’, die grade wegen der ritualisierten
Geist-Besessenheit (/én dong) illegal und als Aberglaube (mé tin) verboten
waren, werden nun toleriert (Fjelstad/Nguyén Thi Hién 2006). Mit Wertschit-
zung erkannt wird darin ein Ausdruck >authentischer< vietnamesischer Kultur,
Tradition und kollektiver nationaler Identitéit (ban sdc vin héa dan téc). Sol-
ches Brauchtum diene dem Schutz gegen mannigfache fremde Einfliisse und
sei durchaus als »legitimer Glauben«< (7in nguwong) und >schéne Briauche«
(thuan phong my tuc) zu akzeptieren (z.B. Endres 2001, 2002; Malarney
2007, 2002, 19964, b; Pham Quynh Phuong 2005; Taylor 2004, 2007).

Das Thema der Ahnenverehrung — von der individuellen Familienebene
tiber lokale Schutzgottheiten und legendire Heroen bis zur »Vergottlichung<
eines Ho Chi Minh — betrachte ich als ein Schliisselthema und Ausgangs-
punkt, um vietnamesische Identitétspolitiken zwischen Kontinuitdt und Wan-
del sowohl auf individueller als auch kollektiver Ebene in den Blick zu neh-
men. Berithrt werden damit nicht nur sletzte Fragen< zu Sterben, Tod und
Trauer, sondern sichtbar wird insbesondere auch die Bedeutung transnationa-
ler ritueller Rdume und deren Verhandlung als fortwahrender Prozess.

Die Ahnenverehrung (tho ciing 16 tién), so wird auszufiihren sein, erweist
sich als ein dichtes vielschichtiges Phanomen, iiber das eine Doppelbewegung
von Aufbruch und Verdnderung einerseits und »Zuriick zu den Urspriingenc<
(vé nguon) und >Zuriick zur Heimat< (vé qué) andererseits verhandelt wird.
Zwei Migrations-Geschichten werden dies illustrieren.

Abschlielend werde ich einige Forschungsfragen an ein translokales Feld
formulieren, die iber das konkrete vietnamesische Beispiel hinaus als Spuren-
suche durch eine >transnationale rituelle Landschaft« zu verstehen sind. Auch

2004: http://www.cpv.org.vn/details_e.asp?topic=61&subtopic=160&id=BT24
40043056, oder auch: http://www.vietnamembassy-usa.org/news/story.php?d
=20040511170158).

7 Die Religion der Muttergottheiten wird haufig auch »>Religion der Vier Paldste
des Universums«< (Pgo Tir Phu) — des Himmels, der Erde, des Wassers, der Ber-
ge und Wilder — genannt.
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wenn ich die Ebene der Haushalte und Familien als Ausgangspunkt der Ana-
lyse stark machen werde, so mochte ich doch gegen eine dichotome Fest-
schreibung von >groBen< und >kleinen< Transnationalismen antreten. Es ist
vielmehr die Beziehung zwischen diesen Ebenen, die von besonderem Interes-
se ist, und es ist die >lokale< »kleine« Perspektive, die es uns ermdoglicht, die
Verwobenheit von staatlichen Politiken und Biirokratien mit dem rituellen Be-
reich zu analysieren, in dem Menschen sich zwischen Orten, Tempeln, Alté-
ren und Festen bewegen.

Eine Migrations-Geschichte: Eine Pilgerreise zu
den Geistern als Verbindung zu den Ahnen

Hoa Pham lernte ich 2006 in Hanoi kennen. Sie bezeichnete sich selbst als
voll assimilierte »Vietnamese-Australian<. Thre Muttersprache wurde zu Hause
in Australien nicht gepflegt, besonders ihre Mutter habe in Australien mit al-
ler Konsequenz ein neues Leben beginnen und eine traumatische Vergangen-
heit hinter sich lassen wollen. 1980 war Hoa Pham einjdhrig mit Mutter und
Vater als Bootsfliichtling nach Australien gekommen. Nach {iber 25 Jahren
»im Exil< begleitete sie ihre Mutter auf eine Pilgerreise nach Vietnam, die die-
se zum ersten Mal zu unternehmen wagte, nachdem im Zuge des Reformpro-
zesses doi mdi sich Ubersee-Vietnamesen (Viet kiéu)® ermutigt fithlten, Viet-
nam wieder zu besuchen (vgl. Long 2004:721f.; Jellema 2007a:76ft.). So for-
muliert das Politbiiro in einer Resolution Nr. 36 im Jahre 2004 einige Richtli-
nien »on the overseas Vietnamese affairs«, wonach die Ubersee-Vietnamesen
als integraler Bestandteil der nationalen Einheit zu betrachten seien. Neben
der Liberalisierung der Visa-Konditionen, werden eine Reihe von Investiti-
onsbegiinstigungen (beztiglich Haus- und Landkauf oder Geschéftsunterneh-
mungen) aufgelistet. In der englischen Ubersetzung, die die kommunistische
Partei Vietnams zur Verfiigung stellt, ist zu lesen:

»Though living far away from their fatherland, overseas Vietnamese have always
nurtured patriotism and national esteem, preserved cultural traditions, turned to-
wards to their ancestors and origins, and kept close relationship with their families
and homeland.« (Politbureau 2004)

Der Anlass der Reise von Hoa Pham und ihrer Mutter war, dass die Mutter
sich tiber viele Monate in Alptrdumen von ihren Ahnen bedringt fiihlte. Be-
sonders ihre Eltern erschienen als hungrige und ruhelose Geister. Als hungri-
ge Geister (ma doéi, ta, vong) und wandernde Seelen (c¢é hon) werden die See-

8 Viet kidu (wortl.: entfernte Vietnamesen) ist die informelle Bezeichnung fiir
Uberseevietnamesen wohingegen Nguoi Viét Nam ¢ Nudc ngoa (wortl.: Viet-
namesen im Ausland) eine eher formale Bezeichnung ist.
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len der Verstorbenen bezeichnet, die ihren Weg nicht nach Hause finden.
Auch ihnen gilt es symbolisch durch das Verbrennen von Papier-Votiv-Gaben
(dét vang ma) eine Briicke zu schlagen, damit sie weder den Toten noch den
Lebenden ernsthafte Probleme bereiten konnen (vgl. Bodemer 2005; D&
Thien 2007).

Entsprechend der vietnamesischen Kosmologie »leben< oder ko-existieren
die Toten in einer >Unterwelt< oder Yin-Welt (@m nguwoi chér) mehr oder
weniger parallel zu den Lebenden der Yang-Welt (dirong) und haben dhnliche
Bediirfnisse wie die Lebenden (dwong sao dm vdy — wie das Yang so das Yin)
(Toan Anh 1991:19f.; Pham Quynh Phuong 2005:117). Altire und Griiber
gelten als Treffpunkte, zu denen die Toten, ebenso wie die Lebenden, hinrei-
sen. Es liegt daher in der Verantwortung der Lebenden, sich auch um Trans-
portmoglichkeiten zu kiimmern, was sie durch die Verbrennung von papier-
nen Votiv-Motorrddern, -Fahrrddern, -Autos und sogar Votiv-Flugzeugen tun.

Abbildung 1: Papier-Votiv-Gaben

Aufgebaut in der buddhistischen Pagode Chiia Tir Ky, Hanoi (Foto: Lauser
2006)
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Abbildung 2: Verbrennen von Votivgaben. Chuia Tir Ky, Hanoi

(Foto: Lauser 2006)

In Australien fiihrte die Mutter aus Scham vor einer verstdndnislosen Nach-
barschaft so unauffillig wie moglich im Privaten Opferrituale durch, indem
sie im Morgengrauen papierne Miniatur-Modelle von Hiausern, Kleidern,
Geld, Gold und Silber verbrannte und diese zusammen mit richtigem Essen
den Ahnen als Opfergaben anbot.

Ihre Traume beruhigten sich. Und so entschloss sich die Mutter nach
Vietnam zuriickzukehren, um allen in den Kriegswirren verstorbenen Ahnen
Todesrituale und buddhistische Gedenk- und Verdienstzeremonien zu organi-
sieren. Das Essen, das sie bereitstellte, war tippig und néhrte eine grofe
Gruppe, einschlielich der Ménche des Tempels, und wiirdigte den Verdienst
der Ahnen.

All diese Ahnen waren in den Kriegswirren eines gewaltsamen Todes
(chét oan) gestorben, und da sie weder eine angemessene Beerdigung bekom-
men hatten, noch von den Uberlebenden mit der notwendigen spirituellen
Verantwortung versorgt wurden, irrten ihre Seelen hungrig und ungliicksbrin-
gend umher und zeigten offensichtlich auch kein Verstindnis dafiir, dass ihre
Nachkommen Australier geworden sind.

Fiir die begleitende Tochter offenbarte sich die Reise als eine Riickkehr zu
ihren Wurzeln (vé nguén). So erlebte sie nicht nur eine Verbindung zu ihren
toten Ahnen, sondern eine unmittelbare Begegnung mit noch iiberlebenden
Verwandten. Diese Erfahrung, so berichtete sie, wire eine Pilgerreise ihrer
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Seele ebenso wie ihrer Mutters Seele und eine Art Riickbestitigung dessen,
wer sie denn nun sei als >Asiating, als »Vietnamesin.’

Fiir Hoa Pham war mit dieser Reise ein viel umfassender Aufbruch einer
spirituellen Reise verbunden. So machte sie sich im weiteren Verlauf ihrer
yHeimreise« auf den Weg, die Lehren des weltweit bekannten vietnamesi-
schen buddhistischen Zen-Meisters Thich Nhit Hanhs zu praktizieren und
sich ihm auf seiner Pilgertour durch Vietnam anzuschlieen. Dieser war Mitte
der 1960er Jahre ins Exil gegangen, da seine Friedensvermittlungen im Sinne
eines >engagierten Buddhismus< von den vietnamesischen Regierungen als
regimekritisch und als »politischer Verrat« eingestuft wurden. 2005 schlie8lich
kehrte er auf Einladung der Kommunistischen Partei Vietnams mit einer
internationalen Gefolgschaft zu einer drei-monatigen Lehr-Pilgerreise nach
Vietnam zuriick. 2007 wiederholte er das Unternehmen unter groBer 6ffentli-
cher Aufmerksamkeit'’, um in groBen Sing-Zeremonien die verbleibenden
Wunden des Vietnam-Krieges zu heilen (Chapman 2007). Weitere transnatio-
nale buddhistische Vorhaben sind seitdem in Planung, und beférdern Thich
Nhit Hanhs ambitioniertes Projekt, seine im Westen weiterentwickelten
Lehren an eine neue Generation in Vietnam zuriickzubringen.''

Eine zweite Migrations-Geschichte:
Der Herkunftsort als ein nostalgisches Ideal von
Gemeinschaft und Heimat

Qudc An lernte ich als ehrgeizigen und arbeitsamen jungen Mann in Hanoi
kennen. Neben seinen Studien der englischen Sprache und Informatik, arbei-
tete er als Assistent und Dolmetscher in verschiedenen internationalen Orga-
nisationen der Entwicklungszusammenarbeit. Im Februar 2007 kurz nach Té
verlie} er frith am Morgen seine Wohnung in Hanoi, um zusammen mit sei-
nem élteren Bruder und seiner Tante sein Heimatdorf (qué hwong) in der nah

9 Dass diese Erfahrung kein individueller Einzelfall einer vietnamesischen Aus-
tralierin ist, ldsst sich in anderen lokal verorteten, aber dennoch sehr dhnlichen
Zeitzeugnissen nachlesen: siehe z.B. Lee 2002, der als »Asian-American< nach
einer yHeimreise< bekennt: »[...] After this trip, I felt the spirits of my ancestors,
smiling at me«.

10 Siehe z.B.: http://english.vietnamnet.vn/lifestyle/2007/03/673546/ (Zugang
Mirz 2007), http://english.vietnamnet.vn/politics/2007/04/686183/ (Zugang Ap-
ril 2007), http://english.vietnamnet.vn/politics/2007/05/692431/ (Zugang Mai
2007) oder auch http://www.plumvillage.org/HTML/dharmatalks.html.

11 http://www.plumvillage.org/HTML/dharmatalks/html/weareourancestors.html:
»We are our Ancestors and The Sutra on Measuring and Reflecting«. Hier geht
es Thich Nhit Hanh unter anderem um eine Versshnung von Generationen-
konflikten, indem er tiber eine Rhetorik der Ahnenverehrung eine Briicke zwi-
schen ostlicher Philosophie und westlicher Psychologie herstellt. Siehe auch:
http://english.viethamnet.vn/social/2008/02/767910/.
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gelegenen Provinz Ha Tay zu besuchen. Wihrend sich sein Bruder als guide
in der Tourismusbranche etablieren konnte, hatte die Tante im Textilhandel
Erfolg.

Als sie am Friedhof ihres Heimat-Dorfes angekommen waren, ziindeten
sie Rducherwerk an und vollzogen ein Gedenkritual fiir die Ahnen. Anschlie-
Bend besuchten sie mit ihrem am Ort lebenden Onkel die Pagode, die ziem-
lich zerstort, baufillig und erneuerungsbediirftig war. Ein hochrangiger
Monch und ein Vertreter des Volkskomitees nahmen nach einem hoflichen
Wortwechsel einige zig-tausend Pdng, im Wert von mehr als tausend Dollar,
entgegen, die Qudc An und seine Familie fiir einen Wiederaufbau der Pagode
spendeten. Erwidhnenswert ist aulerdem, dass seine Verbindung zum Dorf
zwar auch iiber seine eigene Geburt, aber besonders iiber seine GroBeltern
hergestellt war.

Der Hanoier Qudc An, ebenso wie sein Bruder und seine Tante, gehoren
zu den Menschen, die im Zuge des Reformprozesses déi mdi zu einigem
Wohlstand gekommen sind. Bemerkenswert ist, dass es sich bei An und sei-
nem Bruder nicht um eine &ltere und moglicherweise rickwértsgewandte Ge-
neration handelt, sondern ganz im Gegenteil, um junge Ménner, die sich ziel-
strebig und anpassungsfihig in »moderne< Arbeitsfelder begeben. Sie stehen
somit in einer Reihe mit dlteren traditionsbewussten Menschen und als Bei-
spiel dafiir, dass vietnamesische Stidter seit dem Reformprozess auffallend
hohe Spenden ihren Ahnendorfern (qué huwong, vong vé) zukommen lassen,
um dort Ahnenhduser, Gemeinschaftshiuser, Tempel, Pagoden und Altire zu
restaurieren und grofe Ritualfeste zu Ehren von Schutzheiligen und Schutz-
géttern'” auszustatten und Todesfeiertage zu zelebrieren (vgl. Schlecker 2005:
509f.). Als hiufigster Anlass fiir Besuche in die Heimatdorfer werden die To-
des-Gedenktage (ngay gié 16) genannt, die sich vor allem durch exzessive Re-
distribution von Essen auszeichnen (Aveli 2007:134ff.).

Dabei ist es noch nicht lange her, dass diese Praxen durch die politische
Fiihrung bis auf die Ebenen der Kommunalverwaltung als abergldubisch (mé
tin) und riickstindig (lgc hdu), als destruktive, antisozialistische und ver-
schwenderische Praktiken und feudalistische Briiuche (phong kién) verurteilt
und verboten wurden. So beschreibt Malarney in seiner ausgezeichneten
Dorfstudie Culture, Ritual and Revolution in Vietnam (2002:52ff.) eindriick-

12 Mit dem Sammelbegriff thin werden in Vietnam Gottheiten bezeichnet, die im
Weiteren in sogenannten >Himmelsgottheiten< (thién than) und sogenannte >Per-
sonengottheiten< (nhan than) unterschieden werden. Zu den Himmelsgottheiten
zdhlen mythologische Wesen, die ihre himmlische Herkunft durch Wunder of-
fenbarten. Als Personengottheiten werden hingegen deifizierte historische Per-
sonlichkeiten betitelt, die sich zu ihren (zum Teil auch legendédren) Lebzeiten
durch besondere Charaktereigenschaften, Begabungen oder Krifte verdient ge-
macht haben. Dabei sind die Grenzlinien zwischen himmlischen Wesen und
Personengottheiten flieBend (vgl. Tran Quéc Vuong 1995; Dror 2007:47).
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lich, wie die politische Fithrung in Nordvietnam seit der August-Revolution
von 1945 hiufig sehr gewaltsam auf eine radikale Vereinfachung der Riten
und Gebriuche bestanden hatte. In detaillierten Spezifikationen wurde festge-
schrieben, in welcher Form Feste und Rituale zu feiern seien. Das Verteilen
von Geld wurde ausdriicklich untersagt, nicht-monetire Geschenkartikel, die
Bestandteil eines ausgefeilten Tauschsystems von Gaben und Schuldenbe-
gleichung waren, wurden in prézisen Angaben vorgeschrieben und aufgelistet.
AuBlerdem sollten sogenannte salzige Festessen durch siile ersetzt werden.
»Salzige Banketts< (tiéc mdn) sind iippige Festessen, bei denen viele Platten
(mdm) mit Fisch und Fleisch und Alkoholika serviert werden, wohingegen
stiBe Banketts (ziéc ngot) nur Tee und einfache SiiBigkeiten enthalten (Malar-
ney 1996b; vgl. GroBBheim 1997). Bei der immensen Bedeutung, die das ge-
meinsame Essen fiir das soziale Gefiige in Vietnam einnimmt, wird es nach-
vollziehbar, dass eine revolutiondre Umstrukturierung der Gesellschaft auch
vor einer rigiden definierten Essensordnung nicht halt machen konnte (Avieli
2007; Schlecker 2005:515f.).

Das Wort Heimat (qué huong) konnotiert vor allem eine ldndliche Dorf-
gemeinschaft und ein Gefithl von fundamentalem j>Zu-Hause-Sein<. Qué
huong ist eng assoziiert mit Geburt, Kindheit, Mutterliebe, Ahnenland, Fami-
liengeschichte, Dorfleben und einfachem Landleben. Man fiihlt sich zu die-
sem Heimatort iiber Verwandtschaft (¢é ho) und Nihe (gdn bo) verbunden,
die tiber die Ahnen, die dort geboren sind und dort gelebt haben, definiert ist
(Schlecker 2005:522). Heimat, so legen Exilromane ebenso wie Dorf- und
Migrationsstudien nahe, steht fiir ein Bild, das von Stddtern und Migranten,
nicht nur als Ahnendorf (vong vé) vorgestellt wird, sondern als ein nostalgi-
sches Ideal von Zugehorigkeit und Verwandtschaft (Jellema 2007:73; Pham
Quynh Phuong 2005:89; Nguyén Vin Huyén 1995; Hardy 2002, 2004; Lan
Cao 1997).

»l knew I would have to find a way back there, back to the graves of my ancestors,
back to the sacred land where my mother’s placenta and umbilical cord had been
buried and where her body would have to be buried as well. She would have to die
where she was born, and I would have to construct this circle for her, a beginning
and an end that converged toward and occupied one single, concentrated space.«
(Aus dem Exilroman Monkey Bridge von Lan Cao 1997: 248; zit nach Jellema
2007:74)

Mobilitdt und lIdentitat
Wihrend die erste Geschichte die Pilgerreise einer Ubersee-Vietnamesin (Viet

kiéu) auf der Suche nach ihren Wurzeln beschreibt, zeigt die zweite Geschich-
te, dass der Bezug zum Dorf der Herkunft bereits dann aktiv aufrecht erhalten,

155



ANDREA LAUSER

rituell bestitigt und erneuert werden muss, wenn man das Dorf verlassen hat,
um in der naheliegenden Hauptstadt zu leben.

Ob intra-nationale Migration zwischen Land und Stadt und Nord- und
Stid-Vietnam oder transnationale Migration oder Flucht ins Exil, angespro-
chen werden zwei wichtige Aspekte, die als Kurzbeschreibung dessen dienen,
was es heif}t, Vietnamese zu sein: ndmlich das Dorf (qué huwong) als >morali-
sche Grofle< und Bezugsort der Riickbesinnung, und die Ahnenverehrung (o
ciing 16 tién, nhé on 6ng ba ). Bemerkenswert ist, dass inmitten einer durch
Aufbruch und Bewegung charakterisierten Renovations-Ara in Vietnam,
ebenso wie in einer mobilen transnationalen Diaspora eine Art Riickkehrbe-
wegung stattfindet, die sich in der Ahnenverehrung und in der Rede von der
sRiickkehr zu den Urspriingen< (vé nguon) niederschligt.

Was verbirgt sich unter der ausgeprégten Ahnenverehrung die als >Es-
senz< alle historischen Turbulenzen und geografischen Distanzen zu {iberste-
hen vermag? Eine so gestellte Frage, das liegt nahe, lédsst sich nur vielschich-
tig (und vielstimmig) beantworten. Im Folgenden soll die Ahnenverehrung
daher als eine Praxis skizziert werden, deren zeit- und kontextbedingte An-
schlussfihigkeit gerade wegen des essentiellen Charakters immer wieder von
neuem herzustellen und zu verhandeln ist.

Ahnenverehrung in Vietnam als Ethik und Religion,
als zeitlose GréBe und historischer Prozess

»For the Vietnamese people, the cult of ancestors is an age-old national iden-
tity«, schreibt der vietnamesische Kulturwissenschaftler Nguyen Thanh
Huyen in einer Sonderausgabe der Vietnamese Studies, die dem Ahnenkult
gewidmet ist. »The Vietnamese spirit is always animated with remembrances
of its roots, like a continuous flow originating from distant ancestors«
(Nguyen Thanh Huyen 1994:27f.).

Wihrend hier vor allem auf moralische Dankesschuld und nationale Wur-
zeln verwiesen wird, wird in einem anderen Zitat der Ahnenkult »als die wah-
re Religion der Vietnamesen« charakterisiert, der in Wirklichkeit gleichzeitig
jedoch nur einen kleinen Teil innerhalb einer » Armee von Geistern« einneh-
me: »La vie religieuse des Annamites de toutes les classes de la société est
basée sur une croyance profondément ancrée dans leur conscience, c’est que
les esprits sont partout«, schreibt 1958 der franzosische Missionar, Philologe
und ethnologische Gelehrte Cadiére, der tiber 60 Jahre in Vietnam gelebt hat,
in seinem klassischen Werk »Croyances et pratiques religicuse des Vietna-
miens« (1958:6). Und: »En réalité, les Ancétres ne sont qu’une petite partie
de I’armée immense des esprits, et le culte des Ancétres n’est qu’un des as-
pects divers de la religion des Annamites« (Cadiére 1958:17).
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Im Rahmen dieses Aufsatzes kann nicht im Detail auf das uniiberschaubar
scheinende Pantheon von Géttern, Geistern und Ahnen eingegangen werden
(Hue-Tam Ho Tai 1985; Pham Quynh Phuong 2005:38f.). Festzuhalten ist
hier, dass die rituelle Reprisentanz und Kommunikation mit ehrwiirdigen Ah-
nen, sowohl im privaten Leben als auch im politischen Bereich von immenser
Bedeutung sind. Als Ahnen werden hier nicht nur die Familien- und Lineage-
Vorfahren im engeren Sinne verstanden, sondern auch (deifizierte) Helden der
Vergangenheit, lokale Schutzgottheiten und seit neuestem politische Figuren,
die in Rhetorik und Ritual als Ahnen verehrt werden. Ein weites Spektrum
von Ahnen und legendédren Helden stellen wichtige Referenzbeziige auf den
Ebenen der Familie, des Dorfes, der Region und der Nation dar.

Diese rituellen Praktiken basieren auf einer Weltanschauung, der zur Fol-
ge die Menschen die Welt mit spirituellen Méachten (Ahnen, Gottern und
Geistern) teilen, mit denen das menschliche Wohl gleichzeitig auf existen-
tielle Weise verbunden ist (Cadiere 1958, D4 Thien 2003, Hue Tam Ho Tai
1985). Gemil dieser Anschauung erhalten die, auf die menschliche Existenz
einwirkenden, Krifte eine menschliche Form."> Und diese anthropomorphi-
sierten Kréifte wohnen nicht in einem distinkten Bereich, der Natur genannt
wird, sondern in einer »sozialisierten< Parallel-Welt, wo Status, Rang und so-
ziale Identititen von Bedeutung sind. Vorgestellt in personalisierten Termini'*
haben diese Entititen menschliche Qualititen und existentielle Bediirfnisse
und sind zugénglich fiir Verhandlungen. » The necessities of human existence
are not resources to be extracted form the domain of nature but rather are ob-
tained through the interaction with the anthropomorphised inhabitants of the
spiritual realm« (Taylor 2004:96; s. a. D& Thien 2003).

Bemerkenswert ist aulerdem, dass in der religiosen Landschaft Vietnams
zwei miteinander verbundene Prozesse am Werke sind: Zum einen wird die
Geschichte folklorisiert und mythisiert, indem historischen Figuren aulerge-
wohnliche iibermenschliche, mythische, ja gottlich-heroische Attribute und
Fahigkeiten zugeschrieben werden und zum anderen werden Mythen histori-
siert, indem mythische, legendire Figuren historische Tiefe und Wurzeln in-
nerhalb einer Geschichte der Nation erhalten. Ebenso wurden und werden
Geister anthropomorphisiert, dann historisiert und als Heroen in die Wider-

13 Zum Beispiel werden die fiinf existentiellen Elemente (ngii han) wie Erde (thd),
Wasser (thuy), Feuer (hoa), Holz (mdc), und Metall (kim) als die Fiinf Miitter
(Nim Me) in der Religion der Muttergottheiten (Pao Mau) humanisiert (vgl.
Nguyén Thi Hién 2002).

14 Verwandtschaftskategorien wie ong (GroBvater), ba (GroBmutter), c6 (véterliche
Tante) und céu (miitterlicher Onkel) werden héufig verwendet, um sich auf eine
grole Anzahl von spiritualisierten Prinzipien und Einheiten zu beziehen und
verweisen auf die Bedeutung von Verwandtschaft im Verstindnis und in der
Interaktion mit der Welt.
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standsgeschichte der Nation aufgenommen (Malarney 2002; Giebel 2001;
Luong Van Hy 1993; Pelley 2002; Pham Quynh Phuong 2005).

Neuere Studien zur spitsozialistischen Gegenwart Vietnams machen deut-
lich, dass die Wiederbelebung von vor-revolutionédren Fest- und Ritualprakti-
ken als eine unmittelbare Reaktion auf die Offnungspolitik und kapitalistische
Entwicklung zu verstehen ist, also sehr eng verbunden ist mit dem 6konomi-
schen Wandel und einem neuen Konsumverhalten (Taylor 2004, 2007; Le
Hong Ly 2007). Gotter, Geister und Ahnen (heroische wie nicht-heroische)
scheinen ebenso wie die Menschen in einem krisenhaften Bediirfnis nach
»Tradition< und »Identitit< in einer globalen Spatmoderne anzukommen (End-
res 2007; Fjelstad 1995, 2006a+b; Nguyen Thi Hien 2002; Norton 2002;
Pham Quynh Phuong 2005; Taylor 2004; Wadbled 2000a-+b).

Schaut man auf die wortliche Bedeutung, mit der die Ahnenverehrung im
Alltag informell bezeichnet wird, nhd on éng ba, so verweist die Bezeichnung
nhé on (deutsch: sich der Schuld erinnern) auf die filiale Pietdt (hiéu) und
Dankesschuld, die man den Vorfahren und deren Verdiensten und Opfern
schuldet.

Das konfuzianische Prinzip der filialen Ehrerbietung (dao hiéu) lehrt, dass
eine Person durch ihre bloBe Existenz ihren Eltern und Ahnen gegeniiber eine
moralische Dankesschuld (on) besitzt, die niemals vollstindig beglichen wer-
den kann. Das impliziert, dass man sich seines Ursprunges zu erinnern hat
und den Eltern gegeniiber, auch nach ihrem Tod, zahlreiche rituelle Verpflich-
tungen zu erfiillen hat. Erst die korrekte Verrichtung sichert auch das Wohler-
gehen in der diesseitigen Welt.

Die Ahnenverehrung beschreibt so ein Konzept der Dankbarkeit, das die
fortwihrende, reziproke Beziehung und den Kreislauf des Tausches von Ga-
ben und Gunsterweisungen zwischen den Lebenden und Toten in Bewegung
hélt. Dankbarkeit in der Gegenwart fiir Beitridge in der Vergangenheit verbin-
det die Menschen in den Familien, den Dorfern bis hin zur Idee des Heimat-
landes.

Ahnenverehrung, so eine Religionsdefinition'®, die auch von einer marxis-
tisch-revolutiondren Auffassung mitgetragen wird, sei weniger eine Religion,
sondern vor allem eine Ethik, die sich in dem beliebten Sprichwort verdichtet,
dass man sich der Quelle erinnern soll, wenn man aus dem Fluss trinkt — dao
uéng nueée nhé nguon. Eine solche Ethik habe nichts mit der Verehrung (th0)
von Gottheiten und Geistern gemein, sondern griinde auf dem Respekt (nhd
on) gegeniiber den Vorfahren tiber den Tod hinaus (Taylor 2004:205; Malar-

15 An dieser Stelle ist anzumerken, dass religiose Praktiken und Glaubensinhalte
mit tin ngudng bezeichnet werden, wihrend Religion als Kategorie, oder Institu-
tionen wie Christentum oder Buddhismus als ton gido bezeichnet werden. Zum
Verhdltnis von Religion und Staat siehe auch Soucy 2003; Malarney 1996a+b,
2001; Lauser 2008.
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ney 2007:540). Dass der Ahnenkult »im Volke« tatsdchlich die Form einer Re-
ligion annehme, mit all den aberglaubischen Vorstellungen von Gottheiten,
von denen Schutz und Hilfe zu erlangen sei, wird dabei eingerdumt.

AuBlerhalb der akademischen und politisch korrekten Diskussion scheint
es fur »gewohnliche« Menschen eine Selbstverstindlichkeit zu sein, dass die
Toten auf die Belange der Lebenden Einfluss ausiiben und dass umgekehrt die
Lebenden den Toten beistehen koénnen. Nach der populdren Vorstellung ist
Ahnenverehrung und das Gedenken der Dankesschuld nicht nur eine mentale
Reise in die Vergangenheit, sondern auch eine konkrete und materielle Verab-
redung und Verpflichtung mit Personlichkeiten aus der anderen Welt. Am Al-
tar treffen die Toten mit den Lebenden zusammen, symbolisiert durch das Es-
sen, das sie (durch Opfergaben) gemeinsam teilen. Und in der Zeit, in der das
Réucherwerk abbrennt, begegnen sich Vergangenheit und Gegenwart in ei-
nem interaktiven Jetzt. Halten sich die Menschen an moralische Regeln und
eine sorgfiltige Ritualpraxis, dann werden sie mit Gliick, Reichtum und ei-
nem langen Leben (Phiic, Léc, Tho) belohnt.'® Bei Vernachlissigung ist mit
Strafe und Ungliick zu rechnen: Die Ahnen unterstiitzen und strafen!

Abbildung 3: Das Verbrennen von Opfergaben

Tét-Pilger an der Chua Huwong, Ha Tdy Provinz (Foto: Lauser 2005)

16 Ein bekanntes Sprichwort besagt, dass der Lebensunterhz;lt de{ Lebepdqn nicht
nur auf Reis basiert, sondern auf den Grabern — nguoi song bang mé bang ma,
ai song bang ca bat com.
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Abbildung 4: Befragung der Ahnen

Ein Medium (goi hon) kanalisiert die Stimme eines verstorbenen
Familienmitgliedes (Foto: Lauser 2007)

Das Befragen von Ahnen mittels ausgewiesener Medien und Seelenrufer (goi
hon) ist eine weit verbreitete Praxis in allen mdglichen Lebenslagen und -fra-
gen. Als therapeutische Praxis und Verarbeitung von Kriegstraumata kann das
Seelenrufen (goi hon) gedeutet werden, wenn es darum geht, die sterblichen
Uberreste der Kriegstoten zu finden, um sie in die Ahnengriber zu iiberfiihren
und die unruhigen Seelen zu befrieden (Kwon 2006, 2008)."

Ahnenriten als Topos fiir ) Kommen und Gehen«¢ —
Ahnenverehrung zwischen Nation und Transnation

In einer dynamischen Zeit, die charakterisiert ist durch Trennung, Migration,
Urbanisierung und die zentrifugalen Belastungen der Moderne, konstruieren
Vietnamesen die Ahnenverehrung als ein Riickkehr-Ritual zu den Urspriingen
(vé nguon). Neben zahlreichen revitalisierten Todes-Gedenktagen und Dorf-
festen, seien die beiden wichtigsten, auch in der Diaspora unverzichtbaren,
vietnamesischen Jahresfeste genannt: das eingangs bereits erwdhnte Neujahrs-
fest Tét Nguyén Pdn und der Totengedenktag Vu Lan (auch Tét Trung Nguyen

17 Vgl. »Psychic Vietnam« Dokumentarfilm von Joe Phua, gesendet am 18 May
2006 on BBC Two.
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genannt) — der Tag der wandernden Seelen, der nach dem Mondkalender auf
den Vollmond des siebten Mondmonats fillt. An diesem Tag ehren die Viet-
namesen die Verstorbenen. Zugleich sind alle aufgerufen, Gutes zu tun und
bose Taten oder Versiumnisse wieder gut zu machen. Dies gilt im Ubrigen
auch fiir die Verstorbenen, die an diesem Tag aus der Unterwelt kommen und
ebenfalls die Moglichkeit haben Gutes zu tun.

Abbildung 5: Familienaltar am gié 16 eines tragisch Verstorbenen

Péng Nai, Hai Dwong (Foto: Lauser 2006)

Folgende Vorstellung gilt dabei mehr oder weniger als Basiswissen: Nach der
vietnamesischen Kosmologie geht die Seele eines Verstorbenen zunéchst in
die Unterwelt. Abhidngig vom Verhalten des Menschen in der Welt der Le-
benden wird tiber das weitere Dasein entschieden. Die Seelen der Verstorbe-
nen konnen jedoch auch noch in der Unterwelt gutes Tun und schlechte Taten
wieder gutmachen. Zugleich konnen die Lebenden mit Ritualen, wie sie be-
sonders an Vu Lan statt finden, etwas fiir die Seelen der Toten tun. An diesem
Tag offnen sich bei Sonnenuntergang die Tore dieser »Unterwelt< und die
Verstorbenen kehren als wandernde Seelen zu den Familienaltiren zuriick, wo
sie von den Lebenden mit speziellen Gerichten, Rducherwerk und abgebrann-
tem Votiv-Papier aus Gold und Silber empfangen werden. Auch in den Pago-
den sammeln sich die Glaubigen, um den wandernden Seelen zu einem guten
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Leben in der jenseitigen Welt zu verhelfen. Wiahrend die Seelen, fiir die in-
nerhalb des Familienkreises Rituale abgehalten werden, zu den Familien-
altdren und den Grébern heimkehren, mogen sich die Seelen, die keine Nach-
fahren mehr haben, oder die von ihren Nachfahren vergessen wurden, an den
Tempeln und Pagoden treffen.

Beide zentralen Feste dienen der familidren Zusammenkunft und der Ah-
nenverehrung und stellen einen rituellen Raum zur Verfiigung, in dem jenseits
von ideologischen Griben und politischen Differenzlinien Gemeinsamkeit,
Einheit, Solidaritit und Versshnung inszeniert wird. Gleichzeitig werden die
Moglichkeiten 6konomischer Investitionen ausgelotet. Damit etablieren sich
um den rituellen Raum der Ahnenverehrung transnationale Bewegungen, die
sowohl auf der religi6s-rituellen, als auch auf der sozio-6konomischen Ebene
bedeutungsvoll sind.

Die Ahnenverehrung dient dabei als ein Modell des Kommens und Ge-
hens (di — vé). So wie die Toten nach Hause und an die Altire gerufen wer-
den, fiihlen sich auch die Lebenden zu diesem Zusammenkommen und zur
Riickkehr verpflichtet. In einer zyklischen Bewegung von Aufbruch, Riick-
kehr und Wiederaufbruch verdichtet sich dieses Modell des Kommens (vé)
und Gehens (di). Im Zelebrieren der Riickkehr (vé) ist die Billigung zum
Weggehen (di) impliziert. Indem die gegenwértige spétsozialistische Regie-
rung Vietnams zur >Heimkehrbeweung¢, >zuriick zu den Urspriigen< (vé
nguén) ermutigt, wird gleichzeitig die Rolle von Mobilitit und Zirkulation in
einer Erfahrung von Nation und Transnation normalisiert. Im di—vé-Modell
erleben die Menschen eine (nationale) Zugehorigkeit, die es ihnen erlaubt,
sich frei durch die Welt zu bewegen, solange sie die Riickkehr nicht vernach-
lassigen.

Im Folgenden mochte ich daher, tiber bisherige Erwahnungen hinaus, den
Blick auf das Verhiltnis des spitsozialistischen Staates zum Phinomen der
Ahnenverehrung biindeln.

Ahnenverehrung zwischen Politik und Religion

Das Bekenntnis des P6i Mdi Staates, die Werte der Ahnenverehrung zu wah-
ren und zu fordern, wird mit groem Pomp und Aufwand zum jahrlichen kol-
lektiven Todesfesttag der Hung-Konige (Gié Té Himg Vieong) demonstriert.
Nach der Legende konnen alle Volker Vietnams ihren Ursprung bis zur Ver-
heiratung des Drachen-Vaters Lac Long Qudn mit der mythischen Feen-
Mutter Ao Co zuriickverfolgen. Diese mythisch-magische Vereinigung brach-
te hundert Eier hervor, aus denen hundert menschliche Kinder schliipften, ein-
schlieBlich der ersten Hung-Konige. Staatliches Gedenken anldsslich des To-
desfeiertages der Hung-Konige hat eine lange Geschichte, erfuhr aber erst in
den letzten Jahren einen elaborierten Festcharakter.
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»Every gid 16 to the Hing king ancestor is an opportunity for children, for the whole
nation to remember their origins. [...] Those who can should make a pilgrimage to
the native place of their fathers, the land of their ancestors, to light incense and sol-
emnly remember the Hing kings« (Nguyén Dang Duy 2001: 207, zit. nach Jellema
2007a: 68).

