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1 Einleitung — Gegenwartige Migration

Die Migration ,ethnischer”, nationaler oder relig&r Gruppen ist nicht neu. ,As an
obiquitious [sic!] phenomenon, travel, re-settletnand becoming established in culturally
foreign lands is a well known fact and phenomenothe history of religions and peoples”
(Baumann 2000: 314). Im Gegensatz zu friheren @&emiowerden gegenwartige
Migrationsflusse durch die Bedingungen der Glolelisig mitstrukturiert. Die
Weiterentwicklungen in Bereichen der Kommunikatiomsd Transporttechnologien, die den
Austausch von Informationen, Ideen, Kapital, Gutend Menschen guinstiger und schneller
denn je gestalten, haben zum Wandel der Migratiossen beigetragen und pragen den
Charakter der ,neuen Migration“ (Glick Schillerat 1997: 91). Telefon, Internet, Fernsehen
und Flugreisen vereinfachen fur die heutigen Migraren erheblich den Kontakt und die
Aufrechterhaltung von Bindungen mit ihrer urspriicigen ,Heimat“. Migration wiederum
dient als wichtiger Kanal fur den globalen Fluss Wapital, Gutern und Ideen. Demnach gilt
es, die heutigen Migrationsprozesse als globalenartielbare Phanomene zu betrachten. Sie
werden ebenso durch die Bedingungen der Herkumfis-auch der Niederlassungslander
mitbestimmt und verandern auch diese selbst. Daardeglobale und globalisierte
Migrationsphanomene mitunter auch die Autonomie Mationalstaaten untergraben oder
zumindest in Frage stellen, reagieren Nationalstaadarauf beispielsweise mit
Einreiseregulierungeh.

In der Auseinandersetzung mit migrantischen, gledal diasporischen und
transnationalen Gemeinschaften geht es um die Diinaon Gemeinschaften und Identitaten
in ,Uber-lokalen* Kontexte.Soziale Organisation, Identitat, Religion, Wirtaftrund Politik
l6sen sich zunehmend von Lokalitaten. Das sozralkgitose, 6konomische und politische
Leben der Transmigrantinnen transzendiert natiteetiiche Grenzen und wird
.deterritorialisiert” (vgl. Levitt 2001: 3; KearnelQ95: 525).

~Migration“ und ,Minderheitenstatus®, ,Diaspora“ dn,Transnationalismus” sind Konzepte,
die haufig synonym verwendet werden. Obwohl| diesgéeorien viele Ahnlichkeiten und

Uberschneidungsfelder aufweisen, muss, um dieseriféegfir die wissenschaftliche

1 Zur heutigen Migration im Zusammenhang mit Progesser Globalisierung siehe z.B. Glick Schilleraét
1997: 87, 92, 103; Vertovec und CohE®09: XIlIff.; Tolélyan 2007: 652, Baumann 2000:433 Smart 1999:
422; van der Vee2001: 3, um nur eine Auswahl zu nennen.

2 Solche Kontexte und Einflisse bezeichnet z.B. Keypals ,nonlocal* (1995: 520), zur ,Lokalisierundieser
Ph&nomene siehe weiter unten.



Auseinandersetzung anwendbar zu machen, ein hohasesall an terminologischer Klarheit
geschaffen werden. In diesem Sinne werden im ethemretischen Teil dieser Arbeit einige
Typologisierungsversuche von ,Diaspora“ und ,Tratgmalismus” im Zusammenhang mit
heutigen Migrationsprozessen behandelt. Angemearkias dieser Stelle, dass im Rahmen
dieser Arbeit kein Uberblick tUber die gesamte Bésriund Theorie-Diskussion in den
Sozialwissenschaften rund um das Diaspora- undshedionalismuskonzept geboten werden
kann.

Zunachst widmen wir uns der Geschichte des Diabegrifs, der immer wieder
Veréanderungsprozesse in seiner Bedeutung durchiref, der Entwicklung des Feldes der
Diasporastudien. Naher betrachtet werden jene Hlemeie eine Diaspora ausmachen, sie
von anderen migrantischen Phanomenen und Gemefteathabgrenzen und somit eine
Diasporadefinition, wenn auch keine fixe, ermoghich Aul3erdem geht es um die
Mobilisierung und Politisierung von Diasporen undasporischen Identitdten. Sodann
befassen wir uns mit der Frage, wie sich zunehmehltidbilitat im ,Zeitalter der
Globalisierung” auf diasporische Formationen, Nadistaaten und ihre Grenzen auswirkt.

Im néchsten Kapitel soll anhand der Analyse unhkeesicher Publikationen ein
allgemeiner Uberblick Uber den Transnationalismuosaiz und die
Transnationalismusdebatte gegeben werden. Zunéaatistlas Konzept vorgestellt und sein
Anwendungsbereich beleuchtet. Anschlieend wird démage nachgegangen, ob
transnationale Aktivitaiten neue Phanomene darsteltie sich von vorangegangenen
unterscheiden und somit der Anwendung des Tramsraismus-Begriffs ihre Berechtigung
geben. In welcher Beziehung stehen Transnationasistiapitalismus und ,Globalisierung”
zueinander? Aullerdem wird es um die ,Trans-Lolkalisig” von Transnationalismus und
die Einbettung transnationaler Praktiken in hegeaaienStrukturen gehen. Im darauf
folgenden Kapitel widmen wir uns der Entwicklungialexer transnationaler Identitaten, um
danach die moéglichen Implikationen transnation&eaktiken in Prozessen der Integration
auszufuhren. Schliel3lich werden die Rolle des 8saabei der Herstellung und
Aufrechterhaltung transnationaler Migrationsfeldsowie der Einfluss transnationaler
Aktivitaten auf die Herkunftsgesellschaften behdinde

Schliel3lich werden Diaspora und Transnationalismingander gegenubergestellt und

dabei ihre Unterschiede und Ahnlichkeiten beleuchte

Uberleitend zur Praxis beschaftige ich mich im fénf Kapitel mit Religion im

Zusammenhang mit Prozessen der Migration, Glokealisg, Diaspora und des



Transnationalismus. Hier geht es um die FragergheeRolle Religion in der Migration bzw.
Diaspora einnimmt, wie Diasporabildung und die Hsekldung diasporischer und
transnationaler Identitditen und ZugehorigkeitenckduReligion beeinflusst werden und
welche Auswirkungen das Leben in der Migration/p@s auf Religion und religiose
Transformation hat. Lasst sich von ,Diaspora-Reldisprechen?

Im anschlieBenden Exkurskapitel beleuchte ich nmeiegenen Zugang und meine
Positionierung innerhalb des Feldes.

Anhand des Fallbeispiels der Moscheegemeinde ,ARBed, Nigeria Islamic Forum®
folgt im praktischen Teil der Arbeit die Auseinansktzung mit globalem, migrantischem,
diasporischem und transnationalem Islam. Entlang Ichee Identitats- und
Zugehorigkeitslinien formt sich die Gemeinschaft®3&rdem interessiert mich hier, wie sich
xafrikanische Musliminnen“ in Wien Rdume schaffevie sie sich in den multiplen Raumen
bewegen und wie sie sich in ein diasporisclsetting einbetten. Neben der lokalen
Einbindung befasse ich mich auch mit transnation@eziehungen und Aktivitaten und
betrachte, wie die Menschen Bindungen zu den Héd#éndern aufrechterhalten.
Abschliel3end und als Zusammenfihrung zwischen Tdeord Praxis gehe ich der Frage

nach, ob sich denn die Gemeinschatft als ,diaspdtrisew. ,transnational” definieren lasst.



2 Diaspora

2.1 Urspringliche Definition

Der Begriff Diaspora leitet sich vatiaspeirein der griechischen Bezeichnung fir verstreuen,
aussaen oder verbreiten, ab. Urspringlich meinteldeminus ausschlie3lich die weltweite
Verstreuung der Juden. Im Falle der Armenier undecBen lasst sich von weiteren
.Klassischen“ Diasporen sprechen. Der Begriff wuadgo zunéchst nur in Zusammenhang
mit diesen drei Gruppen gebraudht.

Ausgehend von der Jidiscenurde Diaspora als eine soziale Formation, diehiur
katastrophale Gewalt oder erzwungene Vertreiburg) einemhomeland erzeugt wurde,
verstanden. Die Diasporadefinition und Charaktensig war eng an die judische Tradition
geknupft, die Cohen vereinfacht ,victim diasporadition® (1996: 508) nennt. Folgende
Elemente waren bestimmend, um eine Gemeinschaft Gilspora zu definieren:
katastrophaler Ursprung, unfreiwillige Verstreuuags demhomeland Zwang, Gewalt,
Trauma, Trauer, Leid, Enteignung, Entwurzelung, |i&r Isolation, unsicheres Dasein in
einer fremden Umgebung, Unterdrickung, Gefangeffisdbail, Babylon, sowie Hilf- und
Machtlosigkeit (vgl. Tololyan 1996: 11ff., 2007: &4Cohen 1996: 507f., 2008: 21ff.).

Nach Cohen (1996) gibt es zumindest vier weiterap@en, die diese Tradition und
eine ahnlich traumatische Geschichte, die zu ¥Mestreuung fiihrte, teilen. Konstituierende
Elemente bei der Herausbildung dieser Diasporenenvader Sklavenhandel fir die
Afrikanische, der Genozid firr die Armeniséhdie GroRe Hungersnot fiir die Irische und die
Staatsgrindung Israels und die ,Heimkehr* der Zidia Diaspora fiur die Palastinensische
Diaspora. Allen funf ist eine bestimmte Farbung gamsie waren von ihrem Ursprung an
»victim diasporas” (vgl. S. 512f.).

Dem unfreiwilligen Verlassen der Heimat folgte dMederansiedlung in ,fremden*

Aufnahmegesellschaften, in welchen die Gemeinscliaféen Fortbestand zu sichern

% Zur Geschichte des Begriffs siehe u.a. Baumanr0:2805ff.; Tololyan 1996: 3, 10f., 2007: 648, 208
Cohen 1996: 507f.; Zips 2003: 29; Mayrhofer 2003: 5

* Die einzelnen Diasporen (etwa diidische Armenischeoder Afrikanische Diasporg werden hier als
Eigennamen verstanden und deshalb gro3 geschrieben.

® In dieser Arbeit werden die Begriffe ,home*, ,holmed“ und ,hostland* aus der englischsprachigeeaitur
Ubernommen und kursiv geschrieben. Auf die Problignuter Begriffe ,Herkunftsland“ und v.a. ,Heimaifh
deutschen Sprachgebrauch kann hier nicht naheegamgen werden.

® Though the origins of the Armenian diaspora werecommerce and trade, the Armenians took on the
appearance of a victim diaspora following the massaof the late nineteenth century and the defamtaof
1915-16 [...]“ (Cohen 1996: 512).
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versuchte, ,by generations of survival as a distcmmmunity that worked hard to maintain
its old identity or to create new ones that susiiits difference from the host society”
(Tololyan 2007: 648). Viele lebten in prekdren \é@thissen, ,diasporicity could mean
second-class citizenship® (Tolélyan 2012: 5). D@gm wurden als Gruppen definiert, die
bereits im Herkunftsland eine einzige klar defiteehomogene, distinktive und abgegrenzte
Identitéat besitzen. Bestrebt, ein kollektives Géidis zu fordern und Grenzen der
Gemeinschaft festzulegen, leisten Diasporen Widedsgegen (vollkommene) Assimilierung
aus eigenem Willen oder dem Unwillen derstlandssie zu assimilieren, oder beides, und
sind zudem um Selbstreprasentation bemuht. Digéitadllen Diasporen zeichneten sich des
Weiteren dadurch aus, dass sie versuchten Kortadmunikation und Bindungen zum
homeland oder auch zu ,verwandten® Gemeinschaften in amddréndern aufrecht zu
erhalten. Das klassische, durch die judische Gelstshigefarbte Paradigma geht aul3erdem
auch von einem Wunsch nach Rickkehr in die urspiciveg Heimat aus, der aber mehr
ritueller und rhetorischer Natur war und wenn, damum individuell in die Tat umgesetzt
wurde (vgl. Tololyan 1996: 3, 13f., 2007: 648, 20%3p

Diaspora, die aus einer Katastrophe resultiertsicid durch kollektives Leidenstrauma,
Erinnerungsarbeit, Gedenken und Trauer kennzeichalie von durch 6konomische Griinde
stimulierte Migration unterschieden werden, wobéctahier die Nostalgie grof3 sein kann,
jedoch nicht Trauer und traumatische Erinnerunggh T6lolyan 2007: 649).

Robin Cohen raumt ein, ,while no enduring diasperalures merely through such
memory, still much of its life can be organized larxd commemorative functions and
discourses and practices that take the wound as dteeting point® (Cohen bei Tol6lyan
2012: 9).

Eine judisch-zentrierte Definition war seit dem aee Jahrhundert bis zu den 1960er

Jahren vorherrschend und schloss andere Gemeitestlaais (vgl. T6l6lyan 1996: 12).

2.2 Afrikanische Diaspora

Zu einer Ausweitung, Generalisierung und Dekontalidgierung des Diasporabegriffs tGber
seine urspringliche Bedeutung hinaus kam es zuersthalb der Afrikastudien, verstéarkt
v.a. seit Mitte der 1960er Jahre, nachdem Georgepi@fison 1964/1965auf einer

" Einmal schreibt Tol6lyan 1965 (2007: 648), eint@64 (2012: 6).
5



panafrikanischen Konferenz in Dar es Salaam meidess Menschen Afrikanischen
Ursprungs eine Diaspora konstituieren wirden. keritEntstehung war die Afrikanische
Diaspora durch massiven Zwang — erzwungene Versigewon Afrikanerinnen durch den
Sklavenhandel — gekennzeichnet. ,[T]heir deparfuven their homeland was coerced, their
suffering indisputable and massive, and their cwitig distinctness as a community was
perpetuated by racism“ (Tololyan 2007: 648). Dernfiaus und das Konzept der ,African
diaspora“ entstand Mitte der 1970er als ein Aspakikanischer Geschichte und der
Afrikastudien und hat sich heute in universitareiskiDrsen unterschiedlicher Disziplinen
festgesetzt. Prozesse der Dekolonisierung undsadign Emanzipierung von Afrikanerinnen
in Afrika und in der ,Neuen Welt®, Auflehnung Afrdnischer Denker gegen Rassismus und
Diskriminierung sowie die Hinterfragung von Machtlehungen trugen entscheidend zur
Popularisierung des Begriffs bei (vgl. Baumann 2B, 320ff.; Télolyan 1996: 12, 2007:
648, 2012: 6; Mayrhofer 2003: 53).

Seit Mitte der 1970er erschienen viele Werke miffrigan diaspora® oder ,Black
diaspora“ im Titef Im Rahmen seiner quantitativen Analyse (iber diewgadung von
,Diaspora“ in Buchtiteln kommt Phil Cohen zu folgem Schluss: ,Black and Jewish history
or culture are overwhelmingly dominant as the pointeference for diaspora studies” (1998:
3 zitiert nach Baumann 2000: 322), und weiter: Jleevish diaspora has in the last twenty
years become effectively Africanised* (1998: 7eitinach ebd .

,Long established ‘Black communities’ outside th&iéan continent became renamed
as diasporas” (Baumann 2000: 322). Einheit wurdestaiert, ,a mythical relation of all
overseas ‘Blacks’ with an idealized ‘Africa’ arogghd.).

Einhergehend mit einem wachsenden Interesse derikagier‘/,Schwarzen“ der
.Neuen Welt* an Afrika gewann auch der Rickkehrgda@aan Auftrieb, trotz konkreter
Forderungen nach Repatriierung von Blyden lber €abis zu Rastafari jedoch meist in

Gestalt einer psychischen Riickbesinntfhg.

Die Komplexitat des Diasporabegriffs offenbart sighso deutlicher in dem Terminus und

dem Konzept deAfrican DiasporaoderBlack Diaspora die sich durch Heterogenitat und

8 Hierzu siehe Online-Bibliographie ,Diasporas an@r&national Communities: a Bibliographical andd$tu
Guide", http://www.transcomm.ox.ac.uk/wwwroot/biiir. htm [letzter Zugriff: 28.8.2012]

° Babylonwurde als Sinnbild fiir das erlebte Leid aus dedisdinen auf den Afrikanischen Kontext iibertragen
(vgl. Cohen 1996: 508).

19 Die Besiedlung Sierra Leones und Liberias steltatsachliche ,Riickkehrprojekte* dar. In diesem
Zusammenhang erscheint es besonders wichtig, zewisgfieiwilliger* Repatriierung und ,unfreiwilliger
Abschiebung zu differenzieren.
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Vielfaltigkeit ihrer Angehorigen und der untersdiliehen Diasporagemeinschaften
auszeichnet.

Die Annahme homogener Identitaten von Diasporagropjbersieht die Moglichkeit,
dass ,quite loosely related populations possessadamy different, locally circumscribed

identities in their homelands, but regarded as ™anethe hostland, can be turned into a
diaspora by the gaze of that hostland® (T6lolyar®G913). Das geschah im Falle der
Afrikanerinnen, die aus unterschiedlichen Gebieterd Kulturen zunéchst verschleppt
wurden und dann aus unterschiedlichen Grinden enign. ,Slavery and racism, oppression
and exclusion turned them into and maintained tlasnan African diaspora which today is
immensely heterogeneous yet recognizable as “ame&ertain discursive contexts and for
certain political purposes” (ebd.). Die Situatiogr dA\fro-Amerikanerinnen in den USA war
schon von Beginn an eine einzigartige (vgl. ebd. 23

In cases such as that of African slaves in Ameggan when homeland languages and kin ties are

lost and religious and social practices surviveagments, the discriminatory treatment suffices to

sustain an ethnoracial community that can be re@dbwith notions of diasporicity. (T6lélyan
2007: 650, Ful3note 11)

Die Formulierung einer gemeinsamen Kultur aller\v@atzen weltweit und einer Einheit der
Afrikanischen Diaspora dient als Wegbereiter fig Bormierung politischer und ,kultureller*
Bewegungen (vgl. Brubaker 2005: 12: Ful3note 2715%.

2.3 Popularisierung des Begriffs

Seit den 1970er Jahren kam es zu einer nochmalgesweitung des Begriffs auch auf
andere, aul3erhalb ihrer urspriinglichen ,Heimatraianhomelandder Vorfahren lebenden
Gemeinschaften. Der Terminus wurde im Laufe det idener haufiger und wird auch heute
dazu gebraucht, um nahezu alle migrantischen, gdédrialisierten” und ,transnationalen”
Gruppen und Prozesse der Verstreuung zu benenneor foch als ,Exilgemeinschaften*
oder ,ethnische Minderheiten“ bezeichnete Gemeiaiteh wurden nun zu Diasporen. Heute
gibt es viele national, kulturell oder religits Isbituierte Gemeinschaften, die den
Diasporabegriff anwenden, um sich selbst zu begmeoder andere, z.B. Gelehrte, die dies
tun. Einst also nur im Kontext judischer Geschiciwerwendet, ist ,Diaspora“ im
akademischen Diskurs des spaten 20. Jahrhundersinemn Modebegriff avanciert, die

Diasporastudien blihen. Die Kategorie und das Kphzeon Diaspora wurden von



unterschiedlichen Disziplinen der Human- und Seagdenschaften aufgegriffen, das Feld
der Diasporastudieist heute also ein multidisziplinares (vgl. Tolalya996: 3, 2007: 648f.,
2012: 4; Baumann 2000: 313, 322, 325; Vertovec 1f98ertovec und Cohen 1999: XVI;
Levitt 2001: 3).

In ,The “diaspora” diaspora“ (2005) kritisiert RageBrubaker den rapiden Anstieg der
Diasporastudien, die vermehrte Verwendung des Bedn vielen disziplindren Diskursen
und den Zuwachs an Gruppen, die jetzt als Diaspbezeichnet werden — von Cohens
,victim diaspora“ bis hin zu allen verstreuten Gpep'' Diese Ausweitung und
Lverstreuung“ des Wortesnd seiner Bedeutung resultiert nach Brubakernerej,diaspora“
diaspora“.Diaspora ist seit den 1970er Jahren zu einem SchlissemrtPublikationen
geworden. Das JournaDiaspora: a journal of transnational studiesieht er als
Hauptantriebskraft dieser akademischen Auseinaetiensg mit Diaspora (vgl. Brubaker
2005: 1ff.; Tololyan 2012: 4).

Im einleitenden Aufsatz der ersten Ausgabe VOraspora 1991 schrieb der
Herausgeber Khachig Tdl6lyan:

We use ‘diaspora’ provisionally to indicate ouribtlthat the term that once described Jewish,

Greek, and Armenian dispersion now shares meamiitgsa larger semantic domain that includes

words like immigrant, expatriate, refugee, gueskeor exile community, overseas community,
ethnic community. (S. 4)

Durch die Anwendung des Begriffs auf eine Vielzath Ph&nomenen und seine
Popularisierung wurden seine Grenzen immer unsehanid es wurde weniger klar, was
Diasporen definiert und zu einer eigenen Kateganacht. Zwischen den vielfaltigen
migrantischen Gruppen findet sich kaum Unterschegdu

[Diaspora] is in danger of becoming a promiscuouslpacious category that is taken to include

all the adjacent phenomena to which it is linketl foom which it actually differs in ways that are
constitutive, that in fact make a viable definitioihdiaspora possible. (Tol6lyan 1996: 8)

Die Diasporakategorie lauft also Gefahr bis zur &gdngslosigkeit und Unbrauchbarkeit
ausgedehnt zu werden, wie auch Brubaker (2005%dhmitanmerkt: ,If everyone is diasporic,
then no one is distinctively so. The term losesliseriminating power — its ability to pick out
phenomena, to make distinctions. The universatinatif diaspora, paradoxically, means the

disappearance of diaspora“ (S. 3). Zwecks termgisther und konzeptueller Klarheit ist es

1 Ausweitung von Cohensictim diasporazum Konzept detrading diaspora auf Gruppen, die sich an Politik
der Heimatlander beteiligen, auf Arbeitsmigrantetie Bindungen zum homeland aufrechterhalten, auf
Jinguistische" Gruppen, auf globale religidse ,Geimschaften”, auf migrantische Gruppen, selbst wsien
groRteils assimiliert sind, Diasporen als Resud&t ,migration of borders over people®, auf ,ethatikrelle”
oder landerspezifische Gruppen, auf Gruppen, d&ly Interessen, Ideologien oder politische Ellstgen
teilen (vgl. Brubaker 2005: 2f.).
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notwendig Grenzen unserer Kategorien und Begriffdefinieren und naher zu spezifizieren,
was Diaspora von Migration unterscheidet (vgl. Baom 2000: 325f.; Brubaker 2005: 3;
Tol6lyan 2007: 648f., 2012: 5, 12; Butler 2001: 189

Gerade weil der Diasporabegriff heute auf unteestiiithe Kontexte und Gruppen
angewandt wird und weil das Diasporadasein auchtikee und bereichernde Erfahrungen
beinhaltet, sei es aus Cohens Sicht wichtig, dietipa tradition®, die den Kern einer jeden
Definition des Konzeptes darstellt, zu transzemshemDie frihere Bedeutung des Begriffs
wurde verandert, ausgeweitet und angepasst, um @Gameinschaften zu beschreiben.
Tatsache ist: Wortbedeutungen verandern dicasporalasst sich nicht fur immer auf eine
einzige klare Definition festlegen, genauso wenvge sich auf alle Zeit gultig bestimmen
lasst, welche Gemeinschaft eine Diaspora ist unidhgenicht. Das Feld wird im Laufe der
Zeit definiert und verandert. Die Ubertragung demniinus auf andere Bereiche wirkt
transformativ. T6l6lyan benennt sechs verwandte eindnder Uberschneidende Konzepte,
die die Debatte strukturiert, aber manchmal auch t®rminologischen Verwirrung
beigetragen haben: Diaspora, Ethnizitat, Natiomals, Transnationalismus, Globalisierung
und Postkolonialismus — diese seien ,mobile andearoterms that slip and slide against each
other* (Toldlyan 1996: 8). Der Begriff ist in semBedeutung nicht unabhéngig von anderen
Begriffen: ,since the late 1960s, ‘diaspora’ hasmeoto mean what it does in its imbrication
with the terms transnationalism, globalization, rargy, ethnicity, exile, the post-colonial
and the nation* (Tololyan 2012: 4). Aus dem Aufeidartreffen und Verbinden des
Diasporabegriffs mit Transnationalismus etwa ergekieh sowohl Probleme als auch neue
.diasporische* Bedeutungen (vgl. Tél6lyan 19968310, 2012: 4; Video To6lolyan; Cohen
1996: 513f.).

Der aktuelle Diskurs der Diasporastudien ist nagldlyan gekennzeichnet durch Uneinigkeit
bei der Verwendung seiner Schlisselkonzepte undrifBegwie etwa ,diaspora and
dispersion, ethnic and diasporic, transnationalgladal, mobility and sedentariness, network
and node, local and global* (2007: 654). 2012 $pridlélyan in diesem Zusammenhang von
bindren Begriffspaaren und unterscheidet zwisckaeadger) Verstreuung und Diaspora, den
subjektiven und den objektiven Aspekten diaspodsdirfahrungen, zwischenome und
homeland den politischen Rollen der Diasporen und der Heftslander, ldentitat und
Identifikation und zwischen der emischen ,studyduispora“ und den etischahaspora

studies(vgl. S. 2, 5, 11f.). Hier wird auf einige diestunkte eingegangen.



Der  wissenschaftliche  Diskurs  zu Migration und  wsdhiedlichen
Lverstreuungsphanomenen“ hat sich hin zu Diasp@@schoben, was in einem steigenden
Zusammenfall der Unterscheidung zwisclagmsporaunddispersionmindete (vgl. Tol6lyan
1996: 4, 2007: 648).

If I were establishing the journal now, its sulgtitnight be ‘a journal of dispersion studies.’

‘Dispersion’ is the more general and inclusive tewhereas ‘diaspora’ is merely one of several

kinds of dispersion so that, in a curious reveiisdlas become a synecdoche, the part — diaspora —
standing for the whole. (T6l6lyan 2012: 5)

Es gibt viele andere Formen von Mobilitat und Viensting — wie etwa Migration zu
Ausbildungs-, Arbeits-, Niederlassungszwecken, H&manobile Arbeitskrafte, Fluchtlinge,
Asylanten, usw. ,Some eventually return home, mamgyassimilated, and the remainder may
become consolidated into diaspora communities®.jebd

Tolélyan fragt, wie und warum ,Diaspora“, ein Bdfrder zuvor mit Verlust, Entwurzelung
und Machtlosigkeit assoziiert war, im spaten 2@rldandert so popular wurde und nun durch
Wissenschatftler, Kunstler und Intellektuelle synmngngewendet wird, um unterschiedliche
Verstreuungsphanomene zu beschreiben (vgl. 1998:,2012: 5).

Die Verlagerung des Diasporabegriffs auf alle aedeWerstreuungsphdnomene ist ein
komplexer Prozess. Die Voraussetzungen, die didsdgsenennen verschiedener Verstreuung
ermoglichten und zur Verbreitung und Aufwertung @easporabegriffs beitrugen, auch als
Selbstbezeichnung, lokalisiert Tololyan in matéerel demographischen, administrativen,
diskursiven und ideologischen Faktoren und v.aigem wichtigen Ereignissen, die in den
USA zwischen 1964 und 1968 stattfanden (vgl. T@blg996: 19f., 2012: 6ff.):

Zunachst nennt Tololyan (2012) das Wahlrecht fuhv&oeze Amerikaner und das
Aufkommen der Black Power Bewegung. Die UmbenennanBlack und dann in African-
Americans signalisierte einen ,terminologischen riglerungsprozess”. Parallel dazu kam
der Begriff ,African Diaspora“ auf (vgl. S. 6).

Die Entstehung des Staates Israel, der durch inDdaspora geborene Menschen
gegrundet wurde, geriet zum Aushangeschild diasploer Errungenschaften. Nachdem das
judischegalut fast zweitausend Jahre Exil und Machtlosigkeit sgtiskert hatte, wurde die
Judische nun zur ersten Diaspora, die nicht lamyee Exilgemeinschaft darstellte — im
Gegenteil, sie war sogar in der Lage zur SchaffeingshomelandbeizutragenDiaspora
begann vielversprechend zu wirken, als Quelle vimizSund ,stateless power”. Nach dem
Sechstagekrieg 1967 kam es zum Aufblihen des jiidisterikanischen Diskurses. Die

Judisch-Amerikanische Diaspora nahm Einfluss aafds-amerikanische Aul3enpolitik im
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Nahen Osten. Anfuhrer ethnischer Gruppen beganimdnf@r diasporische Bindungen zu
interessieren, grenziubergreifende translokale Bemgen zumhomeland und zu kin-
Gemeinschaften in anderen Landern aufzubauen undomiern und wirtschaftliches,
politisches und kulturelles Potential ihrer Diaggorzu mobilisieren, oft mit dem Jidisch-
Israelischen Modell operierend. Ethnische Gemeimfseh begannen sich an diasporischen
Aktivitaten zu beteiligen und ihren neuen Selbsttdikationen Ausdruck zu verleihen (vgl.
Tololyan 1996: 24, 2012: 6).

Der vermehrten u.a. akademischen Verwendung desifBegnd dem explosiven

Anwachsen der Diasporastudien gingen Veranderungeder sozialen, politischen und
rechtlichen Sphare in den Industriestaaten vorddiste der 1960er Jahre wurde eine
steigende Immigration aus nicht-europaischen Landerdie USA ermdglicht. Auch in
westeuropaischen Industrienationen fuhrten neue radansgesetze und
Arbeitsrekrutierungsschemata wéahrend der 1960eeJaheinem hohen Zuwachs an neuen
Migrantinnen (vgl. Toélolyan 1996: 20, 2012: 6f., )12 ab 1965 kamen auch die
.Gastarbeiter” aus der Turkei und bald dann auch @em ehemaligen Jugoslawien nach
Osterreich.
Viele dieser Migrantinnen entschieden sich zu leeibund begannen eigene soziale,
Okonomische und religiose Institutionen aufzubaudgm. diese nationalen, kulturellen oder
religiosen Gruppen und ihre Institutionen konzefptadassen zu kénnen, griffen Forscher
auf die alte Idee voBiasporazurick (vgl. Baumann 2000: 313f.).

Ein weiterer Faktor ist die Einstellung und der Wmg derhostLander mit Migration.
Homogenitat und Assimilierung wurden in Frage désteurch eine zunehmende Reflexion
Uber ,Ethnizitat“ und ,Multikulturalismus® anderteich die Einstellung der Amerikaner zur
neuen Migration. Das ebnete den Weg fir eine Alaeptdes Diasporakonzeptes. In
sogenannten ,Einwanderungsnationen® begegneteMijeantinnen Rassismus, hatten aber
auch die Mdglichkeit Staatsbirger zu werden, noetob ihre ,kulturelle Assimilierung®
vollzogen war und konnten von nun an zwischen Assion und ethnodiasporischen
Gruppen wahlen. Westeuropaische Systeme wareregemi Hinblick deutlich anders, da sie
die Migrantinnen mit zusatzlichen Schwierigkeiteankontierten. ,The difficulties such
systems create do not preclude the formation dcdrdegd dispersions that become diasporas,
but in countries like France and Germany they hdelayed either their formation or their
participation in the nation-state’s life* (T6l0lya®96: 21). Die Dezentralisierung staatlicher
Macht in Europa im Rahmen der EG und EU er6ffnéier auch die Mdglichkeit, Differenz
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zu proklamieren und zu praktizieren. ,[O]penings flrmally acknowledged ethnic practices
of difference can become opportunities for diaspatavelopment* (ebd. 265.

Die Akzeptanz von Diaspora als Konzept und Identtéch Gelehrte wurde durch das
Aufkommen und die Verbreitung universitarer Ausetersetzung mit Vorstellungen zu
Identitat, Differenz und Diversitat, die Hinterfrang rassistischer und sexistischer Normen,
nationaler Identitaten, Ethnizitat, Ausgrenzungdma@ismen und Homogenisierung und
durch grundlegende Veranderungen in den AnnahmedeNén und Paradigmen begiinstigt
(vgl. Tolélyan 1996: 26f., 2012: 7f.).

Diese (und andere) Faktoren wirden nach Tololyanoglichen und férdern, dass
Verstreuung nicht in Assimilierung, sondern in dtérader Differenz mindet (vgl. Tol6lyan
1996: 23).

Together, these steps led to the broad social afblasly acceptance of dispersion as
consequential; it was no longer viewed as merefyra@iminary stage of the disappearance of
distinct social formations and collective idenstiebut rather as a first step to their acceptable
persistence in the form of consolidated diaspdi@Edolyan 2012: 8)

2.4 Diasporadefinitionen

Die Definition von Diaspora hat sich seit der Augweg des Begriffs verandert. Im
Folgenden sollen einige Definierungsversuche urmtsehlage dargelegt werden, um dann

etwas naher auf die als essenziell betrachtetendflze von Diaspora einzugehen.

Cohen (1996) stellt eine Liste gemeinsamer Merknvale Diaspora auf, wobei auf keine
Diaspora alle Merkmale zutreffen:

1. Dispersal from an original homeland, often tratioally, to two or more foreign regions;

2. Alternatively, the expansion from a homelandéarch of work, in pursuit of trade or to further
colonial ambitions;

3. A collective memory and myth about the homeldnduding its location, history and
achievements;

4. An idealization of the putative ancestral homd a collective commitment to its maintenance,
restoration, safety and prosperity, even to itatioe;

5. The development of a return movement which geidtiective approbation;

6. A strong ethnic group consciousness sustained aviong time and based on a sense of
distinctiveness, a common history and the belief @ommon fate;

7. A troubled relationship with host societies segjng a lack of acceptance at the least or the
possibility that another calamity might befall ipup;

8. A sense of empathy and solidarity with co-ethm@mbers in other countries of settlement; and

12ygl. Toldlyan 1996: 4, 20f.; 25f., 2012: 7.
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9. The possibility of a distinctive yet creativedagnriching life in host countries with a tolerance
for pluralism. (S. 515)

Diasporen werden nach Cohen (1997) durch folg&ngenschaften charakterisiert:

(1) voluntary or forced migration from a homelandwo or more regions,

(2) a collective memory of or imagined relatioratoidealized homeland,

(3) a commitment to reclaim or maintain strong teethat homeland,

(4) a range of incorporation experiences in the bosiety (from marginality to advancement)

and (5) a sense of connection to co-ethnics inrgitaees of settlement. (zitiert nach Levitt 2001
3)

Nach Brubaker (2005) kénnen drei zentrale Kategomds grundlegend fir Diasporen
angesehen werden: ,Dispersion“, ,Boundary-Maint@ednund ,Homeland Orientation®.
Diese drei Schlusselelemente lassen sich dannnugiterteilen oder kombinieren (vgl. 5f.).
Uber diese drei essenziellen Kategorien herrscine ejewisse Einigkeit unter den
Theoretikern (vgl. Butler 2001: 192).