Schon 1994, argumentierte der damalige Direktor des staatlichen Institutes fiir
Religionsstudien, Pang Nghiém Van, dass die Ahnenverehrung als eine
»nationale Religion Vietnams< zu betrachten sei. Vans Empfehlungen wurden
schlieBlich zehn Jahre spidter im Jahre 2004 umgesetzt, indem der besondere
Status der Ahnenverehrung in einem neuem Gesetz zu Religion verankert
wurde (Nguyén Minh Quang 2005:177ff.)."®

Artikel 1 der Verordnung zu Glauben und Religion (Ordinance on Belief
and Religion) garantiert Religionsfreiheit und erklart alle Religionen gleich
vor dem Gesetz. In einer Reihe von Definitionen in Artikel 3 werden
anerkannte religiose Aktivitdten spezifiziert und dabei sowohl die Ahnenver-
ehrung als auch Akte des Gedenkens besonders hervorgehoben. In Artikel 3,1
(Ordinance Nr.21/2004) heif3t es:

»mBelief-related activity< means an activity expressing respect for, and worship of,
ancestors; remembrance and glorification of persons having rendered meritorious
services to the country and/or communities; worship of gods, saints and traditional
symbols, and other activities related to folk belief, symbolizing fine historical cul-
tural values, and social ethics.« (Nguyén Minh Quang 2005:178)

Und weiter unten in Artikel 5:

»The State shall guarantee the right to belief-related and religious activities in com-
pliance with the provisions of law; shall respect the cultural and moral values of re-
ligions; shall preserve and promote positive values in the tradition of worship of an-
cestors, remembrance and glorification of persons who have rendered meritorious
services to the country and/or communities, with a view to helping consolidate the
all-nation unity and meeting the spiritual needs of the people.« (Nguyén Minh
Quang 2005:180, Hervorhebung A.L.)

In Artikel 5 werden Ahnenverehrung und Heldenverehrung in denselben Zu-
sammenhang gestellt und explizit hervorgehoben. Gewliirdigt werden die posi-
tiven Werte der vé nguon-Bewegung, die nicht nur spirituellen Bediirfnissen
diene, sondern auch die nationale Einheit stirke. Alles in allem verspricht der

18 Eine englische Ubersetzung der »Ordinance of the Standing Committee of the
National Assembly No. 21/2004/PL-UBTVQHI11, June 18, 2004« wird von
Human Rights Watch zur Verfigung gestellt: http://hrw.org/english/docs/
2004/10/21/vietna9551 _txt.htm (Zugriff: September 2006).
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D6i Méi Staat alle Glaubenspraktiken im Rahmen des Gesetzes zu tolerieren,
die Ahnenverchrung jedoch gelte es aktiv zu wahren und zu fordern.
Angesichts der unzdhligen Herausforderungen an die Legitimitdt des Ein-
Parteien-Staates in einer Nach-Kriegs-, Nach-Kollektivierung-, Nach-Soviet-
und spit-sozialistischen Ara integriert die vietnamesische Regierung die
Ahnenverehrung nicht nur als eine akzeptable religiose Praxis unter vielen,
sondern als eine besonders privilegierte Praxis mit besonderer staatlicher
Zustimmung.

Diese besondere Betonung der Ahnenverchrung interpretiert Jellema
sowohl als »nationale Religion« ebenso wie als »Religion des Nationalismus«.
Legitimiert wird nun ein >kinetic nationalism« (Jellema 2007a:70f.), der sich
von der kriegerischen Solidaritit und Einheit aus der Kriegs-Ara wegbewegt
hin zu einer kulturalistischen Umarmung gemeinsamer Abstammung. Ahnen-
verehrung hilft die Nation zu erneuern — weg von der Armee, die die Grenzen
verteidigt, und hin zu einer Familie, die aus einer Ur-Vereinigung hervor-
gegangen ist und nun durch eine gemeinsame Grundstimmung von filialer
Dankesschuld jenseits von Geschichte und Geographie zusammengehalten
wird.

Eine Arbeitsdefinition einer vietnamesischen Transnation, zu der auch die
Viet kiéu ausdriicklich als mehr oder weniger loyale Patrioten zu inkor-
porieren seien, wurde bereits auf dem 8. Parteitag 1996 formuliert. Aber auch
vor der »Offenen Tir-Politik< (die auf dem 6. Parteitag 1986 beschlossen
wurde) war es Viet kiéu erlaubt, ihren Verwandten in Vietnam Geschenke und
Geld zu iibersenden.

2004, im selben Jahr, in dem das Gesetz verabschiedet wurde, um die Ah-
nenverchrung zu wahren und zu férdern, formulierte das Politbiiro auflerdem
eine Resolution 36, die die Wiedereingliederung der Uberseevietnamesen er-
leichtern sollte (Politbureau 2004). Wie weiter oben bereits erwdhnt, wird in
der Resolution 36 sehr explizit, ja geradezu aggressiv die Ahnenverehrung
und spirituelle Verbindung zum Ursprung mit ganz pragmatischen Rekrutie-
rungspolitiken komplementiert. In diesem Gesetz werden giinstige Konditio-
nen fiir Auslands-Vietnamesen formuliert, die ihnen Heimreisen und gleich-
zeitig Investitionen erleichtern sollen. Das lange vorherrschende Misstrauen
gegeniiber den >abtriinnigen< Viet kiéu wird aufgehoben durch die staatlich
demonstrierte neue Bereitschaft, alle, ungeachtet ihrer Vorgeschichten, will-
kommen zu heilen, solange sie den (materiellen) Beweis erbringen, fiir die
Zukunft der Nation beizutragen.
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Konklusion

Die Ahnen sind als Teil eines Pantheon untrennbar mit dem rituellen Leben
eines jeden Vietnamesen und jeder Vietnamesin verbunden, ungeachtet wel-
cher Glaubensrichtung oder sikularer Ideologie diese anhidngen. Die Ahnen-
verehrung — ob Ethik oder Religion — wird dabei als Teil einer gemeinsamen
Tradition verstanden, die vom vorkolonialen Feudalismus, durch Kolonialis-

mus, Krieg und Revolution bis zur gegenwirtigen Renovations-Ara und
transnationalen Offnung anpassungsfihig iiberlebt hat. Gleichzeitig wurde sie
von sich verdndernden sozio-okonomischen und politischen Anforderungen
geformt:

Da die familiale Praxis des Gedenkens an die Ahnen auf jeden Fall als ei-
ne soziale und moralische Tradition verstanden und nur eingeschrinkt als
religiés erachtet wird, ist sie mit Elementen der Religion verbunden, der
sich die Familie zugehorig fiihlt.

Auf lokaler Ebene wurde, und wird, die Ahnenverehrung fiir die Griinder
der Lineages und die Griinder oder Schutzgottheiten von Dorfgemein-
schaften praktiziert (Toan Ahn 1991).

Auf iiberregionaler Ebene wurden auf jeden Fall im vorrevolutiondren
Vietnam (bis zur Revolution 1945) — und werden heute wieder die Ahnen
der regierenden Dynastien in ihren jeweiligen dynastischen Tempeln ver-
ehrt (vgl. Jellema 2007a).

In der wiedervereinigten Sozialistischen Republik Vietnam wurden Ritua-
le der Ahnenverehrung zwar als »Aberglauben< bekdmpft und in der Ver-
fassung von 1992 fiir abgeschafft erklart. »Traditionelle< Zeremonien und
Rituale erwiesen sich jedoch einem verordneten >Staatsfunktionalismus<
gegeniiber als resistent und erleben in der gegenwirtigen Renovations-Ara
eine bemerkenswerte Revitalisierung.

Hierauf reagiert eine spit-kommunistische Regierung, indem sie solche
Traditionen fiir ihre Zwecke nutzt, statt sie zu bekdmpfen. So ist es z.B.
inzwischen iiblich, an sogenannten jvaterlindischen Altiren, HO Chi
Minh im Schatten der vietnamesischen Flagge und in Nachbarschaft von
anderen nationalen (historischen und legendiren) Heroen (anh hing ddn
toc) und Schutzgeistern zu ehren (Malarney 2002: 189ff., 201ff.; Lauser
2008). Ebenso werden die Todesfeiertage verdienstvoller Ahnen in 6ffent-
lichen Festen und Wallfahrten in den entsprechenden Tempeln zelebriert;
wobei der Todesfeiertag zu Ehren des legendéren Konig Hung Vuong und
Griinderahn der Nation zum Nationalfeiertag (Gi6 T6 Himng Virong) dekla-
riert wurde (Malarney 2007).

Eingebettet ist diese >reinvention of tradition« in ein politisches Programm
eines »kulturellen Nationalismus<, das zusammen mit einem Set von politi-
schen Initiativen zur Reinkorporierung der Auslandsviethamesen im
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Dienste einer >deterritorialisierten Nationenbildung« steht (Basch, Glick
Schiller, Szanton Blanc 1994; Hardy 2004).

Was sollte an dem vietnamesischen Beispiel rund um die Ahnenverehrung

auch tiber das konkrete Beispiel hinaus zur Diskussion gestellt werden?

Das Verhandeln dessen, was eine nationale vietnamesische Identitdt aus-
macht, bewegt sich — so mein Argument — auf verschiedenen sich gegenseitig
bedingenden Ebenen: Gemeinsame Abstammung wird {iber die Familie, die
Ahnengenealogie, die Gemeinde, die Region bis zur Nation als Praxis des
Gedenkens hergestellt und bewegt sich entlang und mit und gleichzeitig ge-
gen dichotome Kategorien wie regional versus national, oder national versus
transnational. Regionale (Nord-, Siid-Vietnam)'® ebenso wie transnationale
(Ubersee-) Identititen 16schen nicht die Bedeutung und Wirksamkeit nationa-
ler Identitdt, sondern bestirken diese vielmehr in einer Denkfigur der Ko-
Figuration (Taylor 1998:949).

Wie lassen sich also Migrationsprozesse jenseits eingefahrener Binaris-
men beschreiben? Und wie lassen sich Begrifflichkeiten finden, die jenseits
schneller Stereotype die spezifischen historisch gewachsenen Prozesse be-
schreiben?

e Als Ethnologen sind wir aufgefordert, die Verflochtenheit der Welt mit
mikroskopisch genauen Untersuchungen lokaler Umstdnde und Beispiele
zu erfassen, und iiber eine derart informierte Perspektive die Historisie-
rung transnationaler Migrationsprozesse und die Dialektik von Kontinuitt
und Verinderung in den Blick zu nehmen.

o Lebenszyklus- und Familienrituale, die im Ubrigen in einer transnationa-
len Relgionsforschung bisher erstaunlich »diinn< beschrieben wurden, sind
vielschichtig und vielstimmig. Daher erfahren wir eine Menge dariiber,
wie Zugehorigkeiten, Orte und Machtverhiltnisse vorgestellt und verhan-
delt werden (Gardner 2002; Gardner/ Grillo 2002).

e Aus der >kleinen« Perspektive (der transnationalen Familienrituale) heraus
ist die Verwobenheit von staatlichen Politiken und Biirokratien mit dem ri-
tuellen Bereich zu diskutieren. Dabei ist eine erneute Reifizierung der Bi-
narismen zwischen >grofl«< und >klein¢, von »mikro< und »makro«, zu iiber-
winden.

19 Zur Erinnerung: Die Unterscheidung von Nordvietnam und Stidvietnam geht
einher mit einer tiefen politischen Trennlinie zwischen den fritheren Teilstaaten,
nidmlich dem kommunistischen Norden und dem nicht-kommunistischen Siiden.
Vor der Vereinigung unter kommunistischer Fithrung migrierten viele, beson-
ders christliche Nordvietnamesen in den nicht-kommunistischen Siiden. Die
Vereinigung unter kommunistischer Fithrung 16ste schlieBlich eine dramatische
vietnamesische Fliichtlingskrise aus, bekannt unter dem Stichwort >boat-peoplex.
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e Todesrituale mogen dabei Fragen der Zugehorigkeiten und kulturellen
Identitdten noch einmal besonders zuspitzen; denn Todesrituale re-
inszenieren verwandtschaftlichen Zusammenhalt und Néhe und verbinden
Orte symbolisch. Dabei schaffen groBziigige Spenden und Geschenke an-
lasslich der Rituale sowohl »heiliges Kapital« fiir die Toten, als auch sozia-
les Kapital wie Status, Prestige und Patronage fiir ihre lebende Ver-
wandtschaft. Auffallende Konsum- und Ausgabefreudigkeit anlésslich der
Rituale sind Ausdruck von dem neuen sozialen Status (und des spezifi-
schen Modernseins) und verweisen auf die 6konomischen Bedingungen
von Ritualen.

e Ritueller Transnationalismus ist ein Prozess und kein fixierbarer Daseins-
zustand. So mogen sich Familien (mehr oder weniger) sesshaft in der
Zielgesellschaft integrieren. Die Frage nach Riickkehrbewegungen in das
Herkunftsland stellt sich dennoch fiir die unterschiedlichen Generationen
auf unterschiedliche Weise. Wie die nachfolgenden Generationen sich ein-
richten und welche Moglichkeiten der Bewegung sie haben werden, wird
ein zu beforschender Teil dieses Prozesses sein. Auf jeden Fall miissen wir
uns darauf einstellen, dass die Orte und ihre symbolischen Bedeutungen
nicht gleich bleiben.
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»Touristinnen, nicht Arbeiterinnen!«
Philippinische Pflegekradfte in Israel auf

Pilgerfahrt im >Heiligen Land«

CLAUDIA LIEBELT

Einleitung

Transnationale Ansitze der Migrationsforschung haben in den vergangenen
Jahren die multiplen sozialen, politischen und kulturellen transnationalen Be-
zlige von Migrantlnnen ins Augenmerk genommen, ohne jedoch die machtpo-
litischen und legalen Arenen, in denen diese agieren, zu vernachléssigen (vgl.
Glick Schiller/Basch/Szanton Blanc 1992). Diese beiden zentralen Aspekte —
die gelebte Transnationalitit von Migrantlnnen und das Handeln in einer
machtpolitisch jenseits ihrer Kontrolle vorhandenen Struktur — liegen auch
der folgenden Analyse einer pfingstkirchlichen Gemeinschaft und Pilgerfahrt
philippinischer Hausarbeiterinnen in Israel zugrunde.

Die Beziehung zwischen transnationalen Migrationsstromen und Reli-
gion war lange Zeit kaum Gegenstand empirischer Untersuchung (vgl. Levitt/
Glick Schiller 2004), erfuhr jedoch in den letzten Jahren zunehmende Auf-
merksamkeit innerhalb der Ethnologie und verwandter Sozialwissenschaf-
ten.] Wie Peggy Levitt und Nina Glick Schiller zu Recht bemerken, ver-
spricht gerade die Untersuchung der Beziehung von Migration und Religion
im transnationalen Kontext ein empirisches Fenster auf Formen des Seins und
Dazugehorens in einer Arena jenseits des Nationalstaates zu er6ffnen

1 So widmeten sich beispielsweise auf der Jahrestagung der Deutschen Gesell-
schaft fur Volkerkunde (DGV) 2005 gleich zwei Panels der Thematik: »Reli-
gion und Migration im transnationalen Kontext« unter der Leitung von Andrea
Lauser und Cordula WeiB3k6ppel (aus dem diese Publikation hervorging) und
»Transnationale Religion, Gender und Migration« von Gertrud Huwelmeier
(Leiterin des Forschungsprojekts » Transnationale Netzwerke, Religion und neue
Migration, Institut fiir Ethnologie, FU Berlin).
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(2004:1027). Dies durfte in besonderem Mafe fiir oftmals transnational orga-
nisierte christliche Pfingstkirchen gelten (vgl. Anderson 2004; Demp-
ster/Byron/Petersen 1999; Karagiannis/Glick Schiller 2006). Da religiose Bot-
schaften quasi per se universal sind und nationalstaatliche Grenzen diskursiv
und praktisch tiberschreiten, wirft die Untersuchung von religiésen Praktiken
und Uberzeugungen im Migrationskontext zahlreiche Fragen auf: Inwieweit
werden im Umfeld von Religionen transnationale Identititen geschaffen, die
nationalstaatliche Identititen infrage stellen? Was bedeutet dies fiir die mi-
grantische Praxis? Und inwiefern schaffen Migrantlnnen — deren sozialer, po-
litischer, 6konomischer und nicht zuletzt legaler Status oftmals prekér ist —
innerhalb religioser Strukturen Réume, die ihnen Schutz und ein Gefiihl des
Dazugehorens bieten (vgl. Levitt/Glick Schiller 2004:1027)?

Im vorliegenden Artikel mochte ich die religiosen Praktiken und Narrati-
ven zumeist weiblicher Hausarbeiterinnen aus den Philippinen in Israel in den
weiteren Kontext des philippinischen und israelischen Migrationsregimes,
sowie migrantischer Illegalisierungsprozesse’ und transnationaler Verortun-
gen stellen.’ Anhand der Beschreibung einer Pilgerfahrt der philippinischen
Pfingstkirchengruppe Jesus Is Lord (JIL) mochte ich zeigen, wie Migrantin-
nen ihren Israelaufenthalt performativ und narrativ gestalten. Wie im Folgen-
den deutlich werden wird, erzdhlen philippinische Frauen wihrend dieser Er-
Fahrung des >Heiligen Landes< ihren Aufenthalt in Israel als Touristinnen,
Pilgerinnen und Mairtyrerinnen, im Gegensatz zu Fremdbeschreibungen als
Arbeiterinnen, Fremde oder Hausmédchen.*

Die von mir vorgestellte JIL-Gruppe gehort zu einer Vielzahl evangelika-
ler Gruppen in Israel und auf den Philippinen. Aufgrund einer tiber Jahrhun-
derte wihrenden Kolonialisierung durch Spanien sind die Philippinen ein bis
heute stark romisch-katholisch geprigtes Land.” Nichtsdestotrotz verfiigen

2 Ich bevorzuge die Bezeichnung »illegalisiert« zur Beschreibung von Migrantln-
nen ohne legalen Aufenthaltsstatus, um den durch den gesetzgebenden Rahmen
produzierten Prozess der Illegalisierung von Menschen hervorzuheben — geméf
der mittlerweile zum politischen Slogan gewordenen Normative Jean Amérys
»Kein Mensch ist illegal«.

3 Der Artikel basiert auf einer insgesamt 15-monatigen Feldforschung von 2003-
2005 in Israel und den Philippinen im Rahmen einer Dissertation, die voraus-
sichtlich unter dem Titel »Caring for the »Holy Land¢: Transnational Filipina
Domestic Workers in the Israeli Migration Regime« erscheinen wird.

4 Da die uberwiltigende Mehrzahl philippinischer Arbeitskréfte in Israel Frauen
sind und ich mich in meiner Forschung auf weibliche Hausarbeiterinnen kon-
zentriere, wihle ich hier sowie andernorts im weiteren Verlauf des Artikels (so-
fern dies auch inhaltlich Sinn macht) bewusst die weibliche Bezeichnung.

5 Laut offiziellen Statistiken bekennen sich 92,6 Prozent der Bevélkerung zum
christlichen Glauben, davon 81 Prozent zum romisch-katholischen (vgl.
www.census.gov.ph/data/pressrelease/cent-gs.html). Auch innerhalb der katholi-
schen Kirche gibt es charismatische Massenbewegungen (z.B. El Shaddai), de-

174



» TOURISTINNEN, NICHT ARBEITERINNEN!«

evangelikale Pfingstkirchen hier iiber eine lange Tradition, die zu Beginn des
20. Jahrhunderts mit der Philippine Independent Church zunichst antikolo-
niale Ziige trug, spdter jedoch stark von der US amerikanischen Pfingstkir-
chenbewegung geprigt war (Maggay 2003:121). Erst nach 1950 wurde die
philippinische Pfingstkirchenbewegung zu einer sozialen Massenbewegung,
getragen von — dhnlich wie in Lateinamerika — einer zum groBen Teil aus
Binnenmigration entstandenen stddtischen Unterschicht (Kim 2005:240f;
Martin 1990). Seither dehnen charismatische und pfingstkirchliche Gruppen
in den Philippinen ihren Einfluss auf die Mittelschicht aus und kénnen wach-
senden Zustrom und sowie zunehmenden politischen Einfluss fiir sich ver-
zeichnen (vgl. Kim 2005:252ff.; Suico 1999:8). So nehmen mehrere pfingst-
kirchliche Bewegungen seit Ende der 1990er Jahre regelmifBig an staatlichen
Wahlen teil und der als Prisidentschaftskandidat angetretene JIL-Begriinder
Eddie Villanueva errang 2004 iiber sechs Prozent der Wihlerstimmen. Die
1978 als Jesus Is Lord Fellowship gegriindete Gruppe gibt an, mittlerweile
iiber weltweit bis zu sieben Millionen Mitglieder zu verfiigen.® Eine durch
ethnographische Feldforschung und Medienlektiire gewonnene Annahme, die
noch empirisch untersucht werden muss, ist, dass philippinische Pfingstkir-
chen insbesondere in der globalen Diaspora der so genannten OFW (Overseas
Filipino Workers) stark vertreten sind. So verfiigt JIL — wie andere auf den
Philippinen gegriindete Pfingstkirchen — nicht nur in Israel, sondern in zahl-
reichen anderen asiatischen, amerikanischen und européischen GroBstéidten,
in denen philippinische ArbeitsmigrantInnen in groer Zahl beschéftigt sind,
iiber internationale Konventionszentren. Weiterhin schlossen sich — wie im
weiteren Verlauf des Artikels deutlich werden wird — zahlreiche philippini-
sche Migrantinnen erst im Laufe ihres Migrationsprozesses pfingstkirchlichen
Bewegungen an.

In der sozialwissenschaftlichen Literatur werden Pfingstkirchengruppen
oftmals als »spaces of belonging«, als >freie« oder >geschiitzte« Rdume be-
schrieben, die ihren Mitgliedern vornehmlich als Riickzugsort dienen. Insbe-
sondere Migrantlnnen schaffen sich in diesen religiosen Gemeinschaften so-
ziale und kulturelle Mikroarenen, die zumindest teilweise aullerhalb der Kon-
trolle der dominierenden sozialen Akteure der Makrogesellschaft liegen (Mar-
tin 1990; Robbins 2004). Innerhalb dieser Arenen handeln MigrantInnen Stra-
tegien aus, mithilfe derer sie mit einem oftmals von Marginalisierung, 6ko-
nomischer Ausbeutung und rassistischer Diskriminierung geprigten Alltags-
leben umgehen konnen.

nen nach neueren Schitzungen ca. 15 Prozent der philippinischen Katholiken
angehoren (Kessler/Riiland 2006). Fiir eine reiche ethnographische Analyse der
christlichen Philippinen vgl. Cannell (1999).

6  Vgl. hierzu die Website der Gruppe: www.jilworldwide.org.
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Abbildung 1: Die Aneignung des »Heiligen Lands¢

Karte von Israel in der Tel Aviver JIL-Kirche mit bereits vorhandenen und
geplanten Kirchen und Gebetsgruppen (Foto: Liebelt 2007)

Wie die weitere Diskussion zeigen wird, ist dieser Punkt insbesondere in Be-
zug auf illegalisierte Migrantlnnen von zentraler Bedeutung. Indem mi-
grantische religiése Gemeinschaften jedoch als vornehmlich geschiitzte Réu-
me charakterisiert werden, wird die Rolle, die diese als Orte der Aneignung
und der Formulierung von Anspriichen in ebenjener Makrostruktur spielen,
unterschétzt. Im Sinne von Lefebvres »Recht auf die Stadt« (1968:132), das
marginale Gruppen sich iiber ihre Alltagspraxis und mithilfe sozusagen wi-
derstindiger Narrativen nehmen, kdnnen die von Arbeitsmigrantlnnen in Is-
rael im Rahmen von Pfingstkirchen entwickelten und performierten Narrati-
ven und Praktiken als eine diskursive und kulturelle Aneignung Israels als
dem >Heiligen Land« betrachtet werden.
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Arbeitsmigrantlnnen im israelischen
Migrationsregime und dem urbanen Raum Tel Avivs

Seit Ende der 1980er Jahre reisten Hunderttausende nicht-jiidischer Arbeits-
migrantlnnen als Touristen und, seit Beginn der 1990er Jahre, zunehmend als
gezielt angeworbene Vertragsarbeiter nach Israel ein.” Diese Arbeitskréfte
tibernahmen zum grofen Teil die frei gewordenen Arbeitsplitze der aufgrund
von sicherheitspolitischen und demographischen Erwagungen ab 1993 syste-
matisch vom israelischen Arbeitsmarkt gedringten palédstinensischen Billig-
lohnkrifte (Bartram 1998). Israel fithrte nun eine Politik ein, die in vielem
dem nordeuropdischen Gastarbeiterregime der 1960er und 70er Jahre ver-
gleichbar ist (Bartram 1998; Kemp et al. 2000; vgl. Soysal 1994). Dabei
zeichnet sich das israelische Migrationsregime durch zwei Hauptcharakteris-
tika aus: Erstens einem restriktiven Staatsbiirgerschaftsgesetzes, das klar zwi-
schen jiidischen Einwanderern (Hebridisch olim khadashim, wortlich » Aufstei-
ger<) und nicht-jidischen Fremdarbeitern (Hebrdisch ovdim zarim) unter-
scheidet. Zweitens einer starken Temporalisierung des Aufenthalts nicht-
judischer Migrantlnnen durch die Vergabe von zeitlich begrenzten Arbeits-
vertrdgen und einer so genannten Arbeitgeberbindung, die die Aufenthaltsge-
nehmigung an einen im Pass vermerkten Arbeitgeber kniipft.® Aufgrund die-
ser Charakteristika kam es in den vergangenen Jahren zu einer massiven Ille-
galisierung von Arbeitsmigrantlnnen, von der Ende 2002 schitzungsweise
sechzig Prozent betroffen waren (KavlaOved 2003; Kemp 2004). Seit die is-
raelische Regierung im September 2002 eine umfassende Kampagne zur Ab-
schiebung illegalisierter MigrantInnen anstie8, wurde die bis dahin im All-
tagsleben relativ irrelevante Illegalitét zunehmend zur bedrohlichen >Deporta-
bilitit.

1995 beschloss die israelische Regierung den so genannten Filipino Plan,
der die Losung einer akuten Versorgungsliicke pflegebediirftiger Menschen

7 Ende 2002 wurde die Zahl nicht-jiidischer Arbeitsmigrantlnnen auf 240.000 ge-
schitzt, was Israel zu diesem Zeitpunkt nach Luxemburg und der Schweiz zum
OECD-Land mit den relational meisten Arbeitsmigrantlnnen werden liefl (Kav-
laOved 2003).

8 Vgl. Kemp (2004); die im Text erwahnte so genannte Arbeitgeberbindung wur-
de nach jahrelanger Lobbyarbeit verschiedener politischer und menschenrechtli-
cher Gruppen in Israel 2006 durch eine Entscheidung des Obersten Gerichtsho-
fes gekippt und wird seither nicht mehr angewandt.

9 DeGenova (2002) entwickelte den Begriff »deportability< im Unterschied zu
»migrant illegality< um die alltagspraktische Gefahr der Abschiebung illegali-
sierter Migrantlnnen zu betonen. Im September 2002 wurde in Israel fiir die Ab-
schiebung illegalisierter Migrantlnnen eine eigens hierfiir zustéindige Behorde
eingerichtet, die im Juni 2004 die direkte und indirekte Abschiebung von
100.000 Personen vermeldete (vgl. die Website der Behorde, www.hagira.gov.il
/ImmigrationCMS/).
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durch den Import philippinischer /ive-in caregiver vorsah (Bender 1995). In-
nerhalb weniger Jahre bildeten sich mehrere Hundert Rekrutierungsagenturen,
die philippinische Arbeitskrifte fir die Arbeit mit pflegebediirftigen Men-
schen in Israel anheuerten. Diese teils formell anerkannten, teils informellen
Agenturen brachten in den vergangenen Jahren Zehntausende philippinischer
Arbeitskrifte, vornehmlich Frauen mittleren Alters, ins Land. Hierfiir verlan-
gen sie in der Regel eine sowohl nach philippinischem als auch israelischem
Recht illegale Vermittlungsgebiihr, fiir die sich Migrantinnen oftmals hoch-
gradig und zu extrem ungiinstigen Konditionen verschulden.'

Entsprechend der ihnen vom israelischen Migrationsregime vorgegebenen
Rolle als live-in caregiver arbeitet ein GroBteil der philippinischen Migran-
tinnen als legale Pflegerin bzw. Hausarbeiterin in einem Privathaushalt, oft-
mals in der reichen Kiistengegend nérdlich von Tel Aviv. Als so genannte /i-
ve-ins leben sie in den Haushalten ihrer Arbeitgeber und sind somit praktisch
rund um die Uhr verfiigbar, mit Ausnahme eines im Regelfall 24 Stunden
wihrenden Wochenendes von Samstag- bis Sonntagnachmittag.'' Dem von
Langeweile, physisch und psychisch belastender Arbeit und kultureller und
sozialer Isolation geprigten Arbeitsalltag steht ein Wochenende gegeniiber,
das von vielen Migrantinnen in besonderem Mafle erlebt, genossen und mit
zahlreichen Aktivitdten und Bedeutung gefiillt wird. In Neve Sha’anan, einem
von sozialer und okonomischer Ausgrenzung geprigten Arbeiterviertel und
angrenzenden Stadtvierteln im Stiden Tel Avivs verbringen philippinische
Arbeitsmigrantinnen einen Grofteil ihrer knapp bemessenen Freizeit. Viele
Migrantinnen teilen sich hier Wochenendwohnungen mit anderen Filipinos.
Vor der Einfithrung einer massiven Abschiebungspolitik lebten abgesehen
von philippinischen Arbeiterinnen insbesondere auch chinesische, siidameri-
kanische, westafrikanische und osteuropéische Arbeitsmigrantlnnen in Neve
Sha’anan, so dass die Bevolkerung des Viertels schitzungsweise zu etwa
siebzig Prozent aus nicht-israclischen Staatsbiirgern bestand (Reily 2003;
Schnell 1999; vgl. auch Rotbard 2005).

Innerhalb eines guten Jahrzehnts seit Beginn der israelischen Anwerbepo-
litik war im stidlichen Tel Aviv eine ausgeprigte Infrastruktur entlang der
Bediirfnisse von ArbeitsmigrantInnen entstanden: Neben mehreren von israe-

10 2005 lag die typische Vermittlungsgebiihr nach eigenen Untersuchungen bei et-
wa 4.500 US § (vgl. auch KavlaOved 2006). Philippinische MigrantInnen neh-
men oftmals Kredite mit einem zehnprozentigen Zinssatz fiir die Begleichung
dieser Summe auf und verwenden oft den Lohn des ersten Jahres, um ihre
Schulden zu begleichen. Immer wieder jedoch wurde von Fillen berichtet, in
denen sich Frauen immer tiefer in eine Schuldenfalle verstrickten.

11 Zur ethnographischen Analyse von bezahlter Hausarbeit und den strukturell
ausbeuterischen Charakteristika so genannter /ive-in-Arbeit vgl. u.a. Anderson
(2000); Constable (1997); Hondagneu-Sotelo (2001); Momsen (1999) und Par-
refias (2001).
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lischen NGOs betriebenen sozialen und politischen Einrichtungen wie einem
workers’ center, einer Klinik fiir illegalisierte Menschen und einer Beratungs-
stelle fiir von der Abschiebung Bedrohte entstanden Internetcafes, Asian bzw.
African Food Stores, Waschsalons und nicht zuletzt Dutzende Pfingstkirchen.
Das yHerz« Neve Sha’anans bildet Tel Avivs zentraler Busbahnhof, in dessen
siebenstockigem Gebéude sich insbesondere die philippinische community'
einen von internationalen Waren und Symbolen sowie transnationalen Kom-
munikationsmedien geprigten Raum schuf. Dieser dhnelt strukturell den von
philippinischen Hausarbeiterinnen an ihren freien Tagen frequentierten Orten
in Hongkong, Singapur oder Rom, die von Parrefias als »pockets of gathe-
ring« treffend beschrieben wurden (2001:202ff.).

Ahnlich philippinischen Migrationsarbeiterinnen in Hongkong, Los Ange-
les, Rom, Athen oder Paris verfiigen philippinische Frauen in Israel tiber ei-
nen oftmals hohen Bildungsgrad. In vielen Fillen verlassen sie hoch qualifi-
zierte Arbeitspldtze, um in Israel gesellschaftlich wenig geachtete, unqualifi-
zierte Arbeit anzunehmen, mit der sie jedoch ein Vielfaches an Lohn verdie-
nen konnen." Viele der Arbeiterinnen sind verheiratet und ernghren mit ihren
Remittenden in den Philippinen zuriick gebliebene Familienmitglieder (vgl.
Anderson 2000; Constable 1997; Lauser 2004; McKay 2006; Parrefias 2001).
Die nach konservativen Schitzungen der philippinischen Botschaft etwa
30.000 Filipinos in Israel sind nur ein Bruchteil der bis zu acht Millionen
Staatsbiirger, die auf der Suche nach den so genannten greener pastures
weltweit — meist als weibliche Hausarbeiterinnen oder als ménnliche Seeleute
— im Ausland arbeiten." Die Migrationsmotivationen philippinischer Frauen
in Israel sind, wie anderswo, komplex. Neben den iiblicherweise zitierten
6konomischen, sozialen und politischen Erwégungen zeigte sich in der Feld-
forschung, dass eine Vielzahl von imaginativen Aspekten eine teils zentrale
Rolle bei der Wahl Israels als Zielland der Migration spielen."” In Israel, wo

12 In der Verwendung des Begriffs der Filipino community schliefe ich mich einer
viel gebrauchten (geradezu beschworenen) Selbstbezeichnung an (siche Bau-
mann 1996, der den >demotischen community-Diskurs< der Bewohner des so
genannten multi-kulturellen Londoner Stadtviertels Southall vom hegemonialen
nationalstaatlichen Diskurs trennt).

13 So betrug der gingige Lohn einer ausgebildeten Krankenschwester auf den Phi-
lippinen im Sommer 2005 umgerechnet knapp 200 US$, wohingegen ein unge-
lernter live-in caregiver in Israel im Durchschnitt etwa 600 USS (bei einem ge-
setzlichen Mindestlohn von 830 US$; KavlaOved 2006) verdiente.

14 Vgl. Parrefias 2001; Tyner 2004; genaue Angaben iiber die Anzahl philippini-
scher Migrantlnnen weltweit fehlen. Regierung und Teile der Medien gehen von
6,5-7,5 Mio. »Ubersee-Filipinos< aus (vgl. www.poea.gov.ph/html/statis-tics.
html), andere Studien und Nichtregierungsorganisationen sprechen von acht
Millionen (vgl. etwa Migrante International, http://migrante.tripod.com).

15 Vgl. Lauser (2007) zu den Migrationsmotivationen philippinischer Heiratsmig-
rantinnen, die neben dkonomischen und sozialen Erwigungen auch von >wert-
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eine zionistische Staatsdoktrin die Migrationsforschung lange Zeit dominierte,
wurden imaginative bzw. ideologische Migrationsmotivationen — d.h. eine
zionistische Uberzeugung — fast ausschlieBlich jiidischen Immigrationsstro-
men zugeschrieben. Nicht-jiidische Migration hingegen wurde grundsétzlich
mit 6konomischen Motiven erklédrt (Leshem/Shuval 1998; Shuval 1999). Wie
jedoch neuere so genannte post-zionistische Forschung betonte, waren jiidi-
sche Migrationsstrome nach Israel nicht minder politisch bzw. 6konomisch
motiviert (ebd.; Shafir/Peled 2002), und die imaginativen und ideologischen
Motivationen nicht-jidischer Migrantlnnen nach Israel sollten nicht unter-
schitzt werden. Wie die eigene Forschung zeigte, umfassen diese im Falle
philippinischer Frauen vor allem die Vorstellung Israels als Teil des angeblich
reichen und amerikanisch geprigten Westens (Liebelt 2006) und die christ-
lich-jiidische Vorstellung von Israel als dem »Heiligen< oder »Gelobten< Land
(vgl. Kemp/Raijman 2003).

Philippinische Pfingstkirchen in Tel Aviv

Philippinische Pfingstkirchen in Israel gingen ab Anfang der 1990er Jahre aus
verschiedenen, meist informellen bible study groups hervor, zu denen sich
philippinische Migrantinnen an ihren Wochenenden zusammen fanden. Durch
das Anwachsen der Gruppen, so erfuhr ich in Interviews, war man gezwun-
gen, groBBere Raumlichkeiten anzumieten und ausgebildete Pastoren anzustel-
len. So beliebt waren Neve Sha’anans ausgediente Lagerhallen als Raumlich-
keiten fiir migrantische Pfingstkirchen, dass die zuvor von leer stehenden
Fabriketagen geprégte Levanda Strae inmitten des Viertels im Volksmund in
»yKirchen-Stra3e« umbenannt wurde. Die an Sonntagen von Tausenden festlich
gekleideten Westafrikanern, Stidamerikanern und Filipinos besuchten Kirchen
der Levanda StraBe wurden mit ihren abweisenden, drmlichen Fassaden in
Kombination mit den nach auflen dringenden fremdlédndischen Rhythmen und
Gesidngen innerhalb der israelischen Gesellschaft mit viel Aufmerksamkeit
bedacht und fanden mit einem Unterton von Faszination als auch Ablehnung
und Bedrohung Eingang in den 6ffentlichen Diskurs. Immer wieder tauchten
die Pfingstkirchen von Tel Aviv, der weltweit ersten jiidischen Stadt — wie in
diesem Kontext gerne betont wird — als Metapher fiir eine angebliche Uber-
fremdung und kulturelle Bedrohung Israels in den Reden, Interviews und Ar-
tikeln israelischer Meinungsmacher auf, insbesondere wenn es um die Legi-
timation von Abschiebungen illegalisierter Migrantlnnen ging (vgl. Bassok
2003).

bedingten< Motiven wie der (post-kolonialen) Vorstellung einer romantischen
Liebe mit westlichen Ménnern beeinflusst sind.

180



» TOURISTINNEN, NICHT ARBEITERINNEN!«

Auch die philippinische community verfiigt {iber eine Vielzahl christlicher
Pfingstkirchen in Israel. Zehn dieser Pfingstkirchen waren im Sommer 2005
in dem so genannten /n His Care-Netzwerk organisiert. Dieses Netzwerk war
2003 von der damals neu gegriindeten philippinischen Ko/ Adonai-Stiftung
(kol adonai, Hebriisch, »Stimme des Herrn<) ins Leben gerufen worden. Ge-
mil eines von Kol Adonai verteilten Flugblatts ist das Hauptziel der Stiftung
die Forderung von »spiritual, moral, and practical support by Asia for the
Holy Land Israel«. Die von den Philippinen aus finanzierte und von den israe-
lischen Behorden anerkannte Stiftung organisiert seit 2003 eine alljéhrliche
worship-Tour, fiir die jedes Jahr Hunderte philippinischer Pfingstkirchler fiir
einige Tage nach Israel eingeflogen werden. Im Jahre 2004 brachte diese
worship-Tour auch den von seinen Anhingern in hohem Male verehrten und
in den Philippinen politisch einflussreichen JIL-Griinder Eddie Villanueva
(brother Eddie() ins Land. Im Herbst 2005 war die Stiftung darum bemiiht,
mit den israelischen Behorden die Errichtung einer Stétte auf dem Jerusale-
mer Olberg auszuhandeln, in der Kirchenmitglieder rund um die Uhr so ge-
nannte /ive praises auf Israel abhalten wiirden.

JIL verfugt in Israel tiber schitzungsweise 500 feste Mitglieder und ein
Konventionszentrum im stidlichen Tel Aviv. Da entsprechend israelischer
Gesetzgebung alle nach der Staatsgriindung 1948 gegriindeten Kirchen nur in
dufBerst seltenen Féllen als solche anerkannt werden, verfiigt auch JIL ledig-
lich tiber den Status einer Nichtregierungsorganisation. Hieraus resultiert auch
die Unmoglichkeit einer legalen Arbeitsgenehmigung fiir die Kirchenange-
stellten, weshalb selbst die von einer philippinischen Mutterkirche nach Israel
gesandten Pastoren entweder als Touristen einreisen und ihrer Pastorentétig-
keit illegalisiert nachgehen bzw. diese lediglich am Wochenende — neben ei-
nem Arbeitsalltag als Hausarbeiterin — ausiiben.

Wie die meisten philippinischen Pastoren arbeitet auch Justina'®, die Pas-
torin der israelischen JIL-Gruppe, unter der Woche als /live-in caregiver, um
der staatlichen Illegalisierung zu entgehen. Als ich Justina im Rahmen meiner
Feldforschung in Israel im Frithjahr 2005 zum ersten Mal begegnete, lebte sie
bereits seit drei Jahren in Tel Aviv. Bevor sie wenige Jahre zuvor berufen
wurde — wie sie es nennt — Gott zu dienen, war die unverheiratete Diplom-
Ingenieurin in einer staatlichen Behorde auf den Philippinen beschiftigt.!”
Um ihre Gemeinde besser kennen zu lernen, schlug Justina mir wihrend eines
Interviews vor, die Gruppe auf ihrer alljahrlichen Pilgerfahrt an den Jordan zu
begleiten, ein Angebot, das ich nur zu gerne annahm. Diese Pilgerfahrt soll im

16 Interviewpartnerinnen werden im Folgenden aus Griinden der Anonymisierung
mit verdnderten Vornamen bezeichnet.

17 Interview mit Pastorin Justina, 22. August 2007 in Tel Aviv. Folgende Zitate
Justinas sind aus ebendiesem Interview.
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Folgenden beschrieben und als Fallbeispiel fiir die eingangs aufgestellten
Thesen analysiert werden.

Von Touristinnen, Pilgerinnen, Martyrerinnen:
Jesus Is Lord auf Pilgerreise im >Heiligen Landc«

Vergleichbar mit anderen migrantischen Pfingstkirchen Israels bildet die Pil-
gerfahrt ein wichtiges Element der philippinischen JIL-Gruppe. Wie Pastorin
Justina erklirt, ist das Ziel dieser Touren, »to strengthen the love and attach-
ment to the holy land, to experience the holy sites of the bible and to relax«.
Ahnlich den Routen anderer Gruppenfahrten in Israel sind die beliebtesten
Reiseziele von JIL Orte, die unmittelbar mit der Lebens- und Wirkgeschichte
Jesus’ verbunden sind, zum Beispiel die Grabeskirche in der Altstadt von Je-
rusalem, Bethlehem oder Galilda mit seinen zahlreichen Orten an denen Jesus
gemill dem Glauben seiner Anhidnger Wunder vollbrachte. Der zu beschrei-
bende Ausflug fand Ende August 2005 an den See Genezareth und zum Jor-
danfluss statt. In letzterem sollten — wie es in der Gruppe alljéhrlich tiblich ist
— alte und neue Kirchenmitglieder im Jordan getauft werden, zur Aufnahme in
die Gemeinschaft bzw. zur Bekriftigung ihres Glaubens.'®

Das Ausflugswochenende beginnt in der Siid Tel Aviver Wohnung von
Pastorin Justina. Wie viele andere Filipinas teilt auch Justina ihre Woch-
enendwohnung mit anderen Arbeitsmigrantinnen — in ihrem Fall zehn philip-
pinischen Kirchenmitgliedern. Am Samstagnachmittag trudeln die Frauen
nach und nach von ihren Arbeitgebern kommend in der Wohnung ein. Als ich
an diesem Samstag ankomme, schauen sich mehrere Frauen gerade ein Video
an, das Justinas Mitbewohnerin Marina wenige Tage zuvor auf einem Ausflug
nach Amsterdam, Paris und Mailand drehte. In Mailand besuchte sie eine
Gruppe vier philippinischer Frauen, die bis zum vorigen Jahr in Israel gear-
beitet hatten und Teil von Justinas Gemeinde gewesen waren. In Mailand,
dem europiischen Zentrum der JIL-Gruppe — dem auch die neun Kirchen und
Gebetsgruppen in Israel unterstehen — sind die Frauen weiterhin kirchlich ak-
tiv und genieBen als Expertinnen des Heiligen Lands und Judentums einen
hohen sozialen Status. Ahnlich dem Inneren anderer evangelikaler Riume in
Tel Aviv ist Justinas Wohnung mit einer Vielzahl jiidischer Devotionalien
und religi6s bis national aufgeladenen Israel-Souvenirs bestiickt: neben meh-
reren im Zimmer aufgestellten siebenarmigen Leuchtern hingen Poster von
Jerusalem und dem See Genezareth an den Wanden, und am Computerbild-
schirm ist eine israclische Miniaturflagge angebracht. Im Laufe des frithen
Abends fiillt sich die Wohnung mit philippinischen Frauen.

18 Die Taufe im Jordanfluss hat — insbesondere fiir die durch Taufe »wieder gebo-
renen< Pfingstkirchler — fiir Christen eine hohe symbolische Bedeutung, ankniip-
fend an Jesus’ Taufe im Jordanfluss durch »Johannes den Téufer«.
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Gegen sieben Uhr fihrt ein angemieteter Reisebus vor und holt die Gruppe
ab. Die Stimmung im Bus ist ausgelassen, es wird gebetet, iiber die zu besu-
chenden Orte und ihre spirituelle und theologische Bedeutung gesprochen,
gesungen. Justina stellt mich unbekannten Gemeindemitgliedern vor, und ich
werde Teil der lebhaften Gespriache. Nach zehn Uhr erreicht der Bus den
Campingplatz am See Genezareth, wo die Gruppe die Nacht verbringen wird.
Zwei Kirchenmitglieder hissen eine mitgebrachte philippinische Nationalfah-
ne am Ufer. Zu den 55 Personen des Tel Aviver Busses ist ein weiterer mit 22
Personen aus anderen Regionen des Landes gekommen. Insgesamt nehmen
funf mannliche Filipinos an der Pilgerreise teil. Mitgebrachtes Essen (Filipino
dishes)" wird ausgepackt und konsumiert. Viele drehen mit ihren Plastiktel-
lern Runden zu anderen Picknicktischen, kosten von den Speisen der anderen
und kommen ins Gesprach mit den Mitreisenden. Einige wenige sind zum ers-
ten Mal bei einer solchen Pilgerfahrt dabei. Die meisten jedoch sind gemein-
sam mit ihren Mitbewohnern, Verwandten und engen Freunden aus der Kir-
chengemeinde gekommen.

Kurz vor Mitternacht beginnt der Gottesdienst. Die Gruppe formiert sich
in Kreisform am Ufer, ein Mitglied begleitet den gut zweistiindigen Gottes-
dienst auf der Gitarre. Der Gottesdienst umfasst die iiblichen Elemente
pfingstkirchlicher Anbetung: gemeinsames Singen, festimonies, Predigt, Be-
ten, Reden in Zungen.” Eine der Frauen, die Zeugnis ablegt, ist Amelia. In ih-
rem testimony berichtet Amelia davon, wie sie nach tiber einem Jahr als >Ille-
gale« erneut ein Arbeitsvisum bekam. Gott habe sie einer Priifung unterzogen
und sie fiir ihre Standfestigkeit und ihr Vertrauen belohnt. Nun wolle sie ihre
Erfahrung mit allen »Illegalen< teilen, ihnen Mut zusprechen und Hoffnung
geben. Spiter erzihlt sie mir, wie sie innerhalb des letzten Jahres nur fiir den
allwochentlichen Kirchenbesuch das Haus ihrer Arbeitgeberin verlie3. 1zhak,
der israelische Busfahrer des Ausflugs, holte sie gegen einen festgesetzten Ta-
rif jeden Samstagabend in seinem Privatwagen ab, brachte sie bis vor den

19 Den Filipino dishes kommt hierbei eine nicht zu unterschitzende Bedeutung zu;
immer wieder antworteten Filipinos auf meine Frage, was sie am Wochenende
titen, mit der Bemerkung »we cook Filipino dishes« (vgl. auch Lauser 2004, die
die zentrale Rolle eines Asian Food Store fiir Filipinas in einer deutschen Grofs-
tadt beschreibt). Fiir viele stellt das Wochenende die einzige Mdoglichkeit dar,
philippinische Gerichte zu essen, die aufgrund der zentralen Zutat Schweine-
fleisch jiidischen Reinheitsvorstellungen nicht entsprechen (d.h. nicht >kosher<
sind) und somit in vielen Arbeitgeber-Haushalten nicht erlaubt sind. Unter-
schiedliche Nahrungsangewohnheiten sind ein zentraler Konfliktpunkt zwischen
migrantischen Hausangestellten und israelischen Arbeitgebern.

20 Vgl. hierzu Anderson (2004); wihrend in diesem Kontext die Predigt aus-
schlieBlich und die gesungenen Lieder vorwiegend in englischer Sprache statt-
fanden, herrscht ansonsten eine Mischung aus Englisch und Tagalog (> Taglish«),
vermischt mit einigen hebrdischen Wortern vor.

183



CLAUDIA LIEBELT

Eingang der Kirche und nach Beendigung des Gottesdienstes Sonntagmorgen
wieder zuriick.”’

Nach der Predigt (Matthdus 5 — »Gelobt seien die Leidenden«) verteilt die
Pastorin an die israelischen Arbeitgeber gerichtete Briefe in Hebrdisch, die
diese auffordern, ihren philippinischen >Fremdarbeitern< am kommenden Wo-
chenende bereits etwas frither frei zu geben, fiir eine Schulung, die ihre Liebe
zum Land Israel verstdrke und sie zu besseren Pflegerinnen, so der Brief, ma-
che. Nur wenige legen sich nach dem Gottesdienst auf mitgebrachten Matten
oder in Zelten schlafen. Stattdessen kommen die Frauen in kleinen Gruppen
zu Erzdhlrunden (so genannten kuwentuhans oder salaysayans in Tagalog)
zusammen und erzéhlen sich Geschichten iiber ihren Arbeitsalltag unter der
Woche, oftmals in Witze verpackt und meist unter lautstarkem Geléchter.

Um fiinf Uhr morgens beginnt erneut ein mehrstiindiger Gottesdienst. Der
Gottesdienst schlie8t mit Gebeten fiir die Kirche; Bruder Eddie, dem Griinder
von JIL; der Nation (Philippinen); Israel; gegen islamischen Terrorismus und
gegen den Gaza-Riickzug.”> Es verbleiben noch etwa zwei Stunden bis zur
Abreise an den Jordan, in denen sich die Frauen erneut iiber Probleme mit
Arbeitgebern und Aufenthaltsgenehmigungen austauschen, sich Tipps in rech-
tlichen Angelegenheiten geben, und Witze — oftmals {iber Arbeitgeber oder
israelische Machttrager — erzéhlen. Es bilden sich Gruppen um Erzdhlungen
von besonderer Dramatik, von sexuell beldstigten, kiirzlich abgeschobenen
oder durch Agenturen erpresste philippinische Bekannte. Immer wieder versi-
chert man sich gegenseitig in solchen Gesprichen, wie zentral »savianut«
(Hebriisch, Geduld) sei. Immer wieder wird betont: » We love the Jews«, »we
are happy to serve them«, »blessed are those who serve the people of Godx.
Vor der Abfahrt sammeln viele Strandkiesel, welche sie als Souvenirs behal-
ten bzw. an Familienmitglieder in den Philippinen schicken wollen.

21 Diese semi-privaten Hol-und-Bringdienstleistungen sind unter illegalisierten
MigrantInnen als door-to-door-service bekannt und tiblich, seit in zunehmendem
MaBe auch Taxis von Angestellten der fiir Abschiebungen zusténdigen Polizei-
einheit auf)Illegale« hin kontrolliert werden.

22 Zum Zeitpunkt des Ausfluges stand der israelische Riickzug aus dem besetzten
paléstinensischen Gaza-Streifen unmittelbar bevor. Der Riickzug wurde von den
JIL-Anhédngern vehement abgelehnt. Die Aufgabe von Teilen des »biblischen Is-
raels¢ stelle eine Stinde dar, wurde mir von zahlreichen Anhéngern erkldrt und
einige Filipinas duBlerten das Bediirfnis, sich dem Riickzugswiderstand der na-
tional-religiosen israelischen Siedlerbewegung anzuschlieB3en.
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Abbildung 2: Philippinische Pilgerinnen am See Genezareth

(Foto: Liebelt 2007)

Am spiten Vormittag fihrt die Gruppe zu einer israelischen Siedlung im Jor-
dan-Tal weiter, die eine Taufstelle am Fluss eingerichtet hat.” Diejenigen, die
sich taufen lassen, bekommen ein weiles Tédufergewand, eine besondere Un-
terweisung durch die Pastorin und stellen sich in einer Schlange im Uferbe-
reich an. Von mittlerweile etwa 120 Gruppenmitgliedern — viele sind noch am
Morgen aus Tel Aviv hinzugekommen — lassen sich 75 taufen, viele zum
zweiten oder dritten Mal. Viele der T4uflinge sprechen vor dem Untertauchen
der Taufe im Wasser stehend und mit den beiden Taufern betend, in Zungen.
Es herrscht eine Atmosphire emotionaler Ergriffenheit und Nihe: Gruppen
von soeben getauften, durchnissten und weinenden Frauen halten sich in den
Armen und tauschen sich iiber ihre Gefiihle und ihren Glauben aus. Ich sitze
mit Rhose, einer guten Bekannten, und ihren beiden soeben getauften Mitbe-
wohnerinnen zusammen. Die jungen Frauen sprechen iiber ihre Familien,
dartiber, wie sehr sie ihre Eltern vermissen und wie wichtig Freundschaft und
Liebe im Leben sei.

Nach tiber zwei Stunden sind die Taufen beendet und die Gruppe bricht
auf. Vor dem Aufbruch fiillen viele Jordanwasser in leere Plastikflaschen ab.
Vor dem Siedlungseingang, auf einem Stiick Wiese neben dem Parkplatz, hilt
die Gruppe ein Picknick mit mitgebrachten Filipino dishes ab. AnschlieBend

23 Vgl. hierzu die Website des Kibbutz Yardenit, www.yardenit.co.il.
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bringt der Bus die Gruppe zuriick an den See Genezareth, wo eine Bootsrund-
fahrt geplant ist. Kaum hat das gemietete Ausflugsboot abgelegt, hisst der is-
raelische Steuermann die philippinische Flagge und spielt die philippinische
Nationalhymne vom Band. Viele legen die Hand aufs Herz und singen laut-
stark mit. Partymusik setzt ein, die Stimmung ist ausgelassen, es wird getanzt
und gesungen. Diejenigen, die eine Videokamera dabei haben, filmen, andere
photographieren sich gegenseitig. »Now you can see, we come to work here,
but really, we are tourists!« scherzen die Frauen mit mir. Ein Israeli verkauft
yHoly Land¢-Souvenirs — Poster vom See Genezareth, auf dem Stitten christ-
lichen Interesses eingezeichnet sind und Ketten mit Davidstern bzw. Kreuz.
Zuriick im Reisebus macht sich allgemeine Erschopfung breit.

Viele der Frauen schlafen auf der Fahrt zuriick nach Tel Aviv ein. Rhose
erzihlt mir, wie ungern sie nach unserer Ankunft in Tel Aviv in den Bus zu-
riick zu ihrer Arbeitgeberin — einer allein stehenden, pflegebediirftigen alten
Frau — fihrt. wSometimes, working for her seems like a nightmare« meint
Rhose, deren Stimmung von der Ausgelassenheit am Nachmittag nun endgiil-
tig in Melancholie umschliagt. Obwohl sie sich generell gut mit ihrer Arbeit-
geberin verstehe, bringe sie die Einsamkeit und Eintonigkeit des Lebens zu
zweit in einer Zwei-Zimmer-Wohnung phasenweise an den Rand des Wahn-
sinns. Nur selten bringe ein Ausflug wie dieser Licht in ihr trostloses Leben in
Israel. Es ist kurz nach fiinf Uhr nachmittags, als der Reisebus vor Tel Avivs
zentralem Busbahnhof anhilt. Wie Rhose nehmen die meisten Mitreisenden
von hier aus den Bus direkt zu ihren Arbeitgebern zuriick.

Philippinische Hausarbeiterinnen und die
Er-Fahrung des >Heiligen Landes«

Die oben beschriebene Pilgerreise der JIL Gruppe gleicht in ihrem Ablauf
zahlreichen anderen von philippinischen christlichen Gruppen organisierten
Ausfliigen, an denen ich im Rahmen meiner Forschung die Gelegenheit hatte,
teilzunehmen. Diese Ausfliige sind zugleich touristische Erlebnistouren und
spirituelle Pilgerfahrten.** Anhand der Beschreibung dieser im doppelten
Wortsinne Er-Fahrung Israels werden mehrere Punkte deutlich: Zunéchst
einmal ist die von den Mitgliedern beschriebene quasi-familidre Atmosphére
und soziale Ndhe bemerkenswert. Das Wissen, dass das gemeinsame Durch-
laufen einer liminalen Phase — als welche sowohl das Migrationserlebnis im
Allgemeinen als auch die pfingstkirchliche Pilgerreise im Besonderen inter-
pretiert werden konnte — eine gemeinsame Identitdt und Verbundenheit — eine
communitas (Turner 2002) — schafft, gehort zum ethnologischen Kanon.

24 Victor und Edith Turner prigten die Formel nach der ein Tourist immer auch ein
halber Pilgerer und umgekehrt sei (1978:20).
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Nicht zuletzt im Rahmen der pfingstkirchlichen Praktiken wird eine solche,
durch intensive emotionale Erlebnisse wie der gemeinsamen Taufe geforderte
Solidargemeinschaft geschaffen.

Die auf den Philippinen durch vielféltige Sprach-, Klassen-, und ethnische
Grenzen voneinander getrennten Frauen gehen in der israelischen Diaspora
intensive soziale Bezichungen miteinander ein: Wie Pastorin Justina wohnen
die meisten Frauen mit Gemeindemitgliedern zusammen und verbringen ei-
nen Grofteil ihrer Freizeit miteinander. Diese so entstandenen Solidargemein-
schaften haben oft noch lange nach ihrem Aufenthalt in Israel — wie der Be-
such von Justinas Mitbewohnerin Marina bei ehemaligen Gemeindemitglie-
dern in Mailand zeigt — Bestand. In der Terminologie von Glick Schiller et al.
(1992) bilden sich so transnationale soziale Felder heraus, die von hoher Be-
deutung fiir MigrantInnen sein kénnen — etwa bei der Entscheidung der Wei-
ter-Migration in ein anderes Land.

Wie unschwer vorstellbar ist, geht mit der quasi-familidren Struktur
pfingstkirchlicher Gemeinschaften auch eine hohe soziale Kontrolle einher.
Ganz davon abgesehen, dass die Mitgliedschaft in einer Gemeinde wie JIL in
hohem MafBe zeitintensiv ist und wihrend der kaum 24 Stunden bemessenen
allwochentlichen Freizeit kaum Raum fiir anderweitige Aktivitdten zuldsst,
werden sdkulare Vergniigen, wie beispielsweise ein Besuch in den zahlrei-
chen Karaoke-Bars des zentralen Busbahnhofs, oder ebenso verbreitete aul3e-
reheliche Liebesbezichungen in der Gemeinschaft gedchtet. Die Kirche ist
somit ein gewissermalien totaler sozialer Raum, der auch im Sinne eines nach
auBen hin abgegrenzten, geschiitzten Riickzugsortes interpretiert werden
kann. Wéhrend das Alltagsleben (insbesondere illegalisierter Migrantinnen)
unter der Woche von Einsamkeit und Isolierung in einem kulturell fremden
Privathaushalt gekennzeichnet ist, erfiillt die Kirchengemeinschaft am Wo-
chenende eine Vielzahl von sozialen Funktionen: spirituelles Zentrum, sozia-
ler Treffpunkt, Informationsbérse tiber neue Wohn- und Arbeitsmoglichkei-
ten, Rechtsberatung und Tauschmarkt von jethnischen< Produkten wie Tele-
fonkarten, philippinischem Essen, oder Geldanleihen.

Ein in vielerlei Hinsicht zentrales Motiv pfingstkirchlicher Narrativen und
Praktiken in Israel ist ihr im Heiligen-Land-Sein. Israel wird hier zu einem
spirituellen Raum — ein Phéanomen, das Raijman und Kemp in ihrer Studie zu
evangelikalen Gruppen lateinamerikanischer MigrantInnen in Israel in Anleh-
nung an Appadurai (1996) als die Schaffung von »new sacriscapes«
(2004:163) bezeichnen. Dieser Aspekt wird in der rdumlichen Gestaltung der
Kirchen- und Privatrdaume der Gemeindemitglieder sowie wihrend der Pilger-
fahrten performiert und sinnlich erfahren. Bereits vor dem Besuch besteht ei-
ne durch Bibellektiire entstandene emotionale Beziehung zu den Stitten, die
wihrend der Pilgerfahrt durch Gebete und Erzdhlungen tiber die dort stattge-
fundenen biblischen Ereignisse aufgefrischt wird. Die heiligen Orte werden
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tiber das Abfiillen von Wasser und Kieseln materiell angeeignet, als Erinne-
rung sowie Beweis fiir das eigene dort Gewesen-Sein. Hinzu kommt ein ins-
besondere wihrend der Pilgerfahrten kommuniziertes Narrativ: Wiederholt
werden in den Gebeten und Gespriachen wihrend des Ausflugs die Liebe zum
»Heiligen Land< und den »Juden, dem Volk Gottes< geduBert. Diese Erzéhlun-
gen gehen einher mit Erlebnisberichten von Diskriminierungen, Leiden und
Ungerechtigkeiten, die philippinische Hausarbeiterinnen in ihrem Arbeitsall-
tag erfahren. Dies verdeutlicht, dass die eigene Position im Lande als durch-
aus (politisch, 6konomisch, legal) marginalisiert wahrgenommen und gewer-
tet wird. Diese Leiden werden jedoch als eine gottliche Priifung, als personli-
che Opferung fiir eine religiose Idee und als Martyrertum, welches Gott durch
Segen belohnt, umgedeutet.

Dieser Diskurs steht in engem Zusammenhang sowohl mit (katholisch-)
christlichen als auch fiir den philippinischen Raum als typisch beschriebenen
Normen und Konzepten. So analysiert Cannell in ihrer umfassenden Ethnog-
raphie tiber Macht und Intimitét in den christlichen Philippinen Mitleid (Taga-
log damay, >mit jemandem mitfithlen<) als zentrales gesellschaftliches Kon-
zept. Im Kontext des lokalen christlichen Glaubens bedeutet das Leiden An-
derer mitzufiithlen und zu lindern ein Annéhern an Christus selbst. Es ist die
Geschichte von Christus’ Leiden, die pasyon, die in jahrlichen Zeremonien
landesweit offentlich aufgefithrt und emotional miterlebt wird (Cannell
1999:165ff.). In Israel werden philippinische Hausangestellte ihrer Rhetorik
zufolge durch das Pflegen alter, kranker und schwacher Juden zu den Dienern
des Volkes Gottes. Als Christen geben sie sich somit einen besonderen Auf-
trag in und nicht zuletzt auch einen besonderen Anspruch auf Israel.”

Uber die Organisierung in Pfingstkirchen schaffen sich christliche Mig-
rantinnen nicht zuletzt einen 6ffentlichen Raum: Wihrend sie unter der Wo-
che in Privathaushalten, tiber das Land verstreut »versteckt« sind (dies gilt ins-
besondere fiir illegalisierte Migrantinnen), verkoérpern sie nun iiber das Hissen
der philippinischen Flagge und das gemeinsame Auftreten in einer groflen,
mit Foto- und Videokameras ausgestatteten Gruppe ihre Zugehdorigkeit zu po-
tentiell méchtigen Gruppen, ndmlich als Christen, philippinische »transborder
citizens« (vgl. Glick Schiller/Fouron 2001:25ff.) und Touristen. Die hier per-
formierte Selbstdarstellung stimmt wahrend der kurzen Zeit der Wochenen-
dausfliige durchaus mit ihrer Wahrnehmung durch die (israelische) Offent-
lichkeit iiberein. Wiahrend philippinische Arbeitsmigrantinnen in den israeli-
schen Medien und — wie die ethnographische Untersuchung zeigte — in der
Wahrnehmung vieler Arbeitgeber tendenziell als Opfer und arme, eher unge-

25 Dieser Diskurs ldsst sich in Anlehnung an Burkhard Schnepels »Politik der
Traume« als eine Dialektik von agency und passio (nach Lienhardt 1961) inter-
pretieren, wonach sich die agency erst nach einer vorangegangenen Erfahrung
von passio entfalten kann (2001: 213).
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bildete Frauen aus einem unterentwickelten Drittweltland erscheinen, verwei-
sen die Praktiken derjenigen Israclis, denen sie auf ihren Wochenend-
ausfliigen begegnen, auf ein anderes Bild: Wahrend dieser Pilgerfahrten und
anderen religiosen Veranstaltungen gehen sie fiir kurze Zeit komplett ver-
schiedene Beziechungen zu Israelis ein: statt Arbeiterinnen sind sie nun Kun-
dinnen bzw. Auftraggeberinnen. Als solche werden sie, wie die auf sie zuge-
schnittenen Verkaufsangebote, das Hissen der philippinischen Flagge und das
Abspielen der Nationalhymne auf dem Ausflugsboot nahe legen, auch durch-
aus ernst genommen bzw. toleriert. Die Entstehung eines Raumes der Selbst-
erméchtigung innerhalb von Pfingstkirchen ist dabei kein Phdnomen, das sich
auf die philippinische Diaspora beschriankt. So erkldrt Suico die Bedeutung
der Pfingstkirchenbewegung in den Philippinen wie folgt:

»The Pentecostal movement in the Philippines has established structures that em-
power the poor and the marginalized to have a greater voice and participation in the
system. An ordinary Filipino whose opinion is not normally heard, upon conversion
acquires a sense of worth, new meaning for life, new disciplines for work and new
models for family life.« (1999:15f.)

Wie das Fallbeispiel verdeutlicht und eingangs argumentiert, stellen pfingst-
kirchliche Gemeinschaften fiir MigrantInnen nicht nur im Herkunfts- sondern
auch im Ankunftsland Arenen dar, in denen Strategien und organisatorische
Plattformen fiir die gesellschaftliche Einmischung und Teilhabe entwickelt
werden. Trotz der Betonung ihrer lediglich religiésen und somit »apolitischenc
Aktivitidten greifen evangelikale Gruppen philippinischer ArbeitsmigrantIn-
nen wie JIL in Israel mit ihrer 6ffentlichen Positionierung und gesellschaftli-
chen Partizipation auf die politische Sphire des Landes iiber. Der aus der Bi-
bel abgeleiteten Forderung nach einem territorialen Grof3-Israel trigt JIL nicht
nur mit Gebeten gegen den Riickzug der israclischen Armee aus dem palisti-
nensischen Gaza-Streifen Rechnung. Vielmehr findet sie auch in Aktionen
wie dem Besuch und Beschenken militanter jiidischer Siedlergruppen in der
Altstadt von Hebron und der Erbauung eines Olberg-Tempels ihren Ausdruck.
Kemp und Raijman (2003) nennen dieses Phdnomen — das sie in dhnlichem
AusmaB fiir evangelikale Christen lateinamerikanischer Herkunft in Israel be-
schreiben — einen >christlichen Zionismus<. In diesem Zusammenhang wéren
weiterhin die Annsherung an jiidische Praktiken und die Ubernahme jiidischer
und national-israelischer Symbole durch philippinische Pfingstkirchen in Is-
rael nennenswert. So werden der siebenarmige Leuchter, Davidstern und is-
raelische Flaggen in die Gestaltung der Pfingstkirchen integriert. Dariiber hi-
naus werden mit dem Argument der Riickbesinnung auf das Urchristentum in
manchen pfingstkirchlichen Gemeinschaften philippinischer Migrantinnen
selbst jiidische Rituale wie das religios vorgeschriebene Fasten am jiidischen
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Versohnungstag Yom Kippur oder das Verzichten auf Brot zum jiidischen
Pessach-Fest {ibernommen.

Abbildung 3: Die Er-Fahrung des »Heiligen Landes<

JIL-Anhiinger wihrend einer Pilgerfahrt auf dem Jerusalemer Olberg (Foto:
Liebelt 2007)

Oftmals geht dieser »christliche Zionismus< mit der Behauptung eines An-
spruchs auf das in Israel-Sein einher. Diese Narrative der Legitimation ihres
Aufenthaltes ist insbesondere fiir illegalisierte Migrantinnen von existentieller
Bedeutung und wird gegeniiber staatlichen Behorden und der so genannten
Zivilgesellschaft (etwa bei Protestkundgebungen gegen Abschiebungen oder
in linksliberalen Medien) massiv zur Geltung gebracht. In pfingstkirchlichen
Gruppen wie JIL schaffen philippinische Hausarbeiterinnen somit einen
Raum, in dem Anspriiche auf Teilhabe entwickelt und an die Makrogesell-
schaft herangetragen werden konnen.

Ein weiteres Phanomen, das reiches Material fiir kiinftige Forschungen zu
bieten verspricht, ist die Tatsache, dass es Migrantinnen nicht zuletzt mithilfe
religioser Organisationen gelingt, ihren Aufenthalt als Hausarbeiterinnen in
Israel bei ihrer Riickkehr auf die Philippinen bzw. der Weiter-Migration in ei-
nen gesellschaftlichen Statusgewinn zu {ibersetzen. So zeigte ein Besuch auf
den Philippinen im Sommer 2005, dass mehrere der von mir besuchten phi-
lippinischen Israel-Riickkehrer in ihrem lokalen Kontext als yambassadors of
Zion¢ (Kemp/Raijman 2003) auftraten. Aufgrund ihrer Kenntnisse der hebri-
ischen Sprache und von in Israel erlerntem spirituellen Wissen (durch den Be-
such der »Heiligen Stétten¢, die Kenntnis jiidischer Praktiken etc.) waren sie
innerhalb ihrer Kirchengemeinden zu gefragten religiosen Experten gewor-
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den. Einer meiner Interviewpartner, Yoseff, der wahrend seines langjahrigen
Israclaufenthaltes vom Katholizismus zum baptistischen Glauben konvertier-
te, war nach seiner Abschiebung 2003 in seiner philippinischen Heimatstadt
ein hoch angesehenes Mitglied der lokalen Baptistengemeinde geworden. In
einer eigens gegriindeten Sonntagsschule lehrte er gemeinsam mit seiner Frau
und einigen Geschwistern — von denen alle weit tiber zehn Jahre in Israel ge-
lebt hatten — die Kinder des Ortes in Bibel-, israelischer Landeskunde und
Hebriisch. Das Eisentor seines aus finanziellen Riickiiberweisungen erbauten
Hauses zierte ein grofer Davidstern und seine Wohnzimmereinrichtung war
von unzdhligen »Holy Land<-Souvenirs geprigt. Wie Roland waren viele Fili-
pinos in der Lage, oftmals demiitigende Erfahrungen in der Fremde in spiri-
tuelles, soziales und unter Umstédnden sogar materielles Kapital zu iibersetzen.

Fazit

Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass in Israel beschéftigten philippini-
schen HausarbeiterInnen ein >christlicher Zionismus¢, das Narrativ iiber die
Liebe zum Volk Gottes und ihre Kenntnis und Identifikation mit Israel kaum
hilft, ihre soziale, 6konomische und politische Ausgrenzung oder — wie im
Falle Yoseffs — die Abschiebung aus Israel zu verhindern. Dennoch ist die
Geschichte Amelias — die im Rahmen einer pfingstkirchlichen Pilgerfahrt
durch das »Gelobte Land< in einer dramatischen Rede tiber ihre »Rettung< aus
der Illegalitdt Zeugnis ablegte — ein Beispiel dafiir, dass philippinische christ-
liche Hausarbeiterinnen in Israel der Uberzeugung sind durch ihre Pflegear-
beit, ihre Erfahrungen im >Gelobten Land«< und ein auf ihrem Migrationsweg
weiter getragenes spirituelles Wissen privilegierten Zugang zu Gott zu haben.
Dies hat Auswirkungen auf ihr Fiihlen, Handeln, sowie, zumindest mit Ab-
strichen, ihren sozialen Status in Israel und auf den Philippinen — und, so steht
zu vermuten, auch im Raum des transnationalen Anderswo.

Wie das Fallbeispiel zeigt, entwickeln MigrantInnen innerhalb (pfingst-
kirchlicher) religioser Gemeinschaften in Israel Praktiken, Strategien und
Narrativen, die im Widerspruch zu gesellschaftlichen Stereotypen und Aus-
grenzungsmechanismen im Aufnahmeland stehen (vgl. auch Karagiannis/
Glick Schiller 2006). Indem philippinische Hausarbeiterinnen, die in ihrem
Alltag in Israel eine strukturelle Ausbeutung und Ausgrenzung erfahren, sich
als transnational glaubende, agierende und vernetzte global women inszenie-
ren, werden Machtstrukturen zumindest auf einer subjektiven Ebene kommu-
nikativ umgestaltet. Im Falle von JIL und zahlreichen anderen pfingstkirchli-
chen Gruppen in Israel beruhen diese Praktiken und Narrative auf einem oft-
mals zutiefst konservativen und teils nationalistischen Weltbild, das innerhalb
Israels hegemoniale Machtstrukturen eher stiitzt, anstatt sie in Frage zu stel-
len. Somit muss davor gewarnt werden, die Widerstandigkeit bzw. das sub-
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versive Potenzial dieses Handelns zu iiberschitzen oder zu romantisieren, wie
dies immer wieder in der Literatur zu transnationalen Migrationsbewegungen
der Fall ist.

Dennoch miissen die transnationalen Verortungen pfingstkirchlicher phi-
lippinischer Arbeitsmigrantlnnen als eine Strategie der Selbsterméchtigung
von einer marginalen Position aus innerhalb eines auf Ungleichheiten entlang
der Kategorien Geschlecht, »Rasse« und Klasse basierenden globalkapitalisti-
schen Systems gesehen werden. Dieses System erlaubt Filipinos die Uber-
windung der Grenzen ins »Gelobte Land« — so wie die der meisten westlichen
Staaten — nur mithilfe eines hohen finanziellen und biirokratischen Aufwands.
Es weist sie in die sozial wenig prestigetrachtige und 6konomisch sowie legal
prekire Rolle von Hausmidchen, Fremden und Arbeiterinnen. Dennoch greift
eine viktimisierende Analyse philippinischer Frauen in Israel als ebendiese
Hausmédchen, Fremden und Arbeiterinnen zu kurz.® Wie die vorangegange-
ne Beschreibung und Analyse zeigte, bemiihen sich philippinische Migrantin-
nen nicht zuletzt im >geschiitzten« Raum von transnationalen Glaubensge-
meinschaften als Touristinnen, Pilgerinnen, transborder citizens — und der
emischen Sicht zufolge Mirtyrerinnen — um die aktive Behauptung in und
Teilhabe an einer globalen Arena, die zwangldufig jenseits ihrer Kontrolle
liegt.
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Zwischen aktiver Strategienbildung und
passivem Erdulden: Bedeutungen der
pfingstlerischen Wiedergeburt im Kontext

nigerianischer Migration auf Teneriffa

BETTINA HORN-UDEZE

Einleitung

An der stidlichsten Grenze der Européischen Union, in einem Touristengebiet
der Kanarischen Insel Teneriffa, hat sich im Laufe der letzten sieben Jahre ei-
ne junge nigerianische Diasporagemeinde gebildet. Arbeitsplitze in der
Landwirtschaft und in der Tourismusbranche oder auch der Straflenhandel
machen diesen Ort fiir MigrantInnen aus Stidamerika, Afrika und anderen
Léandern attraktiv. Wéhrend die Touristinnen kommen und gehen, leben viele
NigerianerInnen hier schon seit mehreren Jahren in den Vororten des Touris-
tenzentrums und haben lokale und translokale Netzwerke gebildet.'