Im Interview zum Diasporakonzept mit Alan Gamlen120meint Cohen, dass eine
Diasporadefinition, die diese drei Kernelemente ersi#feuung, Aufrechterhaltung von
Gruppenidentitat und Bindungen zunomeland— beinhaltet, gut und brauchbar sei, um
fragen zu kdnnen, was eine Diaspora im Gegensaligration im Allgemeinen ausmacht.
Sobald man jedoch an Einzelfélle herantritt, ob eiiter simplifizierten oder elaborierten
Diasporadefinition, muss der Zugang komplexer werdBie Charakteristika bendétigen
Lunpacking“, man durfe nicht zu reduktionistischrgehen.

Jedenfalls brauchte es laut Tdlélyan zumindestseidénimums an Definition, da sonst
Amerika oder andere Einwanderungsnationen aucbialsporen betrachtet werden kénnten
(vgl. 1996: 30).

1) Verstreuung

Grundvoraussetzung ist natirlich Verstreuung odenizdest Bewegung in unterschiedliche
Richtungen (vgl. Cohen Interview 2012). Butler nigidlass es zumindest zweier Zielorte
bedurfe (vgl. 2001: 192).

War zur Charakterisierung der traditionellen Diaspo noch das Zwangselement
grundlegend, so kénnen sich Diasporen nun auchiramglligen Griinden ausbreiten (siehe
Cohen zweites Merkmal 1996, erstes Merkmal 199@}% fellt laut Cohen zwar eine radikale
Abweichung von der judischen Tradition dar, lagsh gedoch mit Verweis auf die alten
Griechen begrinden (vgl. 1996: 515). Diese Debnitschlie3t nun auch Handels-, Arbeits-

und imperiale Diasporen (,trade”, ,labour, ,impali) mit ein, solange sich diese nicht oder
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nur beschrankt assimilieren und Bindungen zum Wrsgsland bewahren (vgl. Cohen 1996:
515f.).

Zu bertcksichtigen sind auch stets die Grinde uedirjungen der Verstreuung/Migration
(vgl. Butler 2001: 197ff.).

2) Aufrechterhaltung von Gruppenidentitat, Grenzenund Differenz

Ethnische Identitdten konnen etwa durch Assimihgruoder Exogamie an Bedeutung
verlieren. Um die Herausbildung eines Diasporabstgeins zu ermdglichen, ist jedoch
Widerstand gegen (vollkommene) Assimilierung notdign ,When possible, diasporic
communities seek integration and citizenship withassimilation“ (T6l6lyan 2007: 650). Auf
Assimilationsdruck reagiert die diasporische Gemsshaft mit kultureller und politischer
Arbeit und kollektiven Praktiken, um grundlegendéddenz (zu anderen) und gemeinsame,
sich von jener der ,Aufnahmegesellschaft* untersidrede, distinktive diasporische Identitat
aufrechtzuerhalten, indem sie Grenzen der Gemdeasdiegt, kollektive Identitat, Endogamie
und Bilingualitat fordert und Bezug zur gemeinsant@eschichte, Kultur und Religion
herstellt. Bestimmte Elemente der Praktiken, Tradén und Identitaten aus démmeland
werden bewahrt und reproduziert, wie sehr sie dwdridisiert sein mégen. Zudem flhlen
sich die Diasporen mit Mitgliedern in anderen Gadneder Verstreuung verbunden (vgl.
Tol6lyan 1996: 30, 2007: 649f.; Cohen 1996: 51i6bkot et al. 2006: 3; Brubaker 2005: 6).

Diasporicity manifests itself in relations of diféace. The diasporic community sees itself as
linked to but different from those among whom isls@ttled; eventually, it also comes to see itself
as powerfully linked to, but in some ways differdram, the people in the homeland as well.
(Toldlyan 2007: 650)

Die Aufrechterhaltung von Grenzen der ZugehOrigksdingt auch mit der Politik der
Aufnahmestaaten zusammen, also davon, ob der &t#atVielfalt an Identitdten mit
Multikulturalismus oder/und Unterdrickung von D@z (letzteres v.a. in Europa) umgeht.
Dort, wo es Missstande und Diskriminierung gibtydesn diasporische Aktivitaten geférdert
und Solidaritdt innerhalb der Diaspora gestarktgr&gation, Exklusion und Rassismus
konnen entscheidend zur Aufrechterhaltung von Gaerznd Differenz, und folglich zur
Diasporisierung, beitragen, wie weiter oben im 2Zuseenhang mit der Afrikanischen
Diaspora bereits ausgefuhrt. ,[Racial differencejially guarantees some form of segregation
leading to the creation of enclaves and laying gleundwork for possible diasporization®

(Tololyan 1996: 22). Auch grundlegende religioseffédenz und reale oder scheinbare
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religiose Inkompatibilitat verfestigt Grenzen, datdwzu etwas spater (vgl. Tol6lyan 1996: 19,
22f., 2007: 650; Brubaker 2005: 6; Cohen IntervE8g2; Butler 2001: 207y,

In Anlehnung an Hobsbawms ,invented traditions” utersons ,imagined communities®
meint Tdl6lyan im Zusammenhang mit Diasporen: Ke]ithe nation, the diaspora is not just
an organized but also an imagined community whagatures are discourse and
representation, ideology and the reproduction sidilgectivity of belonging [...]* (1996: 23).
Dahinter steht die Idee, dass Diasporen auch diacts of the imagination® konstituiert
werden.

[T]ransnational bonds no longer have to be cemebtednigration or by exclusive territorial

claims. In the age of cyberspace, a diaspora caspme degree, be held together or re-created
through the mind, through cultural artefacts andulgh a shared imagination. (Cohen 1996: 516)

Vertovec definiert Diaspora als ,an imagined cotimecbetween a post-migration (including
refugee) population“, also zwischen freiwilligendunnfreiwilligen Migrantinnen, ,and a
place of origin and with people of similar cultuaigins elsewhere” (2000: 12). Diasporen
sind Uber die Welt verstreute Gemeinschaften, vetbn durch das Interesse an ihrem
Heimatland und an der Herstellung und Aufrechtedmgivon Gruppenzugehorigkeit, um der
Entwurzelung entgegen zu wirken (vgl. Keard®@5: 532; Levitt 2001: 3).

Diasporen alsmagined communitiewerden fortlaufend rekonstruiert und neu erfunden
(vgl. Sheffer 2006: 125). ,Diaspoidentities are those which are constantly produend
reproducinghemselves anew, through transformation and dififsee (Hall: 1990: 235).

3) Orientierung und (Ver)Bindungen zumhomeland

Die Orientierung zum Ursprungslardient als Basis diasporischer Identitat. Diaspbesc
Gemeinschaften versuchen, die Bindungen und Beagdn zumhomeland oder im Falle
spaterer Generationen zudramelandhrer Vorfahren, und diasporischkm-Gemeinschaften
woanders, aufrecht zu erhalt¥n.Die Existenz eines Riickkehrkonzeptes wird als
fundamentaler Bestandteil der diasporischen Erfairangesehen. Rickkehr meint eine
Ruckbesinnung ohne tatsachliche physische Repatige Das geschieht etwa in Form von
Reisen, Kommunikation, Geldrickflissen, kulturellAostausch oder politischem Lobbying.
Die Orientierung zumhomelandkann symbolischer, ritueller, religibser, politigec oder

13 Ethnodiasporisches Handeln und Differenz kénnete tirassischer und kultureller* Differenz abeueh
abnehmen (vgl. Télélyan 1996: 22f.).

1 1n manchen neueren Diskussionen wird die Zerdtadiiner Orientierung zumomelandin Frage gestellt. So
meint z.B. Clifford (1994), dass dieser Fokus aafesrAspekte u.a. der Jidischen oder Afrikanisdadahrung
selbst nicht zutreffend ist, da sie sich nichtslbrszu Wurzeln an einem spezifischen Ort hin oigehtind kein
Wunsch nach Riickkehr besteht (vgl. Brubaker 200%: 5
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institutioneller Natur sein. Diasporen sind an derhaltung oder Restaurierung des
Herkunftslandes, an seiner Sicherheit und seinemhl®gehen interessiert. Zu den
diasporischen Anliegen gehort weiters, dass stefsicoder auch gegen die Regierungen der
Herkunftsstaaten einsetzen und Mittel/Gelder fig lsbmelandsmobilisieren. Sie wollen
Wirtschaft, Politik und ,Kultur® deshomelandsowie den Umgang ddsostland mit dem
homelandbeeinflussen, wahlen imostlandKandidaten ihrer eigenen ethnischen Gruppen,
um ihre diasporischen Anliegen reprasentiert zwsens unterstiitzen Organisationen, die die
Aufrechterhaltung religiéser und kultureller Ideaten férdern und fir das Wohlergehen der
Gemeinschaft in anderen Gebieten der Diaspora etiest Dashomeland dient den
Diasporen als maligebliche Quelle fir Identitat wogalitdt. Beziehungen zurhomeland
werden durch kollektive Erinnerungen, Bezug auf g@same Sprache, Geschichte, Kultur
und Religion aufrechterhalten (vgl. Tol6lyan 1996; 17, 19, 2007: 649ff., 2012: 9; Kokot et
al. 2006: 3; Butler 2001: 204f.; Brubaker 2005%5).

Wenn homeland nicht in Form eines Nationalstaates existiert, detnsich die
Gemeinschaft einem mythologisierten und oft auaalidierten Konzept ddsomelandzu.
Nach Cohen (1996) ist die Diaspora nicht blof3 ue Erhaltung, Restaurierung und das
Wohlergehen det®omelandbemiht, sondern in einigen Féllen sogar um secteaffing
(siehe viertes Charakteristikum). So haben etwa Klieden oder Sikhs kein eigenes
homelandweisen aber dennoch viele andere Merkmale diasgh@r Gruppen auf. Die Sikhs
haben nie eirhomelanderreicht, hatten es angestrebt, wollten ein Sitmelandkreieren.
Sind sie deshalb keine Diaspora oder bloR3 Teilrdimischen Diaspora? Welche Bedeutung
spielt homelandin diesem Fall’Homelandskénnen auch ,imagined homelands® sein, wie
etwa Athiopien fir Afrikaner in der Neuen Welt, obiw ihr tatsachlicheshomeland
wahrscheinlicher in Westafrika lag. Im Falle ddrikanischen Diaspor&onnen Bindungen
zu den Ursprungsterritorien nicht aufrechterhaltanter bestimmten Umstanden jedoch
wiederbelebt werden (vgl. Cohen 1996: 515f., 204t2riiew; Tololyan 1996: 14f., 2007:
649).

Die Beziehungen der Diasporen zu ihfremelandssind vielfaltig und dynamisch, sie
werden fortlaufend neu ausgehandelt, verandernisichaufe der Zeit und kénnen sich je
nach ,Diasporasegment” und auch innerhalb einem8ets unterscheiden. Auch die Grinde
fur Migration beeinflussen Beziehungen ztaameland(vgl. Butler 2001: 204, 206; Sheffer
2006: 137).

15 Diasporen tendieren auch dazu, il@melandsals krisengefahrdet und hilfsbediirftig wahrzunehroegl.
Toélolyan 1996: 17).

16



Als grundlegend erachtet Butler auch das Zusamnhgmggkeitsgefuhl und die
Wechselbeziehungen zwischen den GemeinschafterDadepora und behauptet: ,[T]he
emergence of these relationships is the seminalenbin the transformation of migratory
groups to diasporas” (Butler 2001: 207).

Das Niederlassungsland nimmt ebenfalls Einflussdeuf Umgang der diasporischen

Gemeinschaft mit ihrethomelandund anderen Diasporagruppen (vgl. Butler 2001f.206

Wahrendhomelandeinen Raum, ein Territorium, selbst wenn imagimdythologisiert und
glorifiziert, bezeichnet, ishomevereinfacht eher eine ,Herzenssache” (vgl. Comarview
2012).

Tolblyan erzahlt im Zusammenhang mit der Rolledlsdzw. Armeniens alsomelandvon
seiner weit verbreiteten Erfahrungen mit Studentie, Israel/Armenien albomelandder
Vorfahren, aber nicht ihr eigenes, ansehen. Woblag und Sicherheit des Landes liegt
ihnen am Herzen. Arhomelandorientierte ethnodiasporische Identitat spieltdiérzwar eine
Rolle, geht aber nicht mit der Einhaltung vorgegesemoralischer und Verhaltensnormen
einher. Neben der ethnodiasporischen betonen deremultiple und flexible Identitaten, die
ausgelegt und von denen bestimmte Elemente austiewdéiden kénnen, wie sie gerade
gebraucht werden. ,They are at home in America,levinetaining their feeling for the
homeland of their ancestors and the more tightiindd and homeland-oriented diaspora of
their elders. They have already abandoned exiliomalism for diasporic transnationalism*
(Toél6lyan 2012: 10%°

Die Begriffe des ,home" wie auch des ,hostland“dmar ein terminologisches Problem — es
ist fragwurdig nach der ersten Generation noch kostlandzu sprechen, obwohl dieses
bereits zunhomegeworden ist (vgl. Télélyan 2007: 649: FuRBnoté&’9).

Nach Tolélyan missten wir vorsichtig sein, ,not ltcate the diasporic’s home in the
ancestral homeland too easily* (2012: 11), da maducch Gefahr lauft die erste

Migrantengeneration mit der bereits etabliertensp@aa in einen Topf zu werfen (vgl. ebd.).

2.5 Ethnische vs. Diasporagemeinschaften

1®vgl. Tolélyan 2012: 10.
17Zur Unterscheidung zwischéromeundhomelandsiehe Tél6lyan 2012: 9ff.
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Laut Butler sind Diasporen ,ethno“-national, wol#hnizitat im weitesten Sinne gemeint ist,
d.h. eine Gruppe von Menschen, die durch wahrgeremengemeinsame Charakteristika
(etwa historische Erfahrung, Religion oder Geogm@prusammengehalten wird (2001: 208).
Als wichtigste Merkmale dieser ,ethnonational diags” sieht Sheffer (2006) einen
gemeinsamen ,ethnonationalen* Ursprung und die dalfterhaltung ,ethnonationaler*
Identitaten und Solidaritat (vgl. 130f3.

Ethnische Gemeinschaften, die durch Migration ant#n sind, sollten von
diasporischen unterschieden werden. Diasporen sindSonderfall verstreuter ethnischer
Gruppen. LAll diasporic communities are also ethmommunities, but not all ethnic
communities are diasporic [...] diasporas are a fipestibset of ethnic minorities* (T6l6lyan
2007: 649). Doch was unterscheidet das Ethnische D@msporischen? (vgl. Tol6lyan 1996:
14, S. 32 Ful3note 15, 16ff., 2007: 649, 2012: 7).

~Ethnische” wie diasporische Gemeinschaften zieGeenzen, um kollektive Identitat,
die sich von jenen der Dominanzgesellschaft hiestland unterscheidet, zu wahren. Doch
diasporische Gemeinschaften zeichnen sich im Gagerwsu ethnischen zudem durch
Aufrechterhaltung von Bindungen zum urspriunglicterkunftsland und Angehérigen der
Diasporen in anderen Landern, Aufrechterhaltung Doferenz(en) und Selbstreprasentation
aus. Wenn ethnische Gemeinschaften Uberhaupt Bemgeh zumhomelandpflegen, dann
sind diese von nur sporadischer oder individueNetur. So sind beispielsweidéalo-
Amerikaner ,ethnics®, auch wenn sie eine Kkollektivdentitat, die nicht jener der
.Mehrheitsgesellschaft® entspricht, aufrechterhalte Die italienisch-amerikanische
Gemeinschaft durchlief einen Ethnisierungsprozegemeinschatftliche* Bindungen zum
Herkunftsland werden nicht gepflegt, politische rokigdturelle Selbst-Reprasentation und ein
Diasporabewusstsein fehlen (vgl. Tololyan 1996:,18)07: 652f.).

Nach Cohen sind Diasporen besonders anpassungsfabigen sozialer Organisation,
die sich im Laufe ihrer Migrationsgeschichte vem@mdkodnnen (vgl. 1996: 516, 520).

Die Grenzen zwischen ethnischem und diasporische@rhaten und Handeln, zwischen
ethnischen Gruppen und Diasporen, sind nicht imhki@r und kénnen sich verschieben.
.ldeally, it would be preferable to speak of indivals and communities who behave as
ethnics in some spheres of life, as diasporanshiers and, most importantly, who shift from
one to the other [...]* (T6lolyan 1996: 18). Gemeimsitliche und individuelle Identitaten
und Aktivitaten fluktuieren (vgl. Tol6lyan 1996: 18

18 Die ethnonationalen Diasporen leben nach Sheifeiriem oder mehreren hostlands (vgl. 2006: 130fiy
weiter oben ausgefuhrt bedarf es einer Verstreimungehr als ein hostland, um von Diaspora zu smech
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».Many ethnic groups are divided into diasporist atignicist factions” (T6l6lyan 1996: 14: S.
32, FuBBnote 15). So besteht z.B. die kubanischikamsche Gemeinschaft zu
unterschiedlichen Teilen aus assimilierten Mitghied ,ethnics” und ,exile community*, von
denen manche den kubanischen Kommunismus gernestiuad zurlckkehren wirden,
manche (voll) diasporisch handeln, sich um politesand kulturelle Selbstreprasentation und
die Aufrechterhaltung des Kontakts zwischen Kuba kmbanischen Gemeinschaften in
anderen Landern bemuhen. Die Grenzen zwischenndi@sgppen sind nicht fix, sondern
porés und fluide, verandern sich auch im Hinblick aterne (politische, wirtschaftliche,
soziale, kulturelle) Dynamiken und Veranderungen haost- und homelandund den US-
amerikanischen Umgang mit Kuba (vgl. Tololyan 20853; Tol6lyan 1996: 171.).

Auch wenn eine Gemeinschaft durch ihre Eliten #@hsiech oder diasporisch bezeichnet
wird, lasst sich innerhalb dieser immer ein gesar®jgektrum an Positionen vorfinden. Unter
den selbsternannten Diasporen leben viele beraissnAlierte und noch mehr ,just ethnics®
mit keinen oder kaum diasporischen Anliegen. Uhegis aktive und politisch sowie
institutionell engagierte ,diasporans‘/,diasporiststellen nur eine Minderheit. Die
Inanspruchnahme des nun aufgewerteten Diasporatttikhat Einfluss auf die
Selbstwahrnehmung der Gemeinschaft und die Wahmetndes hostlandStaates der
Gemeinschaft (vgl. T6lolyan 1996: 18f.).

Ob Migration in Assimilation, ethnischen Gemeindtdra oder Diasporen resultiert, hangt
also, wie bereits gesagt, auch mit dem Umgang endtohstellung debostlandzu Migration

zusammen (T6l6lyan 1996: 20f.).

2.6 Diaspora als Einheit

Ein fir den gegenwartigen Diasporadiskurs charatisthes Problem ergibt sich etwa aus
Walter Connors Definition von Diasporen als Segreefmin Menschengruppen, die aul3erhalb
des Ursprungslandes leben. Mag diese Behaupturdiefiarste Generation noch zutreffen, so
ist es hochst problematisch, wenn der ersten Geoerdlachkommende auch noch als
Segmente dehomelandGesellschaft betrachtet werden. Um als ein Segrdefihiert zu
werden, bedirfe es einer Einheit der Gemeinschadifffinktiver diasporaspezifischer
Identitdten und der Interaktion mit ddramelandund anderen diasporischen Segmenten (vgl.
Tololyan 1996: 15f., 29f., 2007: 649).
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Without such connections — however sporadic ancodisnuous they may be in arduous practice
— to claim that the individual diasporan is a mentfehe diaspora and that the diasporic segment
is a part of the homeland people [...] risks merddgism. (T6lélyan 1996: 30)

Diasporen, wie auch ,ethnische Gruppen® und ,Mimeien”, werden oft als greifbare,
guantifizierbare und geschlossene Einheiten, asniiive Gemeinschaften mit distinktiven
Identitdten betrachtet und ihre Mitglieder gezahDiasporische Zugehorigkeit wird
zugeschrieben, ohne zu wissen, ob sich die Mensstlbst als Mitglieder dieser Diasporen
identifizieren wirden. Es ist hinterfragbar, dasslitiduen zu Mitgliedern der Diaspora
gezahlt werden, wenn sie bereits assimiliert odetié hostGesellschaft voll integriert sind
und keine diasporischen Haltungen einnehmen. Dasfairakategorie anzuwenden, um alle
Personen gleicher Abstammung und Herkunft, die duaBe des Herkunftslandes leben, zu
bezeichnen, setzt ,eine ldentitat* voraus, selbshnvvermehrt von der Deterritorialisierung
von ldentitat die Rede ist. Doch lasst sich Ubephatwon einer Gesamtheit der Indischen,
Judischen, Armenischen, Kurdischen oder Afrikarescbiaspora sprechen? Der Nachtell,
der sich aus einer solchen Sicht ergibt, ist, dds$erschiede zwischen den aktiven
diasporischen Fraktionen und der Mehrheit, die gbkn nicht am diasporischen Projekt
beteiligt, verdeckt werden (vgl. Brubaker 2005:f)0f

Die meisten Diasporen erfahren multiple Wellen Harigration, die aus unterschiedlichen
Grunden motiviert sind und unterschiedliche Zigeetirmen. Diasporen kénnen also aus
unterschiedlichen Migrationsbewegungen zugleictyaetus freiwilliger und erzwungener
Migration, resultieren und durchleben verschiedehasen der Diasporisierung (vgl. Butler
2001: 193, 204).
Cohen meint, dass auch die Juden nicht ein einzMe" mit einem Ursprung und einer
einzelnen Migrationsgeschichte darstellen wirdahtrede Verstreuung der Juden war eine
erzwungene (1997: 215.
Identitaten sind nicht fix und verandern sich jem&ontext. So besteht auch innerhalb einer
Diasporagemeinschaft die Mdglichkeit multipler sltaner diasporischer Identitaten, wie hier
anhand ,der" Afrikanischen Diaspora gezeigt (vghtlBr 2001: 193):

An African descendant born in Jamaica is part efAfrican diaspora. Upon moving to England,

he or she then joins @aribbeandiaspora in England, while still retaining membdosim the

African diaspora. How, then, does this Jamaican igremt relateto the continental Africans

resident in England, themselves afsart of an African diaspora? Is there not alsdamaican

diasporain England, the United States, Canada, and els@®hiiow doeshis late-twentieth-

century Jamaican diaspora connect with ¢laglier migrations of Jamaicans to Panama, Costa
Rica, and Cuba? (Butler 2001: 193)

19 Auch in Butler 2001: 203f. behandelt.
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»The initial dispersal is, at first glance, a cleaarker for the beginning of a diaspora when it
iIs a massive relocation caused by a discrete ‘t(Bigler 2001: 210). Das schliel3t jedoch die

Maoglichkeit vorangegangener und nachfolgender Migngprozesse aus. Alte und neue
Diasporen unterscheiden sich zwar voneinander,eférdaber gemeinsame diasporische
Identitat. Auch kénnen durch die Migration von emleostlandin ein anderes sekundare oder

sogar tertiare Diasporen entstehen (vgl. Butlerl2Q@0; Sheffer 2006: 131).

Butler fragt in diesem Zusammenhang: ,Is there iatpat which a diaspora ceases to exist as
a meaningful category of analysis, or do the eclobedder diasporas linger on even as newer

diasporas disperse and intermingle?“ (2001: 210).

Statt von geschlossenen Einheiten und Gruppen @&clsgn, sei es passender Diaspora als
eine Kategorie der Praxis (,category of practiced) betrachten und sich mit diasporischen
Haltungen, Einstellungen, Projekten, Forderungenysdducksweisen und Praktiken
auseinanderzusetzebiaspora wird verwendet, um Forderungen zu stellen, Prejakbd
Erwartungen zu artikulieren, Energien zu mobilisrersie dient als ein Weg, um Identitaten
zu formulieren und Loyalitdten anzusprechen (vguldaker 2005: 12f.).

Seit den 1990er Jahren wurde der Diasporabegriff aine weitere Komponente
ausgebaut, namlich, um eine bestimmte Form dehEnfeg, des Denkens und Bewusstseins
zu bezeichnen — ,diaspora consciousness* (vgl. Baumm2000: 3243° Ins Zentrum des
Interesses riickte nun das Erfahren, Performen wagkten von Diaspora sowie die Diskurs-
und Repréasentationspraktiken der Diaspora, alspvaas Gemeinschaft oder ihre Mitglieder
denken, fuihlen, erfahren, machen und wie sie sechalten, um ihre Identitaten zu sichern,
religibse und gemeinschaftliche Institutionen actiteuerhalten und der Assimilierung
entgegenzuwirken (vgl. Tolélyan 1996: 15f.; Cohetetview 2012).

Die soziale Konstruktion ethnischer und diaspoescldentitaten beinhaltet komplexe
Prozesse. Die Menschen bringen bestimmte Braudzels Praktiken, Sprachen, religiose
Einstellungen, usw. mit, reproduzieren diese jeducht blo3, sondern erfinden, ordnen und
gestalten neu. Die Herkunft dient dabei als kulter@essource, es gibt also etwas, worauf sie
aufbauen, um ihre Identitat zu konstruieren. Umatbszufinden, wie Menschen die
.Kontinuitat* ethnischer Identitaten sichern, giles, Prozesse der Mobilisierung,
Organisationen und politische Projekte naher zaumditen (vgl. Cohen Interview 2012).

2 Vertovec (1999) unterscheidet drei Bedeutungen Di&spora-Konzeptes: ,diaspora as social form®,
,<diaspora as type of consciousness" und ,diaspsrmade of cultural production” (auch in VertovecGohen
1999; Levitt 2001: 3f.).
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Parallel zum Anstieg der akademischen Verwendursy Riasporabegriffs begannen auch
Gemeinschaften sich den Terminus zum Zwecke deos@ezeichnung anzueignen, um
Einheit zu konstruieren, sich zu reprasentieren/adet Bindungen zum Ursprungsland zu
starken (vgl. Baumann 2000: 323).

Die Mitgliedschaft in einer Diaspora impliziert heuErmachtigung und einen gewissen
Einfluss. Identitaten, die Vorteile bringen, werddrategisch gewahlt (vgl. Butler 2001: 190,
213).

Gemeinsame Charakteristika konnen in der Migratipidtzlich zu einer zentralen
Identitatskategorie werden. Wenn beispielsweiseefager, die zuvor in ,sub-ethnische*
Gruppen geteilt waren, nach London kommen, beginsien erst sich als Nigerianer
wahrzunehmen. Sie kdnnen ihre ,Nigerianness” atsy & London als in Nigeria entdecken
(vgl. Cohen Interview 2012). Die Indische Diaspodes 19. Jahrhunderts bestand
hauptsachlich aus nordindischen Hindus, die veesidmnen Kasten angehorten, sowie
manchen schiitischen Muslimen und Sikhs. ,[T]hetenflost some of the distinctions that
prevailed in the homeland as they became an “oasrsemmunity™ (Tol6lyan 1996: 13).
Vorher noch durch regionale Zugehdrigkeit ideniiz, erlangten nach dem Zerfall
Jugoslawiens Kroaten in Kanada eine Sicht auf sathst als Mitglieder einer Diaspora (vgl.
Winland 1995 zitiert nach T6lolyan 1996: 13).

2.7 Die zeitliche Komponente

Flichtlinge und vertriebene Personen konstituiesiéndie erste Generation von Diaspora-
Gemeinschaften (vgl. Kearney 1995: 532), doch Zwmiiss vergehen, bevor sich von
Diasporen sprechen lasst. ,[O]ne does not annotimecormation of the diaspora the moment
the representatives of a people first get off thatkat Ellis Island (or wherever)* (Cohen
1996: 516f.). Das Gleiche gilt auch fur den Tramiemalismus (vgl. Vertovec 2000: 11;

Cohen 1996: 516f.).

Tololyan bezeichnet Diasporen als jene ,communibiethe dispersed who develop varieties
of association that endure at least into theidtigieneration“ (2012: 8). Auch Butler (2001)

setzt eine Existenz Uber mindestens zwei Genemtidmnnweg voraus und sieht diese
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zeitliche Dimension als viertes unterscheidendeskMal von Diaspora (vgl. S. 192). Die

Grenzen mussen Uber einen langeren Zeitraum hinaafyechterhalten und vor

Assimilierung geschutzt werden, weshalb es zu satdren gilt, bis zu welchem Grad dies
durch spatere Generationen geschieht (vgl. Bruki2(@s: 7).

Differenz und ,fictional sameness” verandern sidferniZeit und Raum hinweg. Der
ersten nachkommende Generationen konnen die Spnéaitemehr sprechen, die Nostalgie
fur das ,Heimatland®, das sie nicht oder kaum kemrst nicht mehr so grof3, sie kennen
Familienangehdrige nicht (gut), die Diaspora ,cananger presume an automatically shared
“sameness” with the people in the homeland® (Td@dly 2007: 650). Der
Identifikationsdiskurs verandert sich, alte odenen®dlythen gemeinsamer Identitdten werden
erfunden. ,The community endures as a distinctpdiess[...] thanks to the collective work of
memory and commemoration, the performance of diffee, the cultivation of ideologies of
identity, and the institutionalization of practices connection to the homeland® (To6l6lyan
2007: 650). (vgl. Tololyan 2007: 650).

Diaspora sollte nicht auf den bloRen Status einegrients oder Auslaufers der Nation
reduziert werden (vgl. Tololyan 2012: 11). ,[A] é=ition of transnational migrants becomes
a diaspora when its members develop some famdiddural and social distance from their
nation yet continue to care deeply about it [...]6(@yan 2012: 11). Die Art der Zuwendung
der Diaspora zum Ursprungsland verandert sich iafd_der Zeit und nach Generationen:
[Alfter several generations, the diasporic is nager committed because of kinship links and
personal memories (though both will matter to thi=et that they can be revived and invigorated
through travel and participation); nor is he or glmmmitted simply because of not being
integrated into the host society, as the first sexcbnd generations of dispersion often are not. The
diasporic not committed through these links is rewitizen in his or her ‘new’ home country,
possesses a hybrid culture and identity or at érg least has developed a comfortable bicultural
competence. He or she is a diasporic because et afscumulative decisions to continue to
remain bi- or multi-local, to care about othergliaspora with whom she shares an ethnodiasporic

origin, and also to care in some manner about thik:lveing of the homeland of the ancestors.
(Toldlyan 2012: 11)

2.8 Mobilisierung und Politisierung von Diasporen

Tolélyan problematisiert den gegenwartigen TrendPalitisierung und Instrumentalisierung
von Diasporen und die diesem immanente Tendenz Reeduktion der Komplexitat

diasporischer sozialer Formationen (vgl. 1996:218;2: 12f.).
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Diaspora und ihre Mobilisierung ist auch als pstihies Projekt zu verstehen. Viele
Regierungen der Herkunftsstaaten haben langst dibtlykeit ihrer Diasporen erkannt und
versuchen nun Beziehungen zu diesen (und Kontrober diese) herzustellen oder
auszubauen und ihr politisches und 6konomischesitédapnzuziehen. Als Ressourcen
monetarer RuUckflisse, von Investitionen und teabgiesthem Fortschritt erweisen sich
Diasporen als extrem wichtig fur die Wirtschaft ¢harkunftslander. Auch kdnnen sie Politik
und Wahlen imhome und hostland beeinflussen, weshalb politische Parteien um ihre
Unterstitzung werben. ,Diasporan leaders frequebdgin as ethnic leaders who seek to
transform symbolic issues and differences intoembiVe and politically consequential ones
[...]" (T6lolyan 1996: 26). Zu diesem Zwecke richtéie Regierungen Ministerien und Buros
fur Diasporaangelegenheiten ein, erlauben doppelien speziellen Staatsbirgerschaftsstatus
oder Wabhlrecht, ganz nach dem Prinzip der Rezititbzinternationale Organisationen
(NGOs, die Weltbank und der IWF) sind ebenfallsdam Forderung solcher Bindungen
interessiert. ,[llmmigrants are no longer indivilimad or obedient prospective citizens.
Instead, they may retain dual citizenship, agitatespecial trade deals with their homelands,
demand aid in exchange for electoral support, @mfbe foreign policy and seek to protect
family immigration quotas® (Cohen 1996: 529).Im hostland setzen sich die
Diasporaangehorigen fur die Durchsetzung ihrer Rec®prachenrechte etc.) ein (vgl.
Tolblyan 1996: 22, 26, 2012: 9, 12; Cohen 1996:f518aterview 2012; Butler 2001: 206;
Sheffer 2006: 138).

Regierungen denostlands auf die Sicherheit ihrer Staaten bedacht, nehiasporen
als Huter dualer Identitdten und Loyalitaten wahd suchen nach Wegen, ihre Loyalitaten
fur sich zu gewinnen. Dabei kann sich auch ein Kaomp Loyalitdten zwischen Staaten
entwickeln (vgl. Cohen Interview 2012; Tololyan 2012)%

Diasporen und ihre Eliten kénnen den Regierunganhdstlandsauch als Instrumente im
Rahmen ihrer AuRenpolitik dienen, z.B. um ,westiithVerte, Demokratie und Kapitalismus
in diehomelandsu tragen (vgl. Tololyan 1996: 26).

Wenn Regierungen déilome-oderhostlandsdie Aktivitaten und Handlungen der Diasporen

fur problematisch halten, kann es zum Konflikt koemgvgl. T6l6lyan 1996: 22).

2 In diesem Zusammenhang méchte ich auf die akherll entfachte Debatte um das in Frankreich erlassen
Gesetz gegen die Leugnung des Genozids an den Aameverweisen, besonders interessant fiir unsere
Auseinandersetzung hier ist wohl die Reaktion det$chen Regierung darauf und vor allem die Roiid der
Einfluss der Armenischen Diaspora in Frankreictieser Angelegenheit (vgl. Cohen Interview 2012).

22 7ur detaillierten Auseinandersetzung mit ,Loyalitsiehe Sheffer 2006: 138ff.

24



Diasporagruppen kénnen zudem als Kanale fiur Hiftlagen an die Familien im
Herkunftsland genutzt werden, besonders wenn karir&ien in staatliche Wege gesetzt
wird (vgl. Cohen Interview 2012).

2.9 Diaspora — Globalisierung — Nationalstaat

In der ersten Ausgabe der Zeitschbfasporaim Mai 1991 schrieb der Herausgeber Khachig
Tolélyan, dass Diasporen ,the exemplary communitesthe transnational moment®
geworden sind und meinte damit, dass alte DiasponenNationen durch die beschleunigte
Mobilitat von Menschen, Ideen, Informationen undpKal (ber Staatsgrenzen hinweg
geformt und neu gestaltet werden (vgl. Tol6lyan2Q1).