Einen Knotenpunkt sozialer Interaktion in der nigerianischen Community
auf Teneriffa stellt eine afrikanisch initiierte Pfingstkirche dar.” Vor dem Hin-
tergrund meines Forschungsinteresses, das sich auf kulturelle und soziale

1 An anderer Stelle (Horn-Udeze 2005) habe ich den Touristenort auf Teneriffa
als »anderen Ort« im Sinne der Foucaultschen Heterotopie (Foucault 1990
[1967]). konzeptualisiert. Hier treffen verschiedene kulturelle Kontexte aufei-
nander, welche auf unterschiedlichen Ebenen Prozesse der Hybridisierung und
Abgrenzung zur Folge haben. Migrantlnnen entwickeln in diesem Kontext spe-
zifische transkulturelle soziale und 6konomische Praxen.

2 Weitere Begegnungsrdume von Nigerianerlnnen auf Teneriffa sind zwei Afro-
shops, ein Internet-Callshop, private Raumlichkeiten und die Versammlung des
Igbo-Vereins. An diesen Orten und in der genannten Pfingstkirche habe ich teil-
nehmende Beobachtung durchgefiihrt. Ergénzt wurde dies durch informelle Ge-
sprache und narrative sowie Leitfadeninterviews mit nigerianischen MigrantIn-
nen.
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Strategien und Praxen im Migrationsprozess richtet, werde ich beleuchten,
welche Bedeutungen der Pfingstkirche in diesem Kontext zukommen. Dazu
werde ich im Folgenden zunéchst auf das allgemeine Phanomen der afrikani-
schen Migration in Spanien in den letzten zwei Dekaden und auf den spezifi-
schen Migrationskontext auf Teneriffa eingehen. Im zweiten Teil beschreibe
ich die Bedeutung pentekostaler Kirchen im Herkunftsland Nigeria. Darauf-
hin wende ich mich der Pfingstkirche und den nigerianischen Akteuren auf
Teneriffa zu. Ausgehend davon konzentriere ich mich auf das Fallbeispiel ei-
ner jungen Nigerianerin. Thre Geschichte weist auf einen wichtigen Zusam-
menhang zwischen dem zentralen pfingstlerischen Konzept des being born
again (Wiedergeburt) und dem Migrationsprozess hin, welchen ich abschlie-
Bend hinsichtlich der Erfahrungen von Migrantlnnen zwischen agency und
patiency diskutiere.’

Afrikanische Migration in Spanien

Als Grenzland der EU hat sich Spanien von einem traditionellen Auswande-
rerland seit den 1990er Jahren zu einem Einwanderungsland entwickelt.* Be-
dingt durch die im europdischen Vergleich liberale Migrationspolitik ist es
insbesondere in den letzten fiinf Jahren zu einem Hauptzielland von Migran-
tlInnen geworden. Die Zahl der in Spanien lebenden Menschen mit ausldndi-
scher Staatsbiirgerschaft ist um fast 400 % auf 3,5 Millionen Einwanderer an-
gestiegen. Sie machen mittlerweile 8,4 % der Gesamtpopulation aus.” Afrika-
nische Migranten bilden nach den Stidamerikanern die zweitgrofite Gruppe
unter den Einwanderern, daraus stellen Nigerianer nach den Senegalesen und
Gambianern die drittgrofite Anzahl von Einwanderern aus den westafrikani-
schen Staaten dar.’ Die nigerianische Diaspora ist mittlerweile im gesamten
Europa auf 200.000 dokumentierte Personen angewachsen, die hauptséchlich
in Grof3britannien, gefolgt von Italien, Deutschland und Spanien, leben (Car-
ling 2005).

Viele der in Spanien lebenden Nigerianer haben zuvor in Deutschland
oder Holland gelebt und sind iiber ihre transnationalen Informationsnetzwerke

3 Ich bedanke mich fiir den anregenden Diskussionsbeitrag von Prof. Dr. Burk-
hard Schnepel zum Thema agency und patiency im Rahmen meines Vortrags zu
diesem Thema auf der DGV-Tagung 2005.

4 Zum neuen Phidnomen der Einwanderung in Spanien sieche Blanco Fdz. de Val-
derrama (1993); Huntoon (1998); Arango (2000); Kreienbrink (2004) sowie in
Bezug auf weibliche Migration Escriva (2000) und Ribas-Mateos (2000).

5 Vgl. BBC News vom 10.02.2005.

6 Vgl http://www.extranjeros.mir.es (letzter Abruf: 30.09.2005).
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nach Spanien gelangt.” Unter ihnen hat sich schnell die Nachricht verbreitet,
dass es dort im Gegensatz zu vielen anderen europidischen Landern Moglich-
keiten gibt, Arbeitsgenchmigungen und Aufenthaltspapiere zu erlangen.®
Durch den steigenden Bedarf an Arbeitskriften in Gebdudebau, Landwirt-
schaft, Industrie und der Tourismusbranche ist Spanien dazu iibergegangen,
einjdhrige Arbeitserlaubnisse fiir ausldndische Gastarbeiter auszustellen, die
nach Ablauf der Frist verlingert werden konnen.” Uber diese Aufenthaltspa-
piere verfiigt ein Grofiteil der Nigerianer auf Teneriffa, die an meiner For-
schung teilnahmen. Wéhrend die Méanner unter ihnen meist im Bau tétig sind,
arbeiten die Frauen hdufig im Hoteldienstleistungsgewerbe. Einige wenige
sind selbstindige Geschiftsinhaber. Neben legalen Beschéftigungen gibt es
diverse Aktivititen im Bereich Drogenhandel und Prostitution.

Mit afrikanischer Migration auf die kanarischen Inseln werden bedingt
durch die Pressemeldungen meist Fliichtlingsboote und Massencamps asso-
ziiert. Von den Nigerianern, mit denen ich Kontakt hatte, ist keiner auf die-
sem Wege nach Teneriffa gelangt. Viele sind per Flugzeug mit einem Ge-
schéftsvisum nach Europa eingereist. Einige haben den Landweg durch die
Sahara hinter sich gebracht und sind iiber Ceuta oder Melilla, die spanischen
Enklaven in Marokko,'® auf das iberische Festland gelangt. Nachdem sie dort
ihre Aufenthaltspapiere erhalten haben, sind sie auf der Suche nach Arbeit
nach Teneriffa gereist. Viele nigerianische Frauen sind tiber Formen des or-

7 Mclntyre (2004) hat in Bezug auf Haussa-Migranten in Hamburg eine ver-
gleichbare Beobachtung gemacht. Allein aus Hamburg seien zwischen den Jah-
ren 1999 und 2000 100 bis 200 Haussa nach Spanien migriert.

8 Die Unterschiede im gesellschaftlichen und politischen Umgang mit Migration
in den Landern der EU spielen hier eine wesentliche Rolle, da die Rahmenbe-
dingungen den Akteuren unterschiedliche Handlungsmdglichkeiten bieten und
sie wie beschrieben zur Weiterwanderung innerhalb der EU bewegen. Einen
diesbeztiglichen Léndervergleich zwischen Spanien, Deutschland und Grof3bri-
tannien haben Birsel et al. (2003) durchgefiihrt. Die Weiterwanderung als Mig-
rationsstrategic westafrikanischer Akteure thematisieren Horn-Udeze/McPher-
son (2001).

9 Neben den Aufenthaltsmoglichkeiten durch begrenzte Arbeitsmigration, Fami-
lienzusammenfiithrung und Flucht bzw. Asyl werden in Spanien von Zeit zu Zeit
grofle Legalisierungskampagnen durchgefiihrt (Birsel et al. 2003:63). 2005 ha-
ben spanische Behorden im Rahmen einer solchen Kampagne knapp 700.000
Antrige angenommen. Dabei handelt es sich um den bisher grofiten Zulauf bei
einer Aktion dieser Art (s. Migration und Bevélkerung (2005) und Frankfurter
Rundschau vom 9. Mai 2005:6). Neben diesen integrativen politischen Maf-
nahmen wird insbesondere im Bereich der afrikanischen Einwanderung eine
massive Abschottungspolitik betrieben. Die spanischen Enklaven Ceuta und
Melilla in Marokko werden verstirkt zu uniiberwindbaren Festungen ausgebaut
(Frankfurter Rundschau vom 14. September 2005:7).

10 Zur Rolle von Ceuta und Melilla im Kontext afrikanischer Migration s. auch
Stolz (2000).
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ganisierten Menschenhandels als Sexarbeiterinnen nach Spanien geschleust
worden. Einige sind auch als Ehefrauen von bereits in Europa lebenden nige-
rianischen Ménnern eingereist. In jedem dieser Fille war die Reise mit einem
groflen finanziellen Einsatz verbunden, mit Schulden, die es zuriickzuzahlen
gilt, mit Hoffnungen auf 6konomischen Erfolg und mit eintretender Desillu-
sionierung angesichts der Realitdten in der Migration.

Pfingstkirchen im nigerianischen Kontext

Im siidlichen Nigeria, woher meine Informanten stammen, spielt die christli-
che Religion im Alltag eine zentrale Rolle. Christliche Videos und Biicher
sind zahlreich vorhanden. Flyer und Broschiiren werden an 6ffentlichen Orten
verteilt. Vielerorts wird spontan gepredigt. Auf Busfahrten wird gemeinsam
gebetet. Es gibt Kirchen verschiedenster Konfessionen an jeder StraBBenecke —
weit verbreitet und sehr erfolgreich sind darunter die Pfingstkirchen.
Ausgehend von den USA hat sich die Pfingstbewegung mittlerweile glo-
bal verbreitet.'" Zahlreiche unterschiedliche Gruppierungen werden ihr zu-
geordnet, die jedoch hinsichtlich der Lehre kein allgemeingiiltiges Bekenntnis
haben. Gemeinsam ist den pentekostalen Kirchen die zentrale Stellung der
Geistesgaben (Charismen). Dabei handelt es sich unter anderem um die
Durchfithrung von Heilungen, Prophetie, Wunderwirkungen und um das Zun-
genreden, bei dem in ekstatischem Zustand in fremden Lauten oder unbe-
kannten Sprachen gebetet wird.'> Pfingstlerische Gottesdienste sind durch die
genannten religiosen Praktiken sowie durch gemeinsames Singen, Tanzen und

11 Die Pfingstbewegung (engl. pentecostalism) hat ihre Wurzeln in den Heils- und
Erweckungsbewegungen der USA, wo sie zu Beginn des 20. Jahrhunderts ge-
griindet wurde. Die charismatische Bewegung bzw. charismatische Erneuerung,
oder auch Neupfingstlertum/Neopentekostale genannt, ist in den 1960ern eben-
falls in den USA entstanden (Haydt 1999, Sullivan 1990). Pfingstler und Cha-
rismatiker sind weltweit sehr erfolgreich und gehéren zu den am schnellsten
wachsenden religiosen Bewegungen. Schitzungen reichen bis zu 500 Millionen
Mitgliedern weltweit (Hollenweger 1997:13). Fiir eine detaillierte Einfiihrung in
die globale Pfingstbewegung siche Anderson (2004).

12 Die Aussendung des Heiligen Geistes, der das Wirken Jesus auf Erden lebendig
halten sollte, stellt einen gemeinsamen Bezugspunkt pentekostaler Kirchen dar.
Diese Geistsendung bzw. die Prasenz des Heiligen Geistes wird mit der religio-
sen Erfahrung der Geistestaufe durch den Empfang der Geistesgaben zum Aus-
druck gebracht. So verweist etwa das Zungenreden direkt auf das Pfingstereig-
nis, bei dem der Heilige Geist von den Jiingern Besitz ergriff und sie in fremden
Sprachen reden lie. Das Phanomen des Zungenredens gilt als Beweis dafiir,
dass die christliche Botschaft fiir alle Sprachen der Welt bestimmt ist und dass
der Heilige Geist den Missionsauftrag Jesus bestitigt. Dieses Ereignis betrach-
ten die Pfingstkirchen auch als Auftrag, ihre Botschaft weltweit zu verkiinden
(Haydt 1999; Sullivan 1990). Siehe auch http://www.geistestaufe.de (letzter Ab-
ruf: 31.12.2005).
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Beten sehr erfahrungs- und erlebnisorientiert gestaltet. Der partizipative As-
pekt trigt entscheidend zur Attraktivitit dieser Kirchen bei, wie mir auch vie-
le Nigerianer auf Teneriffa berichteten.

Weiterhin wird durch die Heilungen und Wunderwirkungen die weltliche
Zugewandtheit der Bewegung zum Ausdruck gebracht, indem aktive Hilfe-
stellungen zur Losung persénlicher Probleme zur Verfiigung gestellt werden.
Der Besuch von Pfingstkirchen in Nigeria wird haufig durch dieses Angebot
motiviert. Viele Menschen verbinden damit die Hoffnung auf die Erlosung
von Krankheit, Kinderlosigkeit oder konomischer Not, deren Ursache sie in
Hexerei und dem Wirken boser Michte sehen. In der »Schlacht um Gut und
Bose« nehmen pentekostale Kirchen eine zentrale Position ein. Durch speziel-
le Gebete und Exorzismen wird das Problem der evil forces direkt angegan-
gen. Damit greifen die Pfingstkirchen im nigerianischen Kontext einen domi-
nanten Diskurs des Alltags und die damit verbundenen Angste auf. Sie bieten
Schutz vor Missgunst und Neid in Form von Hexerei (Robbins 2003; Smith
2001; Meyer 2001).

Ein zentrales und weiteres gemeinsames Element der Pfingstkirchen ist
die Wiedergeburt, das becoming born again. Dabei tibergeben die Glaubigen
ihr Leben an Jesus. Dies geschieht im Gottesdienst durch ein spezielles Gebet
oder auch durch den formalen Akt der Taufe. Da es sich dabei um eine freie
und personliche Entscheidung handeln sollte, werden die Wiedergeburt-
Rituale im Erwachsenenalter durchgefiihrt. Ein born again zu werden stellt
einen Neuanfang dar und beinhaltet den Bruch mit der Vergangenheit (Mars-
hall-Fratani 1998:285). Im spéteren Verlauf dieses Textes werde ich ndher auf
diesen Punkt eingehen und aufzeigen, welche Bedeutung sich damit im Mig-
rationskontext verbindet.

In den 1980er/1990er Jahren haben Pfingstkirchen mit dem Aufkommen
der charismatischen Kirchen in Nigeria einen enormen Zulauf erfahren. Im
Zuge dieses Booms wurden Kinos, Warenhéuser, Hotels und andere grofere
Réaumlichkeiten zu Kirchen umgewandelt mit teilweise modernster medialer
Ausstattung wie elektronischer Verstarkung, Kameras und Projektionsflachen
fiir Live-Ubertragungen auf den hinteren Plitzen." Im Gegensatz zu den klas-
sischen pfingstlerischen Gemeinden der 1970er Jahre, den so genannten holi-
ness-Kirchen, die sich vor allem an Menschen aus sozial benachteiligten
Gruppen richteten, wandten sich die charismatischen Kirchen an eine junge,
aufsteigende, relativ gut gebildete Klientel. Die zuvor dominierende antimate-
rialistische Doktrin, wie etwa das Vermeiden modischer Kleidung, teurer Be-

13 Eines der grofiten religiosen Zentren der Welt hat die Redeemed Christian
Church of God (RCCD) in der Ndhe von Lagos errichtet. Sie verfiigt iiber eine
eigene Bibelschule, eine Medienproduktionseinheit, ein luxuridses Géstehaus
und ein Stadion, das iiber 20.000 Menschen Platz bietet (Marshall-Fratani
1998:297).
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sitztiimer, moderner Medien, wurde von einem gospel of prosperity (Evange-
lium des Wohlstandes) abgeldst, welches eine Art »moralisch kontrollierten
Materialismus« (Marshall-Fratani 1998:282) erméglichte. Damit verbunden
ist die Vorstellung, dass born-again-Gliubige fiir die Ubergabe ihres Lebens
an Jesus von Gott materiell belohnt werden. Vor dem Hintergrund der wirt-
schaftlichen Krise Nigerias seit den 1980er Jahren hat insbesondere dieses
Wohlstandsversprechen zum Erfolg der charismatischen Kirchen beigetra-
gen.'"

Ausgehend von Nigeria haben sich die pentekostalen Netzwerke mittler-
weile iiber nationale Grenzen hinweg global ausgedehnt. '> Neben realen Ver-
bindungen durch Migration ist dabei auch eine imaginidre Gemeinschaft (Ap-
padurai 1996) entstanden. Dabei hat sich insbesondere durch mediale Ver-
mittlung ein »sense of belonging to a global movement« (Marshall-Fratani
1998:284) entwickelt.'® Internationale pentekostale Literatur, Audio- und Vi-
deoaufnahmen stehen in grofler Zahl zur Verfiigung. Einerseits werden auf
diese Weise pfingstlerisch ausgerichtete Medien aus anderen Teilen der Welt,
insbesondere den USA, in Nigeria konsumiert. Andererseits findet jedoch
auch ein beachtlicher medialer Export statt. Grof3e nigerianische Medienpro-
duktionsfirmen liegen mittlerweile fest in der Hand von Pfingstkirchen. Pen-
tekostale Botschaften werden tiber lokale und internationale Sender per Satel-
lit ausgestrahlt und sind vielfach im Internet présent. Zudem haben sich nige-
rianische home videos global verbreitet.”

14 Ich werde im Folgenden >pfingstlerisch« bzw. >pentekostal« als der Bewegung
iibergeordnete Begriffe verwenden und nicht zwischen charismatisch (prosperity
church) und klassisch pfingstlerisch (holiness church) unterscheiden.

15 Das rasche Wachstum der pentekostalen Bewegung in Nigeria ldsst sich exem-
plarisch an der bereits erwdhnten Redeemed Christian Church of God (RCCG)
nachvollziehen. Diese war 1980 noch eine unbekannte religiése Organisation
und hatte im Jahr 2002 tiber 6000 AuBenposten weltweit, davon allein 50 in
England und tiber 100 in den USA (Ukah 2005:318). Zur Expansion der RCCG
siche auch Ukah (2003D).

16 Eine kritische Auseinandersetzung mit der Macht der Medien im pentekostalen
nigerianischen Diskurs bietet Marshall-Fratani (1998:290-300). Weiterhin be-
fasst sich Hackett (1998) mit der Aneignung der Medientechnologien durch
Pfingstkirchen im nigerianischen und ghanaischen Kontext.

17 Neben explizit kirchlichen Dokumentationen von Heilungen und Wundern gibt
es in diesem Kontext zahlreiche nigerianische Spielfilme. Als drittgrofte Film-
produktion weltweit wurden sie unter dem Namen Nollywood bekannt. Vom
Liebesfilm bis hin zur Gangsterkomddie werden oft auch Botschaften pentekos-
talen Charakters transportiert. Nahezu jeder Spielfilm endet mit dem Schriftzug
»To God be the Glory«. Den Zusammenhang zwischen Pentekostalismus, christ-
lichen Video-Filmen und den Konsumenten im nigerianischen Kontext unter-
sucht Ukah (2003a).
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Im heutigen Nigeria gibt es iiber 1.000 Pfingstkirchen unterschiedlichster
Ausprigung.'® Diese oft lokal gegriindeten Gemeinden haben zahlreiche Au-
Benposten — sowohl national als auch international.'” Missionare sind mittler-
weile auf allen Kontinenten aktiv — diese Bewegung einer umgekehrten Mis-
sionierung kennzeichnet den nigerianischen Pentekostalismus als transnatio-
nale, religiose Bewegung (Ukah 2005:338).%°

»This church of Benin girls«: Eine Pfingstkirche
auf Teneriffa im Kontext nigerianischer Migration

Im Zuge dieser globalen Remissionierung wurde auch auf Teneriffa 1998 von
einem nigerianischen Pastor eine Pfingstkirche charismatischen Charakters
gegriindet. Die Gemeinde besteht zu tiber 90 % aus Nigerianern zwischen 25
und 35 Jahren mit einem relativ hohen Anteil an Frauen. Wahrend ein Grof3-
teil der Ménner hier Igbo sind”', stammen die meisten der Frauen aus dem
Bundesstaat Edo in Nigeria mit der Hauptstadt Benin. Dort hat sich ein stabi-
les, sich selbst reproduzierendes Migrationssystem im Bereich trafficking of
women fur den Markt der Prostitution in Italien, gefolgt von Spanien und Hol-
land, entwickelt (Carling 2005, 2006).>

In Nigeria kommen die Frauen hiufig iber Freunde oder Verwandte mit
den Schleusern in Kontakt. Meist stellt eine Madam die wichtigste Person
dieses Netzwerkes dar, welche auch die Reise nach Europa finanziert. Zur Si-
cherung der Riickzahlung — die dabei geforderten Summen liegen momentan
zwischen 40.000 und 100.000 Euro — wird mit den Frauen ein Migrationspakt
abgeschlossen. Dabei handelt es sich meist um einen juristischen Vertrag, der
durch einen Priester einer indigenen Religion abgesichert wird.”® Hier zeich-

18 Fiir eine Beschreibung christlicher religioser Bewegungen in Nigeria siche Ha-
ckett (1987).

19 Inwieweit nigerianische Pfingstgemeinden materiell aus dem Ausland, bei-
spielsweise von Kirchen aus den USA, unterstiitzt werden, ldsst sich schwer sa-
gen; es gibt jedoch Schitzungen, nach denen sich die meisten Gemeinden aus
lokalen Ressourcen entwickelt haben (Marshall-Fratani 1998:284).

20 Diese Bewegung einer globalen Remissionierung lésst sich auch an anderen af-
rikanischen Liandern beobachten. Eine Darstellung des transnationalen Pente-
kostalismus in Afrika und Lateinamerika findet sich bei Corten/Marshall-Fratani
(2001).

21 Eine umfangreiche Darstellung der Geschichte und aktuellen Situation der glo-
balen okonomischen Migration der Igbos aus dem Stidosten Nigerias bietet
Nwolisa Okanga (2003).

22 Die grofite Gruppe der Prostituierten in Europa aus dem Gebiet Afrikas stidlich
der Sahara stammt aus Nigeria, davon iiber 90 % aus Edo-State/Benin (Loconto
2002).

23 Das magisch-religiose Element dieses nigerianischen Migrationssystems hat in
Europa {iber die Presse viel Aufmerksamkeit erfahren als eine Mixtur aus Voo-
doo und organisierter Kriminalitdt (vgl. Carling 2005). Ausgelost wurde dies
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net sich ein Ineinandergreifen 6konomischer Uberlebensstrategien und relgio-
ser Segnungen ab. In jiingster Zeit sollen diese Migrationspakte auch durch
Gebetsrituale in Pfingstkirchen sanktioniert worden sein (Carling 2005).
Durch den Pakt wird oftmals ein Haus oder weiterer Besitz der Familie der
Frau dem Organisator der Reise nach Europa fiir den Fall iberschrieben, dass
das Geld nicht zuriickgezahlt wird. Auf der spirituellen Ebene haben die Frau
und ihre Familie in diesem Fall damit zu rechnen, dass ihnen ein Ungliick zu-
stoft. Der Pakt sichert die Kontinuitét des Systems. Er bewirkt zusammen mit
der Aussicht auf ein besseres Leben in Europa nach Ende der Prostitution
meist eine sehr grole Kooperationsbereitschaft auf Seiten der Frauen.

Der Erfolg der Frauen, die in Europa gearbeitet haben, ist in Benin bei-
spielsweise in Form groBer Hiuser sichtbar, die mittels der Geldiiberweisun-
gen finanziert wurden. Im Ausland zu arbeiten, wird daher oft als die erfolg-
reichste Strategie gesehen, drmeren Verhiltnissen zu entkommen und gesell-
schaftlich aufzusteigen. Die Moglichkeiten nach Europa oder in die USA zu
emigrieren, sind jedoch sehr begrenzt. Unter diesen Bedingungen vertrauen
immer noch viele der jungen Frauen auf das Versprechen der Kontaktleute in
Nigeria, sie wiirden in Europa problemlos Jobs bekommen, obwohl die so ge-
nannte /talian connection mittlerweile in Nigeria weit bekannt geworden ist,
nicht zuletzt durch einen gleichnamigen homevideo-Spielfilm.**

In der Diaspora werden Frauen aus Edo-State daher seitens anderer nige-
rianischer Migrantlnnen mit dem Label der Prostituierten versehen und gene-
ralisierend als Benin-Girls bezeichnet. Neben diesem Gewerbe wird ihnen
auch nachgesagt, dass sie in transnationale Hexerei verstrickt seien, welche
auch als homework bezeichnet wird. Sie wiirden Haare, Fingernigel oder Ge-

insbesondere Ende der 1990er Jahre, als in Holland bekannt wurde, dass minder-
jéhrige nigerianische Médchen fiir die Sexindustrie nach Europa eingeschleust
wurden und dass dies mit Voodoo in Zusammenhang stehe. Van Dijk (2001)
dekonstruiert die damals entstandene moralische Panik und die damit verbunde-
nen Vorstellungen von Afrika und dem Okkulten.

24 Der Film Glamour Girls 11 (1996) mit dem Untertitel Italian Connection be-
leuchtet das beschriebene Migrationssystem und erzéhlt die Geschichte junger
nigerianischer Prostituierter zwischen Nigeria und Italien. Fiir weitere Informa-
tionen zum Film siche Okome (0.J.). Das Video ist in Nigeria sehr bekannt und
hat neben der Mund-zu-Mund-Propaganda zur allgemeinen Bekanntheit des
Migrationssystems beigetragen. Eine Studie von Okonofua et al. (2004) zeigt
auf, dass junge nigerianische Frauen zwischen 15 und 25 Jahren in Benin-City
durchaus sehr gut tiber das Phidnomen des sex trafficking informiert sind. Ein
Grofteil von ihnen gab an, ebenfalls Frauen zu kennen, die im Ausland der
Prostitution nachgehen. 70 % der jungen Frauen meinten, dass sie selbst ins
Ausland gehen wiirden, wenn sie die Chance dazu hitten. Viele von ihnen wur-
den auch bereits selbst angesprochen und ihnen wurde Hilfe bei der Reise nach
Europa angeboten, oftmals jedoch zundchst unter Inaussichtstellung anderer Ar-
beitsmoglichkeiten.

204



ZWISCHEN AKTIVER STRATEGIENBILDUNG UND PASSIVEM ERDULDEN

genstinde der zu verhexenden Person nach Hause schicken, dort wiirde dann
jemand in ihrem Auftrag einen Zauber durchfithren und ihnen das entspre-
chende Pickchen zuriickschicken, das sie dann wiederum in der N#he der
Person deponieren wiirden. Dadurch sei es ihnen moglich, Ménner an sich zu
binden. In der community erklart man sich auf diese Weise, warum einige der
nigerianischen Ménner, hauptséchlich Igbo, trotz des Wissens darum, dass ih-
re Partnerin Prostituierte ist oder war, in Bezichungen mit diesen Frauen le-
ben. Aus Angst, ebenfalls Opfer der Hexerei zu werden, meiden viele der Ig-
bo-Minner die Benin Girls und rithren beispielsweise kein Essen an, das von
ihnen gekocht wurde. Aus diesem Grunde lehnen es auch einige ab, die pen-
tekostale Kirche vor Ort zu besuchen, die sie aufgrund der sehr groBen An-
zahl von Frauen aus Edo-State abfillig als »this church of Benin girls« be-
zeichnen. Nduka, ein Igbo, der sich von der Kirche ebenfalls distanzierte, sie
jedoch aufgrund mangelnder Alternativen trotzdem besuchte, kommentierte
es mir gegeniiber so:

»Tell me how do you want me to be seeing people that come to that church as hu-
man beings. When after coming to the church in next night a woman will dress up
and go and stand on the road just doing prostitution.« (Nduka, Teneriffa 2004)

Wihrend die Tatigkeit einiger Méanner in nicht legalen Geschiften, wie zum
Beispiel im Drogenhandel oder in der Zuhilterei, ihrem Image und Status in-
nerhalb der community selten schadet, sondern sie in der sozialen Hierarchie
durch das gewonnene Geld tendenziell eher aufsteigen lasst, ist die Herkunft
Benin und die damit assoziierte Tétigkeit fiir die Frauen bereits ein Stigma —
selbst wenn sie sich gar nicht oder nicht mehr prostituieren. Dass viele Frau-
en, die auf die beschriebene Weise als Prostituierte nach Europa gekommen
sind, traumatische Erfahrungen, Leid und Erniedrigung durchlaufen haben,
findet innerhalb der community selten Anerkennung. Im alltdglichen gos-
siping ist das Thema zwar stindig présent, Einzelschicksale werden jedoch
aus diesen Diskursen ausgespart. Maurine berichtete mir unter vier Augen
von einer Verwandten aus Italien:

»What made her to do it is just to pay her madam’s open bill. [...] She said she
doesn’t like that work [prostitution]* but she can not work and pay that 35.000 Dol-
lar. That’s why she did it. She paid the money — immediately she paid she stopped.
She begged God, confirmed from God, it’s not her own will to do this kind of thing,
it’s sufferness. But now she is schooling. Five month now she will be a nurse.«
(Maurine, Teneriffa 2004)

25 Anmerkung in eckiger Klammer durch die Autorin.
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Maurines Verwandte hat den Ausstieg aus der Prostitution geschafft und konnte neu
anfangen. In ihrer Rede wird deutlich, dass sie die leidvolle Situation, in der sie sich
in Italien befand als Grund fiir ihre Tétigkeit sieht — dabei beruft sie sich also auf ei-
nen duBleren Umstand. Wiederum wendet sie sich nun an Gott als einer dufleren
Macht, um eine spirituelle Absegnung zu erhalten und mit ihrer Vergangenheit
brechen und neu anfangen zu konnen. Aus wissenschaftlicher Perspektive konnte
man ihren Ausstieg aus der Prostitution auf ihre agency zuriickfithren. In ihrer
Selbstwahrnehmung, Maurines Nacherzédhlung zufolge, erscheint sie jedoch weniger
als Handelnde (agent), welche ihr Leben aktiv steuert. Vielmehr scheint sie sich als
passive Empféngerin wahrzunehmen, die ihre eigenen Handlungen (agency) anderen
Maichten unterwirft. Hier sehe ich eine Parallele zu einer von Schnepel beschriebe-
nen Form der passiven Selbstwahrnehmung:

»[...] in situations in which >we« regard ourselves as agents (even though acting un-
consciously), members of other cultures often see themselves rather as passive re-
cipients of the action of external forces that influence and even take possession of
them.« (Schnepel 2005:217)

Schnepel bezeichnet diese Unterordnung der eigenen Handlungen unter die
agency externer Krifte mit dem Begriff der patiency, welchen er von Lien-
hardts Begriff der passio ableitet (Lienhardt 1961). Lienhardt hat festgestellt,
dass die Dinka Traume nicht als innerpsychische Prozesse betrachten, sondern
als Krifte, deren Ursprung aufBlerhalb des Individuums angesiedelt wird.
Schnepel schlussfolgert im Kontext transkultureller Perspektiven auf die »po-
litics of dreaming«, dass diese durch die Dialektik von »agency and passio«
geprigt seien (2005: 217).

Diese spannungsreiche Dynamik zwischen dem eigen- und fremdbe-
stimmten Handeln kommt auch in der Geschichte von Maurines Verwandter
zum Ausdruck. Wie oben beschrieben lassen sich ihr Ausstieg aus der Prosti-
tution und die daraufhin offensichtlich erfolgreich angetretene Lehre als
Krankenschwester als Zeichen einer aktiven Subjektposition im Sinne von
agency deuten. Aus der emischen Perspektive jedoch wurde ihr der Bruch mit
der Vergangenheit erst durch die Referenz auf Gott als externer Kraft ermog-
licht. Durch diese von patiency gepragte Haltung konnte sie das ihr widerfah-
rene grofle menschliche Leid ertragen und ihre Lage bis zur Abzahlung der
Schulden erdulden. Auch die spitere psychische Verarbeitung ihrer Erfah-
rung, welche letztlich ihre aktive personliche Weiterentwicklung ermdoglichte,
ist vermutlich mafigeblich durch diese Haltung gepragt. Im Kontext ihrer Ge-
schichte deutet also die Positionierung zwischen agency und patiency auf eine
Bewiltigungsstrategie in der Migration hin. Diesen Aspekt werde ich im Fol-
genden anhand eines anderen Fallbeispiels, das viele Parallelen aufweist, né-
her betrachten.
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Die Geschichte von Grace

Grace, eine 33-jdhrige Nigerianerin, habe ich zu Beginn meines ersten Feld-
aufenthaltes kennen gelernt. Da sie in meiner unmittelbaren Nachbarschaft
wohnte, gab es viele gegenseitige Besuche, ich konnte sie in ihrem Alltag oft
begleiten und habe im Anschluss an diverse teilnehmende Beobachtungen
und informelle Gespréche ein ausfiihrliches narratives Interview mit ihr ge-
fiihrt.

Grace hat ihre ersten Jahre auf dem spanischen Festland in Madrid ver-
bracht. Sie ist iiber die Benin connection nach Europa gekommen und wurde
durch einen geleisteten Schwur unter Kontrolle gehalten. Um die 25.000 Dol-
lar fur ihre Einreise nach Europa zuriickzuzahlen, musste sie sich prostituie-
ren. Es sei eine Zeit voller Verzweiflung und vor allem Einsamkeit gewesen.
Danach war sie »frei< und hat im Gemiiseanbau gearbeitet. Hinsichtlich ihres
Erlebens der Migration betonte sie mir gegeniiber wiederholt ihre grof3e Ein-
samkeit:

»So after I finished paying the amount [for being trafficked to Europe] I have to stay
on my own, then suffer eh around. Because I don’t have any brother. I don’t have
brother here, I don’t have sister, I don’t have relationship, I don’t have any [towns-
person] here. So I am just alone [...]. I live till I can be able to stand up. Before God
can be able to raise me up, to know many things about Europe, you know?« (Grace,
Teneriffa 2003)

In diesem Zitat deutet sich neben der grofen Einsamkeit eine passive Selbst-
wahrnehmung an wie in dem berichteten Fall von Maurines Verwandter. Thre
gesamte Lebensgeschichte schilderte sie mir als einsamen Schicksalsweg. Le-
diglich Gott habe sie stets begleitet und ihr zu ihrem jetzigen Wissen iiber Eu-
ropa verholfen. In der alltdglichen Konversation mit Grace als auch in dem
Interview war das Motiv, dass ihr Leben von Gott gelenkt werde, stets sehr
zentral. Er habe ihr zu ihrem jetzigen Gliick und dem Neuanfang auf Tenerif-
fa verholfen. Dass sie ihre Handlungen auf Gott zuriickfiihrte, also auf die
agency einer externen Kraft, betrachte ich auch hier als Ausdruck von patien-
cy.

Nach Teneriffa ist sie {iber Informationen aus ihren personlichen Netz-
werken gekommen. Dort arbeitete sie seit ihrer Ankunft im Hotelgewerbe und
in der Landwirtschaft. Wie schon in Madrid kannte sie niemanden auf der In-
sel. Jedoch gleich zu Beginn traf sie ihren heutigen Freund, einen Igbo. Das
Zusammenleben mit ihm beschreibt sie als eine Quelle ihres personlichen An-
sehens in der nigerianischen community: »Women that are living alone don’t
have respect.«
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Obwohl auf Teneriffa niemand ihre Geschichte kannte, so war und ist sie
doch als Benin Girl stigmatisiert und musste bereits viele Anfeindungen, ins-
besondere in Bezug auf die Beziehung mit ihrem Freund, abwehren. Hinsicht-
lich ihres Rufes legte sie stets groBen Wert darauf zu betonen, dass sie nicht
aus Benin sei. Sie sei zwar dort geboren und aufgewachsen, aber eigentlich
sei sie aus Auchi, weil ihr Vater daher komme.* Thre Vatersprache spreche
sie zwar nicht und sie sei auch noch nie in Auchi gewesen, aber trotzdem —
aus Benin sei sie nicht, erzdhlte sie jedem, wenn sich die Gelegenheit ergab.
Ihr groBBes Anliegen war, sich in der nigerianischen community als »responsib-
le woman¢ zu prisentieren. In diesem Zusammenhang distanzierte sie sich
auch entschieden von den Nigerianerinnen, die sich auf Teneriffa prostituier-
ten: »They are not of my level.« Uberhaupt wiirde sie sich nur mit verheirate-
ten Frauen abgeben, da diese »responsible« seien.

Ein wichtiges Element bei der Schaffung eines reinen Images stellte ihre
Mitgliedschaft in der pentekostalen Kirche dar. Dort erschien Grace jeden
Sonntag im aktuellsten nigerianischen Look und ging, sofern es ihre Schicht-
arbeit im Hotel erlaubte, zu den allnight-prayers. Sie engagierte sich bei den
Vorbereitungen fiir Kirchenfeste, versorgte die Gemeinde bei diesen Anldssen
mit Essen, weshalb sie viele Kirchenmitglieder auch anerkennend »mummy«
nannten.