Die technologischen Weiterentwicklungen des spd®n Jahrhunderts, die diesen
transnationalen Moment ausmachen, ermdglichen démspbren (und Migrantinnen
allgemein) erleichterte Reise-, Kommunikations-,  velstierungs- und
Endogamiemadglichkeiten. Dasomelandlasst sich heute leicht Gber Telefon, Internet und
Flug erreichen, wodurch der Kontakt und folglicm&ingen zunhomeland wie auch zu
Diasporagruppen in anderen Weltgegenden leichtieechterhalten werden kénnen. ,In the
era of globalization and transnationalization [.hgde immigrants retain contact with the
homeland and kinsmen in immigrant communities efss® to an extent undreamed of in
earlier migrations, when relative isolation fromnielands contributed to ethnicization or
assimilation” (Tololyan 1996: 20). Diese nun vermelKonnektivitat und Mobilitat tragt zur
Entfaltung einestransnational social spaceder diasporischen Netzes/-werksei (vgl.
Baumann 2000: 331; Tololyan 1996: 14, 20, 2007, @912: 11).

,Dynamics of post-modern deterritorialization, gkbal cultural and economic flow,
thus demand an on-going refinement of concepts ratational locating of “diaspora™
(Baumann 2000: 331).

Die grof3en diasporischen Metropolen erlauben Formehgioser, kultureller und

okonomischer Produktion, die Kontinuitat der motgle diasporischen Bevolkerung
ermdglichen. ,However, even in the era of highlybih® transnationalism and globalization,
sedentariness and location continue to matter [(TPl6lyan 2007: 651). Transnationales

diasporisches Leben erfordert auch Knotenpunkte bethhaltet somit auch immer
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Ortsgebundenheit. ,Enthusiasms concerning mobiligve delayed recognition of the
immense tasks diasporas face and carry out locdéiptd. 654). Auch wenn Diasporen
Grenzen bis zu einem gewissen Grad transzendibleiben Raum und Lokalitat wichtige
Referenzrahmen (vgl. Tolélyan 2007: 651, 653f.; &todt al. 2006: 5).

Mobilitat ist kein Garant fur den Fortbestand desdpora oder fudiasporicity, wie am
Beispiel abgeschwéchter diasporischer Bindungeer wddr zweiten Generation zu erkennen
ist (vgl. Tololyan 2007: 651). Daher war es etwdrankreich trotz Globalisierungsprozessen
nicht ohne weiteres mdglich marokkanische, algkdscoder tunesische Diasporen
aufrechtzuerhalten. Arabischkenntnisse und bilok&&dungen wurden zunehmend
geschwacht. Frankreichs Unwilligkeit die Migrantémzu integrieren, gekoppelt an Angst
vor Terrorismus ,appears to be leading to the eprarg of a new kind of Franco-Muslim
enclave society that is neither a diaspora of amy Morth African country nor a diasporic

fragment of a traditional Muslim society” (Tol6ly&007: 651).

In der Betrachtung dieser neuen transnationalenglwighlen Phanomene kam es zu einem
Ruckgriff auf das nun schon sehr alte Diasporakpn@eyl. Tololyan 2007: 647).

Manche der Phanomene, die diesen transnationaleneltocharakterisieren, sind schon sehr
alt. Migrantinnen erhielten Bindungen zum Herkuiaftsl auch ohne die elektronischen

Madoglichkeiten von heute aufrecht (vgl. Tél6lyan 194, 1996: 14; Brubaker 2005: 9f.).

In Diskussionen Uber Diasporen im Zusammenhang G@Gidbalisierung werden
Vorannahmen zur Mobilitat in die Diasporadebattertiagen, wie etwa die Annahme einer
erleichterten Mobilitat fir alle. Dabei machen melwigranten nur einen kleinen Teil der
Weltbevdlkerung aus, zu welchem die diasporischebilen Elitenzahlen (vgl. Tol6lyan
2007: 653f.).

Uberhaupt gibt es heute nicht mehr Migration alshneor 100 Jahren, nur ein kleiner
Teil der Weltbevolkerung sind Migranten. Im Untdned zu friheren
Migrationsbewegungen sind die heutigen durch eiaiene ,Verstreuung® (im wahren Sinn
des Wortes) gekennzeichnet. Viele verschiedene perup gehen an multiple,
unterschiedliche, ungewdhnliche Orte, nicht langer Menschen aus wenigen an wenige
Orte (z.B. in Territorien friherer Kolonialméchtdes Nachbarstaaten), sondern tberall hin
(vgl. Cohen 1996: 514, Interview 2012; Brubaker2208).

Im Zeitalter der Globalisierung werden R&ume fir ltiple Zugehorigkeiten und

Identifikationen er6ffnet. ,[N]ational identitiesre& under challenge from deterritorialized
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social identities” (Cohen 1996: 517). Bindungenatiugemeinsame Sprache, Religion, Kultur
und Geschichte erscheinen wichtiger als jene zuioNastaaten, wodurch sich

Nationalstaaten bedroht fihlen und Fragen nach eltgyp Loyalitdten aufgeworfen werden
(vgl. Cohen 1996: 5171f.).

Diasporen haben bereits vor modernen Konstruktiomsm Nationalstaaten existiert
(vgl. Butler 2001: 210). ,Seen as a form of socajanisation, diasporas have pre-dated the
nation-state, lived uneasily within it and now may, significant respects, transcend and
succeed it* (Cohen 1996: 520).

Bestrebt sich von essentialistischen Konzeptionees orstellungen zu ,Ethnizitat*
und ,race* zu distanzieren wurde Diaspora als Ausckirvon Hybriditat, Heterogenitat,
multiplen Identitdten und Multilokalitdt zelebriertim gegenwaértigen Diskurs der
Migrationsstudien wird der Akzent auf Mobilitdt uthnsnationale Beziehungen gelegt und
eine ,Auflosung” von (lokalen) Grenzen und Natistahten behauptet. Es sei jedoch
hinterfragbar, ob dies auch den gelebten Erfahmumlge Diaspora entspricht. ,To affirm that
diasporas are the exemplary communities of thestr@aimonal moment is not to write the
premature obituary of the nation-state, which remmai privileged form of polity* (Tololyan
1991. 5). Auch wenn die neuen GlobalisierungsprezesFormen der Interaktion,
Kommunikation und Migration, Grenzen und Hegemadee Staates bis zu einem gewissen
Grad untergraben und homogene Vorstellungen voroNaind nationaler Identitaten durch
heterogene ersetzt werden, bedeutet dies nicht Elade von Nationalstaaten und
Nationalismus (vgl. Tolélyan 1991: 5ff., 1996: 4€phen 1996: 508; Baumann 2000: 324;
Kokot et al. 2006: 1).

Die Logik von Mobilitdt wurde auch mit der Denunzieg von Nationalismus in
Zusammenhang gebracht. Wéahrend es nach dem Zusdmuuolender Sowjetunion und
Jugoslawiens zu Ausbriichen von Nationalismus kam wersucht wurde Grenzen um
.ethnisch reine* und homogene Territorien durch @kwund Genozid zu schaffen,
.<diasporas came to be celebrated as exemplarsvocatés of penetrated and porous borders,
heterogeneity, hybridity, and, importantly, molyflit(Télolyan 2007: 653). Diasporische
Identitdten wurden zum Anlass, um Vielfalt und Maét zu feiern, was aus Tdl6lyans Sicht
ebenso eine Reduktion von Diaspora darstellt (Mgliblyan 1996: 28, 2007: 653).

Im Zuge der Auseinandersetzung mit der Frage, olm gBiaspora“, wie auch andere
verwandte Begriffe, etwa jener des Transnationalsmuberhaupt neue Phanomene
bezeichnen wirden, zweifelt auch Brubaker die betede Auflosung von Nationalstaaten an.

.,Have we passed from the age of the nation-statee@ge of diaspora?” (Brubaker 2005: 8).
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Lasst sich denn von zunehmender noch nie dageweBemesitat von Grenzen sprechen,
wenn staatliche Regulierungen die Bewegung von ®tesrs heute mehr denn je zu
kontrollieren versuchen, etwa durch Staatsbirgafsam Passe und Visa? Aus Brubakers

Sicht misse man vorsichtig mit der Behauptung eddikUmbrtiche sein (vgl. ebd. 7ff.).

2.10Schlussbetrachtung Diaspora

Tolélyan (2012 und 2007) unterscheidet zwischen @#ischen wissenschaftlichen
Auseinandersetzung ddiaspora studiesind dememischerDiskurs der Diasporen Uber sich
selbst —study of diasporasDer wissenschaftliche Diskurs wird durch Angebérider
Diasporen haufig nicht verstanden und die Theceetselbst verstehen oft auch nicht das
emische Vokabular, die Konzepte, (Dar-)Stellungad Verhaltensziige, durch welche sich
Mitglieder einer Diaspora ausdriicken, identifiziereeprasentieren und ihre eigene soziale
Formation férdern. ,Who represents diasporas—thangonity itself or scholars—matters*”
(Tololyan 2007: 654). Die Arten der Darstellungendsje nach Zugang unterschiedlich.
Theoretische Konzepte, Terminologien, Interesseah lntentionen reformulieren Diasporen,
Diasporen reagieren. Diaspora wird disziplinspselkii konstruiert und bewertet und hangt in
ihrer Darstellung auch vom eigenen spezifischeradggles Forschers zu Diasporastudien ab
(vgl. Tololyan 2007: 654f., 654: Ful3note 26, 20122). Somit bleibt immer
mitzubericksichtigen, wessen diskursives Projektspora ist und war (vgl. Télolyan 1996:

6) — der Gemeinschaft selbst, ihrer Eliten, deisEloer oder der Staaten.

Das Interesse an diasporischen und transnatioffdlemen ist nach wie vor grof3 und die
Zahl der Publikationen zu Diaspora steigt weitertfinf die Frage, ob der Diasporabegriff
durch seine ,Uberstrapazierung® an Bedeutung undu@ibarkeit verloren hatte, meint
Cohen, das®iasporaerstens ja etwas Anderes als Migration bezeicimiezweitens nicht
irrelevant wirde, solange es ein so (politischpal#dener Begriff bliebe und er auf eine Art
zu provozieren, Aufmerksamkeit zu erregen und fiskdssion zu sorgen vermdge (vgl.
Cohen Interview 2012).

Tololyan pladiert fur Diasporastudien, die der Kdextat diasporischer Realitdten und
Identitdten gerecht werden (vgl. 2012: 12f.). Er mécht fir eine Ruckkehr zur alten

Diasporadefinition, nicht zuletzt, weil die Neudeérung der Kategorie auch beachtliche und
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bereichernde Resultate in der Auseinandersetzuoly sieh zog, doch seien auch stets die
Probleme, Kosten und Fallen des Umbenennens vostrg¢aung zu Diaspora mit zu
reflektieren (vgl. Télolyan 1996: 29). Alle Formder Identitatskonstruktion sind an Macht(-
verhaltnisse) geknupft, somit ist auch die Umbenegnn Diaspora kein neutraler Akt (vgl.
Tolélyan 1996: 4; Butler 2001: 213).

.[T]he concept of ‘diaspora’ cannot be usefully tied to any single type of community or
historical situation“ (Kokot et al. 2006: 3). Diasp sollte nicht als ein ethnisches Label, eine
~Ethnizitat" betrachten werden, sondern als einzéfgeher Gemeinschaftsbildungsprozess.
Es ist demnach keine fixe Definition von Diasporagtch (vgl. Butler 2001: 193f.). It may
be best to think of diaspora not as the hame ofeal fconcept and social formation but as a
process of collective identification and form oemdity [...]” (TOl6lyan 2007: 649f.). Statt
Diaspora in jeder Form der Verstreuung zu lokaieiesollte der Prozess der Diasporisierung
und Diasporawerdung ins Zentrum ricken (vgl. T@aly2007: 649). Die unterschiedlichen
Dimensionen der Diasporaerfahrung sind dynamisah werdndern sich im Laufe der Zeit
(vgl. Butler 2001: 209f.). In Anbetracht der Hetgeaitat von Identitaten stellt die
diasporische eine davon dar (vgl. Kokot et al. 2006jedoch eine sehr vielféltige.

Baumann (2000) schlagt vor, den Fokus statt aufM@®menDiaspora eher auf das
Adjektiv diasporischzu legen und zu untersuchen, was fehlen musst& éam bestimmte

soziale Konstellation als eben nicht oder kaummbésch gelten kann (vgl. 326).

Diaspora, als eine ungebundene analytische Kategord Arbeitsdefinition, lasst sich im

Bereich der transkulturellen vergleichenden Studiewenden (vgl. Baumann 2000: 325ff.).
Als Arbeitsbegriff kann mit Diaspora nur dann siohwperiert werden, wenn Diaspora als
ein dynamisches Konzept und als ein kontinuierlicnanschreitender, formativer Prozess
verstanden wird. Diaspora muss in diesem Sinnes steter dem Gesichtspunkt der
Kontextbezogenheit, dynamischen VeranderbarkeittuaBonalitait und Relationalitat

betrachtet werden (vgl. Mayrhofer 2003: 66; Bin8603: 6). Diasporen sind in Geschichte
und Raum positioniert und miussen deshalb auch immerhalb ihrer historischen und

raumliche Kontexte betrachtet werden (vgl. Kokot akt 2006: 5). Aus einer solchen
Herangehensweise heraus kann auch die abzusehdaddtige Entstehung neuer Diasporen
verstanden werden (vgl. Zips 2003: 45), Vertoved @Wohen sprechen hier von einem

Prozess der ,diaspora-in-formation” (1999: XVII).
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3 Transnationalismus

3.1 Das Konzept

In ihren Text ,Transnationalismus: Ein neuer anatfier Rahmen zum Verstdndnis von
Migration“ (1997) entwickeln Nina Glick Schiller,ihda Basch und Cristina Blanc-Szanton
das Transnationalismus-Konzept, einen innovativesadz, der einen analytischen Rahmen
fur das Studium gegenwartiger Migrantenbevolkeringten soll. Beispiele aus eigenen
Forschungen Uber Transmigrantinnen aus Haiti, aglisehsprachigen Karibik und den
Philippinen sollen uns dieses Phanomen und seir@ikiationen veranschaulichen. Im
Folgenden sollen die Ausfiihrungen der Autorinndédugert werden und ein allgemeiner
Uberblick uber die Transnationalismusdebatte, @iieslich der Problematisierung des
Begriffs und der weiterentwickelten Definitionererschafft werden.

»rransnationalismus bezeichnen wir als den Prozel{em Immigranten soziale Felder
schaffen, die das Land ihrer Herkunft und das Lamer Niederlassung miteinander
verbinden. Immigranten, die solche sozialen Felderstellen, bezeichnen wir also als
>Transmigranten<” (Glick Schiller et al. 1997: 8Tyansmigrantinnen Uberwinden nationale
Grenzen und verknupfen zwei verschiedene Geseftschaiteinander, indem sie vielféltige,
grenziberschreitende Beziehungen im familiarennékoschen, sozialen, organisatorischen,
religibsen und politischen Bereich entfalten undizMerke, die sie an zwei oder mehr
Gesellschaften gleichzeitig binden, entwickeln (vgbd. 81f.). Schiller et al. sehen
Transmigrantinnen als ,Teil eines sozialen Systedessen Netzwerke in zwei oder mehr
Nationalstaaten verankert sind und deren jeweilig&tivitaten, Identitaten und
gesellschaftliche Stellung an mehrere soziale @eteoppelt sind* (ebd. 83). Transnationale
Gemeinschaften sind also migrantische Gemeinschafiee sich Uber zwei oder mehr
Nationen erstrecken, und Transmigrantinnen demmdehschen, die ,ihre FuRe in zwei
Gesellschaften® haben (Chaney 1979: 209 zitierthn&dick Schiller et al. 1997: 86).
»rransnational migrants move into and indeed creedasnational spaces [...]* (Kearney
1995: 526).
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Mit dem Terminus ,transnational® bezeichnen die &iuinen ,sowohl die Sektoren
migrierender Bevolkerung, die simultan in zwei odeehr Gesellschaften préasent sind, als
auch die Beziehung, die sie entwickeln” (Glick Hehiet al. 1997: 82).

Mit dem Begriff ,transnational social field* beneem Glick Schiller et al. Prozesse, in
welchen das, was zuvor als territorial begrenzeaagen wurde (z.B. politische Institutionen
und Praktiken, soziale und kulturelle Beziehungasmh nunmehr Uber nationale Grenzen
hinweg erstreckt und dabei etwas Neues — ,,new kfmmmations” — entsteht (Glick Schiller
et. al. 1992, 1995 zitiert nach Smith und Guarrni289: 27). Im Zentrum transnationaler
Studien stehen also grenziibergreifende soziale &mmnen (vgl. Vertovec und Cohen 1999:
XXIVf.; Mandaville 2007: 276). Transnationalismugzieht sich auf die Herstellung und
Aufrechterhaltung vielfaltiger Formen von Interaktiund Kommunikation von Menschen
und Institutionen Uber staatliche Grenzen hinweg wumnfasst einen kontinuierlichen
Austausch von Informationen, Geld und Ressourcemies (regelméRliges) Reisen ,that
members of a diaspora may undertake with othetharhomeland or elsewhere within the
globalized ethnic community“ (Vertovec 2000: f2).Da Transnationalismus ,im
Alltagsleben, in den Aktivitdten und sozialen Béxziegen von Migrantinnen verankert"
(Glick Schiller et al. 1997: 86) ist, bedarf es Aumalyse transnationaler sozialer Formationen
einer Betrachtung der Netzwerke an Bindungen urziedBengen, die Menschen, Orte und
Transaktionen verbinden (vgl. Vertovec und Cohe®O1 XXIVf.).

Die Grenzen des Transnationalismus bzw. der Trals@ditat sind nur vage festgelegt, die
Frage, was genau Transnationalismus oder einersiiigranten ausmacht, lasst sich deshalb
nicht eindeutig beantworten bzw. variieren die Aotien je nach definitorischem Ansatz
(vgl. Portes 2001: 181f.; Smith und Guarnizo 1992). Transnationalismus ist nichts
Messbares, man kann nicht sagen, dass eine Pesssndtionaler oder weniger transnational
ist. ,Transnationalism is neither a thing nor a towmum of events that can be easily
quantified” (Smith und Guarnizo 1999: 28). Transmalismus als komplexer, vielfaltiger,
~-multi-lokaler” Prozess umfasst unterschiedlichepglste, multiple Formen und soziale
Felder, sowie diverse geographische Manifestatiamgar Migrantengruppen in Europa und
den USA (wie auch in anderen Gebieten der Migratidas gilt, Unterschiede und

Ahnlichkeiten gegenwartiger transnationaler Phanevaiszumachen.

2 sjehe hierzu Vertovec 2000: 12, 22; Levitt 200L: 4
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Nach der Formulierung des Transnationalismus-Kaiszépprch Glick Schiller et al. schien es
so, als ob ,everyone was going transnational” @0r2001: 182). Das Konzept wurde
ausgedehnt und generalisierend auf die gesamte aManbevolkerung angewendet.
Migrantinnen wurden in Transmigranten umbenannkdsite jedoch nachgewiesen werden,
dass sich migrantische Gruppen zahlenmaflig nuhbigd an transnationalen Aktivitaten

beteiligen (ebd. 182f.). Portes hebt in diesem &ihervor, dass ,not all migrants are
transmigrants” und sieht Transnationalismus afseform of economic, political, and cultural

adaptation that co-exist with other, more tradiiiciorms*” (ebd. 183).

Der Begriff ,transnational® wird in sehr diversenoiitexten und auf verschiedenartige
Phanomene angewendet und hat multiple Bedeuturi§ensolch sorgloser Umgang mit
unterschiedlichen theoretischen Konzepten rund uranshationalismus (transnationale
Beziehungen, Netzwerke, Gemeinschaften, Religian) abllte vermieden werden und es
stellt sich die Frage nach der adaquaten VerwendiesgBegriffs. ,[S]ince everything is

defined as transnational, nothing in particular aera transnational™ (Landolt 1997: 2 zitiert
nach Kokot et al. 2006: 3).

Zunachst wurde der Terminus auf verschiedene Agebraucht, um (internationale)

Aktivitaten globaler Unternehmen zu bezeichnen jdimehr als einem Land organisiert sind.
Dartber hinaus wurde der Begriff in Studien zu nmé¢ionalen Beziehungen und
internationalen Organisationen verwendet. Der Begerbreitete sich also im 6konomischen
und politischen Diskurs (hier auch im Zusammenhaitglerrorismus), und wurde spater in
der Soziologie durch Glick Schiller et al. eingatifvgl. Portes 2001: 185; Glick Schiller et
al. 1997: 82; Vertovec und Cohen 1999: XX; TOIOIA07: 652).

.rransnational” ist nicht gleichbedeutend mit imational“, genauso wenig wie mit

»global®, wird jedoch haufig synonym fir ,,Globalesiung” verwendet:

Transnationalism overlaps globalization but tydichlas a more limited purview. Whereas global
processes are largely decentered from specifiomatiierritories and take place in a global space,
transnational processes are anchored in and trasheree or more nation-states (Basch et al. 1994:
5-10; Hannerz 1989). Thus transnational is the tefrohoice when referring, for example, to
migration of nationals across the borders of onmore nations (Glick Schiller et al. 1992, 1992,
1992, 70). Similarly, transnational corporation®i@ie worldwide but are centered in one home
nation. (Kearney 1995: 521)
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3.2 Typologisierungsversuche

Levitt (2001) meint, dasBewegungkeine Vorbedingung fir transnationale Betéatigueg s
Sowohl regelmalRig Reisende — hier Transmigrantlrnals auch jene, die periodisch reisen,
deren Leben Ressourcen, Kontakte und Menschen halBedes Niederlassungslandes
umfasst, wie auch solche Individuen, die sich njbetwegen*®, deren Leben aber dennoch in
einem transnationalisierten Kontext stattfindetnd@n sich auf unterschiedliche Weise an
transnationalen Aktivitaten beteiligen (vgl. Le\2@01: 6).

Portes et al. (1999) und Guarnizo (2000) definieq@re transnationalism*“ als regelmalig
gelbte Aktivitaten und ,expanded transnationalisals gelegentliche Beteiligung von
Migrantinnen an transnationalen Praktiken, z.B Raaktion auf politische Ereignisse, Krisen
oder Umweltkatastrophen (vgl. Levitt 2001: 6f.).

Jene nicht oder kaum institutionalisierten, nur egehtlich durchgefihrten und nur
sporadisches Reisen umfassenden Aktivitaten bexrickizigsohn et al. (1999) als ,broad
transnational practices”, ,narrow transnational cpces” sind hingegen im hohen Malie
institutionalisiert, konstant und beinhalten regé@Biges Reisen (vgl. Levitt 2001: 7).

Diese Begrifflichkeiten unterscheiden zwischen $raationalen Praktiken auf der Grundlage
ihrer Intensitat und der Haufigkeit der Beteiliguang solchen. Migrantinnen kénnen sich aber
auch nur in bestimmten Bereichen transnationaleiioAkfelder betétigen und in anderen
nicht, beispielsweise kdnnen sie durch regelma@gkisendungen im 6konomischen Feld
aktiv sein, im politischen oder religiosen aberhhjoder sie agieren nur im Religiésen oder
Politischen transnational, investieren aber nuesadder gar nicht ins Herkunftsland (ebd. 7).
Abschlie3end halt Levitt fest: ,[T]he intensityefjuency, and scope of transnational practices
does not necessarily determine the strength ofsoserise of belonging to a transnational or

diasporic community” (2001: 7).

Guarnizo und Smith (1998) unterscheiden zwischeangnationalism from above®, um
grenzuberschreitende Initiativen von Regierunged umternehmen zu bezeichnen, und
JLransnationalism from below”, um jene von Migramtaind grassrootsUnternehmern
ausgeubten Aktivitdten zu benennen (vgl. Smith@odrnizo 1999; Portes 2001: 185).
Portes findet diese Unterscheidung etwas verwirtamdi schlagt eine neue Typologie
vor. Aus seiner Sicht fallen Gber nationale Grenzeweg veribte Aktivitdten unter vier weit
gefasste Kategorien: Erstere werden durch Natitasbn betrieben, zweitere durch formelle

Institutionen, die in einem Land ansassig sind. Bkévitaten und Programme dieser ersten
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beiden Typen charakterisiert er alsternational Die dritte Kategorie umfasst die
multinationalen Betatigungen formeller Unternehmen und Instititiondie in mehreren
Staaten operieren und deren Interessen nationdilstea Grenzen transzendieren. Als
Beispiele nennt Portes hier u.a. globale Unternehmi¢ Produktion und Niederlassungen in
mehreren Landern, die katholische Kirche und andkrieale Religionen sowie verschiedene
UN-Organe. Letztere sind jene durch nicht-instinélisierte zivilgesellschaftliche Akteure,
organisierte Gruppen oder grenziberschreitendewdeke von Individuen Uber nationale
Grenzen hinweg koordinierte Aktionsfelder, wie etgeenziberschreitendegrassroots
Handel durch migrantische Unternehmer. Diese hdofgmellen Aktivitdten bezeichnet er
als transnationalund unterteilt sie weiter in politische, dkonontiscund sozio-kulturelle
transnationale Aktivitaten. Portes meint weiterasgider ,immigrant transnationalism” nur
eine Manifestation transnationaler Aktionsfelderstilt (vgl. Portes 2001: 185ff.).

Vertovec unterscheidet zwischen ,TransnationalisnaaSite for Political Engagement”,
»rransnationalism as the Movement of Capital* uiidansnationalism as a Mode of Cultural
Production® (vgl. Vertovec 1999: 2ff.; Vertovec &o@en 1999: XXIIff.).

Transnationale, politische Aktivitaten umfassemsrationale Mobilisierung, Unterstiitzung
politischer Parteien, etc., ,political activity mow undertaken transnationally” (ebd. XXIII).
Politische Ereignisse im Herkunftsland gewinnerEarfluss auf die Migrantengesellschaften
im Ausland, wie auch umgekehrt die Erfahrungen Migranten zurtckwirken (vgl. Glick
Schiller et al. 1997: 92f¥*

Neben transnationalen Unternehmen als der grundiiege institutionellen Form
transnationaler Praktiken, sind die GeldsendungehMaterialrickflisse von Migrantinnen
bedeutend. Diese transnationalen, 6konomischerviééen manifestieren sich in den tber
die nationalen Grenzen hinaus gebréuchlichen Lebittedn, Waren, Dienstleistungen und
Unterhaltungsmedien. Schiller et al. verweisen wulardass der konstante und vielfaltige
Strom dieser materiellen Glter, Ideen und Aktietétin soziale, zwischenmenschliche
Beziehungen eingebettet ist (1997: 93, 1693).

24 Zum politischen Transnationalismus siehe u.a. kGBchiller et al. 1997: 95; Portes 2001: 190; Smith
und Guarnizo 1999: 6; Vertovec und Cohen 1999: ¥XIKearney 1995: 532f.

% zZum 6konomischen Transnationalismus siehe u.atoVec und Cohen 1999: XXIIf.; Glick Schiller et al.
1997: 92.
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3.3 Transnationalismus als neues Phanomen?

In diesem Abschnitt geht es um die Frage, ob tatiemale Praktiken, Beziehungen und
Netzwerke neu sind. Ein neues Feld stellt die notiige Bedingung fur ein neues Konzept
dar, ohne Neuartigkeit gibt es keine Berechtiguirgdfe Einflihrung eines neuen Begriffs, da
es nicht um ein blof3es Umbenennen von vorher wamderen Bezeichnungen benannten
Ph&nomenen geht (vgl. Smith und Guarnizo 19991715Portes 2001: 181ff.).

Glick Schiller et al. (1997) bezeichnen Transnal@mus als ,neues Feld sozialer
Beziehungen” (S. 103) und Transmigranten als deuen Typus von Migranten® oder die
.-nheue Generation von Migranten“ (S. 81). ,Heutegeld neigen Migranten immer mehr dazu,
Netzwerke, Aktivitaten und Lebensmuster zu schaftka sowohl ihre Gast- als auch ihre
Heimatgesellschaften umfassen” (Glick Schiller et1®97: 81). Das Transnationalismus-
Konzept erlaubt eine neue Perspektive auf gegemgeavtigrationsbewegungen.

Die mit Transnationalismus assoziierte Grenziubeesiting gab es auch schon friher in
Form von Bewegung und Austausch (vgl. Tololyan 20851). Diesem hier behaupteten
neuartigen Charakter des Transnationalismus h#&ltgiker die Existenz ahnlicher Praktiken
migrantischer Gruppen in der Vergangenheit entged®ich friher schon hatten die
Migrantinnen Beziehungen entwickelt und aufrechaem, die die Gesellschaft ihrer
Herkunft und ihrer Niederlassung verbanden - in nFovon Familienbesuchen,
Geldsendungen, Unterstitzung politischer Gruppeasr &htwicklungen etc. Demnach gabe
es keine grolReren Veradnderungen in den Migratiossmu und nichts Neues an den
grenzubergreifenden Aktivitaten gegenwartiger Mighanen (vgl. Portes 2001: 183;
Vertovec 2000: 22; Glick Schiller 1997: 91). GliSchiller et al. jedoch glauben, dass ,der
gegenwartige Transnationalismus neben vergleichbdléeren Zigen auch ganz neue
Qualitaten aufweist [...]* (1997: 91).

Auch wenn diese Ubernationalen Verbindungen niéiitgvneue Phanomene darstellen und
es schon zuvor Migrantenverhalten gab, das matradsnational charakterisieren kénnte, in
Form des konstanten Hin- uns Ruckflusses von Leuteh Ressourcen, konnte dieses bis
zum Konzept der transnationalen Migration jedochrcduunterschiedliche Kategorien
begrifflich nicht erfasst werden. Dieser neue Ansatder Migrationsforschung bietet einen
theoretischen Rahmen, um Parallelen der alterennendren Phanomene auszumachen und
den transnationalen Charakter der Aktivitaten aers\tergangenheit neu zu entdecken (vgl.
Glick Schiller et al. 1997: 86; Portes 2001: 184).
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Smith und Guarnizo benennen vier zentrale Dimemsiomler transnationalen, sozio-
O0konomischen und politischen Transformation:
1. the globalization of capitalism and the repositng of states, nations, and class, gender and
ethno-racial formations within this global resturing;
2. the transnational dimension of global politidaansformations like decolonization, the
universalization of human rights, and the riseroSs-national institutional networks;
3. the transnational social relations made possipléhe technological revolution in the means of
transportation and communication; and

4. the spatial expansion of social networks “froelolv” that facilitate the reproduction of
migration, business practices, cultural beliefg] palitical agency. (1999: 24)

Transnationalismus sehen Glick Schiller und ihre lléginnen als Produkt des

Weltkapitalismus und begriinden so seine Neuartigkee Welt ist gegenwartig durch ein

globales kapitalistisches System verbunden. Didai Restrukturierung des Kapitals und
die kontinuierliche Nachfrage transnationaler Kanee nach migrantischer Arbeitskraft

strukturieren und fordern die Migration (Glick Slidni et al. 1997: 90f.; Portes 2001: 187).
Dieser Ansatz wird von Portes ibernommen, der mgmmigrant transnationalism is driven

by the very logic of global capitalism” (2001: 18Der erste der drei von ihm ausgeflhrten
Grinde, warum dem Phanomen . immigrant transnatiemalBeachtung geschenkt werden
sollte, ist sein voraussehbarer zukiunftiger Anstizgs durch das kapitalistische Weltsystem
gesteigerte Migrationpotential und den Zuwachs ehégrantischen Bevolkerung in den

Stadten sieht er als Basis fur die zukinftige Aegbng transnationaler Aktivitaten (vgl. ebd.

187f.).

Weiters werden beschleunigte Transport- und Komhkatiminsmaoglichkeiten haufig als
Grund dafur genannt, warum heutige Migranten mit3grer Wahrscheinlichkeit dauerhafte
Verbindungen zu ihren Ursprungsgesellschaften maltérden (Wakeman 1998 zitiert nach
Glick Schiller et al. 1997: 91). Der globale Kapigmus hat die Weiterentwicklung moderner
Technologien angeregt und vorangetrieben, diesderien vereinfachen die Etablierung und
Aufrechterhaltung von udberregionalen Beziehungerm wgtattet die Migrantinnen mit
Ressourcen aus, uber welche ihre Vorgangerinnem nerfligt hatten (vgl. Portes 2001:
188). In diesem Sinne dient TransnationalismusKalazept ,that represents phenomena
which, although not entirely new, have reachediaer intensity at a global scale at the end
of the 20" century“ (Smith und Guarnizo 1999: 4).

Nancy Foner fasst die neue Komplexitdt des Tramsmaismus zusammen: ,Modern
technology, the new global economy and culture, @& laws and political arrangements
have all combined to produce transnational conaestthat differ in fundamental ways from

those maintained by immigrants a century ago“ (128D zitiert nach Vertovec 2000: 22).
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3.4 ,Trans-Lokalisierung“ von Transnationalismus

In der Literatur wurde haufig der befreiende Chteakransnationaler Praktiken, wie die
Uberwindung von Grenzen und die Schaffung neuebhiiagiger Raume, hervorgehoben
und ein Bild der Transmigrantinnen als ,,unboundecia actors” — sozial, politisch, kulturell
als ungebunden an Lokalitdten — gezeichnet. Demshaionalismus ist jedoch an
Bedingungen und Mdoglichkeiten in bestimmten Lokééh, in welchen trans-,nationale”
Praktiken stattfinden, gebunden. Das Leben der shnggrantinnen wird durch bestimmte
Rechte in Nationalstaaten mitstrukturiert. ,Trartgwal practices, while connecting
collectivities located in more than one nationatitery, are embodied in specific social
relations established between specific peopleatatlin unequivocal localities, at historically
determined times" (Smith und Guarnizo 1999: 11).

Diese neuen Kontexte sind nicht nur lokal, sondgrans-lokal“, neue ,translocalities*
(Appadurai 1995; Goldring 1998; Smith 1998) entstefvgl. Smith und Guarnizo 1999: 13;
Vertovec und Cohen 1999: XXIl). ,Translokale", dyn@che Beziehungen werden
hergestellt, Praktiken und Bedeutungen, die bestenrilerkunftsregion entstammen, werden
zunehmend transferiert und ,regrounded”. Im Zuge @ensnationalismus kommt es laut
Vertovec und Cohen zur ,Reconstruction of ‘place’ locality” (1999: XXII), Smith
und Guarnizo sprechen von den ,Locations of Tramsnalism“ (1999: 1999: 3), Gupta von
Lrepartitioning und reinscription of space” (19903). Transnationalismus transzendiert das
.Lokale“, beinhaltet aber stets die Neueinschregpumd Re-Territorialisierung von Raum
und Lokalitat.