»Neu geboren« in der Migration

Grace hob mir gegeniiber bei unterschiedlichen Gelegenheiten stets stolz ih-
ren Neuanfang auf Teneriffa hervor: »Here in Tenerife, nobody knows where
I am coming from«. Diesen Satz bezog sie je nach Kontext auf ihre personli-
che Migrationsgeschichte oder auf ihre familidre Herkunft. Die Tatsache, dass
niemand wisse, woher sie komme, wiirde ihr Respekt in der nigerianischen
community einbringen. Der Satz schien ritselhaft und erschloss sich mir erst
mit der Zeit im Kontext ihres Engagements in der nigerianischen pentekosta-
len Kirche auf der Insel. Denn neben den beschriebenen Moglichkeiten, durch
soziales Engagement Ansehen und Respekt in der Gemeinde zu gewinnen,
bot ihr die Kirche auch eine spirituelle Basis fiir ihren Neuanfang. Diese be-
steht im fiir die Pfingstkirche zentralen religiosen Erlebnis der Wiedergeburt,
das von den Gldubigen im Gegensatz zur christlichen Taufe mehrfach durch-
laufen werden kann. In der Pfingstkirche auf Teneriffa wird dieses Ritual
meist im Gottesdienst durchgefiihrt. Der Pastor erkundigt sich bei den Anwe-
senden, wer zum ersten Mal in dieser Kirche ist oder wer sein Leben an Jesus

26 Hier wird deutlich, dass Graces Familie bereits innerhalb Nigerias migriert ist.
Viele meiner Informanten haben einen vergleichbaren Migrationshintergrund —
sei es innerhalb Nigerias oder in andere Lander Westafrikas, bevor sie nach Eu-
ropa gekommen sind.
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iibergeben mochte. Bei diesen Anlédssen fiigte er seiner Frage hinzu, dass die
Stinden der Vergangenheit dabei keine Rolle spielen wiirden: »It doesn’t mat-
ter what you have done in the past.« Dann begann er zu beten, zitierte dabei
aus der Bibel, beispielsweise Johannes 3, Vers 3-8:

»1 tell you the truth; no one can see the kingdom of God unless he is born again. [...]
Flesh gives birth to flesh but the Spirit gives birth to spirit. You should not be sur-
prised at my saying. You must be born again. The wind blows wherever it pleases.
You hear its sound but you cannot say where it comes from or where it is going. So
it is with everyone born of the Spirit.« (NIV, International Bible Society 1984)

Die letzten Sitze »... aber du weiit nicht, woher er kommt und wohin er
fahrt. So ist ein jeglicher, der aus dem Geist geboren ist ...« weisen eine Pa-
rallele auf zu Graces Satz: »Nobody knows where I am coming from.« Mir
kam der Satz in ihrem Sprachgebrauch stets sehr poetisch vor und in der Art
und Weise, wie sie ihn zu wiederholen pflegte, wie ein Zitat. Moglicherweise
wollte sie hier einen Bezug zu dieser Bibelstelle herstellen, um das wohl ge-
hiitete Geheimnis ihrer Vergangenheit spirituell abzusegnen.

Grace hat das born again-Ritual mit einer Ganzkorpertaufe im Atlantik,
organisiert von der Pfingstkirche in Teneriffa, durchlaufen. Stolz hat sie mir
bei einem Besuch in ihrer Wohnung die Fotos dieses Ereignisses gezeigt.
Darauf war zu sehen, wie sie zusammen mit anderen Tduflingen in weiller
Kleidung in den Atlantik eintaucht. Sie hat so das Angebot genutzt, sich von
ihrer Vergangenheit zu befreien, sich »reinzuwaschen, was symbolisch in der
Ganzkorpertaufe zum Ausdruck gebracht wurde.

»Therefore, if anyone is in Christ he is a new creation; the old has gone,
the new has come!« (2. Korinther 5:17, New International Version 1984).
Diese haufig zitierte Bibelstelle beschreibt das dem Konzept der Wiederge-
burt innewohnende Angebot des Neuanfangs. Damit offeriert die pfingstleri-
sche Wiedergeburt ein spezifisches Modell fiir die Konstruktion von Identitit,
welches Marshall-Fratani wie folgt beschreibt: »Upon >giving his life to
Christ< he re-enters the world as a »new creature, as sort of »blank slate upon
which the new identity will be gradually written« (1998:285).

Mit dem Bruch und der damit verbundenen Identitdtstransformation ist die
Wiedergeburt fiir Grace Teil einer personlichen Bewiltigungsstrategie im
Migrationsprozess geworden. Durch das pfingstlerische Ritual konnte sie ei-
nen mit viel Leid verbundenen Teil ihrer Migrationsgeschichte abschlieBen.
Die im Akt der Wiedergeburt enthaltende Erfahrung der patiency beinhaltet
hier auch eine sehr entlastende Funktion fiir das Individuum. Dem spirituell
legitimierten Bruch mit der Vergangenheit kommt auf der psychischen Ebene
eine kathartische Funktion zu, die den Weg zu einer neuen positiven Selbst-
wahrnehmung 6ffnet. Auf der sozialen Ebene stellt das born again-Sein zu-
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dem eine Basis fiir ihre Selbstreprésentation als )responsible woman¢ in der
nigerianischen community dar, die einhergeht mit Wiirde, Respekt, Anerken-
nung und einem Statusgewinn in der Gemeinde.

Im Folgenden werde ich aufzeigen, wie sich die besondere Funktion der
Pfingstkirche tiber Graces spezifische Migrationsgeschichte hinaus auf andere
Nigerianerinnen auf Teneriffa tibertragen ldsst.

Zwischen agency und patiency

Marshall-Fratani (1998) zufolge ist das »becoming born again¢ durch den
Bruch mit der Vergangenheit mit einer besonderen Haltung gegeniiber agency
und sozialem Wandel gekennzeichnet. Die Betonung subjektorientierter
Handlungsfihigkeit beginne mit der individuell und frei getroffenen Ent-
scheidung zur Wiedergeburt, die dann in ein fortlaufendes spirituelles Wach-
stum miindet. Marshall-Fratani charakterisiert diesen Prozess der Bekehrung
als »a lone individual struggle to achieve selfhood in a world full of evil
forces« (1998:285).

Das hier gezeichnete Bild vom individuellen Kampf gegen die »bdsenc
Michte weist eine Parallele zu Graces Geschichte sowie zum Migrationspro-
zess vieler Nigerianer auf, mit denen ich sprach. Die Migration wurde mir
ebenso wie bei Grace oft als ein einsamer Kampf mit vielen Versuchungen
und Gefahren geschildert. Zwar wiirden dabei Netzwerke genutzt und neue
Beziehungen aufgebaut, letztlich sei jedoch jeder auf sich allein gestellt. In
vielen Féllen haben sich sogar die eigenen in Europa lebenden Geschwister
nicht als grofle Hilfe erwiesen, da sie ebenfalls unter dem Druck gesellschaft-
licher, politischer und wirtschaftlicher Rahmenbedingungen stehen. Oftmals
werden die in Europa neu kennen gelernten Landsleute als Fremde wahrge-
nommen, die bedingt durch eine Atmosphire der Konkurrenz unter den Mi-
grantInnen als potentielle Gefahr erlebt werden. Im Alltag der nigerianischen
community auf Teneriffa tiberwiegt eine Atmosphére des Misstrauens unterei-
nander und der Entwertung der Anderen beispielsweise in Form von gossi-
ping. Machtpolitik und Beziechungsmanagement bekommen in diesem Kon-
text eine zentrale Bedeutung. Oftmals wird gefiirchtet, dass die anderen einem
den Weg zum personlichen Erfolg aus Neid verbauen kénnten — unter ande-
rem auch durch Verrat und Hexerei. Wie ich es oben fiir Pfingstkirchen in Ni-
geria beschrieben habe, kommt der Kirche auch hier in der Diaspora diesbe-
ziiglich eine Schutzfunktion zu.

Wie bereits ausgefiihrt, spiegelt der Prozess der Wiedergeburt den indivi-
duellen Kampf der Migration wider. Durch die Wiedergeburt wird der Erfolg
im Diesseits durch materiellen Reichtum (Wohlstandsversprechen) und
schlieBlich im Jenseits durch das Versprechen des ewigen Lebens garantiert.
Die mit der Migration nach Europa begonnene Hoffnung auf ein besseres Le-
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ben mit Wohlstand und Erfolg kann nun auf religios spiritueller Ebene fortge-
fithrt werden und so die héufig eintretende Desillusionierung vom »>Paradies
Europa< abfangen.

Neben der Betonung von agency und der damit verbundenen aktiven Sub-
jektposition klingt hier eine weitere Dimension an. Dabei handelt es sich um
eine eher passive Rolle des Wartens, Hoffens und Ausharrens, welche oftmals
geprégt ist von einer Haltung der patiency. Dieses Ausharren bis zur Riick-
zahlung des Schleppergeldes, das Warten auf Aufenthalts- und Arbeitspapie-
re, die Hoffnung auf gute Arbeit und einen groflen finanziellen Zugewinn sind
oftmals nicht allein von der Person, sondern von dul3eren, d.h. fremdbestimm-
ten Strukturen und Mechanismen abhéngig. Ein handlungsorientierter, ak-
teurszentrierter Ansatz, der auch eine Grundlage meiner Forschung bildet,
birgt dabei die Gefahr der Uberbetonung von agency. Im Sinne Bourdieus
Praxistheorie (1976) betrachte ich daher Struktur und agency, Gesellschaft
und Individuum vielmehr in ihrer Gleichzeitigkeit und in ihrer Wechselwir-
kung. Oft werden Migrantlnnen durch die gesellschaftlichen und politischen
Rahmenbedingungen in einen passiven Wartezustand gedringt. Gleichzeitig
entwickeln sie Strategien, um die Widrigkeiten im Migrationsprozess zu be-
wiltigen. In vielen europdischen Léndern hat die Mehrzahl der MigrantInnen
keine Chance auf eine Arbeitserlaubnis oder Aufenthaltspapiere, wodurch sie
oft lange in einer ungewissen Schwebesituation leben.”’ In Spanien haben
MigrantInnen einen einfacheren Zugang zu ihren Aufenthaltsdokumenten und
dadurch die Moglichkeit, ihr Leben aktiver zu gestalten. Trotzdem sind War-
ten, Hoffnung, geduldiges Ausharren und das damit oft verbundene personli-
che Leid ein ebenso zentrales Moment im Leben nigerianischer MigrantInnen
wie die aktive Strategienbildung. Im Fall von Maurines Verwandter in Italien
sowie in Graces Geschichte wurde deutlich, dass die Akteure ihre eigenen
Handlungen jedoch haufig als durch Gott erméglicht betrachten. Diese Bewe-
gung zwischen agency und patiency beschreibt Schnepel hinsichtlich des
Selbstverstidndnisses der Akteure:

»[The actors] acknowledge their own agency, but they are also convinced that their
agency can only exist and be successful on the basis of, and because it is subsumed
under, a previous experience of passio.« (2005:218)

Wie bereits ausgefiihrt, stellt die von mir dargestellte spannungsreiche Dyna-
mik zwischen agency und patiency ein zentrales Moment im Migrationspro-
zess dar. Im Folgenden werde ich aufzeigen, wie sie sich auch in der

27 Zum Umgang afrikanischer Migranten mit der langfristigen Schwebesituation,
einen Asylantrag in Deutschland gestellt zu haben, habe ich gemeinsam mit An-
nika McPherson eine ethnographische Studie durchgefiihrt (Horn-Udeze/Mc
Pherson 2001).
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pfingstlerischen Lehre widerspiegelt. So wird im Rahmen der Wiedergeburt
einerseits zu einem individuellen yKampf< und zur Identitdtstransformation
aufgefordert. Hier wird also die aktive Positionierung des Subjekts betont. In
Bezug auf die Selbstwahrnehmung und -représentation findet ein personliches
empowerment statt. Gleichzeitig jedoch tibergibt das Individuum mit dem
Schritt, ein born again zu werden, sein Leben an den Erloser Jesus und wird
somit auch ein Stiick weit seiner Verantwortung enthoben. Diese gleichzeitig
aktive und passive Position kann zu einer psychischen Entlastung fithren. Das
unbedingte Vertrauen auf Gott verlangt dem Individuum mit seinen Hoffnun-
gen auf Wohlstand und ein ewiges Leben, wie oben beschrieben, eine gedul-
dige Warteposition ab. Die in der Migration héufig enttduschten Hoffhungen
auf Wohlstand und sozialen Aufstieg werden so auf eine spirituell-religiose
Ebene transformiert. Die Bedeutungen der pfingstlerischen Wiedergeburt in
der Migration liegen also darin, dass in diesem Ritual zentrale Erfahrungen
des Migrationsprozesses reinszeniert werden, in denen sich das Indivdiuum in
einer Position zwischen eigen- und fremdbestimmtem Handeln, zwischen ak-
tiver Strategienbildung und passivem Erdulden, also zwischen agency und pa-
tiency befindet.
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Folklore und Passion: Marokkanische

Hochzeiten und transnationale Offentlichkeit

MARTIN ZILLINGER

Gleich zu Beginn meiner Feldforschung, die ich zwischen 2003 und 2006 in
Marokko zu den religids-mystischen Sufi Bruderschaften der ‘Aissawa' und
Hamadscha durchgefiihrt habe, wurde ich auf die symbolische Funktion von
Hochzeiten aufmerksam gemacht, bei denen héufig ‘Aissawa aufspielen: Hier
wiirde ich, der europdische Forschungsreisende, »marokkanische Kultur< ver-
mittelt bekommen. Eine mit mir eng befreundete Familie war zu dieser Zeit
sehr erfolgreich dabei, eine Art >Partyservice< aufzubauen, um den sinkenden
Einnahmen aus ihren Bickereien und einem Café entgegenzuwirken. Den
Représentationsbereich ihrer groflen, im Stil kolonial-marokkanischer Archi-
tektur erbauten Villa vermieteten sie im August fast tiglich an wohlhabende
Marokkaner aus dem europdischen Ausland, die dort wihrend ihres Jahresur-
laubs ihre Hochzeiten feierten. Zumindest der Einzug der Braut bzw. des
Brautpaares wurde in der Regel von jungen Minnern begleitet, die iiberlange
Fanfaren bliesen und den bendir (ein Tambourin mit und ohne Schellen) und
die thel (eine Schlagtrommel, die {iber die Schulter gehidngt wird) spielten.
»Hier sind Deine ‘Aissawa«, wurde mir dann immer von den Familienmit-
gliedern erzdhlt, die sich ansonsten eher dadurch hervor taten, meine Suche
nach heiligen Pldtzen und rituellen Praktiken dieser Gruppen zu ignorieren
oder sogar zu erschweren. Diese mystischen Kontexte gingen mich offen-
sichtlich nichts an.? Die Hochzeiten dagegen bildeten sowohl fiir die feiernden

1 Arabische Termini werden im marokkanischen Dialekt wiedergegeben. Bei der
Umschrift folge ich vereinfachten bzw. gebrauchlichen Schreibweisen, die fiir
Leser ohne Arabisch-Kenntnisse eingédngiger als die wissenschaftliche Trans-
kription der DMG ist (‘Aissawa, statt ‘Isawa). Den Arabisch-kundigen Leserin-
nen und Lesern sollte die Identifizierung der Begriffe trotzdem mdoglich sein.
Gemil dem Arabischen verwende ich als Plural yMarokkaner« fiir Frauen und
Mainner.

2 Diesen Umstand habe ich ausfiihrlicher in Zillinger 2008 reflektiert.
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Migranten und Migrantinnen wie fiir die Menschen vor Ort eine soziale Biih-
ne, um ihre nationale und kulturelle Identitét zu feiern — und zugleich fiir tou-
ristische Augen zu prisentieren. Zu den Trance- und Heilritualen dieser Bru-
derschaften erhielt ich erst Zugang, als ich fiir die weitere, stationire For-
schung von Fes in die nahe gelegene Stadt Meknes gezogen bin. Im letzten,
sommerlichen Drittel meiner Feldforschung fand ich mich dann allerdings
abermals auf vielen Hochzeiten wieder — diesmal als Begleiter der ‘Aissawa-
Bruderschaften, mit denen ich arbeitete.

Die Auffithrungen der ‘Aissawa-Bruderschaften inszenieren eine kulturel-
le Reserve, die, als »marokkanisch« identifiziert, auf Festen erfahrbar wird und
der Riickversicherung einer kulturellen und nationalen Identitét dient. Doch
der nationale Raum, der hier zur Geltung gebracht wird, zeichnet sich durch
seine trans-nationale Gestaltung aus und spiegelt die vielfachen sozialen, poli-
tischen und kulturellen Prozesse in den Lebenswelten von (wiederkehrenden
bzw. Trans-) Migranten und Migrantinnen und Marokkanern vor Ort. Die Ri-
tuale der ‘Aissawa sind beriihmt fiir Trance- und Besessenheitszustinde und
verhandeln Identitét, insofern Subjektivitit und Fremdbestimmung, Privates
und Offentliches ausagiert und kommentiert wird. Die Folklorisierung ihrer
Praktiken auf lokalen, nationalen und internationalen Biihnen strukturiert Of-
fentlichkeit fir und mit diesen lokalen und letztlich korperlichen Handlungs-
und Erfahrungsbereichen, die von Migrantinnen und Migranten nachgefragt
und inszeniert werden. Der »unscharfe« Begriff der Diaspora (Safran 2004)
erweist sich in diesem Kontext als heuristisch sinnvoll, denn als Arena mul-
tipler Verortungen thematisieren Hochzeiten und andere Familienfeiern in
Marokko immer auch die Diaspora-Erfahrung des »not being there« (vgl. Ko-
kot/Tololyan/Alfonso 2004). Auf der anderen Seite zeigt meine stationire
Feldforschung in Marokko zweierlei. Zum einen, dass sich Migration und kul-
turelle Praxis nur triadisch charakterisieren lasst — iiber die Kontexte der Her-
kunft, des Wohnortes und der vielen sozialen Zwischenrdumen von verstreut
lebenden Individuen. Ein Umstand, der zu Recht von der neueren Transnatio-
nalismus-Forschung betont wird (vgl. Vertovec 1999; Weillkoppel 2005).
Zum anderen wird deutlich, dass Transformationsprozesse, die als Folklorisie-
rungen und Kulturalisierungen religiéser Praxis verhandelt werden, nicht al-
lein aus der Migrationserfahrung erwachsen (vgl. Sokefeld 2004). Folklorisie-
rung, so mochte ich zeigen, elaboriert vielmehr lokale, kulturelle Techniken
fiir die Gestaltung, Verortung und Erfahrung eines kulturellen Raumes »on a
moving earth« (Clifford 1986:22).
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Nationale Hochzeiten

Die ‘Adissawa folgen dem mystischen Weg zur Gottesverechrung, der von dem
Heiligen Sidi Muhammad ibn ‘Aissa, dem Schutzpatron von Meknes (moulay
Meknes), iiberliefert ist und dessen Segenskraft (baraka) in Ritualen und Ge-
singen erinnert und antizipiert wird.” Die marokkanische Landschaft ist regel-
recht gesprenkelt von Heiligengrabern und verdichtet sich zu einem »territory
of grace« (Horden/Purcell 2000), dem der Konig als »Fiihrer der Glaubigenc«
(‘amir al mu’minin) vorsteht. Wie Geertz zu Recht hervorhebt, kommt ma-
rokkanische Identitdt in seiner Person zur Geltung: Das ethnisch, sprachlich
und kulturell stark variierende Marokko findet in der Huldigung seiner Per-
son, in der Anerkennung seiner rituellen Fithrung und in der Unterwerfung
unter seine vermittelnden Schiedsspriiche zu nationaler Einheit (vgl. Geertz
2005; Combs-Schilling 1989; Dennerlein 2001). Angesichts von ca. drei Mil-
lionen Marokkanern und Marokkanerinnen, die im Ausland leben — immerhin
10 Prozent der Bevolkerung, deren finanzielle Riickfliisse in ihr Heimatland
eine nicht zu ersetzende Einnahmequelle ausmachen (ca. 2 Milliarden Euro
jéhrlich) — stellt sich fiir die Monarchie zunehmend die Frage, wie sie das
Netzwerk an Loyalitéten aufrechterhalten kann, das ihre Macht absichert (vgl.
Geertz 2005:51). In Marokko selbst ist die Reisetdtigkeit des Konigs, um sei-
nen Einfluss zur Schau zu stellen, Programm: In allen Teilen Marokkos be-
findet sich ein Palast, der von einem groflen Stab im stdndigen Betrieb gehal-
ten wird. Kommt der Konig in eine Stadt, wird diese herausgeputzt und die
StraBBen, wann immer er sich von A nach B bewegt, festlich geschmiickt und
fiir die wartenden Massen gesperrt. Die Bruderschaften stehen tiber Stunden
am Straflenrand und erwarten die Voriiberfahrt des Konigs, um ihm mit ihren
Geséngen zu huldigen. Der Besuch einer marokkanischen Hochzeit erinnert
nicht zufillig an diese 6ffentlich-staatlichen Zeremonien. Wie der Auftritt des
Konigs, so wird der Auftritt des Hochzeitpaares von einer Bruderschaft be-
gleitet, deren Erscheinen den festlichen Charakter des Abends unterstreicht®
und die besonders gerne von heimkehrenden Migranten und Migrantinnen zur
Hochzeit engagiert werden.

3 Der (christliche) Begriff des Heiligen ist nicht deckungsgleich mit dem des wali
allah, des »Gottes Freund« im Islam. Trotzdem schliefe ich mich Cornell an, der
nach einer detaillierten, historischen Studie zur Bedeutung des Sufi-Heiligen in
Marokko festhilt: »If a wali Allah looks like a saint, acts like a saint, and speaks
like a saint, why not call him a saint?« (Cornell 1998: xxix).

4 Bereits der frithe Marokko-Ethnograph Edward Westermarck zieht diesen Ver-
gleich, wenn er das Erscheinen des Brautigams mit dem des Sultans und seiner
Entourage vergleicht (vgl. Westermarck 1914: 274f).
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Abbildung 1: Begriifung durch eine ‘Aisswa-Bruderschaft

Hochzeitsgdiste werden von einer aufgereihten ‘Aissawa-Bruderschaft und, an
der Tiir, einem Bediensteten in der Aufmachung eines Palastsklavens
empfangen. (Foto: Zillinger 2006)

So wurde eine Bruderschaft, mit der ich eng zusammengearbeitet habe, enga-
giert, um auf der Hochzeit eines, in den USA studierenden Paares die Géste
hoheitlich zu begriiBen: Uber Stunden saBen wir in den wollenen Kostiimen
der Bruderschaft im Eingang und lieBen die Giste an uns vorbei defilieren,
bevor ihnen von einem ‘abid, einem Bediensteten im traditionellen Aufzug
eines koniglichen Palastsklavens, die Tiir zum exquisiten Hotel gedffnet wur-
de. Die festlich gekleideten Giste machen dem Brautpaar und ihren Familien
ihre Aufwartung und zelebrieren den Statuswechsel der Heiratenden. Insofern
ist es weniger der (kommende) Vollzug der Ehe, der im Mittelpunkt der Ze-
remonie steht (so Salih 2002), als die Priasentation der Eheleute in den sozia-
len Netzwerken der beiden Familien: Braut und Briutigam présentieren sich
den Gésten auf einem Thron und werden im Laufe der Feier in kleinen Sanf-
ten geschultert, von denen sie Stifigkeiten werfen und den anwesenden Gés-
ten zuwinken. Wahrend beide im Takt der Musik durch den Saal und aufei-
nander zu getragen werden, wird ihre rituelle Erhohung angezeigt und die
Verbindung der beiden Familien symbolisch dargestellt. Die hoheitlich insze-
nierten Hochzeiten dienen angesichts von Migration und der Aufweichung
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sozialer Bindungen der Wieder-Anndherung und Revitalisierung der ver-
schiedenen Netzwerke in Marokko und im Ausland.’

Die Hochzeit wird unter mehrmaligen Kleiderwechsel von Braut und
Brautigam begangen: neben ausgewdihlten, verschiedenen Kaftanen mit
Uberwurf® (takschita), die mit phantasievollen Namen belegt werden wie al
‘amira (die Prinzessin), trigt die Braut in der Regel den >grofen Aufzug(,
benannt nach dem Brautgewandt der (staatstragenden) Elite aus Fes, al Fassia,
und das >traditionelle< Kleid, die (ph)fara ‘unia, mit dem an die altdgyptische
Hochkultur angespielt wird. Haufig werden auf Hochzeiten auBlerdem Kleider
im Stil der verschiedenen (ethnischen) Regionen angezogen. Die Kleider mit
den entsprechenden Bezeichnungen schloeha (Shloeh-Berber), soussia
(Souss-Region), schamalia (>nordlich¢, die Regionen von Tanger, Tetouan)
oder das, die geographisch instabilen Grenzen Marokkos zum Ausdruck brin-
gende ralgerische Kleid« der >Menschen aus Oujda¢, zeigen die national-
kulturelle Kompetenz der Braut, die ihre Kleider vielleicht nach der Anwe-
senheit und Herkunft der mannlichen Familie oder der Géste wihlt. In den
letzten Jahren fehlt aber auch selten die hindia, ein phantasievolles Kleid im
Stil eines indischen Sari, zu dem die Frau vielleicht sogar einen Punkt auf die
Stirn gemalt bekommt. Abgeschlossen wird die Hochzeit jedoch im weiflen
Hochzeitskleid der Européer, a/ urubia, in dem die Braut von ihrem Mann in
ihr neues Heim gebracht wird. Wie Kapchan mit schoner Bebilderung zeigt,
geht es hier um die Inszenierung nationaler Identitit (Kapchan 1996), oder,
wie mir gesagt wurde, darum zu zeigen: »Das ist mein Land (watani), ich bin
Marokkanerin« (Meknes 2006). Diese Praxis, zumal auch die weiblichen Gés-
te haufig ein oder zwei Wechselkleider mitbringen, tragt sicherlich auch dem
Geschiftsgebaren der Brautausstatterin Rechnung und dient dazu, materiellen
Wohlstand anzuzeigen, wie Kapchan argumentiert (Kapchan 1996:174). Viel
zentraler aber scheint mir die Verschrinkung von Offentlichkeit und indivi-
dueller Einrichtung des intimen, familidren Bereichs zu sein. Hochzeiten sind
Passageriten par excellence, in denen zwei Familien zusammengefiihrt wer-
den, eine neue Familie gegriindet wird und das Brautpaar eine neue soziale
Stellung einnimmt.® Dem Festcharakter ist es also immanent, dass Privates
und Offentliches miteinander verschrinkt, und familidre und individuelle

5 Ich beziehe mich mit dem Wort der Annéherung auf den zentralen Begrift der
Néihe (qaraba), mit dem soziale Beziehungen beschrieben und bewertet werden
(vgl. Eickelman 1976).

6 Die Farben der takschit symbolisieren Frohlich- und Fruchtbarkeit (griin) oder
auch Lieblichkeit (weiss) der Braut, und werden mit den teuren Accessoires ab-
gestimmt (gold fiir Goldschmuck, silber fiir Silberschmuck), die den »Wert«
(galia) der Frau zum Ausdruck bringen sollen.

7 »Al Fassia< wird al libsa al kbira genannt, wortlich: die groe Kleidung.

8 Insofern gilt dies auch fiir die in manchen Teilen Marokkos verbreitete Parallel-
bzw. Kreuzkusinenheirat.
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Identitdt neu ausgehandelt werden. (Besonders) Braut und Briutigam nehmen
im Laufe des Heiratsrituals unterschiedliche Rollen und Identititen an, bevor
sie ihren, durch die Hochzeit initiierten, neuen, sozialen Status erhalten. Die
Braut zeigt »ihr passen alle Kleider<, wie mir gesagt wurde: Braut und Bréiuti-
gam stellen ldndliche Frauen aus dem hohen Atlas und Ménner in traditionel-
len jilabas (Marokk. PL. jilalb) dar, sie verwandeln sich zu Protagonisten aus
den sauberen Herz-Schmerz Filmen aus Bollywood und werden schlieBlich zu
europdischer Braut und erfolgreichem Herr im schwarzen Geschiftsanzug,
wie er im tibrigen auch das Stadtbild prigt, wenn die Entourage des Konigs
Einzug hilt. Sie repréisentieren verschiedene Formen jparalleler Modernita-
tenc (Larkin 2002), die Offentlichkeit in Marokko gestalten. Thre Selbstinsze-
nierung ist zugleich ein Kommentar tiber die Krifte und Traditionen, die na-
tionale Identitit in Marokko zur Geltung bringen. Diese Kommentierung ist
nicht zuféllig mit der Hochzeit verbunden, zumal in einer Zeit, in der Diskus-
sionen um das »allgemeine Wohl« an dieser privaten Sphére ansetzen, an der
Stellung der Frau, Heirats- und Scheidungsrecht, oder der Kinderzahl.” Eine
offentliche Sphire beinhaltet ein Bewusstsein dariiber, dass private Handlun-
gen und Verortungen Einfluss auf andere und das allgemein Wohl haben —
wie in der islamischen Welt nicht zuletzt an der Konkurrenz unterschiedli-
cher, gesellschaftlicher Gruppen um Bedeutung und Bestimmung muslimi-
scher Identitit und die Implikationen ethischer Handlungen zu sehen ist (vgl.
Eickelman und Salvatore 2004; van den Veer 2004). Das bis zu siebenmalige
Wechseln der Kleider der Braut und, weniger hiufig, des Bréutigams, selbst
das Tragen oder Imitieren westlicher Brautmode (Maher 1974:175; fiir jidi-
sche Hochzeiten Dubouloz-Laffin 1946:264f) hat in Nordafrika schon lange
die Eingliederung des Brautpaars in die 6ffentliche Sphére begleitet (Wester-
marck 1914:274-279), so dass der Blick allein auf eine globale Vermarktung
von Kultur und die Okonomisierung im Interesse der rituellen Expertin, der
Brautausstatterin, in diesem Kontext verkiirzt erscheint (so Kapchan 1996).
Dabei mochte ich nicht historische Kontinuitét {iberbewerten oder gar diese
Traditionen zeitlos erkldren und entsprechend exotisieren (Fabian 1983).
Vielmehr geht es mir darum, das labile und stetig neu auszuhandelnde Ver-
héltnis von offentlicher und privater Sphére in den Blick zu bekommen, deren
Einrichtung auf Hochzeiten durch Konversionen des Brautpaars markiert und
mit dem neuen Status des verheirateten Paares besiegelt wird.

9  Vgl. nicht zuletzt die Diskussionen um das reformierte marokkanische Heirats-
und Scheidungsrecht, die wihrend meiner Feldforschung viele Menschen be-
wegt hat.
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Abbildung 2: Eine Braut prdsentiert ein Gewand

Eine mit Threm Bréutigam in den USA lebende Braut prdsentiert ein neues
Gewand. Im Hintergrund singt und tanzt eine Bruderschaft der ‘Aissawa
(Foto: Zillinger 20006)

Die Bruderschaften arbeiten traditionell an der Schnittstelle zwischen héusli-
chem und offentlichem Bereich. Sie haben Zugang zu familidren Feiern,
Raumen und Menschen, der insbesondere fremden Ménnern alltdglich nicht
einfach zugestanden wird. Um ihre Bedeutung und Funktion zu verstehen,
wire es ein Fehler auf der Repridsentationsebene stehen zu bleiben, auf der
das Engagement der Bruderschaften >lediglich« als nationale Folklore darge-
stellt wird. Wie ich im Folgenden zeigen mochte, bedient die folkloristische
Inszenierung die Ausstellungslogik marokkanischer Festkultur fiir den Tou-
rismus- und >Ethno<-markt. Zugleich aber vergegenwirtigt die Prdsenz der
Bruderschaft baraka — die benevolenten Krifte ihres Heiligen und ihrer Prak-
tiken — und einen Erfahrungsraum, in dem subjektive und kollektive Erfah-
rungen kommuniziert werden.

Als klassischer Ubergangsritus ist die Hochzeit vielfach magisch und reli-
gi6s belegt. Nicht zuletzt aus diesem Grunde ist die Einbindung einer ‘Aissa-
wa Bruderschaft wichtig, denn, wie es eine Informantin ausdriickte: »es
kommen die ganzen Leute (und) einer verhext den anderen« (Meknes 2005).
Magie ist vielfach Bindungsmagie, mit der in der Konkurrenz um Einfluss
und Verortung in sozialen Netzwerken versucht wird, die eigene Position zu
verbessern (vgl. Zillinger 2008). Offnungen gegeniiber Fremden bedeutet
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deswegen immer eine Gefahr, die durch die Segenskraft des Heiligen aufge-
fangen werden soll. Dieser baraka wird von den Menschen unterschiedliche
Bedeutung beigemessen, es verweist aber auf eine sakral erhchte Genealogie
des Heiligen — und des Konigs. Beide verfligen iiber einen Stammbaum
(schajra), der auf den Propheten Muhammad zuriickgefiihrt wird. Dessen
iibergeordneter Rang wird immer wieder in festlichen Ausrufen (ausschlieB3-
lich) von den weiblichen Gésten der Hochzeit vergegenwirtigt, wie dadurch
tiberhaupt soziale Zusammenkiinfte aller Art festlich markiert werden:

sla u slm ‘ala rassul allah Heil und Friede fiir den Prophet
Gottes

la jah ila jah sidna Muhammad Es gibt keinen hoheren Rang (vor
Gott) als den unseres Herrn
Muhammad

Allah m'‘a al jah l‘ali Gott ist mit dem Ranghdchsten

Youyouyouyouyouyou YOuyouyouyouyouyou

In der direkten Nachfolge des »Geliebten Gottes«< (habib allah) legitimiert der
Heilige, respektive die Bruderschaft, das Verschmelzen zweier Familien im
Zeichen einer rituellen Verwandtschaft. Um mit laut gerufenen Preisungen
des Propheten die einzelnen Giste willkommen zu heiflen, werden haufig
Schaikhat angestellt, die an der Tiir auf die Ankommenden warten. Auf der
Schwelle zwischen Haus und Offentlichkeit positioniert tragen sie kein Kopf-
tuch — was fiir >respektable« Frauen allein im strikt familidren Rahmen mora-
lisch unbedenklich wire. Im weiteren Verlauf der Hochzeit sind sie dafiir zu-
stindig, die Menschen aus den unterschiedlichen, auch internationalen Kon-
texten und Netzwerken der betroffenen Familien in eine familidre Feier zu in-
tegrieren. Sie animieren zum Tanzen und lassen die Haare schwingen — und
verschrinken giinstigstenfalls den offiziellen Rahmen der Hochzeit mit der
familidren Stimmung ausgelassenen Feierns. Zugleich verweisen sie auf die
Ordnungsauflésenden und dissoziierenden Tranceerfahrungen religioser Ri-
tuale, die durch entsprechende Bewegungen des Oberkorpers und des Kopfes
hervorgerufen und von den Bruderschaften gestaltet werden. Durch ihre Pra-
senz als >offentliche« Frauen mit gedffneten Haaren und ihre Anrufung des
Ranghochsten verbinden sie das Private mit der normativ-moralischen, 6ffent-
lichen Ordnung und das Sakrale mit dem Sexuellen (vlg. Kapchan 1994). Die
intime Sphédre wird im Zeichen des Propheten offentlich eingerichtet und
iiberhoht: Wie Abdellah Hammoudi angesichts der Ausschreitungen in der
muslimischen Welt nach der Veroffentlichung der Muhammad-Karikaturen in
Europa hervorgehoben hat, verhandelt seine Evozierung in festlichen und
mystisch-religiosen Kontexten zwei Aspekte der Personlichkeit: die Inkarna-
tion des Spirituellen und die Représentation des Materiellen und der Erotik
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(Le Journal 2006: 26). Diese doppelte Verschrinkung im Zeichen des Prophe-
ten ist fiir die Einrichtung des privaten wie des 6ffentlichen Raumes von nicht
zu unterschitzender Bedeutung.

Wie mir immer wieder auseinandergesetzt wurde, preist die Bruderschaft
auf den Hochzeiten den Heiligen und den Propheten und besingt >das Haus«<
(al dar) in >sauberen Worten, nicht wie auf der Strasse<. Diese Verbindung
zwischen Haus und Heiligtum gilt es in den Blick zu nehmen. Um noch ein-
mal den Marokko-Ethnographen Abdellah Hammoudi zu zitieren:

»The relationship between house and sanctuary represents an affinity in their mean-
ing: sacred like it and, in theory, inviolable. The sanctuary contains the social group
and its values. The house shelters the honor and harmony of the domestic group,
whose foundation rests on the same values that the sanctuary embodies and guaran-
tees.« (Hammoudi 1993: 151)

Die affektiv aufgeladenen Bindungen im familidgren Kontext alltidglicher
Interaktion werden von den Bruderschaften in den o6ffentlichen Raum getra-
gen und bestitigt — und dort in Form kultureller Folklore von den Migrantin-
nen und Migranten nachgefragt. Das konigliche Haus beansprucht die Ober-
hoheit iiber diese Bindungen (vgl. besonders Combs-Schilling 1989). Das re-
gelmiBig bei familidren Festen besungene >Haus des Propheten« (dar al nabi)
verweist tiber die Schreine der michtigen Heiligen und Vorviter des amtie-
renden Konigs auf das Konigshaus und verankert es zugleich vor Ort. Die
durch Erziehung vermittelten und in allen sozialen Bereichen zum Tragen
kommenden Werte von Unter- und Einordnung, deren kulturelle Bedeutung
Hammoudi anhand des Begriffspaares Herr und Untergebener bzw. Sufi-
Scheich und Jiinger herausgearbeitet hat, werden in den Heiligenkulten immer
wieder neu mit Bedeutung aufgeladen und binden die Familien und familidren
Netzwerke in eine Autoritdtshierarchie ein, an deren Spitze der Konig steht
(Hammoudi 1997; vgl. Zillinger 2006:234). Der Konig beansprucht eine,
wenngleich nicht direkte Abstammung von den Staatsgriindern, den Idrissi-
den, deren Heiligtiimer in den Stddten Fes und Moulay Idriss liegen und Ziel
religios-staatlicher Feiern und Pilgerfahrten sind. Doch auch die Begriinder
der heutigen Dynastie, Moulay ‘Ali Scharif im Tafilalt und sein Nachfahre
Moulay Isma‘il in Meknes sind Teil dieser sakral-dynastischen Topographie
Marokkos, die auch die majestitisch inszenierten Grabstétten der nachkolo-
nialen Monarchen Muhammad V. und Hassan II. in Rabat umfasst. Zu den
jéahrlichen Festen (Pl. muassim) der staatstragenden Heiligen versammeln sich
die Bruderschaften der Region zu Prozessionen, bei denen die Menschen zu
Tausenden die StraBen sdumen. Am Geburtstag >seines GroBvaters<, dem
Propheten, (dem mulud-Fest) erscheint der Konig in Meknes und geht zum
Heiligtum seines »>viterlichen Onkels< (‘amu), dem Heiligen der ‘Aissawa-
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Bruderschaft, um offentlich zu beten. Er garantiert in der Biindelung und Zur-
schaustellung offentlich-nationaler und privat-familidrer Werte das allgemei-
ne Gut — ein nationales Gut, dem in der Gestaltung der Hochzeiten Geltung
verschafft wird und das die >erkaltenden< Netzwerke der Migration in den
>warmen< Bindungen familidrer Kontexte erneuert (vgl. Eickelman/Salvatore
2004:18).

Hochzeiten und Folklore im transnationalen Raum

Viele marokkanische Migranten und Migrantinnen begehen ihre 6ffentlich-
reprasentativen Hochzeitsfeste in Marokko. Manche verteilen die festlichen
Abldufe im transnationalen Raum, etwa, in dem sie in Europa standesamtlich,
das eigentliche Fest aber in ihrem Herkunftsland feiern, wo ihr sozialer Status
bestimmter ist und haufig hoher bewertet wird (vgl. Salih 2002:223). Unter
den Medien, die unter marokkanischen Migranten und Migrantinnen zirkulie-
ren, sind CDs mit Hochzeitsmusik echte Verkaufsschlager (Volume 1 — n)
und die Tétigkeit der nagafa, der traditionellen Brautausstatterin, wie des trai-
teurs, dem rund-um Hochzeitsservice, in Marokko wie in Europa offensicht-
lich ein eintriéigliches Geschift.'”

Abbildung 3: CD- Cover

Ausgeklapptes Cover einer mir als » ‘Aissawa-Tradition< bzw. >marokkani-
sche Folklore« verkauften Audio-CD in Briissel.

10 Diese Einschitzungen beruhen auf Gesprachen mit Betreibern und Mitarbeitern
von einschldgigen Musik- und Filmgeschéften in Fes, Meknes und Briissel. Ge-
schifte fiir Brautmoden, marokkanischen Partyservice sowie Heiratsausstatte-
rinnen lassen sich auBerdem vielfach im Internet und den einschlégigen Diskus-
sionsforen nachweisen. Vgl. http://www.google.de/search?hl= de&q=nagafa
&btnG=Google-Suche&meta= (letzter Besuch am 5.02.08).
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Fiir die Ausrichtung und Erfahrung dieses dezidiert marokkanischen Initia-
tionsfestes werden keine Kosten gescheut, wie Diskutantinnen in Diskussi-
onsforen im Internet feststellen:

»Wie bereits schon dfters erwdhnt, ist eine Hochzeit mit allem drum und dran (zu-

kaner trdgt natiirlich auch etwas marokkanisches in sich, obwohl wir meistens in
anderen ldndern geboren und aufgewachsen sind, deshalb denke ich lieben wir auch
diese atmosphdre und der ablauf unserer hochzeiten, allein die musik und das tan-
zen macht uns alle gliicklich oder etwa nicht????« (Maroczone 2004) 1

Die Gestaltung von Hochzeiten in Marokko orientiert sich nicht zuletzt an
»Folklore¢, ein iiber das Franzosische vermittelte, englisches Lehnwort, das
sich auf die Ausstellungslogik religis-kultureller Festkultur in Marokko be-
zieht."? »Folklore«, Unterhaltung fiir Marokkaner und Europier gleicherma-
Ben, ist ein traditioneller Arbeitsbereich der Bruderschaften wie den ‘Aissawa,
die bereits 1867 bei der Weltausstellung in Paris auftraten (Brunel 1926:xi)
und bis heute auf 6ffentlichen und privaten Feiern oder im Zirkus als Artisten
auftreten. In der 6ffentlichen (Selbst-)verortung dieser Bruderschaften blen-
den tagalid, (Tradition), tagafa, (Kultur), und eben folklore ineinander iiber.
Wie Schielke zu Recht betont, erstreckt sich im zeitgendssischen Arabisch der
semantische Gehalt des Begriffs folklore auf den Bereich populdrer Kultur
(scha ‘bi) (Schielke 2006:174). Folklore bezeichnet so unterschiedliche Ge-
genstandsbereiche wie traditionelles Handwerk und ihre Erzeugnisse, populé-
re Malerei, die hdufig Motive franzosischer Orientalisten aufnimmt oder po-
puldre, traditionelle Musik und traditionelle Gewéander einer Region. Darii-
berhinaus bezieht sich Folklore aber auch auf die spektakuldren Praktiken, die
von den ‘Aissawa, »renowned for their self-mutilation«, bis heute in Nordaf-
rika fiir, »the edification of visitors in many a tourist centre,« aufgefiihrt wer-
den (Hilton-Simpson 1922:190) und deren Praktiken als Folklore im &ffent-
lichen Raum einen Ort finden — und dadurch auch dem Vorwurf einer héreti-
schen »religious hysteria« (ebd.) entgehen. Auch Gaukler, die mit ihren magi-
schen Fahigkeiten, Schlangenbeschwoérungen, medizinischen Pulvern, Wis-
serchen und Amuletten Touristen und Marokkaner gleichermafen auf 6ffent-
lichen Pldtzen beeindrucken, gelten als Folklore — die sie auf dem weltbe-
rithmten Jema ‘a al Fna in Marrakesch oder, seit neuestem wieder von hochs-
ter politischer Stelle erwiinscht, auf dem Place el Hedim in Meknes zur Auf-
fuhrung bringen. Nicht nur fiir Touristen, sondern auch fiir die Inszenierung

11 www.maroczone.com/postt2639.html?t=2639, letzter Besuch am 23.1.08.

12 Fiir eine Studie zur Entstehungsgeschichte von Folk-lore in England aus den
»popular antiquaties< im Austausch mit deutschen Forschern wie den Gebriidern
Grimm und der entstehenden Volks-Kunde, vgl. Dorson 1999 (orig. 1968).
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des Nationalstaates bei Prozessionen vor dem Konig oder seinen Statthaltern
sowie auf offentlichen Plitzen und im familidr-6ffentlichen Bereich von
Hochzeiten transportiert Folklore marokkanische Kultur, indem sie fiir unter-
schiedliche Bereiche des sozialen Lebens Offentlichkeit strukturiert. Lokal
variierende, materielle Kultur und Musiktraditionen werden in diesem Prozess
in einen nationalen, 6ffentlichen Raum eingefasst und die unterschiedlichen,
halb-6ffentlichen Bereiche des sozialen Lebens in Beziehung gesetzt — dies
betrifft lose verbundene Handwerksgilden und Bruderschaften genauso wie
familidre Netzwerke. Die in alltédglicher Interaktion stindig erneuerten, sozia-
len Netzwerke verdichten sich mit ihren tiberlappenden Solidarititen, Ver-
pflichtungen und Abhingigkeiten zu einem Offentlichen Raum, der sich auf
folkloristischen Bithnen zur Darstellung bringt. Hochzeiten, Beschneidungs-
feste, religiose Rituale der Bruderschaften, aber auch die materiellen Prakti-
ken von (Kunst-) Handwerkern werden zu bzw. mit o6ffentlichen Symbolen
ausgestattet und im nationalen Raum verortet. Zugleich verweist die Inszenie-
rung nationaler Offentlichkeit bei staatlichen Folklorefesten, im Fernsehpro-
gramm und auf monarchischen Heiligenfesten auf diese lokalen Raume
ywarmer Interaktion< und erhélt hier ihre Relevanz. Doch auch die magischen
Praktiken von, in semi-6ffentlichen Rdaumen operierenden Heilern kénnen
folkloristisch gewendet und bei Auftritten als Gaukler Teil 6ffentlicher Kultur
werden. Anders als an den heimlich-hduslichen Orten ihrer Tatigkeit, bei de-
nen sie mit magischen, auBeralltiglichen Referenzen operieren, um auf Men-
schen (illegitim) einzuwirken, unterliegen sie auf der Folklore-Biihne 6ffent-
licher Kontrolle, und verorten sich in der normativen Ordnung &ffentlicher
Interaktion (vgl. Zillinger 2008).

Wie die Gaukler operieren auch die Bruderschaften als Heiler subjektiver,
sich hdufig korperlich duBernder Krankheitszustinde, die den gut-bose Geis-
tern, den koranisch belegten jnun (Sg. jinn), zugeschrieben werden, in dem sie
auf den individuellen Korper des Betroffenen, aber auch auf seine Umgebung,
den sozialen Koérper, einwirken. In diesem Bereich religios-spiritueller Kor-
pertechniken ist der Verweischarakter folkloristischer Représentation beson-
ders wirksam — und ambivalent: Die Moglichkeit, einen scheinbar nicht poli-
tisierten, weil sensitiven Erfahrungsraum zu entdecken und zu beleben macht
folkloristische Darstellung besonders wirkungsvoll — sie verweist auf einen
»authentischen« Bereich kultureller Praxis. Sie ist zugleich ambivalent inso-
fern sie sich auf traditionelle und deswegen, wie Mauss betont, auf sozial
anerkannte und dadurch wirksame Techniken zur Einrichtung des Indivi-
duums bezieht, Techniken, die im intimen Bereich des Korperlichen und der
individuellen Verortung im sozialen Raum ansetzen."” Diese, in familidren

13 Ich beziehe mich hier auf den Zusammenhang von Techniken, Tradition und
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oder nachbarschaftlichen Kontexten gepflegten Praktiken sind lokal kodiert
und die Ubersetzung der intimen Erfahrungen in den offiziellen Raum der
Reprisentation ist, wie ich im Folgenden zeigen werde, weder immer er-
wiinscht noch einfach moglich.

Fiir die Bruderschaften allerdings hat Teilhabe an dieser Offentlichkeit
nicht zuletzt eine 6konomische Bedeutung. Aufgrund der prekéren, konomi-
schen Verhiltnisse in Marokko und einer gravierenden Arbeitslosigkeit, sind
in den letzten Jahren immer mehr junge Ménner in den Folklore-Markt der
‘Aissawa gedriangt — nicht zuletzt, weil die vereinfachten und standardisierten
Darstellungsformen, die fiir die 6konomisch eintraglichen Veranstaltungen
erwartet werden, von den gewohnlichen Gruppenmitgliedern keine langjéhri-
ge Initiation in den Kult der Bruderschaften mehr voraussetzen. Die Zusam-
mensetzung der Gruppen ist, anders als der deutsche Begriff der Bruderschaft
suggeriert, hochst situativ und fluktuiert entsprechend strategisch-6kono-
mischer Erwdgungen und freundschaftlicher Bindungen, Konkurrenz ist grof3.

Abbildung 4: Internetwerbung einer Bruderschaft

Ausschnitt einer Internetseite, auf der eine Bruderschaft der ‘Aissawa in tradi-
tionellen Kostiimen fiir sich wirbt."*

Wirksamkeit, die Marcel Mauss in seinem Aufsatz zu Korpertechniken ent-
wickelt (Mauss 1989: bes. S. 205f1).
14 http://membres.lycos.fr/issawa/ (letzter Besuch am 21.2.08).
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Wie mir ein befreundeter, junger Vorsteher einer Gruppe auseinandersetzte:

»Heutzutage musst Du aktiv werden und Dich anbieten. Du kannst nicht nur zu
Hause herumsitzen und warten, bis Dich einer anruft und Dich fragt: oh Mgqdm
(Vorsteher), wiirdest Du mit mir eine /i/a abhalten? Du musst Werbung (publicité)
machen und auf die Leute zugehen. Es ist ein hartes Geschift geworden.« (Meknes
2006)

Als Plattform fur die publicité dient seit kurzem auch das Internet, in dem
Bruderschaften um den internationalen Markt der Folklore und Weltmusik
konkurrieren und um die Aufmerksamkeit von Migrantinnen und Migranten
buhlen.

Diese im Internet werbende Bruderschaft der ‘Aissawa prisentiert sich als
Teil der >authentischens, religiosen Festkultur Marokkos. Wie alle Akteure
auf dem Folklore-Suq'" der Bruderschaften, die es sich leisten konnen, hat
auch diese Gruppe in die Anfertigung traditioneller Kostiime, den hendirat,
investiert, die ein Emblem marokkanischer Kultur geworden sind und allge-
mein mit den ‘Aissawa in Verbindung gebracht werden. In dem durch das
Gruppenphoto zugleich illustrierten Werbetext wird »authentische«, marokka-
nische Kultur auBerdem an sakralen Gesidngen, weiterer, traditioneller Klei-
dung (jilabas) und Accessoires wie dem Rauchgefd3 (mbahra) festgemacht,
das in der Bildmitte vor den Ménnern aufgebaut ist. Alle Mitglieder der Bru-
derschaft tragen weile Socken in den ebenso traditionellen, gelb gefdrbten
Schlupfschuhen (blgas bzw. barbouches), die, wie auch das iiber dem Kopf
gebundene Tuch, Teil feiertidglicher Kleidung der Méanner in Marokko sind.
Rechts und links sind die Fanfaren ausgestellt und die Fahnen der Bruder-
schaft, auf denen Zitate aus dem Koran gestickt sind. In der Mitte sticht der
auf Hochzeiten unvermeidliche, und oben bereits erwihnte ‘abid in dem tradi-
tionellen Aufzug eines koniglichen Palastsklavens heraus, der landldufig mit
der Selbstinszenierung des beriihmt-beriichtigten Sultans und Staatsheiligen
Moulay Isma‘il (1645-1727) assoziiert wird, und noch immer Teil der Insze-
nierung des marokkanischen Konigshauses ist. Durch Kostiimierung werden
Menschen »culture incarnate«, wie es in einem von Victor Turner kuratierten
Ausstellungskatalog zu Festkulturen einmal heift (Smithsonian Institution
1982:68), sie verweisen im Falle der kostiimierten ‘Aissawa auf einen >Inbeg-
riff« marokkanischer Kultur, der Teil einer wachsenden Kulturindustrie in
Marokko ist.

Diese Kulturindustrie transportiert die Praktiken der ‘Aissawa in die
transnationale Offentlichkeit, transformiert sie und wird andererseits von ih-
nen gespeist — in den Worten von Paul Sant Cassia ein »double investments,

15 Diesen Begriff iibernehme ich von Leistle 2007: 93.
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das er anhand musikalischer Traditionen auf Malta untersucht hat und fiir po-
puldre Praktiken in kulturell-geographischen Randlagen im Mittelmeerraum
nachweist (Sant Cassia 2000). Zugleich verortet diese Folklorisierung die be-
teiligten Akteure im transnationalen Raum. So dient das Engagement der
‘Aissawa als Biihne fiir die Migrantinnen und Migranten, die in den sozialen
Netzwerken und konkreten Nachbarschaften kulturelle Kompetenz demons-
trieren, indem sie vor der Hochzeit die Bruderschaft in einer Prozession die
Geschenke an die Braut iiberbringen lassen. Bei der oben bereits zitierten
Internetprésentation der ‘Aissawa Bruderschaft aus Meknes wird deswegen
besonders auf die Gestaltung dieser Prozession hingewiesen.

Abbildung 5: Gabenprozession fiir eine Braut

Eine Bruderschaft der ‘Aissawa iiberbringt die Geschenke an die Braut.
Hinter dem ‘abid geht der Triger der mbahra, in der Essenzen verbrannt
werden. (Privatpersonen wurden fiir die Internetveriffentlichung dieses
Werbephotos diskret unkenntlich gemacht)

Auch hier ist die mbahra, das Rauchgefil, nicht zuféllig ein exponierter Ge-
genstand in der Prozession. Es markiert hohe, religiése Feiertage, wie den
Prophetengeburtstag und lokale Heiligenfeste, an denen das von wohlriechen-
den Rauchschwaden umgebene Gefdl von den Bruderschaften in einer langen
Prozession in Tanzschritten zum Grab ihres Griindungsheiligen gebracht
wird. Genauso ist es integraler Bestandteil dieser 6ffentlichen Prozession der
Bruderschaft zum Hause der Braut, die mit den Geschenken zugleich den
Bréutigam selbst in den lokalen Kontext »zuriicktragt< und ihm 6ffentlich Gel-
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tung verschafft. Das RauchgefiB ist zudem in dieser handwerklich dsthetisier-
ten oder schlicht in der rein funktionalen Form eines Kohlebeckens (nafkh)
integraler Bestandteil von Tranceritualen, die von den Bruderschaften veran-
staltet werden, da der Duft der Essenzen die Damonen anspricht, wodurch die
von ihnen besessenen Menschen in Trance fallen. Zugleich beséanftigen sie die
Ddmonen und lindern die Folgen der Trance. Teure Essenzen, allen voran
Weihrauch, sind auch Teil der Brautgeschenke, die in der Prozession tiber-
bracht werden (vgl. schon Westermarck 1914:82f) und werden zur Behand-
lung gegen den bosen Blick genutzt; wie bereits erwéhnt sind Braut und Bréu-
tigam wihrend des Schwellenritus besonders gefihrdet fiir malevolente Krifte
und Schadensmagie. Der Anblick der Rauchschwaden und die Geriiche, bzw.
das Rauchgefil haben also eine zentrale indexikale Funktion, da sie sowohl
auf religiose wie familidre Feste verweisen. Dieser Verweischarakter scheint
mir fiir die gelungene Inszenierung kultureller Identitét zentral zu sein. Auch
wenn bei der freudigen Prisentation der Familie in der Offentlichkeit Démo-
nen und individuelle Dissoziation in Trancezustinde nicht thematisiert wer-
den (allah istir, Gott bewahre), verweist das Auftreten der Bruderschaft als
kulturell intime Praxis auf die Erfahrungsmdéglichkeit der Trance, die die nach
innen gerichtete Kehrseite der Folklore darstellt. Hochzeiten und andere Feste
sind Rituale, die nicht fiir sich stehen, sondern gerade deswegen als Trager
kultureller Inszenierung dienen konnen, weil sie in andere externe, rituelle
und nicht religiose Kontexte eingebettet sind bzw. auf diese verweisen. Wie
Gladigow systematisch und begrifflich tiberzeugend herausgearbeitet hat, ge-
ben die entsprechend bestimmbaren Sequenzen eines Rituals durch ihre ex-
terne Vernetzung Leseanweisungen fiir die Kultteilnehmer, was sie »tun, se-
hen, erfahren, vielleicht sogar: glauben sollten« (Gladigow 2004: 60). Wenn
solche Ritualsequenzen einerseits hoch spezifisch sind und andererseits in an-
deren, unterscheidbaren Ritualen vorkommen, spricht Gladigow von »rituel-
len Zitaten« (ebd.:61), die so etwas wie eine >Interritualitéit< her-stellen — Ver-
bindungen, die durch bestimmte Indizees angezeigt werden konnen. Die Auf-
tritte der ‘Aissawa-Musiker vor und auf der Hochzeit erzeugen eine Fiille an
akustischen, visuellen, haptischen und sensitiven Erfahrungen und Assozia-
tionen, die es in den Blick zu nehmen gilt. Thre rhythmische, durch Schellen,
Trommeln und sogenannte Oboen (gita) erzeugte Musik, die Gesédnge und
Preisungen, die von den Musikern und dem Publikum angestimmt werden, die
Tanzschritte, mit denen sich die Anwesenden zu einer Festgemeinschaft ver-
binden und die >communitas-Erfahrung« des Rituals evozieren (Turner 1969),
die Kleider und Gegenstinde, die auf den Festen gezeigt und gebraucht wer-
den und, last but not least, die Geriiche und Geschmécker, die erzeugt werden,
evozieren eine festliche Atmosphére, die unter Marokkanern als typisch ma-
rokkanisch kommuniziert wird und auf unterschiedliche familidre, sakrale und
politisch-représentative Kontexte verweist.
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Diesen Verweischarakter mochte ich an einem letzten Beispiel verdeutlichen,
das die Rolle von Folklore und Tradition im transnationalen Raum entschliis-
seln helfen soll.

Pathos und Poiesis: Tranceerfahrung und die
Inszenierung kultureller Identitat

Auch bei der Henna-Zeremonie, die am Vortag des Hochzeitsfestes von der
Familie der Braut abgehalten wird, ist es beliebt, die ‘Aissawa zu engagieren,
und so fanden wir uns vor dem Haus der bereits oben beschriecbenen, marok-
kanischen Studentin aus den USA ein, um mit dem Einzug (a/ dakhla) zu be-
ginnen. Ein GroBteil der Festgemeinschaft versammelt sich auf der Strale —
nach Moglichkeit gut sichtbar in der Mitte — und unter den Rufen und Prophe-
tenpreisungen der Frauen beginnt die Bruderschaft zu spielen und, die Festge-
sellschaft zieht in das Haus ein. Frauen beginnen ihre langen Haare zu 16sen
und mit kreisenden Kopfbewegungen durch die Luft zu schwingen — ein Zei-
chen von Festfreude und zugleich sexuell und sakral konnotiert ein Korper-
zeichen, das auf die durchlissige Grenze zwischen der festlichen Inszenierung
einer sozialen Feier, dem sakralen Bereich mystischer Trance und kérperlich-
sexueller Empfindsamkeit verweist. Der Larm der Musik (sda ) ist zentral fiir
die Feierlichkeit, ydamit die Nachbarn es héren<, wie mir immer wieder er-
zahlt wurde. »Es muss laut und voll sein und alles muss durcheinander gehenc.
Der Einzug der Bruderschaft 16st die bis dahin mehr oder weniger eingehalte-
ne Geschlechtertrennung auf, hinter den Musikern drdngen die anderen, vor-
wiegend jungen Ménner in den Raum und tanzen mit den weiblichen Gésten
und Kindern, die mit der Braut auf die ‘Aissawa gewartet haben — und der
stundenlagen Prozedur der Henna-Bemalung zuschauen. >I love you«-
Luftballons schweben durch den Raum und wir, die Bruderschaft und »ihr
Ethnologe« nehmen auf einer Stuhlreihe hinter Mikrophonen Platz. Ménner
der Familie stecken den Musikern 100 und 200 DH Scheine (ca. 10 und 20
Euro) an die Kleidung — ein Almosen (sadaga) und zugleich ein Opfer (bara-
ka) fur die gelingende Hochzeit. Die Festgesellschaft tanzt. Und unter den
strahlenden Menschen aus der Verwandtschaft, fangen einige alte und junge
Frauen an, heftig zu atmen und ihr Gesicht schmerzhaft zu verziehen, sie fal-
len in Trance zu den Rhythmen der Bruderschaft. »Das ist normal«, erklért
mir eine Freundin spiter, »das muss so sein: auf einer Hochzeit muss alles
durcheinander gehen«. Doch nicht nur der Ethnologe ist irritiert angesichts
des Nebeneinander und Ineinander von Ausgelassenheit und den schmerzver-
zerrten Gesichtern beim Einsetzen der Trance, die in die wilde Trance, die
Jjidba, tibergeht. Auch die Braut aus den USA schaut besorgt, sie versucht ein
Zeichen zu geben — was nicht beachtet wird, da gerade niemand direkt neben
ihr steht und sie Hande und Fiifle nicht bewegen kann, damit die Henna Této-
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wierung nicht verschmiert. »Die reichen Leute aus Europa und den USA, die
wollen das nicht, die wollen alles kontrollieren«, erklidrt mir meine Freundin
spiter, die selbst lange in Ubersee gelebt hat. Und tatsichlich, auch auf einer
zweiten Hochzeitsfeier, auf der ich die Bruderschaft begleitet habe, fallen
Frauen in Trance und das Brautpaar springt entsetzt von den Stiihlen auf und
gibt Zeichen, den Rhythmus zu wechseln. Doch der Mggdm entscheidet sich
weiter zu spielen — die Besessenen brauchen ihren rif, ihren Rhythmus, der
den jinn zufrieden stellen muss. Brechen Sie den Rhythmus ab, kénnen die
Frauen in eine kataleptische Starre verfallen, die nicht die Erleichterung ein-
leitet, sondern einen krankhaften Zusammenbruch.

Was war passiert? Der Vorsteher der Bruderschaft, mit dem ich in den
frithen Morgenstunden auf dem Riickweg den Abend diskutierte, verkiindete
nicht ohne Stolz: »ja ‘andna al hal« (der (segensreiche Trance-) Zustand kam
zu uns). »Gott hat mir eine Stimme gegeben, die die Menschen mégen, das
war schon immer so bei mir.« Und die Frauen, die in (die individuelle) Trance
gefallen sind? »Sie waren krank, die Armen, jetzt geht es ihnen wieder bes-
ser« (Meknes 2006). Die gegliickte Feststimmung und die Trance werden hier
aufeinander bezogen. Mit den Worten ja ‘andna al hal wird von dem Ritual-
experten die Bedeutung des Pathischen, wortlich »Widerfahrnis< (pathos)
thematisiert, die wichtig ist, um den Charakter des Ritualfestes zu verstehen.
Wie meine Informantinnen und Informanten es immer wieder ausgedriickt
haben, hat >es< jemanden in der Trance ergriffen: tschaddat/tschad (bzw. die
Trance ist bei bzw. in iht/ihm: fiha/fih al hal). In der Trance kommen also ei-
genstiandige Méchte zum Wirken, in der marokkanischen Kosmologie in der
Regel die jnun, gut-bose Geister, die Menschen aus dem Tritt bringen und re-
gelmifBig Opfergaben bzw. rituelle Handlungen zu ihrer Befriedung erfordern.
In der Trance erfahren die Menschen die Macht dieser Ddmonen, so dass der
von Fritz Kramer ausgearbeitete Begriff der »passiones« geeignet erscheint,
diesen »inversiven< Askept des Handelns zu fassen, den die juun verursachen
und in dem sie zur Darstellung gelangen (Kramer 1989: 64). Bei schwerwie-
gend erkrankten Menschen bzw. fehlerhaft oder noch nicht behandelten Be-
sessenheitserfahrungen kann es auch im Alltag, ohne einen rituellen Kontext
zu korperlichen Erscheinungen kommen, die mit der Besessenheits-Trance'®
in Verbindung gebracht werden: dem stocksteifen Fallen des Menschen, das
einer Trance vorhergeht oder auch das Ende einer Trance anzeigen kann, Zuc-
ken der Gliedmassen, Stohnen und Schreien, Selbstverletzungen (von an den
Haaren reiflen, sich Ohrfeigen bis hin zu Selbstverstimmelungen mit Hilfe
eines Messers u.d.) usw. Fiir die Behandlung dieser Zustinde wird bei Ritua-

16 Trance wird im marokkanischen Kontext in der Regel mit Besessenheit in Ver-
bindung gebracht, auf unterschiedliche Bedeutungsebenen der Trance kann ich
hier aus Platzgriinden nicht eingehen.
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len versucht, den oder die Patientin wieder in Tritt zu bringen — seine oder ih-
re eruptiven Zuckungen (wortlich: seine, ihre Knochen packen sie: schdu/ha
‘adamu/ha) werden durch Helfer in den Rhythmus der Musik tiberfiihrt, zu
der er oder sie die Trance ausagiert, bis er oder sie »befriedetc ist, d.h. bis sein
oder ihr Didmon »jgenug hat<. Zusammen mit den tanzenden und zu-
schauenden Gésten folgen die Musiker einer rituell geordneten Verlaufsform,
bei der es zu den pathischen Zustinden der Trance kommt. Die jnun, die die
Menschen im Alltag begleiten, ohne ihnen giinstigstenfalls zu nahe zu kom-
men, reagieren auf die riah, die Melodien der Preisungen, die von den Bru-
derschaften mit Hilfe von Fl6ten, den Oboen und Trommeln angestimmt wer-
den. Das Ritual schafft also einen Raum fiir die passiones der Trancetinzer,
bzw. fiir die in ihnen zur Geltung dringenden Ddmonen, die hier zu einer
Struktur finden, bei der ihre destruktive, krank machende Kraft in die Segens-
kraft des gemeinschaftlichen Rituals umgekehrt wird. Mit Erhard Schiittpelz
kann diese Féhigkeit ritueller Verlaufsformen, alle von ihr koordinierten Ak-
teure in eine Prozedur einzubeziehen und in einen gemeinsamen Erfahrungs-
raum einzubinden, als >pathos< einer >poiesis< bezeichnet werden, als die
Verbindung von Widerfahrnis, dem inversiven Bereich von Handlungen, und
rituellen Techniken. Fiir die tanzenden oder auch nur zuschauenden Hoch-
zeitsgdste bedeutet dies, dass sie im Verlauf des Rituals einer Prozedur der
»Verfertigung« (poiesis) unterzogen werden und dabei unterschiedliche Erfah-
rungen des >In-Mitleidenschaft-Gezogen-Werdens< (pathos) erleben (vgl.
Schiittpelz 2008:244). Dieser Drift zwischen Handlung und Behandelt-
werden, dem sich die Ritualteilnehmer nur schwer entziehen konnen, wurde
von Alfred Gell mit dem Begriffspaar »agency/patienthood«< herausgearbeitet,
das sich gerade fiir die Heilrituale der Bruderschaften heuristisch relevant er-
weist: »In any given transaction in which agency is manifested, there is a »pa-
tient«, who or which is another »potential< agent, capable of acting as an agent
or being a locus of agency« (Gell 1998: 22).

Die Inszenierung und Gestaltung von Hochzeitsfolklore in der Transmi-
gration ist ein intentionaler, kreativer Prozess, den von den Marokkanerinnen
und Marokkanern unterschiedliche Bedeutung beigemessen wird, der aber
darauf abzielt, einen Erfahrungsraum kultureller Intimitit (Herzfeld 1997) zu
schaffen, in dem die Teilnehmer in eine festliche Mit-Leidenschaft gezogen
werden: In den Worten der oben zitierten Marokkanerin: »deshalb denke ich
lieben wir auch diese atmosphire und der ablauf unserer hochzeiten, allein die
musik und das tanzen macht uns alle gliicklich« (vgl. oben S. 227).

In einem aufschlussreichen Aufsatz entwickelt Salih die reprisentative
Funktion des Pathischen anhand ihrer Beobachtung dreier, in Trance fallender
Frauen auf einer von Auslandsmarokkanern durchgefiihrten Hochzeit in Mek-
nes. Da die erste Frau hinterher auf sie zukommt und sie fragt, ob ihr die dar-
gebotene marokkanische Folklore und Tradition (der Trancetanz) gefallen ha-
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be, schliefit sie, dass Frauen iiber den Trancetanz marokkanische Kultur als
authentisch verifizieren, und ihn weniger (in Anschluss an Lewis 1971) als
kulturell gefassten Ausdruck individuellen Leidendrucks oder (in Anschluss
an Boddy 1989) als subalterne AuBerung von Frauen im &ffentlichen, patriar-
chalisch strukturierten Raum durchfiihren. SchlieBlich hatte auch ihr Gastge-
ber die Bruderschaft von vornherein als eine Mischung aus Folklore und Re-
ligion vorgestellt, eine Beurteilung, die sie sich offensichtlich vor der Matrix
der klassischen Studie Brunels aus den 1920iger Jahren zu eigen macht und
ihre erste Regung, »I thought she was struggling with jnun (spirits) who pos-
sessed her«, verwirft (vgl. Salih 2002:225-227). Salih hat mit ihrer Interpreta-
tion auf die wichtige Funktion der Tranceerfahrung hingewiesen, das Hoch-
zeitsritual gliicken zu lassen und marokkanische Kultur authentisch< auf die
rituelle Bithne zu bringen. Ich meine allerdings, dass dabei der Aspekt des Pa-
thischen unterbelichtet bleibt, der einen wesentlichen Anteil an der Subjekti-
vierung kultureller Praxis hat. Folklore erscheint in diesem Licht als ein Mit-
tel, soziale und individuelle Erfahrung aufeinander zu beziehen und Offent-
lichkeit zu strukturieren — und weniger als dekontextualisierte, kommerzielle
Veranstaltung.

In der Literatur wird Folklore hdufig als ein Prozess bezeichnet, mit dem
kulturelle Identitdt und Praktiken zu bloen Emblemen reduziert und dadurch
aus ihren kosmologischen und sozialen Zusammenhéngen enthoben und nach
variierenden, strategischen Gesichtspunkten eingesetzt werden (bspw. Kap-
chan 1996; Mc Murray 2001; Salih 2002). McMurray, der sich an anderer
Stelle eingehend mit der Bedeutung populdrer Massenkultur fiir die Aushand-
lung kultureller Identitit auseinandergesetzt hat (Gross/McMurray/Swe-
denburg 2002), formuliert so eine Position im Anschluss an ein Streitge-
sprich, das er mit einem Marokkaner gefiihrt hat, der sich tiber eine touris-
tisch-folkloristische Représentation von populdren Reiterspielen, den soge-
nannten >fantasias< drgerte:

»] came away thinking about the efficacy of »folklore« as a distancing device — over-
determined, in this case by class and international relations. I think the man was
genuinely distressed that his fellow citizens had adopted or internalized the Western
tourist's consumer-driven gaze. They now stood in the same distant and disinterested
relation to their country as did the tourist. They seemed actually to be advocating
making a spectacle of the >people«, and they seemed to view their own country as
just one among so many Stopps on an idealized tourist itinerary.« (McMurray 2001:
137)

In der Tat hatten die Heiratenden in den von mir vorgestellten Beispielen

offensichtlich eingewilligt, die ‘Aissawa fiir eine >typisch marokkanische«
Henna-Zeremonie bzw. die Hochzeit zu engagieren, um ein authentisch-
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traditionelles, marokkanisches Fest zu erleben, deren Inszenierung sich wenig
von den Auftritten der ‘Aissawa in Touristenhotels unterscheidet. Sich selbst
als Teil einer globalisierten Moderne verortend, sahen sie die Bruderschaft
vielleicht als Teil eines kulturellen Erbes, das Eingang in populdre Welt- und
Ethnomusik gefunden hat und in der modernen, globalisierten Nationalfolklo-
re Marokkos gefeiert wird. In diesem Diskurs gilt es, eine exotisch-marginale,
kulturelle Tradition immer wieder neu zu entdecken. Diese Bewegung der
»proclaimed marginalisation« (Sant Cassia 2000:286) reloziert die ‘Aissawa
als eine >authentische« Quelle musikalisch-kultureller Inspiration auf dem
globalen Markt der Kulturindustrie. In den letzten Jahren hdufen sich Musik-
festivals, bei denen Bindungen dieser Art zwischen Marokko, Spanien und
Latein-Amerika betont werden sollen (Festival Atlantic Andalusia, Essaoui-
ra), sakrale Weltmusik auf die Bithnen gebracht wird (Festival des Musiques
Sacrées du Monde, Fes), oder marokkanische Ethnomusik fiir den globalen
Markt inszeniert wird (Gnawa-Festival, Essaouira). Diese Veranstaltungen
ziehen hunderttausende Besucher aus aller Welt an und présentieren Marokko
und marokkanische Traditionen als Teil einer globalen Moderne. Dieser Teil
der Folklorisierung hat vordergriindig nichts mehr mit dem »intimen Ande-
ren« der eigenen Kultur zu tun, das vor den Augen des Ethnologen verheim-
licht werden muss oder Quelle des Unbehagens ist, weil es als »Andere der
eigenen Kultur« einen widerstédndigen Bereich kultureller Praxis betrifft, der
von unteren, sozialen Schichten betrieben wird (vgl. Crapanzano 1973:7) oder
Praktiken pflegt, die nicht fiir touristische Augen gedacht sind. Dieser intime
Bereich scheint eher dem Prozess einer »concealed marginalisation« (Sant
Cassia 2000:286) unterzogen zu werden, um sie den Augen einer weiteren Of-
fentlichkeit zu entziehen. Und doch wird gerade auch in diesen intimen, kor-
perlichen Erfahrungen Offentlichkeit verhandelt und strukturiert. Wie Mi-
chael Herzfeld mit dem Begriff der »kulturellen Intimitét< herausgearbeitet hat
(Herzfeld 1997), sind nicht alle Praktiken und Bedeutungszuschreibungen auf
allen Ebenen eines offiziellen Diskurses darstellbar. In Anlehnung an den lin-
guistischen Begriff der »Diglossie« — also der Differenz zwischen lokal ge-
pflegten Dialekten und Idiomen auf der einen und einer offiziellen Hochspra-
che auf der anderen Seite — nimmt er mit dem Begriff der »Disemia¢ (vgl.
Herzfeld 1980) eine Dialektik in den Blick, mit der beispielsweise in Diskur-
sen kommerzieller Folklore lokale Praktiken abgewertet und zugleich ge-
schiitzt werden.!” Paradoxer Weise ist es also gerade die Missbilligung eines
angeblich vormodernen Erfahrungsmodus in Modernititsdiskursen der Auf-
klarung und Folklore, die ihn als authentisch ausweisen und im 6ffentlichen

17 Dabei sind die Bedeutungen, die kulturellen Praktiken zugesprochen werden,
potenziell so vielfdltig wie die Menschen, die diese Praktiken ausfithren. John
Davis hat deswegen vorgeschlagen, eher von »n-semiac als Disemia zu sprechen
(Davis 1989).