Transmigrantinnen kdnnen zwar lUber die Welt veustsein, leben aber nicht aul3erhalb des
Staate<® Es kommt zu Prozessen der ,trans-territorializ&ti®mith und Guarnizo 1999: 9)
oder ,deterritorialization® der Migrantinnen. Glickchiller et al. (1994) sprechen in diesem
Zusammenhang vom ,deterritorialized nation-statgjl.(Kearney 1995: 521, 525ff.; Smith
und Guarnizo 1999: 8). ,Trotz der Internationalisiy des Kapitals und der
Transnationalisierung der Bevolkerung bleiben Nwatlstaaten und Nationalismus bestehen
[...]* (Glick Schiller et al. 1997: 97), entgegneni€kl Schiller et al. der viel behaupteten
Schwéchung der Nationalstaaten durch transnatioRedétiken ,from above® und ,from

% Dieser Aspekt steht im Kontrast zum Diaspora-K@hzedas sich auf eine Nation auBerhalb ihres
Heimatlandes bezieht (vgl. Kearney 1995: 526).
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below” (vgl. Smith und Guarnizo 1999: 3). Transoatile Praktiken finden also nicht in
einem abgehobenen Raum aul3erhalb von Nationalstsgtt, Transnationalismus muss aus
diesem Grund stets lokalisiert und kontextualisregtden. Transnationale Praktiken sind an
andere Ungleichheitsverhaltnisse (Rassismus, Sesisetc.) gebunden, und dienen sogar
manchmal der Aufrechterhaltung derselben, sind misbt immer widerstandig (vgl. Smith
und Guarnizo 1999: 5f., 11f., 29; Kearney 1995:f626&lick Schiller et al. 1997: 97).

3.5 Hegemonien und Handlungsspielraume

.rransmigranten bewegen sich, global wie national, einem Geflecht hegemonialer
Zusammenhange, die sich auf ihr Bewusstsein auswfiykund entwickeln selbst auch neue
Formen von Hegemonien, so die sechste und letZimiBse (Glick Schiller et al. 1997: 86).
Demnach hat ,der transnationale Kontext des Lebeos Migranten sich aus dem

Zusammenspiel vielfaltiger Phanomene — aus gesticlodbn Erfahrungen, strukturellen

Bedingungen und den Ideologien ihrer Gast- undrikl@matgesellschaften — entwickelt"
(ebd. 90). Es gilt zu analysieren, inwiefern traatgmale Beziehungen mit lokalen und
globalen Machtstrukturen zusammenhangen und vaedibeeinflusst und bedingt werden,
aber auch, wie transnationale Praktiken und Diskuasf bestehende Machtstrukturen
zurtckwirken. Die Herstellung und Reproduktion smaationaler Bindungen und Netzwerke
ist also an kontextuelle und dynamische Bedingungeknipft (vgl. Smith und Guarnizo

1999: 6, 15, 26, 29).

Will man transnationale Aktions- und Bedeutungsteldrkunden, so sollten die Reaktionen
der Migrantinnen auf die von Nationalstaaten aefgdn Bedingungen und

Machtbeziehungen in der transnationalen Arena, ihdberlebensstrategien, die
unterschiedlichen Wege, auf welchen die in diestvA#ten involvierten Menschen mit den

Herausforderungen der globalisierten Wirtschaft wheh Hurden in Herkunfts- und

Niederlassungsstaaten umzugehen versuchen, ihterddldn Praxen und Identitaten, ins
Zentrum der Auseinandersetzung gertickt werden @tk Schiller et al. 1997: 90, 103;

Portes 2001: 191). ,Migranten werden als kultuke#ative Akteure sichtbar, doch in einer
Umgebung, die sie nicht kontrollieren® (Glick Sdéil et al. 1997: 103). Der

Transnationalismus-Ansatz soll einen Rahmen bietan, untersuchen zu koénnen, ,wie

Transmigranten ihre sozialen Beziehungen und iaréevenden und vielfaltigen Identitaten,
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die sich einer gleichzeitigen Positionierung ansekredenen sozialen Orten verdanken,
nutzen, um sich den schwierigen Umstadnden und odemnénten Ideologien, denen sie in
ihren transnationalen Feldern ausgesetzt sind,p@ssen und ihnen zu widerstehen” (ebd.
85).

3.6 Transnationale lIdentitaten

Bis vor nicht allzu langer Zeit wurde Migrationsiehung im Rahmen eines geschlossenen
Gesellschaftsverstandnisses betrieben. Jede Gbsdtiswurde als eigenstandige und
begrenzte Einheit, die an einem Ort lebt und Ulee eigene ,Kultur®, sowie ,natirliche”
oder gruppenspezifische Kennzeichen verfugt, betedc man sprach von ,Stdmmen®,
,Volkern®, ,ethnische Gruppen®, und ,Kulturen*.

Glick Schiller et al. setzen sich mit begrenzterteg§arien der Sozialwissenschaften, wie
LStaat®, ,ethnische Gruppe*, ,Nation®, ,Gesellsclfabder ,Kultur®, auseinander und heben
die Notwendigkeit einer Neuformulierung sozialwissehaftlicher Schlisselkonzepte wie
~Kultur, ,Gesellschaft* und ,Klasse" hervor (vgl1997: 86ff., 95ff., 103). Auch unser
Verstandnis von Kategorien der ,Nationalitat, ,Bihitat® und ,race” missen neu
Uberdacht, dekonstruiert und neu konzipiert werd@abei muss stets die sozial konstruierte
Natur samtlicher Identitatsbegriffe mitreflektiewwerden. Nationalismus Dbeinhaltet die
Vorstellung vom Nationalstaat bestehend aus eindfmlk; als homogene Ganzheit.
Nationalismen, sowohl im Migrations- als auch im ridmftsland, bleiben in einer
zunehmend transnationalen Welt bestehen (vgl. GS8ckiller et al. 1997: 97f.; Smith
und Guarnizo 1999: 10; Gupta 1999: 510ff.). Einéeve hegemoniale Identitatskonstruktion
ist jene der ,race”“. Die Konstruktion von ,race‘t i globale Ungleichheitsstrukturen
eingebettet, die als ,race” definierten Gruppendmabestimmte Positionen in der weltweiten
Ordnung sowie innerhalb der Nationalstaaten dekiddt und Niederlassung. Es gilt, die
Konstruktion von ,race” und ,Ethnizitat” in der nea Umgebung sowie im Herkunftsland
mit zu bedenken (vgl. Glick Schiller et al. 1997, 99ff.).

Der Transnationalismus-Kontext, wie auch jener B&spora, umfasst meist den Wandel
sozialer Institutionen und alltéaglicher Praxen soWrozesse der kreativen Reinterpretation

durch Menschen, die haufig im Rahmen von Konzepfen,Synkretismus*, ,Kreolisierung®,
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oder ,Hybridisierung” behandelt werden (vgl. Vergav& Cohen 1999: XXIlII; Glick Schiller
et al. 1997: 92).

Da ,Transmigranten in verschiedenen Gesellschajteichzeitig leben® (Glick Schiller et al.
1997: 94), verfugen sie oft Uber komplexe — untdestliche, duale oder multiple, hybride
und fluide - Identitdten, die sie gleichzeitig anehn als eine Nation binden.
Transmigrantische ldentitaten sind also kontextued verandern sich in den transnationalen
Raumen, in welchen sich die Transmigrantinnen bewed\Neben den verschiedenen
srassisch®, ,national”, oder ,ethnisch® konstruiert Identitaten schaffen die Menschen auch
eigene Identifikationskategorien und formen so kariérlich ihre Identitate’ ,Menschen
schaffen und leben in einem neuen sozialen undudalién Raum, der eine neue
Aufmerksamkeit fur die Frage, wer sie sind, ein eeBewusstsein und neue Identitaten
fordert® (Glick Schiller et al. 1997: 97). So urgehiedlich wie die transnationalen
Beziehungen und Praktiken und auch die Kontextewéhchen sie stattfinden, sind, so
vielfaltig ist auch die Zusammensetzung der Tragsamten. Jede migrantische Gesellschaft
ist entlang unterschiedlicher Zugehorigkeitsliniemie etwa ,Klasse”, Gender, Beruf,
Herkunftsregion, etc., in sich differenziert, undesg gesellschaftliche Differenzierung
determiniert auch Transnationalitat (vgl. Smith @warnizo 1999: 13f.; Glick Schiller et al.
1997: 94f.; Vertovec und Cohen 1999: XXIV). ,Traational social formations can, for
example, include communities based on religion pr.dn occupation” (Vertovec und Cohen
1999: XXIV). Im Zuge der Migration und der transoaglen Betatigung kommt es zur
Ubersetzung von Positionen in politisches, soziales 6konomisches Kapital (vgl. Glick
Schiller et al. 1997: 95). Beispielsweise kdnnersiel nicht alle Transmigranten finanziell
leisten aktive transnationale Bindungen zu erhalgh Smith und Guarnizo 1999: 14).
Migrantinnen und ihre Nachkommen kdnnen Staatshlimgen eines Landes sein, sich aber
dennoch selbst als Mitglieder zweier (oder mehjeBasellschaften fihlen und bezeichnen.
Vor allem junge Transmigrantinnen, deren Soziabsatin unterschiedlichen kulturellen
Feldern stattfand, selektieren bewusst bestimmeetten von Kultur und Identitat aus mehr
als einem Ursprung. So werden neue synkretisieden&n von Identitdt erzeugt (vgl.
Vertovec und Cohen 1999: XXIII).

Transnationalismus kann als zentrales Konzept aagétwverden, um verstehen zu kdnnen,
wie globale und transnationale ldentitaten ,fromolé und ,on the move® konstruiert
werden (vgl. Vertovec und Cohen 1999: XIlII).

27Vgl. Glick Schiller et al. 1997: 82, 94, 97; Verex 2000: 5; Levitt 2001: 3; Smith und Guarnizo 9:991;
Vertovec und Cohen 1999: XXI, XXV; Kearney 1995752
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3.7 Transnationalismus und Integration

Als weiteren Grund, warum das Phanomen ,immigrearidnationalism” bedeutend ist, nennt
Portes den Einfluss auf die Integration der Migiramgn: ,it [immigrant transnationalism] can
alter, in various ways, the process of integratmrthe host society of both first-generation
immigrants and their offspring“ (Portes 2001: 18Bne Handlungsoption fur Migrantinnen
ist die Investition in Land und Behausung in despuiinglichen Herkunftsregion, die eine
spatere Ruckkehr vorbereiten soll. Transnation&gvidaten konnen aber auch als Strategien
der Anpassung dienen und eine erfolgreiche okorwmisund soziale Integration der
Migrantinnen und migrantischen Familien an die nemegebung und Gesellschaft fordern,
und stehen nicht etwa, wie von Anderen behauptetiderspruch zu dieser (Portes 2001:
188f.; Glick Schiller et al. 1997: 87). Aus Forsalgen zu Migrantinnen in den USA konnte
der Schluss gezogen werden, dass transnationageriéhtmer oft wirtschaftlich erfolgreicher
sind, eine sicherere 6konomische und rechtlichduBte in der Aufnahmegesellschaft inne
haben, Uber ein hoheres Bildungsniveau verfigehrsgaeinlicher US-Staatsbirger sind und
sich schon langer in dem Land aufhalten. Ahnlichend@is sind auch im Rahmen des
politischen Transnationalismus erkennbar (vgl. &or2001: 188f.). ,Paradoxically, the
cultivation of strong networks with the countryarigin and the implementation of economic
and political initiatives based on these networles melp immigrants solidify their position in
the receiving society and cope more effectivelyhviis barriers (ebd. 189). Die Beteiligung
an transnationalen Praktiken kann auch eine Altemabieten, um den schwierigen
Bedingungen, den Hurden und Vorurteilen im Migmasland zu begegnen. ,Diese
Verwundbarkeit erhdhte die Wahrscheinlichkeit, déi@ranten eine transnationale Existenz
konstruierten® (Glick Schiller et al. 1997: 91).

Auf die Frage, ob transnationale Praktiken Uber efige Migrantinnengeneration hinweg
bestehen bleiben wirden, meint Portes: ,By andelarggular involvement in transnational
activities appears to be a one-generation phenomerideast in the United States” (2001.:
190)®® Es gabe keinen Hinweis darauf, dass 6konomisched upolitischer
Transnationalismus Uber Generationen weitergegebém. Obwohl manche Eltern
versuchen, Bricken zwischen ihren Nachkommen und Herkunftsgemeinschaften

2 \gl. Portes 2001b: 187; Smith und Guarnizo 19%9: 1
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herzustellen, indem sie z.B. ihre Kinder regelmdBrgéangere Zeitrdume ins Herkunftsland
schicken, belegen Studien zur zweiten Generation M@rantinnen in den USA vielmehr
einen rapiden Prozess der ,Akkulturation” (vgl. eld@9f.). ,Assimilation“ fihre zu einer
Verschmelzung ehemals nationaler Identitaten vografitinnen zu einer einzigen neuen
Identitdt. Dem assimilatorischen Ansatz als anstyiem Konzept fur Migrationsstudien
halten Glick Schiller et al. entgegen, dass TedleNlachkommen von Migrantinnen weiterhin
unterschiedliche Identitdten und Bindungen aufrechtelten und sogar entwickelten (Glick
Schiller et al. 1997: 99).

3.8 Rolle des Staates bei der Herstellung transnati  onaler

Migrationsfelder

Auch nationalstaatliche Regierungen der Entsendeldndehnen mitunter ihren
Handlungsspielraum auf das transnationale Feld ung intensivieren zunehmend den
Kontakt mit ihren transnationalen Gemeinschaftetsh Diasporen. Regierungen versuchen die
Migrantinnen auf unterschiedliche Weise in dasamatie Leben einzuschlie3en, um so die
Konstruktion ihrer Identitaten und Loyalitaten, &stitionen, politische Mobilisierung, etc. zu
lenken®® Smith und Guarnizo sprechen in diesem Zusammenkangder ,transnational
reincorporation” (1999: 7) der Migrantinnen im Aaistl durch die Nationalstaaten ,into their
newly configured trans-territorial nation-state“o@e 8). Dieser Prozess wird von Glick
Schiller et al. (1994) als ,,deterritorialized” ma-state formation“ bezeichnet (vgl. Smith
und Guarnizo 1999: 8). ,Die Identitdt der transraigen Bevdlkerungsgruppe ist ein
umstrittenes Terrain® (Glick Schiller et al. 1998).
Es kommt zu einem Neueinschreiben oder zur (Wigderstellung von Gruppenidentitaten,
Zugehdrigkeiten und Loyalitdten durch transnatien@kteure ,from above* im Rahmen der
Identitatspolitik der Staaten, sowie ,from belowabei werden transnationale ,imagined
communities” re-kreiert, die sich Uber die rauméicBrdnung von Nationalstaaten hinweg
setzen (vgl. Gupta 1999: 503f., 514; Smith und Gizar1999: 23)

~otates of origin [...] are re-essentializing thedttional identity and extending it to their
nationals abroad as a way to maintain their loyaltyl flow of resources “back home™

2vgl. Portes 2001b: 190f.; Glick Schiller et al. 979 95, 103; Smith und Guarnizo 1999: 20ff.
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(Smith und Guarnizo 1999: 18).Der dritte Grund nach Portes fiir die Bedeutsamtteit
~mmigrant transnationalism*“ ist der Einfluss traasionaler Praktiken auf die Entwicklung
der Herkunftsstaaten (2001: 190). Die Herkunftg¢stgaund hier vor allem jene, von welchen
gro3e Bevolkerungsteile auf3erhalb leben, sind zuead von der transmigrantischen
Wirtschaftshilfe in Form von Geldsendungen und sti®nen in die heimische Wirtschaft
abhangig. Vielfach wurde ein System von Geldsendangstitutionalisiert, das heute einen
festen und sehr wichtigen Bestandteil der natian&donomien vieler Lander darstett.
Politische Akteure und Partei-Repréasentanten reis@&uafig zwischen zwei Orten, um
Migrantinnen zu besuchen, ihre politische Unterstig sicherzustellen urfdndraisingzu
betreiben. AulRerdem etablieren nationale Partereh politische Bewegungen permanente
Standorte in Stadten mit hoherer migrantischer l€atration (vgl. Portes 2001: 190; Glick
Schiller et al. 1997: 84ff., 95; Smith und GuarniA99: 8).

Fur die Herkunftslander sind ihre Auswanderer zomatd bedeutend geworden, der
Transnationalismus nimmt Einfluss auf die natiorméwicklung (vgl. Portes 2001: 190f3.
Vielleicht sogar noch bedeutender sind die Auswiden transnationaler Praktiken auf
lokalem Level. ,The cumulative process of migratiand the transnational activities of
migrants can entirely transform the economic andipal structure of sending areas as well
as their culture” (ebd. 191). Herkunftsgesellsdrafkonnen stark von der migrantischen
Kaufkraft und Nachfrage abhangig werden. Die lokalirtschaft, die oft auf
landwirtschaftlicher Produktion basiert, wird durcbeldsendungen und Nachfrage der
Migranten strukturiert und verandéft.Zudem werden viele Unternehmen und Geschéafte
durch zurtckgekehrte Migranten mit im Ausland akklierten Kapital und Wissen
aufgebaut. Transnationale Praktiken konnen des éréeit auch zum Wandel lokaler,
traditioneller politischer Strukturen beitragenjdpéelsweise durch den demokratisierenden
Einfluss der Migrantinnen. Die Erfahrungen der TBramgrantinnen haben ebenfalls
Auswirkungen auf die Veranderung von Perspektiven @v.a. jungen) ,Lokalen®“. Die
multinationalenAktivitdten grof3er Unternehmen fiihren ein neuesdlonstreben und neue
Informationsquellen Gber das Leben in der ,erstezlt¥\in und bieten so neue Anreize oder

Impulse fur Migration.

% Ressourcen flieRen nicht bloR zuriick an das Héiiand, sondern im und durch das gesamte Netz(vetk
Vertovec und Cohen 1999: XXIIf.).

31 Manchmal wird in diesem Zusammenhang von ,Geldsgesellschaften* gesprochen (vgl. Glick Schiller et
al. 1997: 86).

32 Transmigrantinnen kénnen auch als Botschafteriréfter, Gesandte oder Lobbyisten fungieren, disnale
Interessen im Ausland schitzen (vgl. Portes 20026).

% Die lokale Wirtschaft kann so zu einer Dienstlaigisékonomie transformiert werden (vgl. Portes ®001
191).
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Once migrant colonies become well established abreaflow of transnationaleconomic and
informational resources starts, ranging from ocnzai remittances to the emergence of a class of
full-time transnational entrepreneurs. [...] The @ased volume of demand created by migrant
remittances and investments in their home coungigport, in turn, the further expansion of the
market for multinationals and encourage local firtos go abroad themselves, establishing
branches in areas of immigrant concentration. (&Bd)

Schiller et al. schildern die Rolle des Staates Wder Herstellung transnationaler
Migrationsfelder. Die philippinischen Migrantinném den USA werden von Reprasentanten
der heimischen Regierung, die auf transnationaléevid&ten drangen, besucht. Sie sollen ihr
in Amerika verdientes Geld in die philippinische ndavirtschaft investieren sowie ihren
Urlaub in der Heimat verbringen. Der philippiniscis¢aat strukturiert ein System des
legalisierten Austausches, in dem er beispielswaese Migrantinnen erlaubt, Waren bis zu
einem bestimmten Wert zollfrei zu erwerben.

Der grenadische Staat etwa definiert die Migrarginrals Angehoérige der grenadischen
.Nation“ oder ,Ethnie*, diese kdnnen sowohl in diekalpolitik in N.Y. als auch in jene in
Grenada eingebunden sein (Glick Schiller et al.7198l. 83ff.).

Fur Inderlnnen in der Migration wurde mit der Katgg ,non-resident Indian (NRI) ein
neues ldentitatsfeld geschaffen. NRIs durften @8ld in indischen Banken zu vergunstigten
Konditionen anlegen. Im Gegenzug konnte die indisdRegierung mit finanzieller
Unterstitzung seitens der NRIs im Zuge der intéwnaten Sanktionen gegen Indien rechnen.
1998 wurde die ,P1O (Person of Indian origin) caaifigefuhrt, die den Inhabern zahlreiche
Vorteile verschaffte (vgl. van der Veer 2001: 4f.).

Weitere Beispiele fur die rechtliche Konstruktioartsnationaler sozialer Formationen sind
etwa die Zuerkennung der Doppelstaatsbirgerschafiesdoppelter Nationalitaten-Rechte
fur Migranten, z.B. Wahlrecht in nationalen Wahlether Reprasentation in der nationalen
Legislatur. Manche Regierungen organisieren vigdfédl Aktivitaten und Programme im
Ausland, die Migrantinnen mit diversen Dienstenseegen sollen (vgl. Smith und Guarnizo
1999: 9f.; Portes 2001: 190).

3.9 Schlussbetrachtung Transnationalismus

Auf einer bedeutenden Konferenz 1990 in New Yorknitgelte eine Gruppe von
Wissenschaftlerinnen vier zentrale Punkte im Zusanimang mit Transnationalismus:

(1) Nation-states continue to shape transmigraations and identities, (2) the nature, pattern,
intensity, and types of transnational connectiofismigrants vary with class, gender, and
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generation, (3) states often try to encompass adilect the transnational activities of migrants,
and (4) continuities, as well as differences, ekistween contemporary and past patterns of
transnational migration. (Glick Schiller 2003: 102)

Doch genauso wieDiaspora lasst sich auch der Begriff und das Konzept des

Transnationalismus nicht endgultig auf eine Defimitfestlegen (vgl. Kokot et al. 2006: 3).

Aus der zunehmenden Komplexitéat globalisierter tradsnationaler RAume, Identitaten und
Gemeinschaften ergeben sich gewisse Implikatiomah Rrobleme flir die ethnographische
Reprasentatiofi: Da ,Kulturen®, Identitaten und Loyalitaten nictiéniger raumlich gebunden
sind und zunehmend deterritorialisiert werden, henc die Methoden der traditionellen
Ethnographie, die Menschen in lokalen Gemeinschatérscht hatte, heute oft nicht mehr
aus. Die anthropologische Theorie muss an die fgaband transnationalen Kontexte
angepasst werden. ,,As groups migrate, regroup \m loeations, reconstruct their histories,
and reconfigure their ethnic “projects,” thethno in ethnography takes on a slippery,
nonlocalized quality [...]* (Appadurai 1991: 463).

Feldforschung an multiplen Orten kann einen mogichZugang fur die Studie
transnationaler Formationen bieten, der auf degrefbeite durch die heutigen Transport- und
Kommunikationsmoglichkeiten erheblich erleichtertiirde. Andererseits erschwert die
gegenwartige transnationale Mobilitat eine solcheradgehensweise jedoch auch, da
Transmigrantinnen aus einem Herkunftsland 6fteanterschiedlichere Regionen migrieren
als in der Vergangenheit und diverseren Migratifexdpn folgen. Ihre geographische

Verstreuung und Bewegung ist heute intensiver, alessie schwieriger zu verfolgen sind.

Hier wurde versucht, einen Uberblick tiber das Tmatisnalismus-Konzept und die damit
verbundenen Fragestellungen und Themengebietehaifesc und unterschiedliche Aspekte
des komplexen Lebens von Transmigrantinnen zu bleten. Die Darstellung erftllt nicht
den Anspruch auf Vollstandigkeit. Um das Phanomantidnsnationalen Migration in seiner

Ganzheit erfassen zu kdnnen, bedarf es weitereiestwnd vergleichender Analysen.

3 vgl. Appadurai 1991; Kearney 1995: 521, 524, 52%mith und Guarnizo 1999: 24, 26, 30: FuRnote 3.
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4 Zusammenfuhrung: Diaspora, Transnationalismus und

Globalisierung

In naher Zukunft ist kein Ende von Diasporen odangnationalen Gemeinschaften in Sicht,
seit Ende des 20. Jahrhunderts wurden einige neupp€n etabliert, Mitglieder anderer
nahmen zu. Gegenwartige Globalisierungsprozessanflussen das Entstehen und die
Aktivitaten solcher Gemeinschaften (vgl. Sheffe0@0121f.).

Tolélyan hélt einen Kurs unter dem Titel ,DTG: Dpasa, Transnationalism, and
Globalization* und erklart hier, dass der erste idegm néchsten, gréReren Begriff
verschachtelt ist, und der zweite im dritten, se @ine russische Matrjoschka (vgl. Tol6lyan
2007: 652). Ich wirde das, unter Bertcksichtigungr disher zusammengefihrten
Informationen und Denkanséatze, folgendermalRen prageren: Gegenwartige
Globalisierungsprozesse bieten einen neuen Rahimadifration und schaffen Kanale, auf
welchen sich transnationale Beziehungen ausbré&ibemen. Werden diese transnationalen
Beziehungen zu einemomelandhin, wie auch Gruppenzugehdrigkeit und Differenarcth
verstreute ,ethnische” Gruppen lange genug aufegbhiten, wird die Herausbildung von
Diasporen ermoglicht und gefordert. Transnationalis flhrt nicht automatisch zur
Diasporisierung, doch Diaspora beinhaltet auchstrationale Aktivitaten und Bindungen und
existiert Uber geographische Grenzen hinweg, ae &xemplary communities of the
transnational moment* (Tololyan 1991).

,Diasporas arise from some form of migration, bat all migration involves diasporic
consciousness; all transnational communities caapdiasporas, but not all diasporas
develop transnationalism® (Vertovec 2000: 12). Nielle Migrantinnen sehen und fiihlen
sich als Angehdrige von Diasporen und nicht alle@dporen entwickeln und unterhalten
transnationale Aktivitaten. Transnationale Gemdiaien kénnen zwar eine mogliche Basis
fur die Entstehung von Diasporen bieten, doch nallg transnationalen Gemeinschaften
nehmen sich als Diasporen wahr (vgl. Levitt 200): S'he fact that migrants retain their
connections to families in their homeland and paoéte in transnational social fields does
not also mean that in their new hostland they aatmally organize as a diaspora [...]"
(Sheffer 2006: 124).
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Sheffer (2006) meint, dass (die meisten) ,ethnomati diasporas” nicht einfach als eine Art
transnationaler Gemeinschaft, als Teil eines waitdransnationalen Phanomens betrachtet
werden durfen (S. 125).

Mitglieder ,ethnonationaler Diasporen* haben deneigien ,ethnonationalen®
Ursprung. ,Unlike members of transnational networkasporans’ ethnonational background,
their own awareness and self-definition, their tdaation with the diasporic formation, is
not questionable® (Sheffer 2006: 128). Das gilthhiaur fur die erste, sondern auch fur
spatere Generationen. Die Kernmitglieder solcheaspaoren sind vereinter als Mitglieder
transnationaler Gemeinschaften, ihre Identitater gefestigter und stabiler und sie sind
durch gréBeren Zusammenhalt und Solidaritat gele2ahzet. ,Ethnonational diasporas”
sind besser organisiert und ihre Bindungen zuhdenelandsund ihren Diasporen in anderen
Landern sind konstanter und intensiver. Es sei tnscheinlich, dass heutige
Globalisierungsprozesse zu einer (vollkommenen)imsrung fuhren wirden. ,[N]ew
forms of transnationalism and globalization havenbbymeans eliminated the perseverance,
and even the strengthening, of ethnicity, nati@majiand ethnonationalism* (Sheffer 2006:
126). Die Grenzen der Gemeinschaft sind pords wrdndern sich stetig, dennoch werden
sie recht deutlich gezogen und klarer definiert imdlsFalle transnationaler Gruppen (vgl.
Sheffer 2006: 128ff., 135).

Solche klar definierten Grenzen finden sich nicét tbansnationalen Gemeinschaften
(wie etwa den Muslimen oder Afrikanern). Transnadile Gebilde sind keine geschlossenen
organisierten Gemeinschaften, sondern vielmehraméte nichtorganisierte Netzwerke. Die
Mitglieder sind nicht notwendigerweise gleichenhmnationalen Ursprungs” oder tUberhaupt
Migranten. lhre Zugehdrigkeit zu solchen Netzwerkeird durch andere gemeinsame
Charakteristika bestimmt, etwa durch religiose telhsngen, kulturelle Praktiken, die gleiche
Sprache, regionalen Hintergrund, Ideologien odaréssen. Manche transnationale Gruppen
sehen sich als koharente Gemeinschaften, doch aliehbetrachten und bezeichnen sich als
Diasporen, z.B. sehen sich nicht alle Kubaner im d8A als Mitglieder einer transnationalen
,Latino Diaspora“ (vgl. Sheffer 2006: 124, 127, 1J.35Muslims,” “Buddhists,” “Catholics”;
“Africans,” “Latinos,” and “Arabs”; the “Francophefi and the “Chinese-speaking”
communities; and probably also “Greens” and, inghst, “Communists” can be included in
this transnational category” (ebd. 127).

Auch wenn neben diesen Differenzen alle transnaleon und diasporischen
Gemeinschaften Charakteristika aufweisen, die &idebdiese Kategorien zutreffen, sollte

klar zwischen dem Transnationalismus- und dem Digggh&nomen, den unterschiedlichen
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transnationalen Netzwerken und den unterschiedlichethnonational diasporas“ und
zwischen ihren Urspringen, Identitaten und Idédtionen, Grenzen, Organisation und
Aktivitaten unterschieden werden. Diaspora und gmationale Gemeinschaft stellen zwei
distinktive Kategorien verstreuter Personen darsdbe also etwa zwischen der weltweiten
religiosen transnationalen Verstreuung der Muslimed den unterschiedlichen
~ethnonationalen® religiosen Gruppen oder auch ehes der ,Latino Diaspora“ und den
unterschiedlichen landerspezifischen sudamerikbaiscGemeinschaften, z.B. Mexikaner
oder Kolumbianer, die ihre ,ethnonationalen” Id&itgn und Bindungen zu ihrémlomelands
bewahren, unterschieden werden. Latino oder mustim transnationale Netzwerke und
Gemeinschaften sollten getrennt von den Judischemenischen oder Indischen Diasporen
betrachtet werden (vgl. Sheffer 2006: 121, 126&§Q)1
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5 Religion und religiése Transformation im Zusammen hang
mit Prozessen der Migration, Globalisierung, Diaspo ra

und des Transnationalismus

5.1 Religion in der Migration

Durch verschiedene den Migrationsprozess beglatenéraktoren, etwa den
Minderheitenstatus der Migrantinnen, ihr Daseindas,Anderen” im Aufnahmeland sowie
den prasenten ,ethnischen“ und religiosen Pluralsmwird die Art und Weise der
Hinwendung zur eigenen Religion beeinflusst, eildiés Mal3 an Selbstreflexion und in
weiterer Folge religioser Wandel angeregt. Relignd3uralismus bedeutet, dass Menschen in
der Migration neben anderen Religionen auch haufigkontakt mit Mitgliedern und
Praktiken unterschiedlicher Traditionen innerhaliser eigenen Religion kommen (vgl.
Vertovec 2000: 16f.).

Die Frage ist, wie ein Glaube, der in einer Herksneigion dominiert, sich aulRerhalb
dieser Umgebung konstituiert, wenn er sich mittitieen Regulierungen konfrontiert sieht
und in Kontakt mit anderen Religionen oder andegigiosen Traditionen tritt (vgl. Smart
1999: 421, 426).

Penny Logan (1988) meint im Kontext ihrer Forschumg den Gujarati in
GrofRbritannien: ,[M]any adults reported that thedhbecome more aware of their religion in
Britain, as a result of belonging to a minority gpoin a predominantly irreligious society.
They could no longer take their religion and trehildren’s assumption of it for granted” (S.
124 zitiert nach Vertovec 2000: 16).

Baumann (2000) unterstreicht die Wichtigkeit eirf@fieder-)Bewusstmachung der

~prototypical role of religious identity in situatns of settlement after migration” (S. 327).

5.2 Religion und Diaspora

Im Folgenden geht es um die Frage nach religiaamtitatsbildung in der Diaspora und der
Formung und Aufrechterhaltung diasporischer Genebiaten durch religiose Einflisse.
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Vertovec (1998) spricht von ,religious diaspora scousness” als einer Ausformung des
Diasporabewusstseins, die religiosen Gruppen eiger(vgl. Vertovec & Cohen 1999:
XVIIIf.). Diasporen ,as a mode of cultural produmi* oder ,cultural diasporas*, die religiose
Erfahrungen umfassen, beinhalten die Produktion Regroduktion transnationaler sozialer
und ,kultureller” Ph&nomene sowie die Transformatidiasporischer Identitaten (vgl.
Vertovec & Cohen 1999: XIXf.; Levitt 2001: 3f.).

Religion kann der Aufrechterhaltung kollektiver idigat und identifikatorischer Differenz
der Diasporagruppe im Gegensatz zu den dominarkigiturellen“ und religiosen Normen
und Orientierungen ddrostlandGesellschaft dienen, weshalb ihr eine bedeuterake
diasporischesettingszukommt (vgl. Baumann 2000: 327f.).
Wie im Diasporakapitel bereits erwéahnt, konnen @eenund Differenz neben Rassismus
auch durch grundlegende religiose Differenz undlereader scheinbare religiose
Inkompatibilitat verfestigt und damit Diasporisiagigefordert werden (vgl. Toélolyan 1996:
23; 2007: 650).
Like race, though not always so emphatically, fastor solidifies the boundaries within which
ethnodiasporan enclaves are confined and maintaiaethe same time that the intrinsically

transnational nature of major religions facilitaéase of contact both among the enclaves and with
homelands. (Tdl6lyan 1996: 23)

Bestimmte Werte und Lebensweisen werden als uimare mit jenen der westlichen
liberalen sakularen Demokratien angesehen. Dienlmegy von Staat und Kirche sowie der
offentlichen und privaten Sphéare wird durch thet&che Vorstellungen mancher religioser

Gruppen, unter anderem der Muslime, infrage degtgl. Cohen 1996: 520).

Der Diasporabegriff im erweiterten Sinn hielt relagpét Einzug in die Religionsgeschichte,
namlich 1987 mit Ninian Smarts Text ,The ImportarudeDiasporas” (vgl. Baumann 2000:
323) In diesem Text (hier 1999) fiihrt Ninian Smart dBeiinde an, warum es wichtig sei,
der Beziehung zwischen Diaspora und Religion oder kligiosen Aspekten diasporischer
Realitaten und Erfahrungen wissenschatftliche Beachtzu widmen: Der erste Grund bezieht
sich auf die diasporischen Adaptionsprozesse, df kinsicht in allgemeine Prozesse des
religiosen Wandels geben konnen. Das transform&aotential von Religion in der Diaspora
ist nichts Neues, und die religiose Transformatiolizieht ahnliche Entwicklungsprozesse in

unterschiedlichen Gemeinschaften. Zweitens kdonnasgdren die religiosen Entwicklungen

% Die Judische Diaspora war ja in der Religionsgiesta bereits vorhanden.
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im Herkunftsland in Hinsicht auf Organisation, Asaund Glauben durch unterschiedliche
Einflisse (etwa Kapital, Bildung, externe Einflisserandern. Als dritten Grund gibt Smart
die weite Verbreitung von Diasporen in der moderMgslt an, ,multiethnicity is now
commonplace” (Smart 1999: 421). (vgl. Smart 1929:f4 Vertovec 2000: 8; 2003: 314).

Es qilt, den Prozessen religidser Institutionaftisig und des Aufbaus einer Gemeinschatft,
also der Art und Weise, wie sich die ,neue” diaggdre Religion oder transplanted

religious tradition* in die multireligivse Gesellsaft integriert® Beachtung zu schenken.

.These typical efforts of the diaspora group strigecreate a comforting and invigorating

home away from home* (Baumann 2000: 329). Auchltsgeth die Frage, ab welchem

Zeitpunkt Religion und ihre Anh&nger als gesellftich soweit etabliert und akzeptiert

gelten, dass sich nicht langer von ,diasporischeistenz” sprechen lasst (vgl. Baumann
2000: 329).

5.3 Religion in der Diaspora oder Diaspora-Religion  ?

.[E]ven in its earliest historic uses, diasporaersfnot only to ethnic but also to religious
groups or communities* (Faist 2010: 12f.). Die B#ming zwischen Religion und Diaspora
ist eine komplexe. Sollten wir uns also der Stuligsporischer Religion oder von Religion in
der Diaspora widmen? Was ist ,diasporische Religidberhaupt, und was unterscheidet
diese von ,Welt“-Religionen oder ,globalen* Religien? (vgl. Cohen 2008: 152f.; Vertovec
2000: 10; Levitt 2001: 3f.).

Hinnells (1997) definiert diasporische Religion dlee religion of any people who have
any sense of living away from the land of the iielg or away from ‘the old country™ (S.
686 zitiert nach Vertovec 2000: 10). In deostlandssind Diasporareligionen nach Hinnells
religiose Minderheiten (vgl. Vertovec 2000: 10; itev001: 4). Auch Smart (1999) meint,
dass Diasporareligionen von Natur aus als Mindeshrippen existieren, rAumt aber auch
maogliche Ausnahmen ein (vgl. S. 426). An Hinnellgrdtellung von Diasporareligion
kritisiert Baumann (2000) die behauptete grundldgerEinheit und Gleichheit der
unterschiedlichsten religiosen Traditionen in dagzhensettings(vgl. S. 324 Ful3note 15).

% Baumann verweist hier auf Boumas ,theory of religi settlement* (1996: 7 zitiert nach Baumann 2000:
329).
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Die zentrale Frage der Auseinandersetzung ist,icb Religionen und religiose Gruppen,
wenn sie sich in ,neue” Gebiete der Welt verbreit@merhalb des diasporischen Rahmens
betrachten und als Diasporen definieren lassen.inRGmhen (1997) meint, dass grolie
(Welt)Religionen hdchstens den Diasporen verwaRditgnomene, aber keine Diasporen an
sich darstellen, da diese meist mehr als nur e@tkenjsche Gruppe* umspannen, und die
meisten religiosen Gruppen nicht durch eine Rudkbesg auf eine territoriale Heimat
gekennzeichnet sind oder eine Ruckkehr anstrebehgié kann jedoch als zusatzliches
Bindemittel diasporisches Bewusstsein starken:g[8ilons can provide additional cement to
bind a diasporic consciousness* (Cohen 1997: 189).

In manchen Féllen sind Religion und ,Ethnizitat‘dgeh untrennbar miteinander
verbunden und uberlappen sich. Bestimmte Gruppgera die Juden, Sikhs oder die Parsen,
stellen Ausnahmen dar, da sie als ,ethnisch* gelted Uber ,homelands® bzw. ein
Ursprungsterritorium verfigen (vgl. Cohen 2008: ;15&rtovec & Cohen 1999: XIX:
FuBnote 2 XXVI; Vertovec 2000: 10). Vertovec (20@@hlt zu dieser Kategorie aul3erdem
die Ismailiten, die Aleviten, die Bahai und die Rdaris, ,whose respective religious
distinctiveness usually tends to set them apagtiasic groups” (S. 10).

Der Diasporabegriff wurde, wie im Diasporakapiterdits erwéhnt, auch auf globale
religiose Gemeinschaften wie Hindus, Sikhs, Budeéhis Muslime oder Katholiken,
ausgeweitet. Auch Vertovec distanziert sich voreesolchen generalisierenden Ausdehnung
des Diasporabegriffs auf Anhanger religiéser Tradén, wie sie durch Ninian Smart (1999)
und viele andere vorgenommen wurde. Diese seiernttititionen, die viele ethnische
Gruppen und Nationalitdten umspannen und nichtcalisglich durch Migration verbreitet
wurden (vgl. Vertovec 2000: 10f.; Brubaker 200533Ful3note 3, S. 14). ,[W]orld religions
like Christianity, Islam and Hinduism lack a teorial homeland and are, of course, multi-
ethnic in their congregations” (Vertovec & Coher®29XIX: Ful3note 2 XXVI).

Nach Vertovec sei es aber dennoch zulassig, var gifindu-Diaspora“ zu sprechen,
da die meisten Hindus Indien sakralisieren und epezielle Beziehung zu Indien als
spirituellem Heimatland pflegen (vgl. 2000: 10).nHuismus sei demnach, wie auch
Judentum und Sikhismus, ,a special case of a nosebytizing ‘ethnic religion™ (Brubaker
2005: 3: FuRRnote 3, S. 14).

.Rome, Mecca and the Ganges are symbolic ‘homesioif ‘homelands’ and the
experience of multi-locality is similar® (Vertove Cohen 1999: XIX: Ful3note 2: XXVI).

Am deutlichsten erkennbar ist diese MultilokalitgtForm von Pilgerreisen. ,Since ancient

37Vgl. auch Vertovec 2000: 10; Levitt 2001: 4; Varte & Cohen 1999: XIX: FuBnote 2 XXVI; Butler 2001:
199.
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times, religious travel has included pilgrimageygaiytization and the movement of students
and scholars as well as exiles and migrants* (Wext@000: 9). Glaubige kénnen im globalen
Zeitalter einfacher zu religiosen Zentren und 1éBgoedeutenden heiligen Orten reisen — die
Juden nach Jerusalem, die Muslime nach Mekka. Alnrelstliche Pilgerfahrten und jene
anderer Religionen haben mit vereinfachten Trarisgiglichkeiten zugenommen. Religiose
Reisen haben starkenden Einfluss auf Vorstellungetiektiver Identitaten und der
Zugehorigkeit Uber Grenzen hinweg (vgl. Cohen 20@f.; Vertovec & Cohen 1999: XIX;
Vertovec 2000: 9).

Doch wie lasst sich an Diasporen, die sakulare IMdgr oder Angehérige anderer
Glaubensformen umfassen, herantreten? Ein Beiipi@ine solche Diaspora ware etwa die
Indische, die neben Hindus auch Sikhs und Muslinteinschlief3t (vgl. Cohen 2008: 153).
»,IS there such an entity as an ‘Indian diasporagaes it have to be broken apart into its three
principal component parts — Sikh, Hindu and Musfif@ohen 2008: 80).

5.4 Diasporische Transformationsprozesse

Verstreute Religion réligion dispersell oder verstreute Formen religioser Phanomene,
Zugehérigkeiten und Aktivitdten (auch aisodes of religious diaspotabezeichnet), die
entfernt von zentralen heiligen Orten einer rebgid Tradition stattfinden, beinhalten sozio-
religiosen Wandel und stetiges Neuaushandeln ierschiedlichen Bereichen wie auch
Kontinuitat(en) (vgl. Vertovec 2003: 313f.). MartirSokefeld spricht in diesem
Zusammenhang von ,diasporic duality of continuitydachange® (2000: 23, zitiert nach
Vertovec 2000: 17). ,[A]ctors constantly re-const# and re-invent (or refuse to re-
constitute) in diverse manners what is imaginesimply continuing” (Vertovec 2000: 17).

In diesem Kontext sieht Vertovec (2003) die FragehnAnpassung als zentral an:
.Religious meanings — including notions of identignd community, authority and
authenticity, doctrine, interpretation, orthodoxydaheresy — take on a variety of adaptations
across time and space within the same purportddita (S. 323).

Dynamiken von Religion oder religiossem Wandel eliémauch Veranderungen individueller
und kollektiver religioser Identitat (vgl. Baumag@00: 329).

3 Vertovec bezieht sich hier u.a. auf Boyarin & Bogal1993; Baumann, 1995; Hinnells, 1997; ter H4&98
(vgl. 2003: 313).
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Religiose Transformation im Diaspora-Kontext umfasgch Vertovec folgende
Bereiche:identity and communifyritual practice re-spatialization religion/culture (vgl.
Vertovec 2000: 17ff., 2003: 314ff.), und Levitt fliignzu: ,and the reimagining of the social
and cultural spaces in which actors are embedd®a01( 5).

Aufbauend auf Kim Knotts (1991) Ideen, klassifiziétinnells (1997) zehn Faktoren
diasporischen religiosen Wandels (und der Kontétpitund unterscheidet sieben
Forschungsgebiete entlang folgender Themenberejphace of language, transmission of
religious knowledge, individual identity, group iday, leadership, universalization and the
impact of Western religious ideas” (Baumann 20020)3 Solche Felder umfassen Formen
des religibsen Wandels, die sich vereinfacht unfeaditionalisierung, Adaption und
Innovation (,traditionalisation®, ,adaptation”, ,movation) zusammenfassen lassen (vgl.
ebd. S. 323f., 329).

Die Bereiche des religibsen Wandels werden im rtéohBeil der Arbeit im Zusammenhang
mit dem Islam naher beleuchtet, weshalb ich hier minige dieser maoglichen
Veranderungsprozesse im Diaspora-Kontext kurz siea mochte:

Smart geht von einer Tendenz zur Festigung vonrélfiglionen wéahrend deglobalen
Period€® aus (vgl. 1999: 425). ,There are world organizagidor every major tradition and
subtradition” (ebd. 422).

Das Bewusstsein, zu einer Weltgemeinschaft zu gehdratte nach Smart in jungster
Zeit wesentlich zugenommen. ,,Consequently, the rgemeces between diaspora and home
communities are diminishing” (ebd. 423).

Durch das Diasporadasein und den prasenten radigiBsuralismus wird ein hoheres
Mafl3 an Selbstreflexion und Hinterfragung angeregit zuletzt auch durch den Umstand,
dass Glaubige in der Diaspora sich damit konfrontgehen, ihren Glauben und ihre
religiosen Praktiken gegenuber Mitgliedern andeRaligionen zu rationalisieren und
rechtzufertigen (vgl. Vertovec & Cohen 1999: XIX).

Fur Diaspora-Religionen sei es aus Smarts Sichterdefh typisch, universelle
Erklarungsmuster zu entwickeln. Er postuliert eizenehmend kosmopolitischen Charakter
von Religion in der Diaspora. Die Art der Adaptatikann die Religion auch fur die
Gastgesellschaft zuganglich machen, indem beispeede religiose Schriften Ubersetzt
werden (vgl. Smart 1999: 427).

39 Mit ,Global Period” bezieht sich Smart auf diezien 25 Jahre vor Erscheinen des Textes (vgl. 14928,
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Auch kann es in der Diaspora zu neuen Formen dexardmenarbeit zwischen
Mitgliedern ,transethnischer* Religionen oder neigmthesen kommen, weshalb die Frage
wesentlich wird, bis zu welchem Grad Diaspora-Retigiber ihre ,ethnische Basis®
hinausgeht. ,Ethnische Gruppen* fusionieren miteaed, um gréf3ere Einheiten zu schaffen.
Religionen sprengen ihre traditionellen Grenzen weidvurzeln sich unter neuen ethnischen
Gruppen (vgl. ebd. 422, 426ff.).

Smart spricht von einer Tendenz zur Orthodoxie:g Hmasporas of the Global Period
have become somewhat more orthodox in tone* (ebgl). 4

Die Auseinandersetzung mit der eigenen Religioden Diaspora kann aber auch zu
partikularistischen oder konservativen Auffassungen Religion fuhren (vgl. ebd. 429).
Fundamentalismus ist ein weiterer Weg, den Diaspbgegon nehmen kann (vgl. Cohen
2008: 152).

5.5 Religion und Transnationalismus

Transnationale religiése Praktiken sind eine Farmdnationaler Aktivitaten, an denen sich
Migrantinnen beteiligen, der bisher jedoch nochhniausreichend Aufmerksamkeit in den
Sozialwissenschaften zukam (Levitt 2001: 8; Verto2803: 312).
Dabei ist transnationale Religion nicht nedon ihrer Grindung an verbreiteten sich
Religionen und ihre Institutionen (z.B. das Chnsten, die katholische Kirche oder der
Islam) Uber nationale/territoriale/politische Grenzhinweg — durch Handler, Eroberungen
oder etwa Kolonialbeamte (vgl. Levitt 2001: 2.'9).
Transnationalismus bezieht sich auf die Existenm Wommunikation und Interaktion
unterschiedlicher Art, die Menschen Uber die Granaen Nationalstaaten hinweg
miteinander verbinden. Migrantinnen haben, wie &rettben bereits ausgefihrt, auch friher
Bindungen zu ihren Herkunftslandern aufrechterhalte
Certainly the existence of such links does noteepnt a wholly new set of phenomena, and
religion has always been at the core of many saob-tistance connections. [...] Transnational
patterns and dynamics of religious activity haw&drically been characteristic of numerous ethnic

diasporas, or geographically dispersed groups rgpaa common sense of ethnic identity.
(Vertovec 2003: 312)

0 [TIhe transference of religion accompanied sorhéhe modern period’s earliest yet perhaps mosteutuk
forms of globalization and transnationalism — nametercantilism, conquest and colonial domination”
(Vertovec 2000: 23).
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Transnationale religiose Aktivitdten sind wesehitic Bestandteil der religiosen
Globalisierung und muissen im Kontext weiterer glebaProzesse verstanden werden.
»rransnational religion is one, grounded strandetifjious globalization that migrants further
through their everyday lives* (Levitt 2001: 19). eDintensivierung der Vernetzung hat
Einfluss auf Religion. ,Recent migration and heegted globalization generate new cultural
contacts that have much in common with these eatigseminations of religious life* (ebd.
9). Neben Ahnlichkeiten zwischen gegenwartigen fidderen Migrationserfahrungen ist das
heutige transnationale religiése Leben von Migraméh durch gegenwartige Migration und
Globalisierungsprozesse gepragt. Neue Kommunikstiomnd Transporttechnologien
ermoglichen einfachere, billigere, regelmaRigeral umtensivere Beziehungen zwischen
Migranten und Nichtmigranten. Migrantinnen konnehsaktiver denn je am Alltagsleben in
den Herkunftsregionen beteiligen. Diese modernemidanikations- und Reiseformen und
transnationalen Netzwerke beschleunigen religioséransnationalismus durch den
erleichterten Fluss von Ideologien, Informationéc. @nd haben bedeutenden Einfluss auf
transnationale religiose Organisation und Aktiatét Globalisierung von Religion fordert
transnationale religiose Bindungen und schafft kima, das zu deren Aufrechterhaltung
beitragt. Die Grenzen zwischen diesen beiden Beeeisind unschalfvgl. Levitt 2001: 10,
19; Vertovec 2000: 22, 24).

Transnationale religiose Aktivitaten umfassen K&tdaden Fluss von Ressourcen, Geld,
Ideologien, Informationen, Reisemdoglichkeiten vonduAustausch zwischen religiosen
Gelehrten und Geistlichen, die Grindung und Etalntig von (,,ethnischen) Kirchen sowie
politische und finanzielle Unterstitzung. Priested Pfarrer reisen zu ihren Gemeinschaften
ins Ausland und predigen dort. Migrantische Kirchetecken oft viel Geld in
~Entwicklungsprojekte” in den Herkunftslandern unéhmen so Einfluss auf die lokalen
Gemeinschaften. Unterschiedliche Bewegungen emmelbeen Aktionsradius tUber Grenzen
hinaus und agieren global, etwa im Rahmen inteynater Konferenzen, Versammlungen,
Gebete, Rituale und religioser Pilgerfahrten. Migea und Nicht-Migranten nehmen parallel
an religiosen Aktivitaten teil und feiern gleichtzgireligiose Feste. Die Gemeinschaften
bedienen sich ebenfalls unterschiedlicher Mediatesgien: lokale TV-Sender, Kontakt via
Internet zwischen migrantischen Gemeinden und dartn&kirchen im Herkunftsland,

gleiche Zeitschriften, Radioprogramme, Videokassetétc. (vgl. Levitt 2001%:

“1 Transnationale religiose Aktivititen kénnen abarcha zu Konflikten zwischen Migrantinnen und
Nichtmigrantinnen fihren (vgl. Levitt 2001: 25).
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5.6 Transnationale religiose Organisationsformen

Unterschiedliche Dimensionen und Elemente — orgemés institutionelle und individuelle
Bindungen — formen die transnationale religiose &@h Am konkretesten sind die
institutionellen Manifestationen des transnationateligibsen Lebens. Laut Levitt (2001)
schaffen Migrantinnen mindestens drei Typen (nistatischer) transnationaler religidser
Organisationsformen, welche sie anhand von Studien US-amerikanischen Migration
erlautert (vgl. S. 11ff.):

Den ersten Typus nennt Levitt ,extended transnatioaligious organization®. Als Beispiel
dient ihr hier die katholische Kirche, die sich atansnationale Institution etabliert und
weltweite Aktionsnetzwerke entwickelt hat. ,Religeo membership enables migrants’
simultaneous belonging in their sending and rengivdommunities. It also integrates them
into resource-rich, strongly-integrated instituabmetworks that are potential sites for
expressing interests and making claims® (Levitt 20Q2). Zwar genief3en die einzelnen
Gemeinschaften auf lokaler Ebene weitgehend Autamodie unterschiedlichen katholischen
Traditionen werden aber durch ein reguliertes Siystas seine Basis in Rom hat, verbunden
und gesteuert. Auch der Papst starkt das Zusamrinéngkeitsgefihl der Mitglieder an
multiplen Orten (vgl. ebd. 11f.).

In den brasilianischen und irischen Gemeinschaftesi, welchen Levitt forschte,
werden die Bindungen durch verschiedene Aktivitdtgensiviert. So halten Priester aus
Governador Valadares auch in Massachusetts Pradigtdligrantinnen  und
Nichtmigrantinnen nehmen parallel an Aktivitatenil taund verwenden &hnliches
,Gebetszubehor”, ahnliche Projekte werden in beidentexten durchgefihrt, Ausbildung
und Besetzung des Personals werden gemeinsam higordt das alles ,within a discursive
climate infused with the ideology of the univer€aitholic Church® (ebd. 13).

Die ,parish-to-parish“-Verbindungen der Dominikaraers der kleinen Stadt Miraflores,
die nach Massachusetts migrierten, transformiedttenreligiose Leben in Boston und in der
Dominikanischen Republik. Neue Migrantinnen wurdedie ,,multi-ethnischen* Gemeinden
integriert, indem ein allgemeiner ,,Latino* worshgiyle* verwendet wurde. Dabei wurden
manche vertraute Elemente inkludiert und andereifsgpeh dominikanische exkludiert. ,Pan-

ethnische" Praktiken und Identitaten, ein ,U.S.ihatCatholicism* oder eine ,pan-Latino
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.,Dominicanness™, werden geférdert und damit dasvBsstsein der Zugehorigkeit zu einer
transnationalen Gruppe gestarkt (vgl. ebd. 13ff.).

Viele von den Mitgliedern der haitianischen migrsechhen Gemeinschatft in New York,
mit welchen sich McAlistar’'s (1998) auseinandersstieben ein transnationales Leben: Sie
unterstitzen Haushalte in Haiti, schicken ihre kmndé Haiti in die Schule, kehren fir
ausgedehnte Zeitperioden zuriick nach Haiti undrfeieligiose Feste zeitgleich mit Haiti.
Religiose Pilgerfahrten, Prozessionen und Rituakneh als ein Weg, um anhaltende
Bindungen zu ihrem Herkunftsland auszudriicken @fgdl. 14).

Unterschiedliche mit der katholischen Kirche aseota Bewegungen und Gruppen
erweitern ihren Aktionsradius Uber Grenzen hinand uerbreiten ihre Lebensauffassung
global durch internationale Konferenzen, Medien, aindere Gruppen wiederum nehmen an
nur wenigen organisierten transnationalen Aktieitéteil. Die Ausweitung des Aktionsradius
Uber Grenzen hinaus und die Férderung kollektiedigioser Beteiligung bindet Mitglieder
nicht automatisch an zwei Orte und erzeugt nichargyslaufig multiple Zugehorigkeiten. In
diesem Zusammenhang meint Menjivar (1999), dassvidigliedschaft in der katholischen
Kirche transnationalen Aktivismus viel weniger férd als jene in evangelischen Kirchen.
Beispielsweise propagiert die katholische KircheViashington, D.C. eine pan-ethnische
Identitdt und versucht Bindung zu spezifischen Litdten und homeland-orientierte
Aktivitdten zu unterbinden, aus Angst vor Politisieg und Spaltung der salvadorianischen
Gemeinschaft (vgl. ebd. 14f.).

.Negotiated transnational religious organization‘eprdsentiert den zweiten Typ

transnationaler religioser Organisation, veransltistuanhand protestantischer Kirchen mit
Zweigstellen in den USA und in Lateinamerika. ,Riglas between Protestant individuals
and churches also deepen and thicken what, in sases, are already global institutions or
they engender new global connections” (ebd. 16zid®ingen und institutionelle Bindungen
zwischen brasilianischen Gemeinden in Brasilien Baston werden geférdert. Im Gegensatz
zur katholischen Kirche gibt es hier kein Hauptrodime administrative Hierarchie, die die
Vorgehensweise steuert, und keine klaren akzeptie®Regeln. Die Bindungen und

Netzwerke innerhalb solcher viel weniger hierarchén und zentralisierten Institutionen
lassen sich flexibler gestalten und kdnnen standigausgehandelt werden (etwa im Hinblick
auf Macht) (vgl. ebd. 15f.).

Das Beispiel des urspringlich presbyterianischestdea Murillo illustriert die

Formbarkeit religioser Praktiken in diesesettings Er arbeitet in Boston mit einer
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Pfingstkirche, was sich im Herkunftsland problemselter gestalten wirde, und begriindet das
folgendermalien: ,|1 am very far from Brazil and whem are far from Brazil things are a bit
more flexible. That's all. If I was in China, thisgvould be even more flexible. In Brazil, it
might be a problem* (ebd. 16).

Aktuellere Studien unterstitzen die Annahme, désisdre, weniger burokratische und
hierarchische Kirchen sich besser dazu eignen,ransnational orientierten Mitgliedern zu
dienen. Sie sind anpassungsfahiger, und es sealdeglahrscheinlicher, dass sie Bestand
haber*? Kleinere, ,ethnisch homogenere* Gemeinden kénnechaeinfacher Projekte in
ihren Ursprungsgegenden umsetZemie Mitglieder der von Leén (1998) erforschten
evangelischen Kirche, die Teil eines grofReren Netksymit mehreren Kirchen in den USA,
Spanien und Mexiko ist, fuhlten sich als Teil einveeiten, machtvollen supranationalen
Bewegung, ,the church could therefore captivaté ihéerest and support” (ebd. 17).

Im Gegensatz zu ihren katholischen Pendants musateadorianische protestantische
Kirchen trotz weltweiter Netzwerke keine neuen uskVeren Identitaten kreieren, weil viele
ihrer Mitglieder wie auch religiose Anfuhrer aus dgeichen Gegend in El Salvador kamen,
und alle Christen waren. Somit fihrten Aktivitateire sich nach El Salvador richteten, nicht
zu Konflikten. Eine Kirche hatte Schwesterkirchenwverschiedenen Orten, wozu eines der
Mitglieder meinte: ,We are related to the churclerthin El Salvador spiritually and in
practice. We are oriented to them and they arestdtig like one church in two place [sic]*
(Menjivar 1999: 605 zitiert nach Levitt 2001: 1T). El Salvador wird ein Radioprogramm
ausgestrahlt, bei welchem angerufen werden kardgssoHorerlnnen Freunde und Familie

aus dem Herkunftsland héren kdnnen (vgl. Levitt2Q).

Den dritten Typus stellt ,recreated transnatiomdigrous organization“ dar, fir welchen die
Gujarati Hindus aus dem Baroda Bezirk in IndienBasspiel dienen. Migrantinnen mussten
ihre eigenen religiosen Gruppen grinden, als sigien USA kamen, da vorher keine
etablierten Organisationen existierten, um sie mpfangen. Entweder sie kreierten ihre
eigenen Gruppen, mit beratender Hilfe seitens iteleg Anfiihrer aus derhomeland oder

indische religiose Anfihrer grindeten Organisatiorie Gebieten mit hoher indischer
Migrantenbevoélkerung. ,Most of these organizatiogigher function like franchises or
chapters of their counterpart organizations indnéiranchises are run primarily by migrants
who periodically receive resources and guidancenfsending-country leadership, while

“2vgl. Stoll and Levine 1997 (Levitt 2001: 17).
3 Wie Wellmeier (1998) im Zuge seiner Forschungergaatemaltekischen Mayas erkennt (vgl. Levitt 2001:
17).
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chapters are supported and supervised regularsebgling-country leaders” (ebd. 18). (vgl.
ebd. 17f.).

Der soziale und politische Kontext der Migratiomassen hat Einfluss auf die
Organisation der Gemeinschaften, verlangt diesempg@&n etwa eine systematische
Organisation ab, um Gelder zu beschaffen, Genemggyuzu erhalten und Rdume mieten zu
kénnen (vgl. ebd. 18).

Camilla Gibb (1998) beschreibt, wie Harari-Muslimes Athiopien in Kanada eine pan-

muslimische-Identitat férdern, dazu aber genauemdchsten Teil (vgl. ebd. 18f.).

Transnationale Bewegungen konnen politisch odeplitigch ausgerichtet sein und agieren.
So wird beispielsweise die Pfingstbewegung als iapch betrachtet. Priméres Ziel der
Aktivitaten der salvadorianischen Pfingstkirchen \Washington (Menjivar) ist es, die
Glaubensgemeinschaft auszuweiten und zu starkelitisgime oder zivilgesellschaftliche
Konsequenzen sind unbeabsichtigt oder nebensaglktithebd. 23).

Transnational operierende religiose Gruppen konrolitik im Herkunftsland
entscheidend beeinflussen. Die Bewegungen kdnnenunterschiedlichen Kontexten
unterschiedliche Taktiken anwenden und unterscdleell Ziele verfolgen, u.a. auch
nationalistische Bewegungen und Gruppen unterstiitze
Multikulturelle Gesellschaften privilegieren Migram, die starke, geschlossene ,ethnische*
Identitdten ausdricken. Religiosse Gemeinschafteh Zugehdrigkeiten dienen bestimmten
Gruppen als effektivstes Mittel, um solche ,ethhiexe* Identitaten zu bilden und zu erhalten
und damit Miteinbeziehung im Migrationsland zu féma. Prozesse der Homogenisierung
werden in einem solchen Umfeld angeregt, ,natidragitage is redefined as the religion of a
particular group“. Kurien (2001) zeigt, wie Hindus den USA Hinduismus zu einer
.ethnischen* Kategorie transformieren. ,At the samime, because these reformulations
support a Hindu nationalist view, they contributethe Hindutva movement in India®“. Inder
in den USA unterstitzten mit Geldsendungen natisitedhe Gruppierungen und
beeinflussen auf diesem Weg die Politik in Indiegl.(ebd. 23f.).

5.7 Transnationale religiose Zugehorigkeit
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In der Auseinandersetzung mit transnationaler Religgeht es neben dem institutionellen
Bereich auch darum, wie Glaubige Symbole und Idkeau nutzen, um sich in der religiésen
Landschaft zu verorten. ,We need to consider omghiindividualized, and internalized
expressions of transnational religion to understémal role of religion as a catalyst for
transnational livelihoods and the ways in whichsraational actors reshape religious life*
(vgl. Levitt 2001: 19).

Wie werden ldentitaten und Zugehorigkeiten neurdlerft in einer Welt, in welcher sich
das Leben zunehmend Uber Grenzen hinaus erstrgtks?time we put religion front and
center in our attempts to understand how identity belonging are being redefined in this
increasingly global world® (vgl. ebd. 26f.).

Welche spezifische Rolle spielen Religion und tnati®nale religiose Praktiken in der
Formung und Aufrechterhaltung transnationaler Geasaiaften, Identitdten und
Verbindungen? (vgl. ebd. 24f.). ,Religious festahnd celebrations have always been
important sites of contact, maintenance, and reh@kaelations between migrants and
nonmigrants® (ebd. 25).

Religiose Zugehdrigkeit erméglicht es Migrantinneich gleichzeitig im Herkunfts- und

Aufnahmeland, aber auch zu einer transnationalempg zugehérig zu fuhlen. Kollektive

religiose Beteiligung und transnationale Organsatimuss Mitglieder jedoch nicht

zwangslaufig an zwei Orte binden und erzeugt nazltbmatisch multiple Zugehdorigkeiten
und transnationale Identitdten oder Praktiken. Jmationale Praktiken einiger Gruppen
fordern ein ,pan-ethnisches” Bewusstsein, wahrendeee Bindungen zum Herkunftsland
oder zur Heimat der Vorfahren starken. Manche Migremen benutzen Religion, um sehr
lokalisierte transnationale, andere um weitere ptiesche oder globale/universelle
Bindungen und Identitaten auszudriicken (vgl. eBd24f.).

Nach Paerregaard (2001) wirden Mitglieder von dyoetuanische Migranten gegrindeten
Bruderschaften in den USA, Spanien, Argentinien ukagan ihre Mitgliedschaft dazu

verwenden, sich in demostGesellschaften zu etablieren und sich von andeliederheiten

zu unterscheiden und weniger, um Bindungen homelandauszubauen (vgl. ebd. 2001: 5).

Migranten nutzen Religion und transnationale régi Raume, um alternative Orte der
Zugehdrigkeit zu schaffen und Grenzen (ihrer spflen Praktiken) zu erweitern. ,By
building and conducting rituals at a shrine to th&ational patron saint, Cuban exiles in
Miami created what Tweed (1999) calls transtempanal translocative space” (ebd. 20). Die

Glaubigen bleiben weiterhin Teil ihrabomelandsuind der ,imagined Cuban nation®. Religion
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dient der Gemeinschaft dazu, die Grenzen Kubas mueitern, um auch jene
miteinzuschliefl3en, die auRerhalb derselben lebgindld. 20ff.).

Manche der in Boston lebenden Migrantinnen ausdesilianischen Stadt Governador
Valadares, die Levitt interviewte, verwenden ebksfd&Religion, um eine alternative
Landschaft zu schaffen. lhre Aktivitdten forderntefgration im hostland binden
Migrantinnen aber auch an weitere globale religi@@emeinschaften. Sie betonen ihre
Identitat als Baptisten eher als eine brasilianecterikanische. Religiose Zugehorigkeit kann
Menschen auch dazu dienen, der Marginalisieruniligrationsland entgegen zu wirken und
sich Sichtbarkeit zu verschaffen (vgl. ebd. 21f.).

Religion, als Leitfaden oder moralischer KompassgjstvGlaubige in Werte, Rechte und
Verpflichtungen in den jeweiligen Gemeinschaften dunsettings sowie als

transnationale/globale Burger ein. Migrantinnen zeat religiose Ideen, Symbole und
Sprache, um multiple Identitaten und Loyalitdterbdden und sich in den multiplen sozialen
Raumen, in denen sie sich bewegen, zu situierenhmad Alltag zu gestalten. Die religiosen
Lehren kénnen dabei in unterschiedlichem Ausmafduigen zu den Gesellschaften im

Herkunfts- und Migrationsland formen (vgl. ebd29f.).

Bis zu welchem Ausmall bleiben transnationale Reakti unter der zweiten
Migrantengeneration bestehen? Fiur Nachkommen vamuasilnnen, die im Migrationsland
(der Eltern) geboren und/oder aufgewachsen sinddieses schon zurhome geworden.
Dennoch wére es nicht richtig anzunehmen, dassrtedionale Praktiken unter der zweiten
Generation verschwanden. Viele Studien heben dieigartige Rolle von Religion und
religiosen Institutionen bei der Aufrechterhaltumghnischer Identitaten* unter den Kindern
von Migrantinnen hervor (vgl. ebd. 26).

Im Zuge ihrer eigenen Forschung kommt Levitt zugéolder Einsicht: ,[R]ecreated
transnational groups, such as the Swadhyaya andnfdawayan movements, may be quite
effective at reinforcing transnational religiougidities among the second generation as well*
(2001: 26).

5.8 Transnationaler und globaler religioser Wandel
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In der Auseinandersetzung mit transnationalemitel@m Wandel geht es u.a. um die Frage,
wie transnationale religiose Praktiken, kontinugt® Beziehungen und anhaltender
Austausch zwischen Akteuren und Institutionen imikddefts- und Migrationsland religiose
Praxis an beiden Orten mitgestalten und transfaenieEinbindung inhostland etwa durch
Zuerkennung von Rechten und gesellschaftlicherh@bi, kann religibse Praxis verandern,
diese Veranderungen konnen sich wiederum auf digiose Leben im Herkunftsland
auswirken, und die Veranderungen kénnen einandgergeitig verstarken (vgl. Vertovec
2000: 22ff.; Portes 2001: 187; Levitt 2001: 4, 8f.2Baumann 2000: 330f.).

Transnationale Religiose Praktiken beinhalten netsgrnlransformation der Netzwerke
auch Transformation von Identitat, Gemeinschaftuetier Praxis und individueller
Religiositat (vgl. Levitt 2001: 6; Vertovec 20004)2

Zu berucksichtigen sind 6konomische und sozialetdfak vor der Migration,
Migrationsformen, Rahmenbedingungen im Migrationdlaund die ,trajectories of

adaptation” (vgl. Vertovec 2000: 26).

Vertovec (2000) erstellt eine Liste der Muster glep sozio-religioser Dynamiken, also
weiterer Prozesse, die Religion in der heutigent\etinflussen:

- awareness of global religious identities

- universalization vs. localization

- what is essential in a religious tradition?

- politico-religious activity

- reorienting devotion

- compartmentalization

- the problem with the past
- trajectories. (vgl. S. 26ff.)

Diese unterschiedlichen Aspekte des religiosen Wland in Zusammenhang mit Diaspora,
Transnationalismus und Globalisierung — werden exug auf den Islam und islamische

Gemeinschaften weiter unten genauer beleuchtet.

5.9 Transnationale Religionsforschung

Peggy Levitt (2001) empfiehlt einen Zugang zum &tedtransnationaler Religionen und
religioser Praktiken, der sich von der Forschungdiasporischen und globalen Religionen
unterscheidet. In der Auseinandersetzung mit ti@iemaler Religion sollte den Fokus auf

gelebte Alltagspraxis der migrantischen Religionn@indestens zwei Orten legen und dabei
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die transnationalergrassrootsPraktiken, also ,transnationalism from below", @nkien.
Dabei qilt es, allen Aspekten des religiosen Lebdmachtung zu schenken: den
organisatorischen, kollektiven und individuellenifastationen des Glaubens und religitser
Praxis, den rituellen Aktivitdten wie auch den usthiedlichen Anpassungsprozessen. Die
Fragen, wie transnationale religiose Praktiken efiggt werden, welche Auswirkungen sie
haben und wie sie das Leben inome- und hostland beeinflussen, bedirfen naherer
Betrachtung. Ein weiterer Punkt ist, wie sich nélgg Beteiligung auf politische und
gesellschaftliche Beteiligung auswirkt und welchal® Religion im 6ffentlichen Leben der
Glaubigen einnimmt.