237



MARTIN ZILLINGER

Raum kultureller Intimitdt verorten. Im Internet zirkulieren unterschiedliche
Filme von Tranceritualen der ‘Aissawa, bei denen auf diese Erfahrungen be-
sonders hingewiesen und als »Excorcisme by issawac« veroffentlicht werden.

Abbildung 6: Ein Mann fdllt auf einem Fest in Trance

Ein Mann fillt auf einer reprdsentativen Veranstaltung der ‘Aissawa (im
Hintergrund) in Trance und wird in einen fiir Blicke unzugdnglichen Bereich
des Raumes gebracht. Standbild aus einem im Internet zirkulierenden
Filmelip.'®

Recht typischer Weise versuchen die Angehdrigen auf der hier abgebildeten
Feier den in Trance fallenden Mann vor den Kameras wegzuschaffen und ihn
vor der Veroffentlichung seines Zustands durch die filmenden Géste zu schiit-
zen (neben den professionellen Kameraleuten sind Handys mit Filmfunktion
allgegenwirtig). Als halb-offentlicher Bereich dient das Fest der Trance bzw.
dem jungen Mann als Arena, seine Beziehung zur Um- und Mitwelt zu kom-
munizieren, vielleicht einfach nur, indem er seine Krankheit darstellt."” Doch
so wenig diese rituelle Erfahrung fiir die weltweite Offentlichkeit gedacht ist,
etabliert sie auf der Grundlage dieses gemeinsamen Erfahrungshorizonts ei-
nen intimen Bereich lokaler Praxis und kultureller Verortung. In dem Mikro-
bereich familidrer und im weitesten Sinne verwandtschaftlicher Beziehungen

18 http://www.youtube.com/watch?v=eg-lyHFU2JE, letzter Besuch am 21.2.08.
19 Fir Ménner ist das Ausagieren von Trance tendenziell problematischer als fiir
Frauen, da sie idealer Weise selbstbestimmt aufzutreten haben.
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kommt ein Erfahrungsraum zum Tragen, der den 6ffentlichen, transnationalen
Raum sozialer Beziehungen strukturiert, indem er zwischen >Insidern< und
»Outsidern¢< auf unterschiedlichen Ebenen unterscheidet. Aus diesem Grund
versuchen die Besucher den Zustand des jungen Mannes mit ihren Handy-
Kameras >einzufangen< und die Authentizitit der Veranstaltung zu verifizie-
ren. Die wehenden Haare der Frauen beim Einzug der Bruderschaft in das
Haus der Braut oder der bezahlten Sheikhat inszenieren diese Spontaneitit der
Passion, die in der Trance zum Tragen kommt. Diese Spontaneitit ist es, die
das Authentische der Tradition markiert und deswegen auch auf den 6ffentli-
chen Biihnen in choreographierter Form nicht fehlen darf.

Die rituelle Okonomie Marokkos ist in >hohe« (ragia) und niedere Prakti-
ken gestaffelt und die Offentlichkeitstauglichkeit der Praktiken Gegenstand
kontroverser Diskussionen. Die Verlegenheit, die die ekstatischen und zum
Teil blutigen Praktiken gegeniiber Fremden — seien es deutsche Ethnologen
oder saudi-arabische Studenten — auslosen, zeigt, dass es fiir diese Praktiken
keinen, mit AuBenseitern geteilten Diskurs und geteilten 6ffentlichen Raum
der kulturellen Représentation geben kann oder soll. Als Erfahrungsbereich
allerdings sind diese Kontexte — auch bei Marokkanerinnen und Marokka-
nern, die diese religiose Praxis ablehnen — Teil von Erzdhlungen und dienen
der Regeneration kultureller Identitdt. Zur rituellen Hoch-Zeit des Propheten-
geburtstags habe ich verschiedene Teilnehmer aus den stddtischen Eliten und
dem marokkanischen Ausland auf Ritualen getroffen, die »auf der Suche nach
ihren Wurzeln«, wie sie es nannten, eine mir bekannte, lindliche und 6ffent-
lich als arm bzw. schmutzig klassifizierte Bruderschaft besuchten, um bei den
Ritualen die Fahnen zu tragen oder einfach nur als Zuschauer dabei zu sein.
Die in dieser Zeit sich 6ffnenden und sonst im privaten Bereich durchgefiihr-
ten Praktiken der Bruderschaften bilden eine kulturelle Reserve, auf die Indi-
viduen genauso zuriickgreifen wie das marokkanische Konigshaus, das seinen
Einfluss angesichts iiberdehnter sozialer Netzwerke in der Migration und is-
lamistischen Gegenoffentlichkeiten geféihrdet sieht. Da in der muslimischen
Migration in Westeuropa 6ffentliche, religiose und politische Prasenz tiber die
Herkunftskontexte der Migrantinnen und Migranten organisiert wird (vgl.
Landman 2005), versucht der marokkanische Staat weiter erfolgreich, tiber
Dachverbiande und Kulturzentren Einfluss auf das soziale und religiose Leben
der Menschen zu nehmen und »Offentlichkeit< zu gestalten. Dabei hat die Un-
terstlitzung und Folklorisierung der Heiligenkulte und ihrer Bruderschaften
durch das Konigshaus gerade in den letzten Jahren zugenommen — ob dies al-
lerdings angesichts der Spannungen im Land und in den Kontexten der Mi-
gration ausreicht, um die Autoritdt der Monarchie zu bewahren ist ungewiss.
Doch nationale und kulturelle Folklore kann im transnationalen Raum nur in-
soweit Identitédt schaffen und vermitteln, wie sie auf sozio-religiose Kontexte
und Erfahrungen verweist, die diesen Politisierungen und Folklorisierungen
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zu Grunde liegen: auf das Pathische und den »notwendiger Weise biologi-
sche(n) Mitteln« religioser Kommunikation (Mauss 1989:220).

Anmerkung

Fiir die Bereitstellung der finanziellen und zeitlichen Ressourcen fiir insge-
samt siebzehn Monate Feldforschung in Meknes und Fes bedanke ich mich
beim Graduiertenkolleg »Die Figur des Dritten«, der Forschungsstelle fiir Kul-
turtheorie und das politische Imagindre (beide Universitit Konstanz) sowie
dem DAAD. Einige Daten habe ich als Teil meiner laufenden Forschung un-
ter marokkanischen Migrantlnnen in Briissel erhoben, und im Rahmen des
Teilprojekts >Trancemedien und Neue Medien in den beiden Globalisie-
rungsschiiben (1900 und Heute)< des SFBs »Medienumbriiche<, Universitéit
Siegen, ausgewertet.

Fiir kldrende Diskussionen des hier vorgestellten Themenbereichs und
meiner Feldforschungsdaten bedanke ich mich bei Anna Brus, Thomas Hau-
schild, Christine Ostermann und Erhard Schiittpelz. Fiir die hilfsbereite und
hilfreiche Kommentierung des Manuskripts bedanke ich mich bei Andrea
Lauser und Cordula WeiBlkoppel. Fiir verbleibende Schwichen und Fehler im
Text trage ich natiirlich allein die Verantwortung.
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Einleitung und AuBensicht

Im Kontext der Globalisierung verédndern sich die wissenschaftlichen Pers-
pektiven und Konzepte laufend, weil nun die kulturellen Sachverhalte unter
der Bedingung der geografischen Verstreuung, Entgrenzung und des Kontakts
zwischen verschiedenen Kulturen, Religionen und Milieus betrachtet werden
miissen. Vermischung und Prozessualitét sind dabei die wichtigsten Elemente.
Hergebrachte Kategorien wie z. B. soziale Bewegung, Synkretismus, soziale
Entwurzelung etc. werden zwar wieder aufgenommen, aber oft in andere Be-
grifflichkeiten tibergeleitet, die die Prozessualitit und die Gleichzeitigkeit von
scheinbar asynchronen Ereignissen besser zum Ausdruck bringen.

Am Beispiel der Danzantes Aztecas, einer heute v. a. in Mexiko und den
USA existierenden spirituellen Tanzbewegung méchte ich zeigen, wie diese
unter den genannten Bedingungen der Globalisierung hybride Formen der Re-
ligionspraxis entwickelt haben: im Riickgriff auf »Altes< (Azteken, Katholi-
zismus) sowie durch den Zugriff auf >Neues< ONew Age«) repriasentieren sie
in ihren Aktivitdten Teile aus Bedeutungssystemen, die unterschiedlichen his-
torischen, religiésen und politischen Kontexten zugesprochen werden und mit
dem Begriff der Hybriditédt in seiner aktuellen und praxisbezogenen Bedeu-
tungsverkniipfung als Verschmelzung erfasst werden. Die historischen Remi-
niszenzen verweisen einerseits auf aztekische und verschiedene aktuelle in-
dianische Tanz- und Heilrituale, aber auch ganz stark auf den Katholizismus
und >New Age«-Elemente in ihrer Organisationsform. Am Beispiel des Tanz-
Rituals kann gut nachvollzogen werden, wie in der Globalisierung erzeugte
Verstreuung und Vermischung aufgenommen und in ihrer Verschiedenheit zu
neuen hybriden Bedeutungs- und Symbolsystemen zusammengefiihrt werden.
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Mein Artikel ist in sechs Teile gegliedert: Zuerst werden verschiedene Pers-
pektiven auf das Phidnomen dargestellt, die es zwischen Selbstentduflerung,
sozialer Bewegung und »New Age<«-Gruppen oder transnationalen spirituellen
Organisationen einordnen. In einem historischen Abriss wird folgend die
wechselnde Positionierung des indianischen Tanzes in den Machtbeziehungen
zwischen katholischer Kirche und Politik in der Kolonialzeit verdeutlicht.
Drittens wird die Darstellung des indianischen Tanzes als Praxis in einem All-
tag gedeutet, der geprégt ist von Mobilitit, Unsicherheit und sozialen Um-
briichen. In dieser Deutungsperspektive bildet die Tanzbewegung ihren offe-
nen und konstruktiven Charakter als Reaktion auf einen konkreten gesell-
schaftlichen Kontext ab und es wird veranschaulicht, warum sie als eine so-
ziale Bewegung bezeichnet werden kann. In ihrer transkulturellen Beschaf-
fenheit aber, die durch Offenheit und Verdnderung geprégt ist, findet sie ihre
Organisationsform in der Unorganisiertheit einer »New Age«-Spiritualitit.
Viertens werden ethnologische Ritualtheorien einen Interpretationsrahmen
liefern, an dem nachvollziehbar wird, warum sich die rituelle Praxis fiir die
Akteure so sehr fiir die symbolische und praktische >bricolage< eignet und
warum dadurch eine doppelte Perspektive auf ihre Verhiltnisse entsteht. In
einem funften Teil tibernehme ich die zuvor entwickelte These der sozialen
Partialisierungen, die in den hybriden Praktiken neu zusammengefiihrt wer-
den und richte sie jetzt aber auf die Subjekte. Hier geht es um die Frage, wel-
che partiellen Erfahrungen, Briiche und Fragmentierungen, bis hin zu den Par-
tialtrieben, Individuen in der Ritualpraxis zusammenbinden und integrieren
konnen, so dass die Praxis fiir ihre personliche Befindlichkeit eine tiefere Be-
deutung hat. Aus einer ethnopsychoanalytischen Perspektive wird hier der
Frage nachgegangen, wie Partialisiertes neu integriert und zusammen erlebt
werden kann.

Vor diesem Hintergrund wird deutlich, dass Menschen auf diese Weise
individuelle wie kulturelle Bediirfnisse befriedigen konnen, die sie sonst als
verloren empfinden — und dass sie damit in der Gegenwart Gefiihle bzw. Si-
tuationen des ganzheitlichen Erlebens herstellen konnen, trotz der Globalisie-
rung und Transnationalisierung vieler Lebensbereiche.

Ich gehe davon aus, dass die soziale Bewegung der Tanzenden in ihren
verschiedenen Praxisformen einen transkulturellen Raum darstellt, in dem
vielschichtige und teilweise antagonistische Dimensionen aus der Geschichte
und politischen Gegenwart Mexikos, aus den Machtanspriichen verschiedener
Institutionen, aber auch aus dem lokalen Kontext und der individuellen Bio-
graphie bearbeitet und in hybrider Weise miteinander vermittelt werden:
Konfliktlinien und deren Verhandlung lassen sich als stindig wechselnde Dy-
namik nachzeichnen. Die Positionen verdndern sich z. B. auch wihrend eines
Gesprichs mit den Akteuren selber, es werden immer neue Gesichtspunkte
herausmodelliert, die den vorhergehenden nur scheinbar widersprechen und in
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Wirklichkeit eher den nicht linearen Verlauf einer komplexen kulturellen Dy-
namik représentieren. Diese Dynamik der Hybridisierung und die verschiede-
nen, darin involvierten gesellschaftlichen, kulturellen und individuellen An-
teile werden in den folgenden Daten sichtbar.

AuBensicht — meine erste Begegnung mit dem
Tanzritual

Am Sonntagabend finden in Guadalajara, der zweitgrofiten Metropole Mexi-
kos, jeweils auf dem weiten, iiber zwei Ful3ballfelder groB3en Platz vor der Ba-
silika von Zapopan, die aus dem 16. Jahrhundert stammt, verschiedene Ver-
anstaltungen statt. Am 21. Mérz 2004 stand ich dort, weil Kollegen von in-
dianischen Tdnzen erzdhlt hatten. Da waren Stinde, Buden und viele Men-
schen, die im goldenen Abendlicht flanierten. Plotzlich horte ich lautes
rhythmisches Trommeln und entdeckte durch den Zuschauerring vor der Kir-
che hindurch Hunderte von halbnackten Menschen mit Federschmuck, azteki-
schen Lenden- und Schulterschiirzen und laut rauschenden Rasseln an Hand-
gelenken und Fesseln, die stampfende und wirbelnde Ténze im Gleichtakt
auffilhrten. Es tanzten hier mehrere Tanzgruppen in unterschiedlichem
Rhythmus nebeneinander. Bilder von alten aztekischen Objekten und Bema-
lungen schienen wieder auferstanden zu sein. In der Mitte, auf einem bunten
Tuch, lagen Opfergaben: brennender Harz (Copal), Tabak, Friichte, Steine.
Ebenfalls aztekisch gekleidete Kinder tanzten darum herum. Unter den Béu-
men auf dem Kirchplatz und entlang des Zaunes dringten sich die Zuschauer,
die, wie ich bald entdeckte, meist Angehorige der Tanzenden waren und diese
wihrend des stundenlangen Auftrittes mit Zitronen, Wasser und feuchten Tii-
chern versorgten.

Das Geschehen faszinierte mich sehr, weil es &dsthetisch, fremdartig und
lebendig war und sofort ersichtlich wurde, dass hier ein Ritual stattfand, das
sich auf viele verschiedene Epochen, Kulturen und Bedeutungen bezieht. Kul-
turelle Identitdten, soziale Gemeinschaften, Religiositdt und Korperbilder
werden anscheinend gleichzeitig verhandelt. Die Gespriche mit Angehorigen
der Danzantes und danach mit den Leitern von zwei Gruppen waren so offen
und interessiert, dass ich gleich zum Tanztraining der Gruppe Fliegende
Schlange eingeladen wurde und feste Abmachungen traf. Meine Reaktion
schwankte zwischen Faszination und Ambivalenz gegeniiber der offensicht-
lichen »Unauthentizitit< des Indianischen und dessen religiosem Charakter.
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Abbildung 1: Tanzende vor der Basilika von Zapopan

Guadalajara am 12. Oktober (Foto: Nadig 2006)

Meine Feldforschung im Jahre 2004 hat sich auf zwei solche Tanz-Gruppen,
Fliegende Schlange und Fliegender Adler, in der Stadt Guadalajara konzent-
riert. Ich habe sie wihrend vier Monaten mehrfach w6chentlich besucht, an
ihren Aktivitdten teilgenommen und sie zu ihren Auftritten begleitet. In re-
gelmiaBigen Gespréchen, spéter auch in Interviews habe ich von Personen ver-
schiedener Generationen, Geschlechter und Positionen erfahren, was ihre
Teilnahme an der Tanzgruppe fiir sie bedeutet, worum es sich dabei handelt,
welche Ziele sie verfolgen. Es kam dabei zum Ausdruck, welche sozialen
Ebenen, kulturellen Prozesse und Bedeutungen in diese Aktivitdten verwoben
sind. Die Perspektive der Individuen und ihrer personlichen Deutung, die sie
als Ménner oder Frauen, Junge oder Alte von dieser Praxis machen, stand da-
bei im Zentrum.
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Ausverkauf indianischer Traditionen: Soziale
Bewegung oder transkulturelle Spiritualitat?

Im Folgenden mochte ich der Frage nachgehen, inwiefern es sich bei den az-
tekischen Tanzgruppen, die in den mexikanischen GroBstddten und in den
Migrantenzentren der USA immer héufiger in Erscheinung treten, um eine
soziale Bewegung mit religiosen Aspekten handelt, die gleichzeitig den Cha-
rakter von inter- bzw. transnationalen Netzwerken aufweist. In ihren Aktionen
bearbeiten die Gruppen gesellschaftliche Konflikte und entwickeln reale und/
oder imaginire Losungsstrategien. In der aktuellen Literatur (Willems 2004)
wird moniert, dass die Religion als Faktor der gesellschaftlichen und politi-
schen Wirklichkeit in der Forschung iiber soziale Bewegungen nicht ihre an-
gemessene Berticksichtigung gefunden habe, da die religiosen Anteile in so-
zialen Bewegungen als motivierendes Element oft iibersehen wiirden. Ich
werde zeigen, wie sich bei der Bearbeitung von Konflikten und Widersprii-
chen politische und religiése Elemente ineinander verschrinken und gegensei-
tig beeinflussen.

Der Forschungsgegenstand, iiber den ich hier spreche, ist in verschiedener
Hinsicht ein spezieller. Es handelt sich um eine soziale Bewegung mit religio-
sen Anteilen im Stil des »New Age, die sich explizit auf aztekische, respekti-
ve indianische Traditionen beruft und diese bei katholischen Feiern inszeniert.
Der Tanz wird von vielen verstanden als eine Form der religiosen und spiri-
tuellen Praxis. Das in sozialwissenschaftlichen Kreisen auch von einer sozia-
len Bewegung gesprochen wird, hiangt damit zusammen, dass es von Jahr zu
Jahr mehr Gruppen werden.

Das Phianomen der Danzantes Aztecas in den GrofBstidten Mexikos ist
nicht neu. Uniibersehbar und zunehmend prisent in der Offentlichkeit sind sie
aber erst in den letzten 20 oder 25 Jahren an den Orten, die ehemals azteki-
sche Kultstellen waren: Man sieht sie in den Stadtzentren, auf dem Zocalo vor
der Kathedrale in Mexiko, in Teotihuacan 30 Kilometer nérdlich der Haupt-
stadt, auf den weiteren noch erhaltenen prahispanischen Pyramiden im Hoch-
land und an vielen Orten, die als prikoloniale Zentren sozialer und religioser
Aktivititen zu erkennen sind. Genauso hdufig sind sie rituelle Teilnehmer an
katholischen Festen und vor allem bei Marienprozessionen. In den USA treten
mexikanische Migranten mit aztekischen Tanzgruppen seit den 1970er Jahren
in Erscheinung (Valencia 1994:129).

Das aktuelle Phianomen dieser stddtischen Ténze findet seit knapp zehn
Jahren in der wissenschaftlichen Literatur Beachtung (Galinier/Molinier
2006; de la Pefia 2002; de la Torre et al. 1996, de la Torre 2000a+b; de la Tor-
re/Gutierrez-Zuiiiga 2005; Gutierrez-Zufiiga 1996). Die meisten wissenschaft-
lichen Arbeiten niahern sich ihm mit einer distanzierten, eher soziologischen,
religionswissenschaftlichen oder diachronen Perspektive an. Uber die histori-
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schen Formen der indianischen Ténze und deren synkretistischen Abwand-
lungen in der Kolonialzeit dagegen existiert eine reiche und detaillierte eth-
nographische Literatur.

Der franzosische Ethnologe Jaques Galinier (2006) beschreibt die Dan-
zantes Aztecas in dem Buch »Les Néo-Indiens« in der folgenden Weise:

»Der Neoindianer, der sich allméhlich in der neuen Welt entwickelt, entspricht we-
der dem Archetypen des Indianers der Ethnografien noch dem Mestizenbild der
nicht-rassistischen Intellektuellen. Er néhert sich vielmehr unserer Walt Disney-Welt
im Fernsehen an. Im Alltag tragt er keine Federn, sondern Polyester und wie ein az-
tekischer oder inkaischer Prinz kleidet er sich ausschlielich an den grofen Festta-
gen — mit Kleidern, die die grolen kalifornischen Designer inspirieren. Er tanzt nicht
fiir den Regen, sondern fiir die Touristen — eine Art Salsa mit indianischen Echos,
die in den Winkeln der drmeren Viertel erfunden wurden.« (Galinier/Molinier
2006:8)

In dieser Beschreibung werden eine Art von abschétzigem Bedauern und dis-
tanzierender Ambivalenz sehr deutlich spiirbar: Das Bedauern der Ethnologen
gegeniiber »ihren«< Indianern, die hybride und »unauthentische« Verhaltenswei-
sen entwickeln und die Wahrnehmung der existentiellen Widerspriiche der
indianischen Nachkommen, die im Verlauf der Kolonisierung, der Moderni-
sierung und Globalisierung in den sozialen Wandel eingeschlossen wurden
und heute, wie alle anderen auch, NutznieBer und Triger der technischen,
medialen und sozialen Entwicklungen sind. Das Bildungsniveau der Tanzen-
den reicht denn auch von einigen Schuljahren bis zum Abitur oder einem uni-
versitiren Abschluss, und ihre Arbeitsfelder variieren zwischen Hausfrauen,
Arbeitern, Angestellten oder Lehrern, Therapeuten und Kiinstlern. Thre finan-
zielle Situation héngt von den 6konomischen Konjunkturen ab und schwankt
zwischen dem Abgrund der Arbeitslosigkeit, unsicheren Arbeitsverhéltnissen
und vielfiltigen Versuchen, sich selbststindig zu machen. Alle Tanzenden
weisen in ihren Biografien eine starke mobile Tendenz auf: Thre Familien ha-
ben meist einen migrantischen Hintergrund und stammen aus den unter-
schiedlichsten Gegenden des Landes. Viele von ihnen sind selbst weit gereist
auf der Suche nach Arbeit oder Spiritualitéit. Sie verfiigen iiber die modernen
Techniken der Kommunikation und Information und daher verwundert es
nicht, dass sie begeisterte Reisende und international vernetzt sind. Informa-
tionen iiber ihre Traditionen finden sie in den Klassikern der Ethnologie; hier
holen sie ihr Wissen iiber die Azteken, deren Philosophie, Poesie und Symbo-
lik, die sie auf ihren Gewéndern und Instrumenten reproduzieren. Desgleichen
verschaffen sie sich auch Informationen im Internet. Dadurch sind sie immer
auf dem Laufenden iiber verwandte Techniken wie Meditation, Sufismus,
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Buddhismus und Taoismus wie auch tiber die Daten der Veranstaltungen und
Feste indianischer Tanzender in ganz Amerika.

Es fragt sich, ob die Tanzenden als eine soziale Bewegung einzustufen
sind (Della Porta et al. 1999). Einig sind sich die Theoretiker dariiber, dass
sich soziale Bewegungen heute, weltweit betrachtet, dort entwickeln, wo star-
ke soziale Spannungen, Ungleichheiten und eingeschriankte Freiheiten vor-
kommen, die Protest und Widerspruch hervorrufen. Sie werden als Versuch
verstanden, diese Widerspriiche zu beeinflussen, zu verdndern und Verhilt-
nisse herzustellen, die gerechter, ertriglicher und fiir die eigene Lebenssitua-
tion zutréiglicher sind (Tilly 2004)." Insofern als die Danzantes eine dynami-
sche und moglichst gewaltlose Losung sozialer Konflikte entwickeln, bilden
sie eine soziale Bewegung, so wie etwa die feministische oder die Menschen-
rechtsbewegung, die sich iiber die Welt in unterschiedlichen Organisations-
und Aktionsformen ausgebreitet haben. Gleichzeitig ist zu bedenken, dass die
Adaptationsfahigkeit von sozialen Bewegungen zum Teil utopisch tiberhoht
und mit der Hoffnung belegt wurde, dass sie den besten und realistischsten
Weg zur individuellen Freiheit und zu sozialer Demokratie darstellen konnten
(Smith et al. 1997; Bourdieu 2002). Im Prinzip waren diese Eigenschaften
schon immer vorhanden, heute aber werden sie von den Wissenschaftlern dif-
ferenzierter und theoretisch weniger eindimensional wahrgenommen (Buech-
ler 2000).

Einigkeit herrscht in der Einschitzung, dass es sich bei sozialen Bewe-
gungen um offene und uneinheitliche Erscheinungen mit inneren Widersprii-
chen und Differenzen handelt. So werden soziale Bewegungen aus postkolo-
nialer Perspektive je nach den Umsténden als durchléssig fiir Verhandlungen
und Umformulierungen ihrer Grundsétze betrachtet. Denn in der Auseinan-
dersetzung mit den gesellschaftlichen Machtverhiltnissen — mogliche Repres-
sionen durch die etablierten Machthaber, religiose Institutionen, Entwick-
lungsorganisationen, Parteien, oder Rezessionen — befinden sie sich in einem
ununterbrochenen Prozess der Verdnderung und entwickeln Politiken von
Teilung, Zuwahl, Neuverbiindung und Neuorientierung. Damit sind die Gren-
zen der Gruppen immer wieder verschiebbar und verfiigbar fiir Re-
Definitionen (Starn 1996:1203-1205). Implizites Ziel und Handlungsregulativ
von jeder dieser Bewegungen ist es, ein Gleichgewicht zu finden zwischen
Einheit und Differenz, Einschluss und Ausschluss, Stabilitdt und Instabilitat.

1 In der Debatte iiber die Konstitution sozialer Bewegungen ging der Streit lange
darum, was wichtiger sei: die Untersuchung von Strategien, Zielen und Organi-
sationsstrukturen (amerikanische Anthropologie) oder die Untersuchung von
Identititsprozessen, kollektiven Imaginationen und Symbolen (Cohen/Arato
1992). Heute wird allgemein die Ansicht vertreten, dass zum Versténdnis sozia-
ler Bewegungen die Beachtung aller Aspekte notwendig sei: Strategien, Ziele
und Organisation ebenso wie Identitdten, Symbole und Bedeutungen.
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Gleichzeitig damit erfolgt auch die Herstellung und Definition von kulturellen
Zugehorigkeiten und Identitdten durch die Wahl von Symbolen.

Theorien der sozialen Bewegung betonen die Bearbeitung von sozialen
Widerspriichen, um sie zu verdndern. Heutige Theorieansétze der transnatio-
nalen Migration (Glick Schiller et al. 1995; Glick Schiller et al. 2006) argu-
mentieren mit anderen Kategorien, weil dort eine spezifische Fokussierung
auf die migratorischen Elemente stattfindet: Transnationale Migration be-
zeichnet den Prozess, in dem Menschen gleichzeitig sehr unterschiedliche so-
ziale Beziehungen schaffen und pflegen, die ihre Herkunftsgesellschaft und
den aktuellen Wohnort miteinander verbinden und ihre gleichzeitige Einbet-
tung in mehr als eine Gesellschaft konstituieren. Um den sozialen Prozess der
aztekischen Tanzenden zu beschreiben, eignet sich auch der Begriff der
stransnationalen Réume« von Ludger Pries (1998). Damit umschreibt er die
Vernetzung und Konstituierung der unterschiedlichsten sozialen, 6konomi-
schen, politischen und kulturellen scheinbar partialisierten und getrennten Be-
reiche in einem Raum, der durch die Aktionen und Handlungen der Migranten
zwischen ihren Zugehorigkeitsorten umschrieben ist.

Die mexikanischen Tanzender!_:
Eine Geschichte der Briiche, Uberlagerungen,
Neuerfindungen und Umdeutungen

Die Geschichten, die tiber die Urspriinge des aztekischen Tanzes erzahlt und
geschrieben werden und in denen oft eine Art Kontinuitit von frither bis heute
gesucht wird, sind vielfdltig. Die Urspriinge und Vorldufer der indianischen
Téanze finden sich in verschiedenen Epochen der mexikanischen Geschichte.
Bei genauem Hinsehen aber treffen wir auf eine Reihe historischer Ereignisse,
die deutlich die Qualitit des Bruchs, der Fragmentierung und der Umdeutung
aus dem je aktuellen Kontext heraus zum Ausdruck bringen.

In den Chroniken der Missionare bilden sich die Versuche der Eroberer,
eine Umerziehung und Européisierung der Gewohnheiten und Werte der mit-
telamerikanischen Bevolkerung zu bewirken, eindrucksvoll ab (vgl. Ramos
Smith/Cardona Lang 2002a). Der Préihispanist Enrique Florescano beschreibt
die Auseinandersetzung zwischen den Eroberern und der amerikanischen Be-
volkerung folgendermaflen. Die Unterwerfungspolitik der Spanier hat zwei
Reaktionen hervorgerufen:

»Auf der einen Seite haben sich die indianischen Gruppen bemiiht, ihre alten Tradi-
tionen zu erhalten und haben Widerstandsmechanismen herausgearbeitet, die das Al-
te im Neuen konservierten. Auf der anderen Seite sahen sie sich durch den Druck
der Eroberer gezwungen, westliche Religionselemente in ihre Lebensweise aufzu-
nehmen. Aus dieser Interaktion zwischen den eigenen Traditionen und der Aufok-
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troyierung des christlichen Glaubens und seiner Institutionen erwuchsen die neuen
Lebensformen der mestizischen Bevolkerung in der kolonialen Epoche. So hat die
Begegnung zwischen der europdischen und der amerikanischen Kultur eine mestizi-
sche Kultur gegriindet, die indianische Traditionen und Lebensformen, die durch
okzidentale Werte gepragt sind, integriert. Der Tanz und die Musik sind Spiegel die-
ser Transformationen.« (Florescano 2002:22-23)

Missionare, Reisende und Ethnologen, die die indianische Bevélkerung besu-
chen, registrieren in den abgelegenen Dérfern bis heute das Uberdauern der
Tanzrituale, begleitet von den alten Musikinstrumenten, aber sie sind meist
mit den neuen christlichen »Gottern< und Ritualen verbunden. Die Chroniken
der Eroberer zeugen davon, dass der lokalen Bevolkerung sukzessive europé-
ische Ténze, Lieder, theatralische Auffiihrungen und musikalische Instrumen-
te aufgezwungen worden sind.

Die Obsession der Spanier, die korperliche Prisenz, die Subjektivitit und
die symbolische Welt der Indianer zu modifizieren und zu kontrollieren, wird
auch als »Kolonisierung des Korpers« (Jiménez Lopez 2002:32) bezeichnet.
Die Konzentration auf den Korper manifestierte sich ebenso in der Verfol-
gung und Unterdriickung der Ténze als auch in den religiosen Praktiken und
kurativen Zeremonien, die auf der indianischen Weltsicht (cosmovisién) ba-
sierten. Aus diesem Kampf zwischen Verfolgung und Selbstbehauptung ent-
wickelte sich eine komplexe Dynamik der Hybridisierung von Korpertechni-
ken und -praktiken zwischen den beiden sich fremden Kulturen.

»In der Begegnung von zwei hegemonialen Mentalititen Ende des 16. Jahrhunderts
tiberkreuzen sich Sichtweisen, Gesten und Wiinsche ebenso wie Mythologien und
Bilder des Géttlichen. Damit beginnt die Geschichte der Aneignung, der Entkorper-
lichung und der Angleichung des Anderen mit dem Ziel, ihn neu zu modellieren und
zu domestizieren. Das geschieht, indem er erzogen und angepasst wird an die histo-
rischen Lebensformen der Gruppe, die angekommen ist und herrscht. Damit be-
stimmen die Eroberer die Sichtweise auf die Verhéltnisse, die die Perspektive des
Besiegten bereits unausweichlich in sich trigt.« (Ramos Smith/Lizarraga Cruchaga
2002:372f)

Die Unterwerfung der verschiedenen indianischen Kulturen durch die Spanier
stellt auch eine Geschichte des gegenseitigen Kennenlernens, Verhandelns
und Verbindens dar. Daraus entstanden stindig neue und sich veridndernde
Dramaturgien und Praxen. Der Korper, die Subjektivitit und die damit ver-
bundenen Praxen wie Tanz, Inszenierung und Rituale spielen dabei eine be-
sondere Rolle.

Die »Danza Azteca« oder »Danza Conchero« wurden vor allem in Zent-
ralmexiko praktiziert und als eine aztekische Tradition betrachtet. Die ver-
schiedenen Tanzformen werden je nach Region mit verschiedenen Namen,
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die aber dasselbe Phidnomen bezeichnen, charakterisiert: Danza Azteca, Dan-
za de la Conquista, Danza Chichimeca und selbst Danza Tolteca. Die Ténze
werden von vielen bis heute als direkte Fortsetzung vorkolonialer religioser
Praktiken verstanden und mit verschiedenen historischen Ereignissen in Ver-
bindung gebracht.

Eine historische Version besteht darin, dass die Spanier sehr bald nach der
Eroberung die indianischen Ténze per Dekret verboten und systematisch mit
den katholischen Zeremonien verbunden haben, indem die indianische Bevol-
kerung an den »Danzas de Moros y Christianos¢ teilnahm, an den tanz-
theatralischen Auffithrungen, die in Spanien v. a. an Ostern und Weihnachten
in der Kirche inszeniert wurden und in Mexiko vom 16. Jahrhundert bis heute
in adaptierten und wechselnden Formen aufgefiihrt werden (Warman 1972).
Spiter wurden sie auch »Danza de la Conquistac genannt und sollten die Ero-
berung Mexikos im Dienste der Missionierung darstellen.

Im kolonialen Zusammenhang wurden die Tanzgruppen in fast militéri-
scher Form strukturiert: der Capitan de Conquista organisierte seine Gruppe,
die sich an einem bestimmten Ort gebildet hatte. Unter dem Capitan befinden
sich heute noch die Sargentos, die Vortdnzer, die die Ordnung der Gruppe
tiberwachen, dann folgen die Tanzer. Wichtig bei jedem Tanz sind die jedes
Mal neu gewihlten Ritualbeauftragten. Das sind meist Frauen, die das >Feuer«
(die Glut mit dem Harz des Copal darauf) tiberwachen oder das Wasser tragen
und es den vier Winden offerieren; und dann die Minner, die auf der Muschel
fiir die vier Winde blasen. Der Fahnentrager hilt die Standarte, auf der meist
der Name der Gruppe und ein Bild der Jungfrau dargestellt sind.” Der Ein-
schluss kolonialer Elemente ist sehr deutlich: spanische Militirgrade struktu-
rieren die indianische Gruppe und ihre indianischen Tanze.

Die Danza Conchera® ist eine Abwandlung dieser Tinze. Die »Conche-
ros¢ existierten wihrend der gesamten Kolonisation in sehr verschiedenen Er-
scheinungsformen und waren meist nicht an eine Kirche gebunden, sondern
bildeten freie Gruppen, die an verschiedenen kirchlichen Ritualen teilnahmen.
Wihrend des Cristero Krieges (1930) war es den Gruppen verboten zu tanzen.
Ab 1940 wurde das >Eingeborenen-Programmc liberalisiert, was die Bindung
der Gruppen an die Kirche entspannte und deren Kontrolle verringerte. In die-
sem Kontext entwickelte der Capitan Manuel Pineda (zusammen mit Nativi-
dad Reyna) freiere und weniger religiose Formen des Auftretens. 1940 liel3 er
seine Tanzgruppe in einem Film in Argentinien auftreten. 1943 beschloss
Manuel Pineda, die Ténze stirker vom christlichen Kontext abzuheben und
die Erinnerung an ihre >urspriingliche< Herkunft neu aufzunehmen und zu be-

2 Siehe http://www.uv.mx/Popularte/Esp/scriptphp.php?sid=512.
3 Thr Name stammt von den kleinen Gitarren, die aus dem Panzer (concha) des
Gtrteltiers hergestellt wurden.
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tonen; er nannte die Danza de Concheros in >Danza Azteca< um und fiihrte
klassische aztekische Instrumente in den Tanz ein: die Grosse Trommel hué-
huetl, das Tamburin teponaxtli, die Flote tlalpizalli, die caracoles marineros,
die Gelenkrasseln ayoyotes, aztekischen Symbole auf den Kleidern und kurze
Kleidung. Die religisen Elemente im Ritual waren jetzt vorwiegend india-
nisch: Die Opfergabe, die BegriiBung der Winde und die Reprisentation des
Kosmos im Kreis der Tanzenden. Diese Verdnderungen stielen auf heftige
Ablehnung bei den traditionellen Concheros, haben aber gerade bei der Ju-
gend auch Begeisterung ausgeldst und einen gréBeren Zulauf zu den Gruppen
bewirke’.

Jeder Tanz hat einen eigenen Namen und wendet sich an eine der vielen
indianischen Gottheiten, die nicht nur aztekischen Ursprungs sind, sondern
auch von anderen Gruppen wie den Huicholes, den Yaqui stammen konnen.
Der Tanz »Quetzalcoatl¢ z. B. richtet sich mit seinen vielen Drehungen an die
gefiederte Schlange, die die Winde repréasentiert und gleichzeitig an den Pla-
neten Venus. Es gibt u.a. den Sonnentanz, den Tanz des Mondes, des Adlers,
des Wildes.