How would our questions change if we shifted theti@ organizing principle from nation to faith

community — if we took seriously, as many respomsienay, a world that is primarily organized

around Islamic, Hindu, or Baptist identities rattiesin ethnic or nation affinities and that is built
upon religious values rather than civic ones? ({t&d01: 25)

Es sollte ein kontextspezifischer Zugang gewéahtder, der auch Machthierarchien oder den
Einfluss der Herkunftslander mitbedenkt. Auch hglt wieder, dass es sich anbietet,
Feldforschung an mehreren Orten durchzufiihren, ameh vergleichend vorzugehen (vgl.
Vertovec 2003: 321ff.; Levitt 2001: 8f., 24ff.).

Von Interesse ist auRerdem, wie diese Praktikeranderen transnationalen Aktivitaten
kombiniert werden und in welcher Beziehung die tsdleiedlichen religiosen Netzwerke,
Organisationen, ldeologien und Aktivitditen zum gsgaational social field* stehen (vgl.
Levitt 2001: 26; Sheffer 2006: 126).

Die Studie transnationaler religioser Gemeinschafitellt uns vor eine bedeutende
Herausforderung: ,How do we make concrete the leaolss and communities that people
imagine?“ (Levitt 2001: 25).

5.10Schlussbetrachtung Religion und Migration

Hier wurde versucht, einige zentrale Themen ungéirader Auseinandersetzung zu Religion
im Zusammenhang mit Prozessen der Migration, dasfiira und des Transnationalismus zu
skizzieren.

Religion kann als ein Zugang zum Verstandnis voob@&lisierung, transnationaler

Migration und Diasporadasein und -werdung dienen.
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Die Auseinandersetzung mit Religion, dem religiokeben und religiésen Aktivitaten
Uber nationale Grenzen hinweg birgt jedoch folgeadhwernis: ,Religion is not a fixed set
of elements but a dynamic web of shared meaningsl us different ways in different
contexts (Gardner 1995)“ (Levitt 2001: 4).

Es qilt, die Beziehung zwischen Weltreligionen, bgilen Religionen, diasporischen
Religionen und transnationalen religioésen Praktikéher zu beleuchten und Unterschiede
zwischen diesen auszumachen.

Trotz so mancher Gemeinsamkeiten sollte klar zveisctiansnationalen Netzwerken
und ,ethnonational diasporas*, also etwa zwischenveeltweiten religiosen transnationalen
Verstreuung der Muslime und den unterschiedlichethnp)nationalen religiosen Gruppen,
differenziert werden. Muslimische transnationalet2Merke und Gemeinschaften sollten
getrennt von der Judischen Diaspora betrachtetemefehl. Sheffer 2006: 121, 126f., 130).

Religiose und andere sozio-kulturelle Dynamiken deiir sich Vertovecs (u.a. 2000)
Ausfuhrungen nach unterschiedlich entwickeln, jehaigm, ob sich die betroffenen Akteure
und religibsen Gemeinschaften in der Migration m@#n und einen Minderheitenstatus
innehaben, selbst Diasporen formen, oder sichaarstiationalen Aktivitaten beteiligen. Jede
dieser Kategorien bietet eigene Rahmenbedingungdnbeinhaltet spezifische, wenn auch
einander Uberschneidende und &hnliche Prozessgioseli Transformation. Vertovec
beleuchtet einige Aspekte und Muster dieses raendVNandels unter den Bedingungen der
Migration und des Minderheitenstatus, der Diaspord des Transnationalismus, wobei stets
klar sein sollte, welcher dieser Bereiche angesmoavird (vgl. Vertovec 2000: 1, 11, 25f,;
Levitt 2001: 4, 6).

Um von ,Transformation“ sprechen zu koénnen, mussaztst ein Ausgangspunkt
gewahlt werden. Richten wir den Blick ins Herkul#isl, finden wir dort auch nicht so etwas
wie eine genuine Form vor. Religion macht nicht piarBewegung®, sondern auch immer
.lokal* viele Veranderungsprozesse durch. Die Frege&lso immer, was als Ausgangspunkt

angenommen wird.
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Exkurs: Mein Zugang zu Diaspora und Transnationalis  mus

Es macht einen Unterschied, wer die Diasporen septéert, wessen diskursives Projekt
Diaspora also ist. Tolélyan beteiligt sich an drederojekt nun schon lange — als ,diasporan
intellectual“ an der ,study of diaspora® und alschslar of diasporas“ an den ,diaspora
studies”. Uber Diaspora zu schreiben implizierthaugass sich die Autorinnen kritisch mit
ihren eigenen Autobiographien auseinandersetzen inrel Erfahrungen mit Hybriditét,
multiplen Zugehdrigkeiten und Identitaten sowie einr Zugang zu Diaspora- und
Transnationalismusstudien reflektieren (vgl. Toéily1996: 6f., 2007: 654f.; Kokot et al.
2006: 2), was ich, als ebenfalls jemand, der Ubeaspvra ,in der Diaspora“ schreibt, im
Folgenden zu tun versuche.

Aus dem Zerfall Jugoslawiens ergibt sich nach Mexto und Cohen (1999) die
Maglichkeit der Entstehung neuer Diasporen (vglX8Il). Doch wie ist das zu verstehen?
Welche Diasporen koénnen entstehen — eine ,bosrigbbsenisch-hercegovinische®,
.Serbische”,  kroatische®, ,slowenische®, ,mazedscie”, ,montenegrinische”, ,bosnisch-
serbische®, ,bosnisch-kroatische®, ,hercegovinischatische® (um nur einige mogliche
Konstellationen zu nennen) oder gar eine ,exjugasiehe“? Ist es Uberhaupt legitim, den
Zerfall und die in einigen Fallen mit diesen eirgerende Gewalt Uberhaupt als
Ausgangspunkt fur Diasporisierung anzusehen odéerhalie in den Jahrzehnten davor
migrierten ,Jugoslawen” bereits eine ,jugoslawis@iaspora“ etabliert, die dann spatestens
im Zuge des Krieges in ihre Einzelteile zerfiel? 3Mkese Einzelteile genau sind und wer zu
welchem gezahlt werden kann, ist hochst komplex bedarf einer Betrachtung der
Identifikation und weniger ,der Identitaten“. Kommeetwa bosnische Serben (oder
»orthodoxer Bosnier”), die im Zuge des Bosnienkesgach Serbien zogen, eine ,bosnisch-
serbische Diaspora“ bilden oder betrachten sie sish,Heimkehrer*? Sollte zwischen
Menschen aus dem Gebiet des ehemaligen Jugoslawliensn Zuge der Arbeitsmigration
und jenen, die des Krieges wegen nach Osterreigtekaund jetzt wohl auch jenen, die erst
in den Nachkriegsjahren herzogen, um hier zu a&betder zu studieren, unterschieden
werden, da diese aus jeweils anderen Welten entiatgrschiedlicher Routen in jeweils
unterschiedliche Welten kamen?

Auch wenn sich politische Spannungen und Konflikie Migrationsland tbertragen,
kommt es in Wien zur Herausbildung neuer oder Wiselebung alter ,(ex)jugoslawischer”
Beziehungen und Identitdten. Auch ich kann mich indest auf sprachlicher Ebene mit

anderen ,BKSlerlnnen® identifizieren. Ich bin iniken ,kulturellen“/, ethnischen* Vereinen
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oder Netzwerken aktiv und wahle meine Raume nictigrand ,ethnischer*/,nationaler”
oder religioser Zugehdorigkeitskriterien.

Ich selbst sehe mich als Angehdrige der ,Bosnisdb&spora® und werde auch in
Bosnien als Diasporaangehdrige wahrgenomffiefine ,Bosnische Diaspora“ umspannt
nach meiner Definition nicht blo3 eine ,ethnischeu@e”, sondern wirde ich zu dieser all
jene zahlen, die sich selbst dazu zahlen wiifdelene, die sich nicht ,mit dem Staat
identifizieren* oder eine kroatische oder serbis@tatsbirgerschaft haben, sehen und
bezeichnen sich oft nicht als ,Bosnierlnnen”. Gegdie Bezeichnung ,Bosniakische
Diaspora“ habe ich mich entschieden, da diese skiduist und nur bosnische Muslime als
eine ,ethnonationale* Kategorie umfasst. In gewiddesicht verstehe ich die Bosnische
Diaspora als ,victim-diaspora® im ,klassischen” uddch auch im modernen Sinn, die Krieg,
Gewalt und Trauma altarting pointnimmt, also als ,(Nach-)Kriegsdiaspora“ entstéhich
Angehdrige friherer Migrationsbewegungen, die noBindungen zum homeland
aufrechterhalten haben, fiurchteten um Familie urelkde und litten ebenfalls unter der
Gewalt. Die Auseinandersetzung mit dem, die Eriangran den und das Nichtvergessen des
Krieges sind mir wichtig. Bosnische-Muslimin-Sest weniger Ausdruck meiner religiésen
Gesinnung, als jenes Teils meiner Identitat, aufdrwelches ich mein ehemaliges zu Hause
verlassen und in die Migration musste.

Mir liegt das Wohlergehen Bosniens am Herzen uhdnteressiere mich periodisch fur die
politische Lage und wirtschaftliche Entwicklung seviiir die allgemeine Zukunft Bosnien-
Hercegovinas und Sarajevos. Nostalgie ist mir eimcliaus bekanntes Geflihl. Meine
Familiensprache ist Bosnisch, sie wird an im Migmragland Geborene weitergegeben. Einen
Wunsch nach Ruckkehr verspire ich nicht. An tratisnalen Aktivitaten bin ich jedenfalls
beteiligt und um die Aufrechterhaltung transnatlenaund/oder diasporischer Bindungen
bemuiht. Kontakt zum Herkunftsland und den Diaspugehtrigen in anderen Landern
verlauft vor allem entlang familiarer Bahnen. Idkyge und telefoniere mit Familie und
Freunden in Sarajevo und anderen Weltgegendemlfigtaondon, Kroatien). Ich fliege und
fahre nach Sarajevo, besuche Familie an andereen @kr Migration und Familie und
Freunde kommen zu Besuch nach Wien. Der kurze Rbgp Sarajevo ist teuer — es gibt
keine Billigfluganbieter — und die zwdlfstiindige 8ahrt mihsam. Im Sommer trifft sich

,die transnationale Diaspora® in Sarajevo. Der s$rationale Austausch ist vielfaltig und

4 Dijaspora“ ist im bosnischen Sprachgebrauch éingiger Begriff.
> Diese Vereinigung hier tut das: SSDBIH: Svjetskiez dijaspore Bosne i Hercegovine / BiH World Pias
Association http://www.bihdijaspora.com/ [letzteugtiff; 22.9.2012]
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umfasst unterschiedliche Ebenen und Routen. PrediikBen von einem Ort zum anderen
und manchmal weiter an den nachsten.

Butler (2001) kritisiert die Ausweitung des Diasploegriffs sogar auf ,single-town*
Diasporen (vgl. S. 189). Ich weil3 nicht, ob ichvesit gehen wirde, um von einer ,Sarajevo-
Diaspora“ zu sprechen, doch stelle ich meine Bezig@&osnien-Hercegovina meist tber
Sarajevo her. Wien ist mein Wohnort und Lebensipiftekt und ich wirde es als mein zu
Hause bezeichnen, Sarajevo auf der anderen Seiteilse Heimatstadt, da wo ich aufwuchs,
zu welcher ich Bindungen aufrechtzuerhalten versuoid in die ich meist mehrmals jahrlich
verreise. Genauso fiihle ich mich eher als Wienatenn als Osterreicherin, trotz
Osterreichischer Staatsbirgerschatft.

Aufgrund der spezifischen Geschichte Bosniens nsiefdeich nehmen Bosnierinnen
(und hier auch bosnische Musliminnen) in OsterregelwissermalRen eine Sonderstellung
unter den Migrantinnen ein. Auch familiengeschichtlbestehen Bezlige zu Wien — etwa
durch meinen Urgrol3vater, der hier die HAK besuchtso als Angehoriger der ,k.u.k.-
Diaspora“ in der ,k.u.k.-Diaspora® interpretiert wden konnte, oder durch meine Eltern, die
vor dem Krieg als Touristen in Wien waren.

Mein Ich ist bis zu einem gewissen Grad ein tratisnales und diasporisches bzw. ein
von transnationalen und diasporischen Einflissed &mdungen gepragtes. Wie alle
Migrantinnen und auch alle anderen Menschen verfaeliber multiple Identitaten, von
denen manche zu bestimmten Zeitpunkten und inrbeggn Kontexten wichtig sind und
hervorgehoben werden, und doch nur eine.

Hier zeigt sich die Komplexitat der Auseinandersatg die sich wohl durch keine
Begriffsdefinition erfassen lasst und somit idgaikghe homogenisierende Darstellungen in

Frage stellt.
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6 Muslime in der Migration. Fallbeispiel: Ar-Rashee d,

Nigeria Islamic Forum

6.1 Globaler, diasporischer und transnationaler Isl  am

Entgegen der vereinfachten Idee eines einheitlickdam, propagiert sowohl durch
»2Aullenstehende“ als auch durch Muslime selbstdist Vielfalt der Muslime sowie die
soziale Konstruiertheit ,des Islam*“ herauszustrerchislam ist stets auch ein Produkt seiner
Zeit.

In der Betrachtung muslimischer Migrantinnen in &a stellt sich die Frage, wie sich
Islam und Muslime in einer Umgebung, in welcherrgght die dominante Religion/Gruppe
konstituieren, etablieren, wenn sie sich mit stelain Regulierungen konfrontiert sehen und
in Kontakt mit anderen Religionen oder anderemgi@dien Traditionen treten. Heute leben
bedeutende ,Minderheitengemeinschaften® von Musiimaul3erhalb der wichtigsten
Jislamischen Territorien” (vgl. Smart 1999: 420£26).

.Die  Muslime* begegnen unterschiedlichen Rahmentgaigen, machen
unterschiedliche Erfahrungen in den unterschiedhcleuropdischen Staaten und pflegen
diverse Beziehungen zu den Herkunfts- und Migratémdern sowie zu den verschiedenen
Gruppen in und auf3erhalb Europas. Im Zuge der Magrdreten Muslime in Kontakt mit
Mitgliedern und Praktiken unterschiedlicher Tramhin innerhalb der eigenen Religion —
encounter with the Muslim ‘Other (Vertovec 2000: 17), dies kann in neuen
Zusammenschlissen oder Formen der Kooperation ajmar auch in Konflikten zwischen
den unterschiedlichen Richtungen und Tendenzen lgiesn resultieren. Migrantische
Muslime in Wien kommen aus der Tirkei, Bosnien-legmvina, Agypten, Tschetschenien,
Nigeria, Somalia, Albanien, um nur einige der Hexfksiander zu nennen.

In dem Begriff ,Muslim diaspora“ werden viele ,eflbohe” Gruppen, Nationalitaten,
Herkunftslander und Sprachen unter eine ,Diaspbgioe“ subsumiert. Trotz dieser internen
Diversitat fuhlen sich viele Muslime durch diemma und den islamischen Glauben
verbunden (vgl. Cohen 2008: 153). Hinnells (199)ltsdie Frage, ob sich Muslime in
Pakistan als Teil einer Diasporareligion betrachéssen, ,because Islam is derived from and
broadly centred on Mecca?* (Vertovec 2000: 11). kéekdient der islamischen
Weltgemeinschaft als symbolische Heimat (vgl. Viegto & Cohen 1999: XIX: Fuf3note 2
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XXVI). Wie weiter oben bereits ausgefihrt, musseh die flr eine Diaspora typischen
Bindungen zumhomelandnicht zwangslaufig zu einem geographischen Ortdniantieren:
»In some cases, the imagined homeland can also t@nderritorial one, such as a global
Islamic umma*“ (Faist 2010: 12).

Auch in der Betrachtung der Muslime sollte nach ffgne (2006) zwischen
transnationalen Gemeinschaften und Netzwerken urethngnational diasporas”
unterschieden werden:

[S]uch a distinction should be made between thddwmade Muslim religious dispersal, which can
be thought of as transnational, and the variousliMusthnonational-religious entities, whose core
members mostly maintain their original ethnonatiodantity and close relations with an actual or
imagined homeland, be it Pakistan or Somalia. 88) 1

Viele Aspekte des Islam beinhalten transnationaderaktion (vgl. Mandaville 2007: 279f.).
Dazu zahlt Manadaville die Pilgerfahrt nach Mekkaportierte Imame*, Organisationen in
mehreren Nationalstaaten, die Verbreitung von eoltiprachigen Texten zum Islam,
Debatten  zwischen  Muslimen im Internet, Diasporesehprogramme  zur
Aufrechterhaltung gemeinschaftlicher und religio8@&ndungen oder etwdajj auf Video.
Auch Staaten fordern unterschiedliche Aspekte desshationalen Islam, indem sie
Organisationen unterstitzen und die Erbauung vorscheen und religiosen Schulen
finanzieren (vgl. Manadaville 2003: 141, 2007: 287f

Die zunehmende Vernetzung tiber Grenzen hinwegtiesuh einer anwachsenden und
angewachsenen Komplexitat des globalen Islam. gfignational dimensions of Islam have
been radically affected by today's globalised samonomic and political conditions,
alongside the evermore worldwide dispersal of Muaslicommunities linked by
technologically advanced communications and med{gertovec 2003: 324). Neue
Transport-, Informations- und Kommunikationsteclogién tragen zu einer Verdichtung des
Kontakts der muslimischen Welt untereinander beesBP Diskurse fordern einerseits ein
(neues) globales Bewusstsein, fuhren aber andésermach dazu, dass sehr lokalisierte
Formen des Islam einfacher global verbreitet weldiamen. Heute haben Muslime weltweit
Zugang zu multiplen Interpretationen des Islam, tMaber dominante Interpretationsmuster
herausfordern kann (vgl. Mandaville 2007: 299ff.).

Religion und religiose Identitat und Zugehdorigkenterliegen in der Diaspora einem stetigen
Wandel, sie sind dynamisch. Im Folgenden setze nobh mit durch Diaspora und
Transnationalismus stimulierten Transformationsd éudaptionsprozessen religioser Praxis

auseinander. Als theoretischen Rahmen habe ich ti@r Steven Vertovecs Artikel
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,Diaspora, Transnationalism and Islam: Sites of iff@aand Modes of Research” (2003)
gewahlt, in welchem sich der Autor mit Islam im Zosnenhang mit Prozessen der
Migration, der Diaspora und des Transnationalisamignd von Beispielen aus Publikationen
Uber verschiedene muslimische Gruppen beschaftigt Kiategorien der sozio-religiosen
Transformation definieff® Es geht hier um die Beziehung und Verbindung ZwéadReligion
und Diaspora, also um religiose Aspekte diaspoeis€fahrungswelten und Bereiche sozio-
religioser Aktivitaten und Prozesse, die von deobglen Zerstreuung und den daraus
folgenden Formen globaler Beziehungen, sprich ,3mationalismus®, beeinflusst werden
(vgl. Vertovec 2003: 313f.).

Verstreute Religion rgligion dispersell oder verstreute Formen religioser
Zugehdrigkeiten und Aktivitaten (auch atsodes of religious diaspota bezeichnet),
beinhalten sowohl sozio-religiosen Wandel und géstiNeuaushandeln in unterschiedlichen
Bereichen, als auch Kontinuitat(en) (Vertovec 208B3f.). In diesem Zusammenhang sieht
(u.a.) Vertovec (2003) die Frage nach der Anpas$iattaptation”) als zentral an. ,Religious
meanings — including notions of identity and comrtyrauthority and authenticity, doctrine,
interpretation, orthodoxy and heresy — take onrgéetaof adaptations across time and space
within the same purported tradition* (ebd. 323)e DMusliminnen ,in der Diaspora“ haben
einen dynamischen Zugang zur Religion, es gab imssbon Prozesse der Anpassung.
»Islam was transnational’ (in the sense of longtdnce, border-crossing) long before there
were ‘nations’. It's social forms, modes of praeti@nd interpretations of belief have almost
always been locally adapted” (ebd. 324).

Steven Vertovec (2000: 154) sieht globale Medien wommunikation als ,key
avenue® fur den Fluss kultureller Phdanomene undTdansformation diasporischer ldentitat
(Heiss & Slama 2010: 36). Nach Heiss und Slama QR0&nken ,avenues®, in ihrer
Auseinandersetzung devenueder Genealogie, diese Flisse in bestimmte Ricleturfggl.

S. 36f.).

6.2 Ar-Rasheed, Nigeria Islamic Forum

6 Zu seinen Transformationskategorien siehe Vert@@89: 26ff. sowie 2003: 314ff.
" Vertovec bezieht sich hier u.a. auf Boyarin & Boga1993; Baumann, 1995; Hinnells, 1997; ter H4&98
(vgl. S. 313).
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Im Wintersemester 2009/2010 besuchte ich auf ddtukuund Sozialanthropologie ein
Methodenseminar unter dem Titel ,Religion, diaspciie Realitaiten und lokale
Einbindung“?® Im Rahmen dieses Seminars formierte sich eineitsrbend Referatsgruppe
zum Thema ,Afrikanische religiosse GemeinschaftenAfren”, wobei ich zu afrikanischen
Muslimen in Wien arbeiten wollte. Nachdem ein Aelikiber ,Black Muslims* im Dolmeg,
der deutschsprachigen Beilage der tiirkischen MeeitsgYeni Harekef® mein Interesse
geweckt hatte, fiel meine Wahl im Zuge des Themmehihgsprozesses aéir-Rasheed
Nigeria Islamic Forumeine afrikanische islamische Glaubensgemeinsahdftien. In dieser
Dolmeg-Ausgabe geht es u.a. um sogenannte ,Blaagkn@mities®, Rassismus, es wird
Marcus Omofumas Tod gedacht, auf Seite sieben @fgBericht Gber Ar-Rasheed. Unter
dem Titel ,BLACK MUSLIMS. Ar-Rasheed — Die ersterisbnische Moschee* wird ein

“8 Die Lehrveranstaltungsleiterinnen waren Martingirgir und Elisabeth Reif.

9 Afrikanet-Info: , Turkische Zeitung tiber die Blaskuslims®,
http://www.afrikanet.info/menu/medien/datum/2009A0Btuerkisches-blatt-thematisiert-omofuma-und-die-
black-muslims/?type=98&cHash=972cbc24ca [letztagritt1 27.2.2010]

Dolmeg: ,Black Muslims. Ar-Rasheed — Die erste kdriische Moschee®, irDolme¢, Deutsche Beilage der
turkischen Monatszeitung Yeni Harekgt. 04 / Mai 2009, 7,
http://www.afrikanet.info/uploads/media/Dolmec_0df.fletzter Zugriff: 22.9.2012]
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Interview mit Dr. Mogaji Ajibade, einem der Mitbeégrder der Moscheegemeinde, und Mag.
Moshood Abass, dem Schriftfiihrer, prasentiert.

Im Rahmen des Seminars besuchten Nima Obaro, eutkeBkollegin, und ich am
27.11.2009 die Ar- Rasheed-Moschee in der HellwaBst3, im 20. Bezirk. Wir kamen zum
Freitagsgebet, es wurde gerade das islamische f@gifgeefeiert. Nach dem Gebet hatten wir
die Mdglichkeit uns mit Moshood Abass zu unterhglt@it welchem ich einige Tage spéater
ein Interview fuhrte.

Ich beschloss, das Thema in dieser Diplomarbe#uwapuéifen, weshalb ich mich Ende
April 2012 mit dem Schriftfihrer traf, um mein Vaigen zu besprechen und zu planen.
Methodologisch habe ich mich fur die teilnehmend®iBachtung und qualitative Interviews
(Leitfadeninterviews) entschieden, welche ansckheld in Anlehnung an Mayrings
qualitative Inhaltsanalysk ausgewertet wurden. Die Feldforschung in der AstRad-
Moschee und die Interviews umspannen den ZeitrammBnde April bis Anfang Juni 2012.
Ich flhrte flnf Interviews, mit Moshood Abass (58pubakar Hamid (41), Lawratu (Rauda)
Adam (41), Muideen Gbonjubola (46) und Fatima AbHa(28)? Die Beobachtungen
umfassen sechs Sonntage (von 29.4. bis 3.6.)Fdegage und einen abschlieRenden Besuch

am Samstag, 18.8.2012, den letzten Fastentag inaéam

Mich interessiert hier die Beziehung und Verbindumgschen Religion und Diaspora, also
religiose Aspekte diasporischer Erfahrungswelted Bereiche sozio-religiéser Aktivitaten
und Prozesse, die von der globalen Zerstreuungnthesst werden (vgl. Vertovec 2003:
313f.). Sich mit ,afrikanischen Musliminnen in dBraspora“ zu beschaftigen, impliziert eine
Auseinandersetzung mit dem Islam im ZusammenhamndProzessen der Migration und der

Diaspora (ebd. 318). Die zentrale Fragestellung laigtet wie folgt: Wie wird der Islam von

0 Der erste Beitrag liber die Gemeinde erschien im 2004 in deWiener Zeitungunter dem Titel ,Glaubige
in vier Sprachen betreut. Erste afrikanische MosdhéNien®:
http://www.wienerzeitung.at/nachrichten/oesterrgotitik/151390_Erste-afrikanische-Moschee-in-Wraml
[letzter Zugriff: 22.9.2012]

Auch inDie Pressewurde 2010 ein Artikel zur Gemeinschaft veroffetit: ,Kleine Minderheit: Schwarze, die
zu Allah beten*:

http://www.m-media.or.at/verein/media/Dateilistefiesse 10/DiePresse_SchwarzeMuslime.pdf [letztgriifu
22.9.2012]

*1 vgl. Mayring, Philipp (2003), ,Qualitative Inhatigalyse*, in: Uwe Flick, Ernst von Kardorff, Ineselke
(Hgs.),Qualitative Forschung. Ein HandbucRowohlt, Reinbek, 468—-475.

Mayring, Philipp (2000), ,Qualitative Inhaltsanaéys Forum Qualitative Sozialforschung / Forum: Qualitat
Social ResearcH (2), http://www.qualitative-research.net/ingehp/fqs/article/view/1089/2383 [letzter Zugriff:
27.2.2010]

%2 Drej Interviews wurden auf zwei Mal gefiihrt. Mosidokommt aus Nigeria und lebt seit 1983 in Ostefrei
Muideen kommt ebenfalls aus Nigeria, genauer aosy®ubasprechenden westlichen Teil Nigerias unsgeit
1998 in Osterreich. Abubakar lebt seit zehn Jaliien, seine Schwester Fatima seit sieben und d&iae
Rauda seit sechs. Alle drei kommen aus Ghana umtlHausa. Alle Interviewten sind verheiratet untbera
Kinder.
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afrikanischen Migrantinnen (,in der Diaspora“) ini&i praktiziert und gelebt? Wie verorten
sich afrikanische Muslime in Wien? Am Fallbeispigér Ar-Rasheed-Moschee sollen
unterschiedliche Aspekte religiéser diasporischexxiB beleuchtet werden. Es geht darum
herauszufinden, wie sich die Musliminnen mit Migvashintergrund in Wien Raume, in
welchen sie ihre Religion leben und ihre religibséngehorigkeiten und Identitaten

konstruieren, schaffen und wie sie diese gestalten.

Zunachst méchte ich auf Geschichte und organisatoei Strukturen des Vereins eingehen.
Hier geht es um Griinde fir die selbststandige Gsgtan, die Funktion der Gemeinschatt,
die Verwaltung, die Mitgliedschaft und die Finamaieg. Dann betrachten wir das religiose
Angebot, um uns im nachsten Kapitel Gendervertsdam zu widmen. AnschlieRend
beschaftige ich mich mit dem komplexen Themengehdentitat* und ,,Zugehdérigkeit”. Wie
wird eine religiossecommunitygeformt, ein Gemeinschaftsgefiihl herausgebildet e
funktionieren Mechanismen der Inklusion und Exkbm$i Augenmerk liegt hier v.a. darauf,
wie sich die Gemeinschaft selbst reprasentiertkgl® Einbindung® bezieht sich hier auf den
Prozess der Einbettung der muslimischen afrikaeisciligrantinnen in ein diasporisches
setting und umfasst Fragen nach gesellschaftlicher Akrepta und
Ausgrenzungsmechanismen. Unter anderem versuchehierth zu analysieren, wie sich
Menschen im o6ffentlichen Raum bewegen, ihn nutzseh sich im Staat und innerhalb der
muslimischen Gemeinschaft in Wien positionierene Bilgenden beiden Kapitel umreil3en
zwei Bereiche des religiossen Wandels in der Diaspadie Universalisierung und
Herausbildung globaler religitser Identitdten sodiee Trennung von Religion und ,Kultur*.
Abschlie3end thematisiere ich transnationale Bigénrund Beziehungen zumomeland

Was folgt, ist das Resultat der Zusammenfihrungddech meine Beobachtung, Interviews

und Internetrecherche erschlossenen Informationen.

6.3 Geschichte und Organisation

Das ,Nigeria Islamic Forum“ wurde 1996 von einigeigerianischen Muslimen initiiert.
»<Anfangs traf man sich in Privatwohnungen oder @r dentralmoschee am Hubertusdamm.
Aber der Wunsch nach einem eigenen Ort ist imméRegr geworden. Seit 2002 hat der

Verein das kleine Souterrain-Lokal im 20. Gemeirahtx angemietet” (Dolmeg: 7).
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Als Hauptgrund fir die selbststandige Organisaliebhen Mogaji Ajibade und Moshood die
Sprache hervor (vgl. Ajibade in Dolmeg: 7; Mosho®d09). Eine fur alle Glaubigen
verstandliche Sprache, in diesem Fall das Englisehaoglicht, dass der Imam oder der
Vortragende verstanden wird, wie auch Diskussiotieer die Sunna oder andere Themen
und Quranexegese. ,Viele Afrikaner konnen nur leegt Arabisch und die vielen
trkischsprachigen Moscheen in Wien sind da auchekelilfe gewesen® (Ajibade zitiert
nach Dolmeg: 7). In der Zeit zwischen der Vereitiagung 1996 bis zum ,Einzug“ in die
Moschee 2003 wurde manchmal Yoruba, Englisch odartdah gesprochen. Heute spricht
man in der Moschee im Rahmen des religiosen Pragsamusschliel3lich Englisch: ,The
general language here in the mosque is Englishiniid. ,Neue® und Besucher werden stets
eingangs gefragt, ob sie Englisch verstehen. ®itélt der Imam immer zunachst eine
lectureauf Englisch, dann folgt das Gebet auf Arabiscti danach verabschiedet der Imam
die Menschen wieder auf Englisch. Die meisten Mittgr, darunter auch Moshood und
Muideen, sprechen Yoruba als Erstsprache, aber andbre afrikanische Sprachen (z.B.
Hausa) werden gesprochen, manche unterhalten sathauf Franzdsisch. Rauda, ihr Mann
und seine Schwester sprechen miteinander ihreEastsen Hausa oder Kotokoli und auch
Muideen spricht manchmal Hausa mit ihnen oder mileeen Mitgliedern aus Ghana.
Englisch ist sowohl in Nigeria als auch in Ghanat#sprache, weshalb es die Interviewten in
der Schule lernten. Imam Abubakar meint: ,Englismot a mother language, it's a foreign
language, of course”, eingefuhrt durch britischdak@lherrscher, und weiter: ,English is a
first language, but it's not a mother language‘ngksh is not my language®, merkt Fatima an
und meint, sie kdnne sich nicht so gut in Engligabdricken wie in ihrer Sprache. ,If | want
to express myself, 1 cannot express it very wallyfou to understand like in my language®.
Vier Interviews wurden auf Englisch, jene mit Mosboauf Deutsch gefuhrt. Alle Imame
sprechen Arabisch. Abubakar hat es in Ghana irsdeule, dann auf der Universitét in Kairo
gelernt. Auch Fatima kann etwas Arabisch, dasrsiéer ,Arabic school“ in Ghana gelernt

hat. Moshood, Rauda und Muideen sprechen kein sechbivirden es aber gerne lernen.

Viele Afrikaner in Wien, schatzungsweise 40%, haberslimische Wurzeln (vgl. Dolmeg: 1,
7). Vor der Vereinsgrindung gab es jedoch keineadstelle oder Organisation fur
afrikanische Musliminnen. ,Daher gingen muslimischigrantinnen, wenn sie nach
Osterreich kamen, zu christlichen Vereinen odedim Kirche, wenn sie Hilfe brauchten*
(Moshood 2009). Aufgrund dieser durch religibse Zugehorigkeit gefen
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Zugangsstrukturen zu Hilfeleistungen komme es ingeZdes Migrationsprozesses immer
wieder zurKonversion von Afrikanerinnen mit ursprunglich mogschen Wurzeln zum
Christentum. ,Viele Europaer haben Vorbehalte gedmislam. Deswegen geben sich viele
Afrikaner als Christen aug/Ajibade in Dolmeg: 7). Durch kirchliche Organisaten, etwa
die Caritas, unterstitzt, kehren sie sich vom Iskdim, At the end of the day, they preach for
them® (Muideen). Ar-Rasheed versucht diesen Musimeh eine Alternative zu bieten,
indem die Gemeinschaft neben einer religiosen ailcd soziale Funktion Gbernimmt. Im
Rahmen ihrer Méglichkeiten versucht man, die Migimmen beim Ankommen in Wien zu
unterstitzen und ihnen ,Integrationshilfe” zu breté-tr die muslimischen afrikanischen
Migrantinnen ist es wichtig zu wissen, dass es &eeneinde gibt, die fur sie da ist und
welcher sie sich zugehorig fuhlen kénnen, v.a. damenn sie in ihrem Alltag mit
gesellschaftlicher Ausgrenzung und Diskriminierwagpfrontiert sind (vgl. Moshood 2009).

Hier konnen sie sich tber ihre Erfahrungen und Brob austauschen.

Die Vereinsverwaltung besteht aus einem ObnRmsident Dr. Rauf Ogunlola,
Obmannstellvertreter/Vicepresident, Dr. Mogaji Ajite, einem Schriftflihrer, Mag. Moshood
Abass, einem Stellvertreter des Schriftfihrers, . Ingkim Mogaji und einem
KassierefTreasurefFinancial Secretary Muideen Gbonjubola, der gleichzeitig auch
Missionary ist (vgl. Moshood 2009). Sie zahlen auch zu defin@ungsmitgliedern. Der
Obmann ist nach Pensionsantritt nach Nigeria zw@geiokhrt. Als SchriftfGhrer, der er von
Beginn an war, hat Moshood den Verein bei der Bblangemeldet und ist fur die
Kommunikation nach Auf3en verantwortlich. AlBssionarykoordiniert Muideen die Imame,
organisiert, wer am Freitag das Gebet fuhrt, da die Imame freitags abwechseln, und sieht
sich als Vermittler zwischen den Imamen und derutden. Aul3erdem kiimmert er sich um
die ,Islamic Affairs“ der Moschee, man setzt sieclsammen und diskutiert, wie man vorgeht.
Seitdem der Obmann nicht mehr da ist, erledigt Merd einige Aufgaben, die sie sonst
gemeinsam gemacht hatten. Moshood und Muideen midgdsé&/erwaltungsorgane immer da
sein fur den Fall, dass jemand etwas braucht. Sl d$ur einen Grof3teil des
Organisatorischen verantwortlich. Deshalb sindeilen Sonntag und Freitag und manchmal
auch an anderen Tagen, dienstags, donnerstagsamstags, in der Moschee, im Ramadan
taglich. Moshood ist drei bis vier Tage in der Weadh der Moschee, und auch Muideen
investiert viel Zeit in die Moscheeaktivitaten, anel hatten Jobs als Prioritat, sie die
Moschee, so Muideen. Zu Muideens Aufgaben zahlea#n, mit Menschen, die sich vom

Islam abwenden, zu sprechen und sie wieder ,zutiraken®.
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In der Ar-Rasheed-Moschee predigen zurzeit dreingisahe Imame. Abubakar ist
einer dieser Imame und als solcher religioses Glogthder Gemeinde, er leitet religiose
Aktivitaten und lehrt Kinder Arabisch. Seitdem echt mehr in der Nahe wohnt, kommt er
normalerweise nur mehr drei Mal pro Woche in die skl®ee, freitags, samstags und
sonntags. Er selbst ist sonntags immer da. Abubakede durch die Grinder aus Nigeria als
Imam in die Moschee geholt, die ihm 2002, als smrareder in der Zentralmoschee trafen,
erzahlten, dass sie planten eine eigene Moschggdinden.

Diejenigen, die in der Moschee mithelfen, tun diesf3tenteils auf freiwilliger Basis,
nur die Imame erhalten eine kleine Entlohnung. Zexein ist nicht grol3 genug, wie etwa der
tirkische Verein, um Mitarbeiter beschaftigen oddwa eine Seelsorgerin fur Frauen
einstellen zu kénnen (vgl. Moshood 2009). Alle viriligen Helfer und Mitarbeiter haben
Jobs aulerhalb der Gemeinde, so auch Moshood, Btuidend Abubakar, der als
Religionslehrer in einer agyptischen Organisatidoeget.

Rauda und Fatima kommen meist zwei Mal pro Woctetalys und sonntags. Rauda
hatte friher auch samstags mit Kindern in der Mesclgelernt und sich mit den
nigerianischen Frauen und Kindern getroffen undusierrichtet. Sie kam 2005, direkt von

Ghana in die Moscheegemeinde, Fatima kommt efs2@@8 in den Gebetsraum.

Imam Abubakar unterscheidet zwischen ,attendard&, nur zum Gebet oder zu anderen
Veranstaltungen kommen, und ,actual -“ oder ,fulemmbers”, die Verantwortung fir die
Moschee mittragen und sonntags zum Lernen kommeam. Zreitagsgebet kommen etwa 40
bis 60 Manner und Frauen, es sei oft so voll, desd/anner drinnen nicht ausreichend Platz
zum Beten hatten (vgl. Moshood; Abubakar; Rauda). d&n Freitagen, an welchen ich
anwesend war, waren funf bis sieben Frauen in deschiee und stets viele Ma&nner — einmal
zahle ich 47 An Sonntagen waren durchschnittlich 15/16 Persdneter Moschee, die
meist von Anfang bis Ende blieben, dazu kamen BemsudBetende. Die Anzahl der ,full
members” sonntags belauft sich etwa auf 20 Manndrkrauen (vgl. Moshood; Abubakar;
Rauda). Friher seien mehr Leute, etwa 30/35, sgsimader Moschee gewesen, doch einige
von denen, die sonntags regelmafRig kamen, seieifirirHerkunftsland, nach Nigeria,
zuruckgekehrt oder ,weitermigriert®, etwa nach Earmgl oder Frankreich (vgl. Rauda). Neben
den funf Interviewten wiurde ich zu den ,core memsbeulRerdem noch folgende z&hlen:
Azeezat, ihr Ehemann Morsuq und seine Mutter ,Morhrtiyrahim, Kudra, Muhammed, ein

Ehepaar aus Nigeria Sharifat und Abdul-Kabir, ,DgddPapa“, Abdul-Nasir und seine Frau

%3 Die Uberzahl an Mannern in der Moschee scheintraignsmuster widerzuspiegeln.
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Madinat, Presidentund die First Lady. Manche kommen spater, trudeln im Laufe des
Nachmittags ein, andere gehen friher oder schauekunz vorbei, manche kommen nur um
zu beten. Das Geschlechterverhaltnis ist sonntagst musgeglichen, wobei Betende meist
mannlich und nicht ausschlie3lich ,Schwarz* sindarddhe kommen nur freitags bzw.
sonntags. Insgesamt schatzt Moshood (2009) die Azt Mitglieder und Besucher auf bis
zu 200 Menschen, und die Gemeinde sei im WachsginAyibade in Dolmeg: 7). Dahinter
steht aber keine gesonderte Form der Mitgliederwagpbinformationen verbreiten sich durch
reine Mundpropaganda (vgl. Moshood 2009).

GroB ist sie nicht, die muslimisch-afrikanische Goumity, aber ,aktiv und gut vernetzt®, sagt

Carla Amina Baghajati, Sprecherin der IslamischésuBensgemeinschaft in Osterreich. Konkret

ist laut Statistik Austria die Rede von rund 12.088nschen. Die meisten Muslime afrikanischer

Herkunft kommen aus Nordafrika. Nur rund 1500 Mdwesc sind aus Subsahara-Afrika. Die
meisten stammen aus dem Sudan (257) und Nigerig.(@%ie Presse: 9)

In Wien sei die Gemeinde bereits bekannt, da e$ aec einzige ,schwarzafrikanische

Verein“ mit Gebetsraum ist. Viele Bruder, die herkoen, hatten von der Moschee erfahren,
als sie etwa in einem tirkischen Verein beten warehihnen die tirkischen Brider von dem
Verein erzahlten, ihnen die Adresse gaben odeilmén hingingen. Es kommen also auch
.Neue Migrantinnen“ in die Moschee (vgl. Moshoo®)enschen wirden laut Muideen im

Internet nach einer englischsprachigen Moschee esucbie Ar-Rasheed-Moschee, als
einzige englischsprachige Moschee in Osterreichjira Daten im Internet und lasst sich

etwa tber den ,Islamicfinder” findett:

Ar-Rasheed Mosque,Nigerian Islamic forum

Last Updated: 2009-06-02

Address: Ar-Rasheed Mosque,Nigerian Islamic forum
Hellwagstrasse 3,1200 wien,
Vienna, vienna , AUSTRIA

Directions: |with Metro line “U&" ,station Dresdnerstrass.

Activities 1: |13:00-14:00: Friday,Jumua’ ah prayers,Arabic and English

Activities 2: |10:00-12:30: Saturday,classes,activity for children

Activities 3: |17:30-19:30 : sunday, Tafsir, Tafsir Qura™an in English

Activities 4: [19:30-20:00: Sunday,Q & A,

Prayer Times | Update it!

* |slamicfinder: http://www.islamicfinder.org/getitild.php?id=97794&lang= [letzter Zugriff: 22.9.2Q12
auch auf Arabisch: http://www.islamicfinder.orgigétorld.php?id=97794&&pocketpc=1&lang=arabic [ledrt
Zugriff: 22.9.2012]
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Auf Wikipedia findet sich eine ,Liste von Moscheém Deutschland, Osterreich und der
Schweiz®, die die Gemeinde, hier als ,Rasheed-Moschee“ ibezet, neben dem

Islamischen Zentrum als einzige Moschee in Wienldng

Osterreich [Bearbeiten]

Name % Bild Bundesland % Stadt und Stadtteil %  Jahr % Trager % Bemerkungen
Islamisches Zentrum Wien Wien 1979 A Gebaut im Auftrag des saudi-
arabischen Konigs Faisal ibn
Abd al-Aziz M 2
Eyiip-Sultan-Moschee (Telfer Telfs 1998 DimB ” Minarett nachtraglich 20086,
Moschee) Ortslage
Rasheed-Moschee Wien 2005 u Erbaut von Muslimen aus

Ghana, Migeria und Benin,
Ortslage

Haci Bayram Moschee Niederdsterreich Bad Voslau 2009 DimB ~ Zwei angedeutete Minaretta!*®!
Ortslage

" ATIB in Ostemreich. Die Diyanst ist als DITIB in Deutschland und in als ATIB Osterrsich sitiv 7!
Die ATIB in Ostemeich ist nicht mit der ATIS in Deutschland zu verwechseln. '’ ©

Auf die Frage, wieso er in die Moschee komme unttiree Funktion die Gemeinschaft fur
ihn erfulle, meint Moshood, sich in Gottes Hauszabflten starke die Verbundenheit mit
Gott und héatte eine beruhigende Wirkung auf ihm Jglam heil3t es auch, wer dauernd in die
Moschee kommt, ist wie ein Fisch im Wasser, ertfgéch, wenn er im Wasser ist, weil das
ist seine Domane“. Die Moschee sei auch eine Adshdsstatte, weil man hier Giber Religion
lerne. Sozialisation, Kommunikation und Austauseles aus seiner Sicht ebenfalls wichtig,
aber nicht vorrangig. Imam Abubakar sieht seineefrlnier als Hobby, und aul3erdem
wirden ihn die Menschen brauchen. Rauda kommtanvtbschee, um Gott anzubeten, um
zu lernen und mit Menschen zu sprechen. In schygeariSituationen hebt das Gebet die
Laune. Die Moschee bietet ihnen die Gelegenhedrelar wochentlich oder 6fter zu sehen.
Manche Menschen lebten alleine, wenn jemandem epassiert, erfahren sie es aufgrund
ihrer Mitgliedschaft in der Moschee. ,One of ouothrers passed away three years ago. He is
a regular member in the mosque. Friday, Sundayr&ag — always he is there. If he is not
coming, he will call. If we do not see him, everglyostarts calling him“. Die Familie des
Mannes war gerade in Nigeria und er somit alleine Hause. Er verpasste nie das
Freitagsgebet, an besagtem Freitag kam er jedatt, @lso wunderten sich alle, riefen ihn
an, und als er nicht antwortete, gingen sie zuesaiiohnung, wo sie ihn tot vorfanden. ,If

not because of the mosque or how he put himsethéncommunity, he can be dead for

% Wikipedia: http://de.wikipedia.org/wiki/Liste_voMoscheen_in_Deutschland, %C3%96sterreich_und_der_S
chweiz [letzter Zugriff: 22.9.2012]

79



weeks". Auch die Kinder haben die Mdglichkeit eidanund ihre Religion kennen zu lernen.
,-We send them there everyday, they know we are hsslthey know we pray, we go to
mosque and read Qur'an. So they are also therg atteealso learning. Because of what you
practice and what you do [that] your child will lfmh“. Ein weiterer Grund ist auch das

gemeinsame Qur’anlesen. ,We make Spal3, we jokeeaith other*.

Der Verein verfugt Uber nur sehr beschrankte firelezMittel. Die Finanzierung funktioniert
nur Uber die Mitgliedsbeitrage und das im Kdrbcheftags und sonntags gesammelte Geld
(,sadaga®), wovon auch der Imam bezahlt wird. Diesghee wird nur von den Mitgliedern
getragen, sie mussten selbst dazu beitragen, dizdarhalten zu kbénnen, ,we do everything
that the mosque exists” (Rauda). Geld wird alssehigel3lich aus Spenden akkumuliert, die
Gemeinschaft erhalt keinerlei finanzielle Unteratiing oder Forderung von staatlicher Seite,
auch nicht von der Islamischen Glaubensgemeinsamddsterreich (IGGIO) oder etwa aus
dem Ausland. Viele der Mitglieder kbnnten es sidbht leisten hOohere Betrage oder
regelmafig zu spenden. Der Mitgliedsbeitrag ishtniix, jeder gibt, was er/sie in der Lage ist
zu spenden. Auch Essensspenden sind willkommendaRatwa zahlt keinen monatlichen
Beitrag, weil sie zurzeit nicht arbeitet. Sonntagganisieren und finanzieren die Frauen das
Essen selbst. Auch freitags wird gegessen. Allel danate gibt Muideen einen ,financial
report* ab, um alle Ausgaben fir die Mitgliedemigparent zu machen. Fixkosten etwa sind:
monatliche Miete, Strom und Telefon. Im Ramadaregetie mehr aus, weil sie jeden Tag in
der Moschee kochen, dieses Geld steuern alle zrtgewefreitags nach dem Gebet zum
Spenden aufgerufen (vgl. Moshood 2009, Moshooddeen; Rauda; Ajibade in Dolmeg: 7).
Es gabe eventuell eine Mdglichkeit zur Forderunginmwvolle jetzt versuchen, tber das
Islamische Zentrum einen Antrag an die Saudis eillest Die Saudis hatten sich bisher
aufgrund der amerikanischen Politik bei der Untdestng von Vereinen mehr
zuruickgehalten als noch vor 20/25 Jahren, da est $uel3e, die Saudis wirden Terroristen
unterstitzen. Nun hat man erfahren, dass Aussichiétunterstiitzung zurzeit besser seien.
Derzeit handeln die Saudis nach etwas strengeréari€n, es braucht zuerst eine Zusage
vom Islamischen Zentrum. Tirkische Vereine beispieise hatten die Moglichkeit, sich von
der Turkei fordern zu lassen, und die beiden bésgan Imame héatten eine Unterstitzung
von den Saudis bekommen, weil sie in Saudi Arabtediert hatten. Wenn man dort studiert
hat und dann woanders hingeht, um einen Verein eh&r Moschee zu griinden, seien die
Saudias bereit sie als Imame zu unterstitzen, densollten als ,eine Art Missionar dort

fungieren® (vgl. Moshood).
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6.4 Religibses Angebot

Neben den meist gut besuchten Freitagspredigtéiertreich die Glaubigen auch sonntags
zum gemeinschaftlichen Gebet und um Koranexegesbemeiben, Uber die Sunna oder
aktuelle Themen zu diskutieren. Im Fastenmonat Ram&ommen die Glaubensgeschwister
zusammen, beten und essen gemeinsam. An den iclemid-esttagen, wie etwa zum
Opferfest, herrscht ebenfalls reger Betrieb. Au@erdorganisiert die Gemeinde auch
unterschiedliche Veranstaltungen: es finden Vodrdgsungen oder Seminare statt. Bis vor
einiger Zeit gab es auch einen Arabischkurs, ufilsiosie finanziell dazu in der Lage sind,
maochten sie auch Deutschkurse organisieren (vgshidod 2009, Moshood; Dolmecg 1, 7).

Die Glaubigen sind sonntags jeweils von 15-19henMoschee, manchmal etwas langer, und
einige kommen auch schon eher. Am ersten und arteni&onntag im Monat stehen Tiafs
Interpretation der Qur'anverse (Exegese des Queaam)Programm, d.h. sie lesen etwas aus
dem Quran, der Imam erzahlt ihnen die Vorgescleictazu, und sie diskutieren Uber
Zusammenhange und Bedeutungen. Am zweiten Sonrdedew Tajweedregeln (Regeln der
Rezitation des Qur'an) und am dritten Hadith, F{géchtliche Fragen) und Gebetsregeln
thematisiert (vgl. Moshood).

Auf der linken Seite des Gemeinschaftsraumes siEeiffrauen, auf der rechten die Manner.

Vorne am Tisch und mit Blick zu den Glaubigen sitzmam und Muideen, und neben ihm
Moshood.
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Abbildung 1 Frauen sonntags beim Lernen

Sonntag isTag des Lernen®er Prophet hatte die Moschee zur Ausbildungss&iklart, so
Moshood. Das sonntagliche Zusammensitzen dient\ilesensaneignung, sie lernen tber den
Islam. Der gelernte Stoff wird wiederholt. Die Gibégen sollten zu Hause Hadithe vorbereitet
und Quranlesen getibt haben. Imam Abubakar stediyén in den Raum. Auch Mitglieder
stellen Fragen, kénnen etwas anmerken und werfem&h auf. Viele seien so interessiert,
dass sie viel lesen und auch im Internet rechem@hjeveshalb sie auch mitreden kénnen (vgl.
Moshood). Der Lehrer misse den Menschen zuhéreninsiGesprach miteinbeziehen, sie
teilnehmen und teilhaben lassen, um ihre Aufmerksdtnund Neugier zu wecken und sie zu
motivieren, so Abubakar. ,Therefore | can’t sayttimy word is final, no, my word cannot be
final. The word of Allah and the Hadith is the fihdAbubakar). Es konne jede/r seine
Meinung zu einem Thema auf3ern, man sei sich niohter einig, und manchmal entstehe

Diskussion, ,but at the end of the day we are Ingkit what Qur'an and Hadith say“ (ebd.).

Gesprochen wird Uber Regeln des Zusammenlebendjakansregeln im Umgang mit
anderen Menschen, Frauen, eigener Familie, Pfh¢hBebetsregeln, Ramadadalal und
Haram Religiose Geschichte(n) wird/werden erzahlt. Simmung ist gut, es wird viel
gelacht. In der Auseinandersetzung mit der Religienden Themen, die fur den Islam in der
europdischen Gesellschaft relevant sind, aufgegrifund Beziige zu Alltagsthemen
hergestellt, es wird etwa (ber die Arbeitswelt digkt (Arbeitsrecht, Uberstunden,
Vorgesetzte, Arbeiterkammer). Die Menschen tausdBgahrungen aus. Jemand erzahlt,
dass sein Chef Muslim ist und mit in die MoschemkBie Glaubigen wollen wissen, ob es
.mpure“ sei, in einem Raum zu beten, in welcheohshlkohol befindet oder etwa in einer

Wohnung, in welcher man mit einem ,womanizer* zusamlebt. AuRerdem geht es um
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Preisregulierungen, Verhandeln und Ahnliches, Muhaoh fragt, ob Versicherung, z.B.
Autoversicherung,Halal sei oder nicht. Hier werden auch deutschspraclBgegriffe
eingeworfen. Manchmal wird ein Vergleich zwischear tlebenssituation in Osterreich und
jener in Afrika hergestellt. Es wird Uber Geld un@eldmangel gesprochen. Ihr
Zusammenkommen wiurde, laut Muideen, die Menscha&h aum richtigen Umgang mit
Geld anleiten, was er bei der derzeitigen Finamzlagzuropa als besonders wichtig erachtet.
Imam Abubakar meint eines Sonntags, dass extrateggdeben nicht gut sei, Allah moge
keine Arroganz und anderswo hétten Menschen nemiig zu essen. Aul3erdem sei es immer
zu hinterfragen, wie reiche Menschen oder Landehmm Geld gekommen sind. In diesem
Zusammenhang spricht er (ber Ungerechtigkeit, Kmion, Saudi Arabien, Ol und
.westliche” Politiker. Laut Imam Abubakar wirden ute aus Europa riesige pompdse
Hauser in Afrika erbauen, das sei nicht gut, mdfieses nicht Ubertreiben und Ricksicht
nehmen. Uberhaupt bezieht sich Imam Abubakar in Stemtagsgesprachen manchmal auf

Leben und Probleme in Afrika und meint, man sdliesein Herkunftsland beten.

Qur'an wird rezitiert oder gelesen. Wenn es ansdplgsen geht, haben alle den Qur’an vor
sich aufgeschlagen und der Imam fragt, wer leserchted Dann liest die Person eine
selbsterwahlte Sure aus dem Qur'an und der Imaifmesgsert sie. Die Menschen beurteilen
das Lesen der Anderen und loben sich gegenseitig Adtahu Akbar Masha’Allah
elhamdulillah ,That is my sister!* oder ,That is my brother!,That's my wife!* oder , That

is the Imam’s wife!“.

Als Imam Abdul-Nasir aus Frankreich, wo er vor geri Zeit hingezogen ist, kommt,
verbessert vor allem er die Glaubigen beim Qursere Er nimmt sich viel Zeit fur die
Lesenden, v.a. fur die schwacheren, zeigt ihnenridigige Aussprache an der kleinen
»1rainertafel* sowie Lernmethoden und Strategien 8elbstkorrektur. Abdul-Nasir legt viel
Wert auf exakte Aussprache beim Qur’anlesen (vgisivbod; Muideen; Rauda). Er war auch
Moshoods Lehrer. Einige andere hatten es auch womam| andere jetzt auch durch Moshood
gelernt. Eine Schwester aus England hatte ihnergeties Anfangerbuch zum Qur’anlesen
mitgebracht (vgl. Moshood). Es wird dartber diskfiwie am besten vorgegangen werden
sollte, um den bestmdglichen Lernerfolg zu erzieMaoideen erklart, dass, seitdem Abdul-
Nasir gegangen war, Veranderungen eingetreten seigtzt blieben die Leute sogar am
Freitag um das Lesen zu Uben, alle versuchten dstd3. Morsugq meint zu Abdul-Nasir:

.Before you left, | was not reading”.
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An einem Sonntag werden arabische Buchstaben geidbtwiederholt. Einige haben bereits
im Vorfeld im Internet recherchiert, manche hab&mee Computerausdruck mitgebracht.
Manchmal werden arabische Worter oder Zahlen ,abgéf alle ,raten mit“. Einmal wird
eine arabische Vokabelliste bei den Frauen weitergj®.

Die Gemeinde verfugt tUber Qurane auf Arabisch ufdhbisch-Englisch, Arabisch-
Franzdsisch und Arabisch-Deutsch (vgl. Moshood)n Muisse nicht Arabisch verstehen, um
den Qur’an lesen und Uber Islam lernen zu kdnnkryou can not read the Qur’an, it is a

problem. You have to learn* (Abubakar).

Freitags bleiben Menschen nach dem Gebet zum Qes@m in der Moschee. Nach dem
Gebet und Essen sitzen Frauen zusammen im ,Frabetsgaum” und lesen je zu zweit
Qur’an. Rauda unterstitzt eine éltere Frau beineheselche meint, in der Moschee mit dem
Quranlesen angefangen zu haben. Sie sprechenafamiie ,powerful” und interessant der
Quran und das Lesen ist. Rauda geht auch manclindén Frauen aus der Moschee nach

Hause oder sie kommen zu ihr, und sie hilft innaped, den Qur’'an lesen zu lernen.

Abbildung 2 Mommy und Fatima freitags beim Qur'anlesen

Im Laufe des Freitagnachmittags kommen Menschemnigi&wie Frauen, um mit Moshood
und Muideen zu lernen, unter anderem Quranleseanchmal auch dienstags, wenn

Moshood in der Moschee ist.
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Eines Sonntags stellt ein junger Mann seine Fraudie gerade erst nach Wien gekommen
ist. Daraufhin sagt Imam Abubakar: ,Welcome to \ianand welcome to Ar-Rasheed,
Nigeria Islamic Forum!®. Weiters meint er, jedelleanit dem Qur'an vertraut sein, und ist

sie es noch nicht, solle sie jetzt damit anfangen.

Am Sonntag beten alle im Gebetsraum. Frauen undnbtédsind durch einen Vorhang
voneinander getrennt. Freitags und im Ramadan psé#tidlem so viele Menschen kommen,
meist nur die Manner im Gebetsraum, der Gemeinttiaaim wird zum Frauengebetsraum
umfunktioniert und durch einen Vorhang vom Vorragepariert. Im Gemeinschaftsraum
horen die Frauen den Imam Uber einen Lautspreéimeden Freitagen meiner Beobachtung
betete je ein Mal Abubakar, ein bosnischer Imam Ahdul-Nasir vor. Um 13h beginnt die
Predigtlecture auf Englisch, dauert etwa eine dreiviertel Sturtan folgt das Gebet. Nach
dem Gebet essen oder gehen die Méanner, die Frda@erb hinter dem Vorhang, beten
weiter oder lesen Quran. Sonntags nach dem Gebkt gs wieder weiter mit dem

Programm.

Am Samstag, 18. August 2012, dem letzten Fastaelgagkamadan herrschte reger Betrieb in
der Ar-Rasheed-Moschee. Anwesend waren etwa flnfZalauen, viele Méanner, viele
Kinder und einige jugendliche Madchen. Auch da wader Vicepresidentund die First
Lady, die aus Nigeria zu Besuch kamen. Ich hére haatd wiel Englisch, Yoruba dominiert,
alle Frauen bis auf Rauda und Fatima sprechen “orRauda, Fatima und drei weitere
Frauen haben den ganzen Monat nach dem Menuplansidevom Vorjahr tibernommen
haben, aufgekocht. Es wird gegessen, gebetet, wigelgessen und wieder gebetet. Im
Frauengebetsraum ist es eng, Frauen beten dichtaader. Wahrend des ganzen Abends
bleiben die Frauen in ihrem durch einen Vorhangegeiten Bereich, die Manner im
Gebetsraum. Nach dem Gebet halt Abubakar noch A&msprache, bedankt sich bei den
Frauen furs Kochen und ladt zum Fest am Folgetagnibricht eine geldste Atmosphéare an,

Frauen kiissen und umarmen einander.
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Abbildung 3 Ende des Ramadan 2012

Als ich die Moschee um 22.30h verlasse, wird noih das Fest am folgenden Tag

aufgekocht.

6.5 Geschlechterverhaltnisse

Geschlechteradaquates Verhalten, Ehe, Schwangérsédaption und Abtreibung werden
thematisiert. Mann hat ,upper hand®, Frau solle Mats ,breadwinner* respektieren und
folgen, aul3er es steht im Widerspruch zum Islampsom Abubakar. Scheidung etwa liege
nicht in der Hand der Frau. Die Auseinandersetzomg Gender ist haufig in religibse
Geschichten und in Hadithe eingebettet — von Muhadchmand Aysha, Muhammed und
Fatima oder auch Adam und Eva.

Vorstellungen werden von Frauen auf humorvolle \Weis Frage gestellt, sie aul3ern
ihre eigenen ldeen. Der Humor lebt auch von ,Gesgdfterwitzen®. Im Ramadan dirfe man
seine Frau 30 Tage und Nachte nicht anfassen, mbirtiakar. Das sei schwierig, ,but try to
manage”, worauf Kudra erwidert: ,women also trymanage”. Auch findet sie es nicht fair,
dass es Mannern erlaubt, Frauen jedoch verbotenNieht-Muslime® zu heirateri® Imam
Abubakar meint, Ehepartner dirften hochstens sd&dbsate geographisch voneinander

getrennt sein, worauf Azeezat einwirft, manche Mgnnirden in Afrika heiraten und die

% Moshoods Frau ist aus Niederdsterreich und isteioigen Jahren Muslimin geworden. Muideens Frau is
(nichtpraktizierende) Christin, kommt aber aus sirsark christlichen Umfeld, ihr Vater ist ein dussreicher
Priester in Nigeria.
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Frau zuriick lassen. Manchmal kommt es auch zu Bs&nen zwischen Frauen und

Mannern, bei welchen Frauen sich haufig solidaresieWenn sie sich von den Mannern oder
dem Imam nicht verstanden fuhlen, fihren sie daspfeh manchmal einfach untereinander
weiter. Rauda beendet einen ,,Gender-Disput” zwiséheund Imam Abubakar mit: ,| know

| belong to Allah and not to a man!*.

Laut Moshood gabe es bis auf einen Bruder, der &ra in Afrika und eine
Osterreicherin hier hat und je sechs Monate hidrinmfrika verbringt, keine ihm bekannten
Falle von Mehrehe in der Gemeinde. Dies sei algslim Islam erlaubt und auch in Nigeria
Tradition. Seine Multter, die etwas é&lter als seamteV ist, hat dem Vater eine weitere Frau
erlaubt. Abubakar ist eines von 40 Kindern. Mehred®@ nach Moshood eine Art
gesellschaftlicher ,Problemlésung®. Man sei alsuFraspektierter in der Gesellschaft, wenn
verheiratet, so Muideen. Es wirde laut Muideen legersolche Gesetze in der Schweiz oder
auch in Deutschland zu Gbernehmen, auch die ,UNRlezd (Geschlechterverhéltnis in der
Weltbevolkerung) wirden dafur sprechen, so Moshdddch Moshood dirften Gottes
Gesetze nicht nach menschlichen Mal3stdben von @mylesit beurteilt werden: ,Diese Art
Gerechtigkeit, die die Frauen, besonders die vebsthi Frauen, beurteilen — das geht nicht!*.
Gottes Gesetz kdnne man nicht andern, es konné wachlten und als Muslime, egal ob

Mann oder Frau, misse man es akzeptieren.

Es wird Uber Kleidungsvorschriften gesprochen usdverden Fragen zum Kopftuch/Hijab
gestellt, von Frauen wie von Mannern. Eine Fragtfraeenn der Ehemann nicht will, dass
sich seine Frau islamisch kleidet, ob sich die Fseheiden lassen durfe. Zur Kopftuchfrage
meint Moshood im Interview, man musse sich nichbagingt wie eine arabische Frau
kleiden, wenn man keine arabische Frau ist, mamé&d@ich auch modern kleiden, solange es
nicht figurbetont ist. Es sollte aus seiner SichEuropa oder in westlichen Landern, wenn es
schon erlaubt ist, sich nach Belieben anzuzieheoh aas Tragen des Kopftuchs toleriert
werden. Die Betrachtung von Frauen als Sexobjektd thre damit einhergehende
Erniedrigung sieht Moshood als gesellschaftlicheblm.

Viele Frauen haben das Kopftuch ,typisch/normalbgeden, andere nach hinten oder
oben, von denen sich die meisten wahrend des Qes@ams oder Betens ein Tuch bis zu den
Schultern noch Uber den Kopf geben. Manche Fraimehmsodisch gekleidet, andere, Kudra
etwa, tragen bunte afrikanische Kleider inklusieeul passendem Kopfteil. Jugendliche und

manche junge Madchen tragen ein Kopftuch in derddes. Auch bei den Méannern sind die
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Kleidungsstile divers, manche kommen in Jeans uapplé, andere in buntem afrikanischen

Aufzug oder Robe. Manche Méanner und Frauen sinthge festlicher gekleidet.

Wie bereits erwéhnt sitzen Frauen und Manner sgsrita Gemeinschaftsraum der Moschee
zusammen und lernen. Darauf angesprochen meintaRgadslam it is no good for us to be
together at the same place, but there is an exceptihen you are learning you can stay with
each other and learn the word of God, the wordropRet®. Auch Moshood und Muideen
sehen nichts Verwerfliches darin, wenn Frauen urihiér beim Lernen in einem Raum
zusammensitzen, solange alle gottesfirchtig sirdl krauen sich adaquat zu kleiden und
verhalten wiussten. ,What we do on Sunday is sha&imgvledge. [...] We are not here to
look for women; the women are not here to lookrfaan. We are here to share knowledge*
(Muideen). AuRerdem seien laut Moshood fast alleuén, die in die Moschee kommen,
verheiratet. Frauen durften nicht von der Wisseagpnung, die im Islam fur beide
Geschlechter verpflichtend ist, ausgeschlossenemer@ie Mutter ist nun einmal die erste
Lehrerin fur die Kinder®, diese musse Uber islandgenes Wissen verfliigen, um die Kinder
richtig erziehen zu kénnen, so Moshood. Man duda &rauen laut dem Propheten nicht
verbieten in die Moschee zu kommen (vgl. Moshodd. der Prophet noch lebte, nahm er
sich auch fur die Frauen Zeit, sie konnten mit itunsammensitzen und Fragen stellen (vgl.
Muideen). AulR3erdem sei die Gemeinde wie eine Famjlihe way we are, we are just like a
family, everybody forgets from where he comes wiverare here” (Muideen). Die Menschen
kdmen z.T. aus unterschiedlichen Landern, ,but tmeg brought all of us together as
brothers and sisters, and that is Islam. If yousakéuslim, your Muslim brother, your Muslim
sister, they are like your family“. Audfajj wirde man ja sogar mit Frauen gemeinsam beten.
Manche Frauen wissten zudem aus Muideens Sichtimbehiden Islam als viele der M&nner
in der Moschee, also kdnnten sie auch von den Rréer@en. Manche Manner kommen
sonntags nicht in die Moschee, die Frauen bringeler@tes nach Hause, informieren ihre
Partner, manchmal auch umgekehrt. Frauen stelleh &wagen, auf die Manner sonst
vielleicht nicht gekommen waren (vgl. Moshood). Mae Fragen werden an Frauen gerichtet
und sie werden explizit nach ihrer Meinung zu lmestten Themen gefragt. Zeitweise
dominieren Frauen das Gesprach und geben die Aretwyor.a. Fatima und Rauda.

~Women are supposed to be in their own separats rooeven if it is not one room there
have to be a demarcation“ (Abubakar). Sie verfugedoch nicht Uber die rdumlichen
Maglichkeiten zur Trennung und hatten auch keidelgéen Frauen, die sich mit den Frauen

allein beschaftigen kénnten. Das Islamische Zentheispielsweise sei grol3 genug, dass
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Manner und Frauen nach Stockwerken getrennt werdénnten. Es gibt eine
Videoubertragung auf Leinwand, auf welcher das Ge&sen vom Frauenraum aus
mitverfolgt werden kann. Frauen konnten Uber MikrofFragen stellen (vgl. Moshood).
Abubakar und Rauda meinen, dass sie das auch sbhemddnnten, sobald sie neue
Raumlichkeiten gefunden haben, nach welchen satbesuchten.

Because we mingle with men and women, which isaflogood, because of that some Muslim

brothers and sisters from different countries sayk&y, Tunisia, Egypt, they want to visit, but
because of that they can’t come, because how netwamen stay at one place. (Rauda)

Manner kimmern sich auch meist um Kinder. Freitagesh dem Gebet raumen Manner
(meist Muideen, Moshood und Ibrahim) zusammen autf reinigen den Gebetsraum. Im

Ramadan kochen die Frauen jeden Tag in der Mosdie®]anner waschen ab (vgl. Rauda).