Man erzihlt, dass die erste Conchero-Gruppe in Guadalajara, die bis heute
von Mitgliedern der Familie Placencia gefiihrt wird, 1934 aus der Hauptstadt
Mexiko nach Guadalajara kam, und dass alle dhnlichen Gruppen in Guadala-
jara von dieser Gruppe abstammen. Durch Trennungen, Abspaltungen und
freundschaftliche Neugriindungen hat sich die Anzahl der Gruppen in Guada-
lajara bis heute verhundertfacht. Im Jahr 2007 haben sich zur feierlichen Pro-
zession der Jungfrau von Zapopan am 12. Oktober, der >Romeria¢, etwa 1000
Gruppen angemeldet’. Der 12. Oktober ist gleichzeitig der Tag der Entde-
ckung Amerikas durch Cristobal Coldn, der im ganzen Land in einer Misch-
form aus Religion, Politik und Volksfest gefeiert wird. Die Prozession der
Jungfrau von Zapopan, die nach der Jungfrau von Guadalupe als die zweit-
wichtigste Marienfigur in Mexiko gilt, wird seit Jahrzehnten von indianischen
Tanzenden quer durch die Stadt von der Kathedrale im Zentrum der Stadt zur
Basilika von Zapopan begleitet. In gemeinsamer Verehrung der Jungfrau Ma-
ria tanzen sie wihrend 16 Kilometern in der Prozession fiir sie, wihrend die
Bevolkerung am Stralenrand mitgeht und zuschaut. Vor der Basilika tanzen

4 Die Information iiber Manuel Pineda stammt aus drei Quellen:
1. www.barraganzone.com/mexicanadanza_otras.html.
2. Reyhner 1997: 56-76.
3. Miindliche Information von Renée de la Torre, Guadalajara.

5 Reyhner 1997: 8f.

6 Am 12. Oktober soll Christophorus Columbus America entdeckt haben. In Gua-
dalajara wird an diesem Tag die grofle Prozession mit der Jungfrau von Zapopan
durchgefiihrt.
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dann wihrend mehrerer Tage die verschiedensten Gruppen.” 2006 meldeten

die

Medien, dass 1,5 Millionen Menschen aus Stadt und Land an diesem

groBten Volksfest in der Neunmillionenstadt teilnahmen.

Abbildung 2: Tanzende in der Prozession der Romeria am 12. Oktober

Fliegende Schlange (Foto: Nadig 2006)

Mit
hat

der zunehmenden Migration von mexikanischen Arbeitenden in die USA
sich der indianische Tanz auch dort verbreitet. Seit den 1960er, 1970er

Jahren praktizieren mexikanische Migranten indianische Ténze in Nordame-
rika iiberall dort, wo Menschen aus Mexiko leben und sich bemiihen, ihr Da-
sein in der Fremde zu gestalten: in Kalifornien, Arizona, Texas, New York
und auch in Kanada (Polkinhorn/Trujillo Mufioz/Reyes 1994; Valencia 1994).

7
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»Es ist ein lautes rhythmisches Trommeln zu horen und durch den Zuschauer-
ring vor der Kirche hindurch sieht man hunderte von halbnackten Menschen mit
Federschmuck, aztekischen Lenden- und Schulterschiirzen und laut rauschenden
Rasseln an Handgelenken und Fesseln, die stampfende und wirbelnde Tédnze im
Gleichtakt auffiihrten. Es tanzten mehrere Tanzgruppen in unterschiedlichem
Rhythmus nebeneinander. Bilder von alten aztekischen Objekten und Bemalun-
gen schienen hier wieder auferstanden zu sein. In der Mitte einiger Tanzkreise
lagen Opfergaben auf einem bunten Tuch: brennender Harz (Copal), Tabak,
Friichte, Steine. Ebenfalls aztekisch gekleidete Kinder tanzten darum herum.
Unter den Baumen auf dem Kirchenplatz und dem Zaun entlang dringten sich
die Zuschauer, die meist Angehorige der Tanzenden waren und diese wihrend
des stundenlangen Auftrittes mit Zitronen, Wasser und feuchten Tiichern ver-
sorgten« (Forschungstagebuch vom 21.3.2004).
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Die Praxis der Tanzgruppen

Kolonisation, Missionierung und schliellich Globalisierung bilden den histo-
rischen Rahmen, in dem die heutigen »Danzantes Aztecas¢ entstanden sind.
Parallel zu der Industrialisierung Mexikos und der Einrichtung automatisierter
Agro-Unternehmen in auslidndischen Handen nahm die Verarmung der land-
wirtschaftlichen Bevolkerung seit der Mitte des letzten Jahrhunderts rapide
zu. Die interne Migration in die Stidte und agroindustriellen Zentren fiihrte zu
deren explosivem Wachstum, das sich in den ungesteuert wachsenden Ar-
menvierteln am Rand der Metropolen niederschlug. Die sozialen Begleitum-
stinde dieser Migrationen bedeuteten nicht nur die Einbufle des kommunalen
Kontextes mit seinen fiir alle giiltigen Regeln und verldsslichen Beziehungen,
sondern auch den Verlust der damit verbundenen Werte, Bedeutungen und
Orientierungen. Vor dem Hintergrund dieser sozialen Entwurzelung bildeten
sich ab Mitte des letzten Jahrhunderts in den populdren Vierteln der Haupt-
stadt Mexiko und in Guadalajara vermehrt Tanzgruppen, die sich der Fortset-
zung und Wiederbelebung mexikanischer Rituale widmeten.

Die Zusammensetzung der heutigen Tanzgruppen ist heterogen. Viele
Mitglieder stammen aus armen Verhiltnissen und in fast allen Féllen aus Fa-
milien, deren Grof3eltern oder Eltern vom Land in die Stadt migriert waren.
So haben sie noch Verwandte auf dem Land. In der Gruppe >Fliegende
Schlange« nahmen etwa 30 Mitglieder regelméBig und intensiv an den Ereig-
nissen teil; bei den groBen Auftritten kamen aber auch hundert Personen zu-
sammen, solche die selten kamen und ehemalige Mitglieder, die wenigstens
bei dem groflen Anlass, der jahrlichen Marienprozession, dabei sein wollten.

Die etwa 20 Mitglieder der kleinen antiklerikalen Gruppe >Fliegender Ad-
ler< lehnen jeden Zusammenhang mit der katholischen Kirche strikt ab und
entwickeln gezielt ihr Wissen iiber indianische Kosmovisionen und die azte-
kische Kultur. Auch sie stammen aus armen Verhéltnissen, sind aber eher den
bewusst gesellschaftskritisch und alternativ orientierten Spezialisten zuzuord-
nen: Angestellte, Handwerker, Lehrer und Lehrerinnen und je ein Biologe,
Musiker, Soziologe, Therapeut. Sie sind von Arbeitslosigkeit und unsicheren
o6konomischen Verhiltnissen betroffen und verstehen sich als Suchende und
Kritiker der gegenwirtigen Verhiltnisse. Diese Gruppe trifft sich immer am
gleichen Ort: auf einer alten tiberwachsenen Pyramide am Rand der Stadt, ih-
re Mitglieder wohnen weit verstreut in den unterschiedlichsten Vierteln. Im
Zentrum steht der Capitan, eine bekannte und charismatische Personlichkeit
mit dezidierten Positionen. In beiden Gruppen, ob territorial verbunden oder
nicht, bilden sich wechselnde und intensive Freundeskreise.
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Abbildung 3: Begriiffung der vier Winde mit Feuer, Wasser sowie
Muschelhorn und Tamburin

Fliegender Adler (Foto.: Nadig 2006)

Organisatorisch handelt es sich um offene, nicht institutionalisierte Verbande
von Erwachsenen, Jugendlichen und Kindern mexikanischer (d.h. nicht unbe-
dingt indianischer) Herkunft, die sich wochentlich auf offentlichen Plitzen
oder Stralen treffen, um zum Rhythmus der Riesen-Trommel aztekische und
andere indianische Ténze einzuiiben oder um 6ffentlich aufzutreten. Es sind
freie Gruppierungen mit flieBenden Grenzen von zum Teil lose, zum Teil eng
verbundenen Menschen, die sich unter der Leitung eines oder mehrerer
Tanzmeister (Capitdn) oft tiber Jahrzehnte hinweg trafen. Die Teilnahme an
den Trainings und Auftritten ist freiwillig. Die Gruppen sind nicht dogma-
tisch, sondern experimentell und auf Erfahrung ausgerichtet. Da keine prinzi-
pielle und formale Zugehorigkeit existiert, spielt das Erforschen, Untersuchen
und Besprechen der eigenen Motivationen und Positionen eine wichtige
Rolle.®

8 Die hédufigsten Motivationen fiir die Teilnahme sind:
- tanzen weil es Spall macht,
- weil der Tanz ein Wohlgefiihl und besseres Lebensgefiihl verschafft,
- als Erfiillung eines Geliibdes an die Jungfrau Maria,
- weil Heilung gesucht wird fiir Krankheit und Unbehagen,
- auf der Suche nach einer anderen Spiritualitit,
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Bei genauerer Betrachtung der Alltagspraxis wurde sichtbar, dass durch sie
ein transkulturelles Feld eroffnet wird, in dem unterschiedliche, antagonisti-
sche und kontriare Bereiche aus der Lebensrealitdt der Gruppenmitglieder und
aus der gegenwirtigen Gesellschaft miteinander verkniipft werden. Hier iber-
schneiden und ergénzen sich politische, historische und soziale Ebenen; es
begegnen sich dort Menschen unterschiedlichster kultureller Herkunft und
Bildung. Sie tragen Wissen und Bedeutungen aus vielfdltigen kognitiven, in-
stitutionellen und kulturellen Kontexten zusammen und beniitzen sie fiir ihre
Ziele.

In den tber das Jahr verteilten Tanz-Aktivititen, die Teil des Alltagsle-
bens sind, setzen sich die Mitglieder mit ihrer Position in der Gesellschaft
auseinander und bringen dabei ihre verschiedenen kulturellen Zugehorigkei-
ten zum Ausdruck. Im Zentrum befinden sich die wochentlichen Tanztrai-
nings, die auf der Strae im Viertel abgehalten werden. Zu diesen sozialen
Treffen finden sich auch Zuschauer, Verwandte, Nachbarn oder Straflenver-
kaufer ein.’

Bei den Studienabenden studiert eine kleine Gruppe gemeinsam die azte-
kische Kultur. In einer Garage mit einem groflen Biichergestell, das die meis-
ten ethnologischen Klassiker wie zum Beispiel Jacques Soustelle, Pedro Car-
rasco und Laurette Séjourné, Enrique Florescano tiber die Kultur der Azteken
enthdlt, erldutert ein Nahuatl stimmiges Mitglied Details der aztekischen Phi-
losophie.

Der Einfithrungstanzkurs im Frithjahr integriert neue Mitglieder und in
der Instrumentenwerkstatt am Samstagnachmittag stellen kleine Gruppen ihre
Instrumente her: Tamburine, Ayoyote-Béander, Rasseln, kleine Floten und die
Blasmuscheln, und verzieren sie mit aztekischen Zeichen und Symbolen.

Der Temascal, die spirituelle indianische Sauna, hat religiose Bedeutung
und wird zweimal jéhrlich besucht; sie reinigt und erleichtert den Zugang zum
indianischen spirituellen Kosmos. Die genannten Aktivitdten haben einen so-

- aus Enttduschung von der katholischen Kirche,
- aus Opposition gegen die Entwertung des Indianischen etc.

9 Der Grossteil der Aktivitdten findet fiir viele nicht sichtbar im alltdglichen
Rahmen des Viertels statt, verborgen fiir die Touristen, deren Wege durch ande-
re Zonen fiihren. In den regelméBigen Treffen im Viertel entstehen soziale Be-
ziehungen, die zwar auch konfliktiv sind, zum Teil aber tiber Jahre und grof3e
Distanzen hin anhalten. Das Planen und Durchfiihren der genannten Aktivititen
hat eine gemeinsame Ausrichtung auf den Korper, den Rhythmus, die Koordina-
tion des Tanzes und auf ein transzendentes Ziel zur Folge. Das erzeugt eine ge-
teilte Erfahrung. Die beschriebenen Aktivititen férdern im Verlauf des Jahres
verschiedene Kompetenzen und generieren gemeinsame symbolische Bedeutun-
gen, die mit der Praxis des Tanzens verbunden sind. Durch all diese Elemente
entsteht eine zuverldssige Bezogenheit aufeinander und ein tragbares soziales
Netz, das einen Gegenpol gegen die strukturellen Unwégbarkeiten und die de-
sintegrierende Dynamik der Globalisierung setzen.
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zial verbindenden Charakter; zentriert auf den Tanz, integrieren sie neue
Mitglieder und aktivieren gemeinsame korperliche, handwerkliche oder intel-
lektuelle Kompetenzen und Praktiken.

Die Tanzauftritte selber ereignen sich an unterschiedlichen Orten: in Gua-
dalajara, auf dem Land im Staat Jalisco oder an historischen Stitten. Sie ver-
binden gesellschaftliche, spirituelle und geografische Bereiche miteinander.
Offentliche Auftritte auf Dorffesten, Pyramiden und in verschiedenen Zonen
der Stadt werden ungefahr ein- bis zweimal im Monat durchgefiihrt. Die Ro-
meria, die groBe Marienprozession am 12. Oktober, ist Hauptziel und Zen-
trum der oben genannten Aktivitdten. Dafiir finden sich heute neben den
Tanz-Gruppen etwa 1,5 Millionen Besucher ein.

Die auffallende Reiseaktivitit der Gruppen spiegelt die migratorische und
beruflich erzwungene Mobilitit, die die Mitglieder seit ihrer Kindheit erfah-
ren haben. Haufiger Orts- und Arbeitswechsel ist allen bekannt. Alle schildern
den Kampf und das Hin und Her der Arbeitssuche in den Stddten Mexikos
und den USA sowie ihre eigenen Initiativen (kleine Unternehmen, Dienstleis-
tungen im alternativen Sektor, Naturldden, Herstellen von Handwerkproduk-
ten, Therapieangebote wie Massage, Akupunktur, magische Reinigung). Die
Ortsverdanderungen als Tanzende sind aber selber bestimmt, eingebunden in
den Kontext des Tanzes und der Gruppe. In ihnen werden verschiedene bio-
graphische Erfahrungen und zukunftsgerichtete Visionen der Tanzenden auf-
genommen. Dazu rechne ich die vielen kleinen Reisen und Ausfliige im Zu-
sammenhang mit den Ténzen: Besuche bei Verwandten auf dem Land, um
Copal (Harz) zu holen; um eine Hochzeit oder einen Todesfall tanzend zu be-
gleiten; Exkursionen in indianische Gemeinden, um an dortigen Ritualen teil-
zunechmen; oder Reisen zu nationalen und internationalen Treffen von India-
nern und ihren Bewegungen. Der Milieuwechsel zwischen Stadt und Land,
zwischen Alltag im Viertel und religiésen oder indianischen Festen an beson-
deren Orten, zwischen Alltagsbeziehungen und ausgewéhlten >Expertentref-
feng, etc. wird meist als lustvoll erlebt. Auch hier werden Distanz und Fremd-
heit iiberwunden und in die Praxis der Tanzenden mit eingeschlossen.

Beziiglich der verschiedenen Gruppenaktivititen und v.a. der Studien-
gruppe kann von einer »Re-Invention of Tradition< (Hobsbawm/Ranger 1983)
gesprochen werden. Denn hier werden buchstéblich neue und bedeutungsvol-
le Traditionslinien zwischen den Danzantes und »>ihren GroBvétern< und »Vor-
fahren¢, den Azteken entworfen und ausgehandelt. Dieser Prozess ist nicht
primér rational und abstrakt, sondern wird in der gemeinsamen Praxis ver-
handelt.

Noch wichtiger aber erscheint mir, dass die Tanzpraxis die Inklusion un-
terschiedlicher Lokalitdten, Milieus und gesellschaftlicher Bereiche sowie der
geografischen und sozialen Mobilitét aus biografischer und aktueller Perspek-
tive bewirkt. Durch sie entsteht eine Art von sozialem Raum, in dem kom-
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plexe Beziechungen und Vernetzungen mit einiger Dauerhaftigkeit gekniipft
werden.

Spiritualitat und Ritualitat als gesellschaftliche
Kritik und Subversion?

Das System der Danzantes konterkariert die entbettenden und dissoziativen
Krifte der Globalisierung und ihre fragmentierende Wirkung auf soziale Kon-
tinuitét, kulturelle Zugehorigkeit und Vertrauen (Giddens 1995). Im Rahmen
der spirituellen Tanzpraxis werden Formen der Sinngebung und des Zusam-
menbhalts, die Familie, Schule, Kirche oder Gemeinde nicht mehr garantieren
konnen, erzeugt. Es fragt sich, ob die Danzantes dadurch in eine Art Konkur-
renzverhiltnis zu den etablierten Institutionen geraten.

Obwohl das Resultat der meisten liminalen Handlungsabldufe eine Festi-
gung oder Wiederangliederung des Individuums oder der Gruppe an die ge-
sellschaftlichen Strukturen zeitigt, ist dennoch zu bemerken, dass nicht alle
rituellen Prozesse zu einer Auflosung der Konflikte fithren. Im Erleben der
liminalen >Ubertretungen< kommt jedem Teilnehmer zumindest die Méglich-
keit einer anderen Ordnung zu Bewusstsein. Anstatt die Ordnung zu bestti-
gen, kann ein Ritual sich in der Folge umkehren und zur Zerstérung eben die-
ser Ordnung fithren. So versteht sich auch die besorgte Bitte der Regierung
von Jalisco an das Institut fiir Religionswissenschaften, man moge die sich
verbreitende Praxis der Danzantes untersuchen. Die Angst der Machthaber
vor ritueller Inversion ist als Angst vor der sozialen und politischen Potenz
der vielen Gruppen und als Befremden gegeniiber jenen expliziten und laten-
ten psychosexuellen Prozessen zu verstehen, die in den staatlichen und kirch-
lichen Institutionen unter Kontrolle gehalten werden.

Dieser gesellschaftliche Aspekt kann durch einen Seitenblick auf die
»New Age« Bewegung, die ebenfalls antiinstitutionelle Haltungen pflegt, noch
vertieft werden. Die Spiritualitdt der Danzantes wurde immer wieder mit der-
jenigen der >New Age«-Bewegung verglichen. Einerseits werden dabei die
Bewegung und der Wechsel betont, so dass vom »spirituellen Flaneur< ge-
sprochen, der als »spiritueller Wanderer< einen Idealtypus spatmoderner Reli-
giositét darstellt, die durch individualisierte, selbsterméachtigte Formen spiri-
tueller Praxis charakterisiert ist (Gebhardt/Engelbrecht/Bochinger 2005). An-
dererseits wird die >New Age«-Bewegung durch eine diffus-hybride und fast
unsichtbare Form des Religiésen charakterisiert, die in der spirituellen Vertie-
fung im Dienste einer besseren personlichen Situation und einer besseren
Welt besteht. Das sakrale Element der Danza ist eine spirituelle Konstruktion
mit einem utopischen Ziel. Roberto Boscas Beschreibung solcher Gruppen
trifft diesen Zug ziemlich genau:
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»Die Utopien [der besseren Welt, MN] werden erreicht durch die Transformation
der Individuen selber. Das hingt damit zusammen, dass die Individuen Teil der Ge-
samtheit der kosmischen Energie bilden und durch ihre persénlichen Perfektionie-
rungs-Anstrengungen dazu beitragen, die positiven Energien des Planeten zu stiarken
und ins Gleichgewicht zu bringen. So kann ein Zustand der Harmonie zwischen den
Menschen und der Natur erreicht werden. Somit ist jedes Individuum der Erzeuger
eines neuen Bewusstseins, das in das planetarische Bewusstsein einmiindet.« (Bosca
1994: 30)

Die miénnlichen Mitglieder der beiden Gruppen haben mir ihre Ziele oft in
auffallend dhnlicher Weise erklért. Frauen hingegen haben dem spirituellen
Aspekt wenig Aufmerksamkeit geschenkt und eher iiber ihre sinnlichen und
korperlichen Erfahrungen gesprochen. Zur spirituellen Vertiefung werden vie-
lerlei Praktiken und Objekte eingesetzt. Einzelne Danzantes beschéftigen sich
mit Heilritualen und Heilpraktiken wie Yoga, Massagen, Korpertherapie,
Akupunktur, Energiestromen. Die religiosen Formen werden frei gemischt. Es
gibt keine feste Institution, keine Regeln, keine expliziten Ein- oder Aus-
schlusskriterien. Obwohl die Danzantes-Bewegung eine verstreute transkultu-
relle Spiritualitét darstellt, deren Kontakt mit dem Sakralen strikt personlich
und nicht institutionell ist, operieren und kooperieren ihre Mitglieder als in-
formelles System, das sich um die gemeinsamen Utopien herum gruppiert.
Jeder glaubt anders und erklért sich seine Form der Spiritualitét anders. Die
Glaubensformen sind vollkommen individualisiert: Pepe zeigt mir seine Tao-
und Sufibiicher. Carmen schwort auf die neuen historischen Romane, die zur
Zeit der Azteken spielen und die eine Offenbarung seien, und Lis sammelt
Reproduktionen von aztekischen Figiirchen, die sie wie auf einem Altar auf-
baut. So wie die Bedeutungen und Praxen der einzelnen Individuen verander-
lich und heterogen sind, so ist die ganze Gruppe in sich mobil und nicht sta-
tisch. Diese Art der Religiositdt verteilt sich auf viele verschiedene Formen
des Handelns und des Glaubens. Jeder legt sich einen Gott zurecht und sam-
melt Elemente aus unterschiedlichen Religionen: Indianismus, Buddhismus,
Taoismus, Spiritismus, populdrer Katholizismus.

In den Augen der Wissenschaftler geschieht eine konstante Verwischung
jener Grenzen, die in den sozialwissenschaftlichen oder historischen Ordnun-
gen gezogen werden: zwischen den Religionen, den Kulturen, dem Vergan-
genen und Gegenwirtigen, sowie zwischen dem Profanen und dem Sékularen.
Das allen Gemeinsame ist der experimentelle und emotionale Weg, den jedes
Individuum auf der Suche nach seiner inneren Lauterung geht. Gemeinsam ist
ihnen auch, dass sie Kontrollen und Dogmen ablehnen. Sie vertrauen den
Kriften der Natur und des Kosmos. So gesehen sind die religiosen Manifesta-
tionen der Danzantes auch Ausdruck einer weltweit existierenden institutions-
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Abbildung 4: Schlussritual auf der Pyramide

Fliegender Adler (Foto: Nadig 2006)

kritischen Gegenkultur, die sich gegen die Dogmatik der religidsen Institutio-
nen und die darin geforderte Verdriangung der Triebhaftigkeit und Erotik
stellt. Das alles ist fiir die aullenstehenden Wissenschaftler, Politiker und In-
tellektuellen sehr beunruhigend.

Das Danza-Ritual als kérperliche Erfahrung und
sexuelle Integration

Rituale geh6ren mit zu den komplexesten kulturellen Gebilden, die die Men-
schen hervorbringen, um ihre persénlichen Belange zu schiitzen, gesellschaft-
liche Bedingungen zu verarbeiten oder zu transformieren und um sich selber
zu stirken. Das Ritual gilt als eine in Teilen »kreative Performanz, die soziale
Positionen von Menschen in gesellschaftlichen Strukturen und diese Struktu-
ren selber zu verdndern magy, schreiben Rao und Kopping (2000:1). Das be-
deutet, dass Rituale Ereignisse sind, die Strukturen setzen, aber auch Struktu-
ren verdndern und neu schaffen. Turner (1969) sieht die verindernde Wirkung
des Rituals in den Momenten der »communitas<, d.h. dem gesteigerten Ge-
meinschaftsgefiihl, das trennende Grenzen zwischen den Mitgliedern aufhebt.
Die These ist komplex, weil sie aus meiner Sicht noch einen weiteren Ge-
sichtspunkt beinhaltet: Die ycommunitas< erlaubt den Ritualteilnehmern, sich
emotional zu begegnen und ungewdhnliche Formen der Triebhaftigkeit zuzu-
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lassen und sie in ihrer Wirkung gemeinsam zu erleben. Die zweite veréndern-
de Instanz im Ritual ist die Produktion von Sinn durch die Verwendung von
Symbolen als Bedeutungstrager fiir verschiedene Interpretationsformen der
Welt. Beide Elemente, >communitas< und Schaffung von symbolischen Be-
deutungen, erlauben das Erleben von Korpererfahrungen und Emotionen, die
sonst vom Alltag ausgeschlossen sind. Das hat eine verdnderte Perspektive
auf die Gesellschaft zur Folge und versetzt die Individuen in die Lage, sich
voriibergehend sowohl innerhalb als auch auBlerhalb derselben zu positionie-
ren.

Rituale setzen sich von anderen sozialen Handlungen mittels ihres Rah-
mens ab, der durch ihre repetitiven Elemente und die gemeinsam geltenden
Regeln geschaffen wird. In besonderer Weise aber unterscheiden sie sich
durch ihre potentielle Kraft, Transformationen der Wirklichkeitswahrneh-
mung vorzunehmen. Rituale regen das reflexive Bewusstsein zum Spiel mit
den gewohnten Perzeptionsstrukturen an und er6ffnen damit nicht nur eine
andere Zusammensetzung der Weltsicht, sondern auch eine Verdnderung der
Wahrnehmung (K&pping 2000:172-190).

Im Ritual werden aber nie nur Symbole und Bedeutungen neu gesetzt,
sondern die Priasenz und Aktion des Korpers ist ein grundlegendes Element
von allen Ritualen. Der Korper ist unausweichlich involviert, verdndert sich
und wird zum Tréiger von Erfahrung. Schnepel (2000) z. B. interpretiert die
tanzenden Korper in Siidorissa (Indien) als ein GefaB fiir die Gotter: Thre re-
petitiven Bewegungen lassen eine Leere entstehen, die den Menschen fiir die
Begegnung mit den Gottern &ffnet. Ahnlich interpretiert Kopping (2000) den
von Trommelschlidgen begleiteten Maskentanz bei japanischen Festen als
Vorbereitung der Korper auf die »gottliche Ubermichtigung<. Die bewusste
Nachahmung repetitiver Schritte ermogliche es den Ritualteilnehmern, sich
fir die Wirkung der gottlichen Kraft frei zu machen. Es ist besonders der
Korper, der zum Haupttrdger der potentiellen Transformation im Ritual wer-
de.

»Es ist gerade die Ausdrucksféhigkeit, die dem Korper eine zentrale Rolle im rituel-
len Geschehen gibt. Zwar beginnt das Ritual mit oft stereotypen und standardisierten
Bewegungen, aber im Lauf der Bewegungsdynamik kann der Korper von diesen
selbst iiberwiltigt werden und in diesem Zustand zum Gefif3 fiir die Aufhahme von
Kontakt mit anderen — auch idealen — Entitdten fdhig werden.« (Rao/Kopping
2000:22)

Das Korperliche erscheint so als sinnlich direkte, beriihrende Kommunika-

tionsform, die eine Kontinuitdt zwischen der gottlichen Welt (den unsichtba-
ren Michten) und der zwischenmenschlichen Welt als gleichzeitiger Anwe-
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senheit erlebbar machen kann. Der Korper fungiert bei der Suche nach einer
Grenziiberschreitung als Vermittler und Instrument zugleich.

Im Performativen tritt der Koérper in einen Dialog mit anderen Koérpern
und mit einer imaginierten Welt, deren Realitdten durch das Ritual nicht nur
zur Priasenz gebracht, sondern auch verdndert werden konnen. Die sich ent-
wickelnde korperliche Prozessualitdt und Dynamik besteht in der Resonanz
der anderen Ko6rper und der Zuschauer. Genau darin ist das Potential der nicht
vorhersehbaren Transformation der Korperlichkeit der Akteure enthalten. Es
wird etwas erlebt, was sich der Regelhaftigkeit entzieht.

Die ethnologische Beschreibung und Analyse von Ritualprozessen zeigt,
dass die Ritualchoreographie verdnderte Erfahrung des eigenen Korpers im
Verhiltnis zu anderen Koérpern und im Verhéltnis zu imaginierten und trans-
zendentalen Welten erzeugt und dass diese Erfahrung der eigenen Verinde-
rung zu einer verdnderten Perspektive gegeniiber der Welt fithren kann.

I_Z_)as Sexuelle im Tanz — ethnopsychoanalytische
Uberlegungen

An diesem Punkt mochte ich einen anderen Blick auf die Kérpererfahrung im
Ritual richten und den gleichen Vorgang noch einmal anders ausdeuten. Die
psychoanalytische Betrachtungsweise von sexuellen und erotischen Prozessen
kann auf andere Weise verdeutlichen, warum im gut strukturierten und gehal-
tenen Rahmen des Rituals gemeinsame repetitive Handlungen eine Entlastung
von aktuellen inneren Konflikten und Kontrollen erzeugen konnen. Wir kon-
nen davon ausgehen, dass sich im gemeinsamen Ritual innere Uberich-
Instanzen und Uberich-Forderungen in ihrer Wirkung verringern, weil sie auf
den duBleren Rahmen oder die gottliche Kraft delegiert werden. Die Vermin-
derung der moralischen und sozialen Kontrolle erméglicht, dass auf der Kor-
perebene im Tanz eine Vielzahl von Sensationen und Erregungen erlebt wer-
den kann, die von Freud als Partialtrieb beschriebenen wurde. Er beschreibt
sie folgendermaBen: »Die Analyse der ... Psychoneurosen hat uns zur Einsicht
gebracht, dass Sexualerregung nicht von den Geschlechtsteilen allein, sondern
von allen Korperorganen geliefert wird« (Freud 1905:144). Als Partialtriebe
wird also die Erregung verschiedener innerer und duBlerer Korperzonen be-
zeichnet, die durch vereinzelte und von auflen kommende Reize hergestellt
wird; dazu gehoren die Haut, Muskeln, Gleichgewicht, Tonus, Geruch, Blick.
Erzeugt werden diese Sensationen unter anderem durch Rhythmen, Geriiche,
Wirme, Bewegungen, Erschiitterungen. Mir scheint es nahe liegend, die
Tanzpraxis aus dieser Perspektive zu betrachten. In seiner Darstellung des se-
xuellen Partialtriebs beschreibt Freud den Lustcharakter von Bewegungsemp-
findungen, die durch rhythmische und mechanische Erschiitterungen des Kor-
pers entstehen und die zur Reizung der erogenen Zonen fithren. Es sind Rei-
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zungen, die wie Freud betont, auch Lustempfindungen, »sexuelle Erregung
und Befriedigung« (Freud 1905:102) bewirken. Muskelbewegungen 16sen
aber nicht nur Bewegungslust und sexuelle Empfindungen aus, sondern auch
intensive Affektvorgidnge. Desweiteren erwihnt er, dass die Auseinanderset-
zung mit schwer zu l6senden Aufgaben oder Schmerz ebenfalls zu sexueller
Erregung fithren kann.

So erwéhnt Schnepel , dass die Tanzer in Orissa mit zunehmender Dauer
des Tanzes in einen durch Askese, Anstrengung, Schlaf- und Nahrungsentzug
hervorgerufenen tranceshnlichen Zustand geraten. »Uber die Motorik des
Tanzens und der Akrobatik werden dabei Emotionen nicht nur ausgedriickt,
sondern zum Teil erst hergestellt und hervorgerufen« (Schnepel 2000:167).

Das stundenlange gemeinsame sich Bewegen im Kreis des aztekischen
Tanzrituals, geleitet durch den strengen Rhythmus der Trommel, die Koordi-
nation mit den anderen Tdnzern im Kreis, die teilweise monotonen Wiederho-
lungen, die Schwindel erregenden Drehungen, die schmerzenden Fii3e 16sten
bei mir wie bei den anderen Ténzern ebenfalls verdnderte korperliche und
psychische Zustdnde aus. Die Korpertechniken dhneln den von Freud be-
schriebenen Aktivierungsformen verschiedener Partialtriebe. Es ist anzuneh-
men, dass beim Tanzen die Mehrzahl der Partialtriebe voll besetzt, d.h. im
Gang und aktiviert sind. Das gemeinsame Tanzritual und dessen Ordnung hal-
ten sie gleichzeitig in den vorgegebenen Grenzen und lassen sie in die rituelle
Synthese miinden. Die Einbettung der Mitglieder in den gemeinsamen Kreis
erleichtert es, dass Korperempfindungen zugelassen und wahrgenommen
werden, die im Alltag unterdriickt sind. Diese iiber den Korper erfolgte Akti-
vierung der Sinne und die damit verbundene veridnderte Selbstwahrnehmung
bewirkt im Idealfall eine Revision der Selbstentfaltung und des Selbstwertes.
Die im Ritual bewirkte libidinése und erotische Besetzung des Korperselbst
verdndert nicht nur die Selbstwahrnehmung, sondern auch das Verhiltnis zur
Welt und Umwelt. Das wiirde zu der von den Ethnologen erwdhnten Erweite-
rung der Wahrnehmungs- und Erlebnisfahigkeit passen.

Die in der Gruppe stattfindenden identifikatorischen Prozesse verstirken
diese Besetzungen. Das Zusammenspiel der Rhythmen, der Tanzregeln und
die Konzentration auf transzendente Krifte wirkt wie ein holding, das verhin-
dert, dass es zu emotionalen Entgleisungen, z. B. zu einem Exzess an Sexuali-
sierung, kommt. Eine solche UnméBigkeit wiirde die aufgebaute Dynamik
zerstoren und die rituelle Konstruktion wieder in Einzelteile zerfallen lassen.
Winnicott definiert das holding environment als einen psychischen und physi-
schen Raum in dem das Kind behiitet ist, ohne zu wissen, dass es das ist
(Winnicott 1965). Aus dieser Perspektive wird verstidndlich, warum Tanzen-
de, die zum Teil schwere Traumen erlebt haben, in der Tanzpraxis Erleichte-
rung und Entspannung finden: Sei es eine Frau mit sexuellem Missbrauch in
der Kindheit, eine andere mit schweren Depressionen, oder wieder eine ande-
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re, die in ihrer groen Geschwisterreihe unterging und dann bei den Tanzen-
den im Viertel einen Ort fand, an dem sie sich tiberhaupt existent und wahr-
genommen fiihlte und wo sie sich korperlich und psychisch entwickeln konn-
te.

Im Folgenden betrachte ich den Ritualkreis als eine miitterliche und hal-
tende Instanz mit einer Holdingfunktion, die den Teilnehmern innere Bewe-
gungen und Erfahrungen im Zustand des Gehaltenseins ermdglicht. Die oben
beschriebenen Wirkungen des Rituals in der Gruppe eroffnen fiir die Mitglie-
der eine sublimierte, symbolische Riickkehr zu frithen Erfahrungen, die jeder
mit seiner — im Normalfall — schiitzenden und ausgleichenden Mutter gemacht
hat: Erregungen erleben ohne in Angst zu versinken, weil es schlechte Erfah-
rungen waren, und ohne in Panik zu geraten, weil eine Uberstimulierung er-
lebt werden konnte. Das komplexe rituelle Arrangement selber wirkt einer-
seits wie eine erregende, stimulierende Mutter, die aber gleichzeitig das rich-
tige Mal3 zu halten weill und die als verinnerlichte und symbolisierte Instanz
den Prozess begleitet: sei es im Bild des »grofen Geistes«, der »Jungfrau Ma-
ria< oder in der Identifikation mit den Regeln des Rituals.

Es werden also Grenzen aufgeldst und gleichzeitig gehalten. Uberschritten
werden innere und &uBere Trennungslinien, um das, was jenseits liegt, zu ak-
tivieren, zu erfahren und zu erleben, wihrend der rituelle Prozess den Rahmen
und die Grenzen definiert, die diese psychosexuelle Dynamik zusammenhal-
ten. Tlakati, der indigene Maestro, beschreibt diesen Vorgang so:

»Die Institutionen und die Kirche kontrollieren, schrinken ein und befehlen. Die
Danza ist frei, so wie die Adler fliegen oder die Fische schwimmen. Es gibt keine
Grenzen. Sie engt nicht ein, sondern 14dt ein, mitzumachen und einzutreten in das
Ganze. Daraus erwichst dieses besondere Gefiihl in der Danza und der Musik.«
(Guadalajara 2004)

Die rituelle Geste ist damit nicht nur eine Einladung, sondern auch ein Ver-
sprechen. Sie ist der Ausdruck der Sehnsucht nach sinnlicher Erfahrung, nach
der Befriedigung jener Wissensgier des Eros oder des Begehrens, das nur in
dem risikobehafteten Einsatz und dem zur Verfiigung stellen des Korpers in
der Performanz ihre Einlosung, Erfiillung oder Transformation finden kann.

Fazit

Ich habe in diesem Artikel meine subjektorientierte Interpretation des Tanzri-
tuals der »Danzantes Aztecas¢ unter dem Gesichtspunkt der Auflosung und
Entbettung in der globalisierten Gesellschaft skizziert. Der Tanz erscheint so
als ein religios-rituelles Praxisfeld, in dem sich sonst auseinander liegende,
fremde und vermeintlich widerspriichliche und diachrone Institutionen, Reli-
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gionen, Handlungsbereiche, Kompetenzen, Zugehorigkeiten, regionale Identi-
titen und subjektive Erfahrungen miteinander verbinden. Es geht dabei nicht
um die Konstruktion »authentischer¢, ethnischer Identititen, sondern um die
Integration vieler scheinbar unverbundener Elemente zu einem sinnstiftenden
Bedeutungskonglomerat, in dem bei Bedarf auch andere und paradoxe Ziele
und Zugehorigkeiten angenommen werden konnen.
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