6.6 Identitdt — Zugehdrigkeit — Gemeinschatft

Religiose Identitdten und ihre Bedeutung in derspaa werden im Laufe der Zeit
modifiziert. Die religiosen Institutionen, die aefgput werden, werden zu eigenen Welten
und Gemeinschaften. Dabei entstehen neue Beziehumgeschen den Mitgliedern der
Gemeinschaft. Religiose Identitaten bedeuten denskfeen in der Diaspora haufig mehr als
zuvor in der Heimat (vgl. Vertovec 2003: 314f.).qNallem religiose Gruppen beginnen in
der Diaspora einen Prozess der Selbst-Reflexiograwd religiosen Pluralismus oder der
Dominanz sékularer Werte in der Diaspora“ (Bindé02 5). Die Auseinandersetzung mit
der eigenen Religion wird fur die der ersten foldm Generationen immer relevanter (vgl.
Vertovec 2003: 317). Prozesse der Adaption beiahatich eine Infragestellung der eigenen
Identitdét als Musliminnen, die in unterschiedlicheimtworten und Reaktionen auf
unterschiedliche Kontexte resultiert. Die Menschieréndern ihre Sichtweise auf die eigene
Religion und das Muslime-Sein. Was es heif3t, Musliau sein, ist in einem nicht-
muslimischen Kontext anders als in einem muslimésch[W]hat it means to be a Muslim —
or, say, a Pakistani Muslim — is rather differeanainon-Muslim setting like a British city than
it is in a Muslim one like a town in Pakistan® (el#l5). ,When people leave their native
country to settle in other parts of the world, theaderstanding of their own society — initially
viewed as something ‘natural’ — is often altererbtigh exposure to other ways of living®

(Heiss & Slama 2010: 41). Vorstellungen zu Identithd Gemeinschaft unterliegen in der
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DiasporareworkingProzessen. Religionen sprengen ihre traditiongbémischen” Grenzen
(vgl. Smart 1999: 422), es kommt zu neuen Gruppembgsprozessen und Allianzen in
Europa (vgl. Nielsen 2003: 40f.).

Im Interview mit Moshood wollte ich wissen, wie dé&emeinde genannt werden wolle und
was der Schriftfhrer von den genannten Begriffdalgmische/muslimische afrikanische
religiose Gemeinschaft®, ,afrikanische Musliminnen’Black Muslims®, ,Schwarze
Musliminnen®, ,0sterreichisch-afrikanische Muslimmien®) hielte. Kritisch und um die
Problematik der Bezeichnungen wissend meint Moshqfgias sind] Begriffe, die der
Mensch verwendet, um etwas eindeutig zu erkenné MAislime ist es egal, ob wir aus
Afrika, Europa oder aus Asien kommen, Muslime isudiime“. Wenn aber unbedingt
spezifiziert werden miusse, so kénnte er mit deneBbnungen,afrikanische Muslime*,
~Schwarze Muslime aus Afrika“, oder ,Schwarzafrikeche Muslime® leben (vgl. Moshood
2009).

Im Dolmeg ist von ,Black Muslims” die Rede (S. ), ¥fm Rahmen dieser Arbeit kann nicht
ausfuhrlich auf die terminologische Problematikgeigangen werden, dennoch sei angemerkt,
dass die Bezeichnung ,Black Muslims” meines Erathia diesem Kontext unpassend ist, da
sie eine Verbindung von ,Schwarzem Nationalismud ishlam* suggeriert, eine ideologische
Ausrichtung des Islam, wie sie in den USA von datidh of Islam vertreten wird. In der Ar-
Rasheed-Gemeinschaft wird das ,Schwarzsein“ inridffassung des Islam nicht in den
Vordergrund gestellt. Moshood ist prinzipiell gegemationalistisch ausgerichtete
Gemeinschaften, da diese aus seiner Sicht den lstadnehten, wie etwa Louis Farrakhan.
»,Genauso gibt es [das] auch jetzt in Afrika. Ictbhdas noch nicht erlebt, wie ich in Nigeria
war, aber ich hab schon dartber gelesen, dassdgsjetzt schon gibt“. Nationalismus
entspreche nicht dem ,Wesen des Islam®.

Danach gefragt, ob er sich als ,Black Muslim* odafrican Muslim* bezeichnen wurde,
antwortet Imam Abubakar: ,I'm a Muslim, and thatit But which Muslim | am that's what

| don’t know. | don’t belong to African Muslim orrdon Black Muslim, I'm a Muslim!*

Ich wollte von den Befragten wissen, welche Idéimeih fur sie und in ihrem Leben eine
wichtige Rolle spielten. Im Nachhinein betrachtetrwliese Frage ungeschickt formuliert, da
sie fur alle Interviewten n&herer Klarung bedurftdie darin mindete, dass ich
Identitatskategorien  (,Muslimin®, .Mann“/,Frau®, ,Myrantin®, LAfrikanerIn®,

,NigerianerIn‘/,GhanaerIn“, ,ethnische* Gruppe, ,B@arze Muslimin®, ,Osterreicherin®)
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vorgab. Dennoch bekam ich hier einige interessam@ fir meine Auseinandersetzung
relevante Antworten. ,Muslime steht an erster 8tgllmeint Moshood. Diese ,Muslime-
Gedanken” hatten durch die zunehmende Auseinanderge mit Islam in Europa ,so
dominiert®, dass sie seine Identitat als Yorubarehalen Hintergrund gedrangt hatten. ,Da
ich hier so lange in Osterreich [bin], ich sehe mj&tzt als Muslim und Menschen, der in der
Lage ist, mit allen Menschen auf dieser Erde auszuken, egal wo ich jetzt lebe”. Er fiihle
sich nicht automatisch mit anderen Yoruba verbungw®h mit ihnen zusammengehorig, nur
weil sie seine Landsleute sind, wenn auch die $graerbindet. Das Muslimesein stehe fur
ihn jetzt immer im Vordergrund und dominiere alladaren Identitatskategorien. Als
Muslime dirfte man nicht in Nationalitdtskategoriéenken, ,weil der Prophet hat gesagt:
wer nationalistisch handelt, hat Islam noch nichtstanden®. Auch fur Abubakar sei seine
religiose ldentitat in seinem Leben primar. Esss#iade und falsch, dass manche Menschen
ihre Identitat verleugnen, auch laut dem Propheltésm dirfte seine Identitat als Muslime
oder Afrikaner nicht verstecken.

You shouldn’t be ashamed to say you are a black y@un shouldn’t be ashamed to say I'm an

African, you shouldn’t be ashamed to say you avualim, no. [...] You should be proud of your

identity, you should be proud you are a Muslim attis a great thing, you have to be proud of it.
(Abubakar)

In diesem Sinne tragt Abubakar sein Gewand (,Thawdxfen Tag. ,I'm a Muslim. First I'm
a Muslim. And I'm very, very happy to be Muslim aleh very, very happy to be an African
and Black African®, meint Rauda. Allah hatte die dMehen so erschaffen. ,So | am Muslim,
African, Black African woman, and | am a wife andrether. Das Muttersein erachtet
Fatima als zentral. Ohne Kinder ware das Leben stei@eich langweilig, da sie sonst
niemanden hier hatten. ,So it's better to havedrhih in this country. Weiters streicht
Fatima heraus: ,| speak Kotokoli, Kotokoli is a ¢garmge from Togo, but in Ghana we also
speak Kotokoli, so my tribe is also important foe‘mSie fuhlt sich in Wien eher anderen
Migrantinnen aus Ghana, ,from my home country“, begrden, als etwa mit anderen
Muslimen, da sie einander aufgrund der gemeinsa@pgache besser verstinden, sie kann
sich auch auf Englisch nicht so gut ausdriicken,it;sdetter coping with people from your
place than other”.

What is going to make me very happy in the desoripdf myself is to let everyone know first that

I am a Muslim. If you are a Muslim, you are evenyth Forget about the language, forget about

the tribe, forget about your blood, when you aiduwslim, you are everything. And when you do

the religion the way it's supposed to be done, gon't think about maybe you are from Africa.
(Muideen)

Muideen sehe sich an erster Stelle als Muslim, retigion covers everything*.
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Die Vereinsmoschee und ihre GebetsrAume stehen Migsliminnen, unabh&ngig von
Herkunft oder Hautfarbe, zu.
Nigerianer [haben den] Verein gegriindet, aber j@de] nur durch uns ins Leben gerufen, aber es
gehort den ganzen Muslimen, besonders [...] vielted#m afrikanischen Muslimen, aber wenn
wir hier freitags, samstags, sonntags beten, kasterj Muslime reinkommen und beten.
Vereinsverwaltung ist wieder etwas anderes, alirjgann zu Veranstaltung kommen, z.B. am

Sonntag, wir haben verschiedene Programme, wiee¥ang, Seminare, oder Vortrage. Jeder, der
Englisch versteht, kann kommen, Fragen stellensfidod 2009)

Der Name ,Nigeria Islamic Forum®, der eine regianabzw. nationale Komponente
beinhaltet, ist missverstandlich, da der Moscheegeae langst nicht nur Nigerianerinnen
angehoren (Dolmeg: 7). Im Zuge des Namensfindugggses hatte man sich auf ,Nigeria
Islamic Forum* geeinigt, da man damals durch eim&l&ierung als nigerianischer Verein
auf Unterstlitzung seitens der nigerianischen Bafstioffte (vgl. Moshood 2009).

Die Grunder des Vereins und der Moschee sind zvigertdner und es ist nach wie vor ein
grof3er Teil der Besucher und Mitglieder aus Niged@h mittlerweile kommen Muslime aus
ganz Westafrika und auch Menschen aus anderenaaifsthen Landern (Dolmecg: 1, 7;
Moshood 2009). ,, This mosque is multicultural“, sbubakar. Die meisten Sonntagsbesucher
kommen aus Nigeria und Ghana, freitags kommen aben Menschen aus Benin, Gambia,
Sierra Leone, Cote d’lvoire, Togo, Niger, ein Brudeis Uganda, einer aus Kenia, friher
auch ein Bruder aus Sudafrika, aus dem Sudan,jawh Bruder aus Tunesien und Marokko
(vgl. Moshood; Abubakar; Muideen). Somalische Muslikdmen laut Moshood nicht mehr
oft, da sie, wie er gehort hatte, seit drei/vienr@a eine eigene Gebetsstatte hatten. Bei
meinem allerersten Besuch der Gemeinde 2009 wargm &in Mann aus dem Irak und eine
junge Frau aus Ungarn anwesend, die sich weges Memnes flr den Islam interessierte,
eigentlich Christin, noch auf der Suche und nodhtnkonvertiert war (vgl. Moshood 2009).
Gelegentlich besuchen auch ein turkischer und ekistanischer Glaubensbruder, die beide
Englisch verstehen, die Gemeinde (vgl. ebd.). , 48 kommen aber auch tirkische Bruder
und Schwestern aus der Umgebung. Nicht nur Afrikavéeil bei uns neben Arabisch vor
allem in Englisch gepredigt wird. Fir viele eine l€ég@nheit ihre Sprachkenntnisse zu
verbessern“ (Moshood zitiert nach Dolmeg: 7).

Friher gab es neben zwei ghanaischen Imamen aneh aus Benin, der auch gleichzeitig
der Arabischlehrer war, heute kommen alle drei Imams Ghana (Moshood 2009; Dolmeg:
7), wobei jener Imam aus Benin, Abdul-Nasir Idrissadelleicht aus Frankreich wieder nach

Wien zieht. Weder ,Ethnizitat* noch Hautfarbe spiglls Auswahlkriterium fir die Imame
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eine Rolle, dennoch sind sowohl die Imame als aliehVerwaltungsorgane ,afrikanische
Muslime* (vgl. Moshood 2009).

»JAr-Rasheed* wurde dem Namen spater beigeflgt, egtebtet ,Guide to the Right
Path” und ist einer der 99 Namen Allahs (vgl. Mazth@009). Moshood selbst fande es nicht
notwendig den Namen auf ein Land zu spezifizieveeshalb er fir eine Namensanderung
ware. Der Name ,Ar-Rasheed" solle bleiben, ,nursé nationale ,Nigeria“ soll raus®. Er ist
fur einen ,neutralen” und nicht landerspezifischlamen, ,weil nicht nur Nigerianer
kommen her, sondern kommen viele Leute auch auska\foder nicht aus Afrika“. Die
Bezeichnung ,African Islamic Forum* wéare aus seiigcht in Ordnung, da die meisten
Menschen aus Afrika kdmen, doch sei es seine Rrideden Namen gar nicht erst auf eine
Region zu beschranken. Besser gefiele ihm ,Ar Reghdslamisches Forum® oder ,Ar
Rasheed, Islamischer Verein“. Drei Jahre nach ensersten Gesprach zu diesem Thema sei
es noch nicht gelungen eine Mehrheit davon zu @gen, dass es notwendig ist, den
Namen zu andern, so Moshood. Manchmal wirden dievMaingsorgane statt ,Nigeria
Islamic Forum*® ,African Mosque” (Rauda) oder ,Ar Bleeed Mosque“ (Muideen) sagen. Es
seien laut Muideen eher die nichtnigerianischenghditler, die sich auf ,Nigeria Islamic
Forum* beziehen und sich in der Diskussion gegee &lamensénderung aussprachen, weil
die Grunder (,the architects®) Nigerianer waren.uBbkar und Fatima etwa haben beide kein
Problem mit dem Namen. Dazu meint Fatima: ,Thereghing wrong with the name. It's
written Nigeria Forum but everybody can enter. [It'] for everybody. Everybody can enter
and pray“. Rauda hingegen hofft, dass sie, sobalceisen neuen grél3eren Ort gefunden
haben, einen neuen Namen bekommen. Ihr Vorschlag y&rican Islamic Forum®. Der
Name sei letztendlich nur eine Formalitdt und augicht wichtig, so Muideen,

ausschlaggebend sei, was in der Moschee passiert.

Ar-Rasheed ist die einzige ,afrikanische* Moscheegimde in Wien und Osterreich Die
sudanesischen Glaubensbrider héatten ein Vereimslokaht aber einen religibsen
Gebetsraum, sie kamen zum Beten zu ihnen (vgl. buxkh Muideen). Menschen aus
unterschiedlichen afrikanischen und nicht aussBhék afrikanischen Landern, selbst wenn
sie einem ,kulturellen Verein“ angehdren, kommen iknen zum Beten oder auch im
Ramadan, um gemeinsam zu essen (vgl. Muideen).

In Ramadan we all come together, in Ramadan Sudacese here, Somalis come here, in
Ramadan, from beginning of the Ramadan we all perg, you understand. So it would be also

> Wie bereits erwéhnt, sollen laut Moshood somaéistiuslime in Wien ebenfalls seit einiger Zeit einen
Gebetsraum haben, den ich jedoch nicht ausfindicherakonnte.
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nice one day we have one organisation, one Afrigardsation, one Africa mosque. [...] We all
know each other, we love each other, we see e&eh, dhat is most important. Maybe it's coming
because of the language barrier, Somalis would fikebe speaking in their own language,
Sudanese would like to be speaking in Arabic. (Atkain)

Abubakar fande es gut, wenn ,all these Muslim comities under one umbrella“ gebracht

werden kdnnten, er wirde sich einen gesamtafrikamsuslimischen Verein wiinschen.

6.7 Lokale Einbindung und Ausgrenzungsmechanismen

Zum Status im Staat lasst sich festhalten, dassR#sheed, Nigeria Islamic Forum® ein
angemeldeter Verein und Mitglied der staatlich kaenten IGGIO ist (vgl. Moshood 2009).

Alle Interviewten leben den Islam mit den dazugegeir Pflichten und Regeln, beten,
fasten, die Frauen tragen das Kopftuch auch auldedea Moschee und sie finden, dass sie
ihre Religion in Osterreich nach lhrem Bedirfnisslaben konnen. Muideen formuliert
folgendermal3en: ,In the world of Europe here, Aasts the best place where you can
practise your religion without any problem*, unditee ,,At the moment the law of Austria is
the best where you can practice any religion withpwablems®. Er (bt seine Religion frei und
problemlos aus. ,Here they are really, they ardlyenaking the religion very easy for us,
very easy“ (Muideen). Abubakar sieht das &hnli¢fjhe one good thing about Austria is the
freedom of religion, you practice your religion out someone stopping you. [...] And if we
don’t have that here then it is absolutely forbider us to live in that country”. Wenn es
einem nicht moglich ware, seine Religion auszullvgirde esHaram in diesem Land zu
bleiben und man musse in ein anderes Land zieheak!s Abdul-Nasir etwa wolle aus
Frankreich wieder zurtick nach Wien, wenn er hieeeiJob findet, weil er in Frankreich
seine Religion nicht so leben kénne wie hier, ,gildalillah Vienna!“.

Moshood und andere Musliminnen hétten in OsterrdiehMdglichkeit inr Gebet am
Arbeitsplatz zu verrichten oder sich an islamisclk@nertagen frei zu nehmen. An seinen
ersten beiden Arbeitsplatzen konnte Moshood nieltery aber eine Moschee war gleich in
der Nahe. An seinem derzeitigen Arbeitsplatz vedei® er seinem Chef gleich eingangs,
dass er Muslim sei und in der Pause in seinem Béten wolle, was fir diesen in Ordnung
war. Seitdem er in Osterreich ist, hat Muideeneaiein Arbeitsplatz gebetet. Anfanglich war
er unsicher und dachte, es kdnnte vielleicht eabPm darstellen. Sein Chef stellte ihm drei
Platze, wo er ungestort beten konnte, zur Auswedil Dort betete er spater mit einem

bosnischen Mann gemeinsam. Auch seit dem Dienstohgel war es ihm maglich, seine
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Religion zu praktizieren. Wenn er an Feiertagemriégeh bekommt er drei Tage frei, die er auf
Freitage legt, um in die Moschee zu kommen. Er wigidh immer und auch heuer die letzten
zehn Ramadantage Urlaub nehmen, da sie in diesé@maufe in der Moschee schlafen, um
auf die Nacht der Bestimmurigailat al-Qadr) zu warten.

.I'm very, very, I'm so free* (Rauda). Man kénntegen, was man wolle und niemand
wirde etwas sagen, so Rauda. Sie meint, auch &ebdstirz, der Staatssekretar fir
Integration, hétte, als er nach dem Islam gefragtle, gesagt, Kleidungswahl sei persénliche
Entscheidung.

Everybody’s free to wear what he or she wants. & is good, that is Islam. | wear like this,

though | look different [...] but 10 or 12 years befanaybe among them I'm the only person like

this. [...] Nobody says anything to you, and espéciaam Black, though [...] some racism from
individuals, because | am Black person, | am Blacknan, and | cover my hair. (Rauda)

Damit spielt Rauda auf die ,doppelte” bzw. ,dretfi@cDiskriminierung” als muslimische
afrikanische Frau an. Rassismus und Ausléanderielmidit begrindet sie folgendermalien:
»1hose who insult especially the foreigners, th@wmblem is since they were born they never
travelled to any country. [...] Those who travel adésthey see different countries, they
respect foreigners”. Wirde die Person untersclulkdliLdnder bereisen, wirde sie viel
lernen. Bei anderer Gelegenheit meint Rauda, esisbi einfach, Frau, Muslimin und
Afrikanerin/Schwarz zu sein. Wenn jemand etwas Alsveles zu ihr sagte, hatte sie friher
immer darauf reagiert, aber heute kimmert es siht Hénger, sie sagt nichts mehr und
betrachtet die Person als ignorant.

Wie bereits dargelegt, verfestigen Rassismus ulgidee Differenz Grenzen (vgl. Tol6lyan
1996: 23; 2007: 650). Deshalb hatten es etwa nokdafsche Muslime schwerer ,becoming
French” in Frankreich als z.B. portugiesische Kékem. ,Islam simultaneously “helps”
North Africans to remain distinct from the Christigrench and enables coalitions with other
Muslims, whether arabophone, Turkish or Pakist@hdiolyan 1996: 23).

In der Osterreichischen Gesellschaft (wie in viedgderen ,von christlichen Weil3en
dominierten* Gesellschaften) sehen sich die afig@en Musliminnen mit zwei
Diskriminierungs- und Ausgrenzungsmechanismen kmtiert — dem Rassismus und der
Islamophobie. Die ,fremde” Religion und die ,fremfdgkultur® werden als subversive
Bedrohungen fiur das Eigene angesehen. Ich woll@uknden, wie die Menschen
Rassismus erfahren und wie sie den islamophobeagatiiskurs in Osterreich wahrnehmen.
Rassismus betreffend meinte Moshood, dass es am lstine Uberlegenheit eines Menschen

Uber einen anderen gabe. Die Andersartigkeit uradfali der Menschen sei aus seiner Sicht
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Gottes Gabe, vielmehr sollten die Gemeinsamkeigudngehoben werden. Moshood selbst
sei auch schon haufiger Rassismus im Alltag odeemArbeitswelt begegnet — ,Wir nehmen
es als Prufung Gottes”. Als Muslime dirfe man jédauch nicht pauschalisieren, so
Moshood im Dolmec-Interview (S. 7). ,Wir Muslime,imsehen die Dinge anders”. Wenn
etwas passiert, das sie nicht in der Lage sinchderé, regen sie sich nicht weiter dartiber auf
(Moshood). ,,As somebody who understands Islam wp#e it easy”, meint Abubakar. Er rate
auch den Briudern und Schwestern geduldig zu sa&ht nu demonstrieren oder Ahnliches,
denn es lage ohnehin in Allahs Hand. ,We don’t khabout that®, sagt auch Fatima.
Manchmal begegne ihr Rassismus durch Individueshtnaber durch die Regierung.
~>omebody will just look at you and start talkingnsething. Sometimes | talk, sometimes |
just leave them* (Fatima).

Ich fragte nach den Reaktionen der Umgebung auEgistenz der Moschee und war
positiv Uberrascht zu horen, dass es bisher kem@ngenehmen Vorfalle gab, keine
Polizeikontrollen, rassistischen Beschmierungembleme mit der Nachbarschaft oder
Ahnliches (vgl. Moshood 2009, Moshood, Moshood iie DPresse: 9; Muideen). Der
Osterreichische Besitzer der Raumlichkeiten wagangs skeptisch, ,he was thinking Islam
is all about terrorists® (Muideen). Als er sie dakennen lernte, &nderte sich seine
Einstellung.

Als ,Auslander” wirde man nun mal mit solchen Pesbén konfrontiert: ,This kind of
situation will always continue to be, no matter whi& you are not in your country*
(Muideen). Sie glaubten, Auslander wirden ihnen Alileeitsplatze wegnehmen und sehen
jeden Schwarzen als Drogendealer an. Man musseddiemsllgemein gut behandeln. Auf
diesem Weg konnte man eine vorher negative Sichtden Islam revidieren und bei den
Menschen Interesse fur den Islam wecken. Man mésE®lenschen zugehen und religiése
Unterschiede und ,divisions" entlang der Herkurdiseite lassen: ,The people have to unite
[...] become one and move forward“. Wenn Osterreiah fiir Osterreicher ware, waren er
und ich beide nicht hier, so Muideen. Abubakar tseshals Pflicht, die Botschaft und das
Wissen uber den ,right Islam® zu verbreiten. Mostiaedet manchmal mit einem seiner
Arbeitskollegen Uber Glaubensfragen und Islam.

Die Gemeinde kann gesellschaftlicher Diskriminigrwmd Ausgrenzung insofern ein
wenig entgegenwirken, indem sie den Menschen diemm fir Zugehdrigkeit bietet (vgl.
Moshood 2009). Fur die Migrantinnen erachtet es hdod als besonders wichtig ihre
Deutschkenntnisse zu erweitern, um sich einerssilbst das Leben in Osterreich zu

erleichtern und andererseits, um sich verstandigeh so Missverstandnisse vermeiden zu
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kénnen (vgl. Moshood 2009, Moshood in Dolme¢: QXnser Prophet hat gesagt, als
Muslime, wenn du in ein anderes Land kommst, dagewas du machen solltest, ist die
Sprachdzu erlernen]” (Moshood 2009).

»The way they are painting Islam in today’'s world.] Islam is not like the way they are
portraying it* (Muideen). Es wirde nach Abubakael\Wield investiert ,in order to destroy
the image of Islam — the more they do that the nigleem is spreading®. Islam sei die am
starksten wachsende Religion weltweit. Nach 9/1tleh&iele Menschen begonnen sich mit
dem Islam zu beschéftigen, und kamen zu der Eihgielss der Islam etwas Anderes sei, als
das, was sie gehort hatten. Wahre Muslime seienek&erroristen. Heute wirden viele
Osterreicher sowie Amerikaner zum Islam konvertigkeyl. Muideen, Abubakar).

Im Bezirk finden jeden ersten oder zweiten Monah \aer MAL7 initiierte/organisierte
Treffen aller christlichen und muslimischen Glaufgegmeinschaften und Vereine im 20.
Bezirk statt® an welchen sie, d.h. Moshood und Muideen, regefn@Bnehmen. Sie treffen
sich immer in unterschiedlichen Moscheen und Kinchagl. Moshood; Muideen). Durch ihr
Zusammenkommen konnten sie mehr Gber einanderenfalAnd it's paying off!. Im Falle
von ATIB etwa hatte die FPO etwas gegen die OffndegMoschee gehabt, die Mitglieder
setzten sich aber dafir ein und verteidigten sgegalen allgemeinen und ungerechtfertigten
Vorwurf des Terrorismus (vgl. Muideen).

Der 20. Wiener Gemeindebezirk ist reich an religiband kulturellen Vereinen, Kirchen und
Moscheen, in unmittelbarer Nahe der Ar-Rasheed-WMescbefinden sich auch andere
islamische Vereine. Die Ar-Rasheed-Mitglieder undBesucher kommen aus

unterschiedlichen Bezirken in die Moschee.

Eine Kategorie des diasporisch-religiossen Wandedanh Vertovec re-spatialisation/re-
temporalisatiofi. Diasporische Transformation beinhalten auch eieginderte Vorstellung
von religidser Zeit und des Raumes (vgl. Vertove@2 315f.).

Raum gpacé spielt eine Schlisselrolle in Prozessen des Méaderaushandelns religioser

Identitdten und Praktiken, es geht hier um die &rage Menschen unterschiedliche Raume

8 Das MRBF 20 (Multireligitses Bezirksforum Wien 2@urde am 4.5.2011 gegriindet und besteht aus
folgenden Mitgliedern: Ridvan Moschee, Demokratés@ischetschenen, Pfarre Allerheiligen-Zwischenhbeiick
Evangelische Pfarrgemeinde Leopoldstadt-Brigitteridigerian Islamic Forum, Zafer Moschee, Banglatesc
Islamic Cultural Center, Pfarre zum Géttlichen Bdy ATIB-Frauengruppe, Hania-Verein, Pfarre Myftétes

im Augarten, Pfarre St. Brigitta, Pfarre St. JohKapistran.

PFIRB Plattform Fr Interreligidse Begegnung Melligidses Bezirksforum Wien 20,

http://www.pfirb.at/ MRBF20.htm [letzter Zugriff: 22.2012]
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schaffen, nutzen und gestalten. Religidose diasgmEiRaume (religious/diasporic spaces)
sind im Gegensatz zur ,native, locative religiomer homeplaceals zentrale religitése
Kategorie zu Grunde lag, nicht an bestimmte Lo&#dih gebunden und somit ,non-locative”,
hier werden Ritual und religiose Praxis vordergign@gl. ebd.). Die Glaubigen schaffen in
neuen Kontexten aufl3erhalb der urspringlichen Heenman ,Muslim space* — ,,social
space“ of networks and identities“, die in neuenntéaten aufRerhalb der urspringlichen
Heimat gebildet werden — es entstehen ,imaginedsneépliaspora Muslims* (Metcalf zitiert
nach Vertovec 2003: 315f.). Pnina Werbner (199&cbeeibt die rituelle Sakralisierung des
Raumes im diasporischesetting Muslime in der Diaspora sind durch eine ,globatred
geography” miteinander verbunden (zitiert nach et 2003: 316).

So haben sich auch die afrikanischen MusliminneWien einen Raum geschaffen, der,
ihren (auch raumlichen) Méglichkeiten entsprechehten religiosen Ansprichen und dem

(Aus-)Leben ihrer religiosen Praktiken dient.

An dieser Stelle mochte ich eine weitere raumli@ienension kurz anschneiden — die
Bewegung von Imamen und islamischen Gelehrten. ,dlobal movements of religious
leaders, pirs and shaykhs, imams, teachers andsé&tpoint yet other ways in which space
can be seen as a key factor with which religioaslitions and communities have been
stimulated to adapt* (Vertovec 2003: 323).

Imam Abubakar absolvierte ein islamisches Theokigsium auf der Universitat in
Kairo (,Arabic Sharia School“) und erfuhr einen aneh Teil seiner Ausbildung in Ghana,
.die beiden anderen erhielten ihre religiose Aulilmlg an Scharia-Instituten in Libyen und
Saudi Arabien” (Angabe von Islamlandkarte). Als Abdlasir aus Frankreich kam, fuhrte er
das Freitagsgebet. Moshood (2009) erzahlte mirriterview, dass die Gemeinde plane,
englischsprachige Gelehrte aus GrofRbritannien aderden USA nach Osterreich zu holen,
v.a. Studenten, da sie vor héatten, Projekte, Lemunmd Diskussionen an den Universitaten

Zu organisieren.

Vertovec fihrt Werner Schiffauers Uberlegungen =aligioser diasporischer Zeit aus.
Schiffauer meint, dass es im Falle turkischer Mabinen in Deutschland nicht langer, wie
frher oder im Ursprungsgebiet, zu einem Pendelisawen religioser Gemeinschaft und
Gesellschaft kommt, als sich die Gesellschaft widhreakraler Zeiten in eine religibse

Gemeinschaft verwandelte. Vielmehr wird nun die élisshaft verlassen und die religiose
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Gemeinschaft betreten, es kommt zu einer Spaltwigchen sékularer und sakraler Zeit oder
Arbeitszeit und Freizeit (vgl. Schiffauer 1988: 1&flert nach Vertovec 2003: 316).

Diese Einschatzung mag tendenziell richtig seinchdokommt es auch zu
Uberschneidungen zwischen sakularer und sakraligy Wenn Muslime beispielsweise am
Arbeitsplatz beten, islamische Feiertage einfordeder Frauen das Kopftuch in ihrer

Arbeitszeit und im 6ffentlichen Raum tragen.

Wie weiter oben bereits ausgefuhrt, werden besteniieérte und Lebensweisen der Muslime
als unvereinbar mit jenen der westlichen sakulalemokratischen Staaten angesehen (vgl.
Cohen 1996: 520) und Loyalitaten zu transnation@emeinschaften, etwa zur muslimischen
umma werden als sicherheitsgefahrdend eingestuft @ghen Interview 2012). Muslime
sehen sich mit dem Vorwurf des Terrorismus konfesh{vgl. T6l6lyan 2012: 12).

In der Ar-Rasheed-Moschee wird sonntags auch Ukeatshormen und -regeln
gesprochen. Das Themengebiet Demokratie/Staatlichkd bzw. ,versus® Islam betreffend
sagt Moshood (2009) im Interview, man solle sichdanGesetze halten, die Osterreichische
Verfassung erlaube ihnen ja auch ihre Religionraktzieren.

Moshood und Muideen, die auch am langsten von ai@mviewten in Osterreich leben,
besitzen im Gegensatz zu den anderen drei Befrafigedsterreichische Staatsbirgerschaft
und beteiligen sich auch an demokratischen Wahled somit am politischen Leben
hierzulande. Aus Moshoods Sicht sei die Staatshs$cbaft auch an bestimmte Pflichten und
Rechte geknipft. Auch Rauda sieht Wahlen als Rfjethes Staatsbiirgers an und sie wolle
sich am politischen Leben in Osterreich beteiligahald sie die Staatsbiirgerschaft erhalt.

Prinzipiell wolle sich die Gemeinschaft aber lielzers der Politik heraushalten, so
Abubakar. ,We don’t mingle politics with religion‘auch wenn manchmal ein politisches

Thema aufkommen kann.

6.8 Beziehung zu anderen Muslimen in Wien

Die IGGIO ist das offizielle Vertretungsorgan deudlime in Osterreich. Hier interessierte
mich das Verhaltnis des Vereins zur IGGIO sowieanderen muslimischen Gruppen in
Wien. Welche Erfahrungen haben Menschen im Umgaitiganderen Muslimen in Wien
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gemacht? Haben sie das Gefiihl, dass Rassismufatmaeter muslimischen Gemeinschaft

eine Rolle einnimmt?

Viele unterschiedliche muslimische Verbénde, Vaxeimd Moscheengemeinden, darunter
auch ,Ar-Rasheed, Nigerianisch-Islamischer Verein'Unterzeichneten eine Art
Solidaritatserklarung mit der IGGIO als Reaktion f adie Diskussion um den
Reprasentationsanspruch der Islamischen Glaubeesuygehaft® Es findet sich eine weitere
Solidaritatserklarung als Reaktion auf mediale @&usrstattung und FPO-Angriffe gegen
Muslime® Auf der Islamlandkarf& werden islamische Vereine und Moscheen in Ostgrrei
verzeichnet und kurz beschrieben. Hier werden diglidder der hanafitischen Rechtsschule
zugeordnet. Auf der Liste der registrierten MoschigeOsterreich auf der IGGiGemepage
ist Ar-Rasheed nicht verzeichrfét.

Gelegentlich kommt es zur Zusammenarbeit zwischeiRa#sheed und der IGGIO, der
Verein wird manchmal von der IGGIO kontaktiert, wees bei Veranstaltungen oder
Vortrdgen um ,spezifisch afrikanische Themen* odéir den Verein relevante

Interessensgebiete geht (vgl. Moshood 2009). Sie hir Verein gemeinsam mit diversen
Kulturvereinen, der IGGIO und einem Frauenvereiisielsweise bei einer Veranstaltung
zum Thema FGM mitgewirk® Zurzeit sei auch etwas im Gespréch, ein Bruder dars

IGGIO habe Moshood angerufen, um ihn mitzuteileassdsie aufgrund der derzeitigen
Probleme in Nigeria planten eine Veranstaltung widen Vortrag zum Thema zu

organisieren, und der Verein solle auch teilnehners. Muideens Sicht kommt es aufgrund
der Sprachbarriere nicht so haufig zur Kooperatind Organisation gemeinsamer Projekte.
.Most of the mosques are just for only their pebtplend in den Moscheen wirden die

jeweiligen Landessprachen gesprochen.

Bisher hatte die Gemeinde keine negativen Erfatemnmgit der IGGIO gehabt. Zu ihrer
Mitgliedschaft in der IGGIO meint Muideen dennochVe have not been 100% ful[ly]

%9 Solidaritatserklarung 1: http://www.derislam.at@ontent&p=beitragdet&v=beitraege&cssid=Stellungnah
n&navid=710&par=70&bid=52 [letzter Zugriff: 22.9.2Q]

80 Solidaritatserklarung 2: http://www.islaminitiagiat/index.php?option=com_content&task=view&id=122&
emid=25 [letzter Zugriff: 22.9.2012]

¢ |slamlandkarte: http://www.islam-
landkarte.at/sites/default/files/Nigeria%20IslamRB@sorum%20%E2%80%93%20Ar-
Rasheed%20Moschee.pdf [letzter Zugriff: 22.9.2012]

2|GGIO 1: Registrierte Moscheen: http://www.dernslat/?c=content&p=suchen_moschee&v=vereine&cssid=
Moscheen&navid=410&par=40&cssid=Moscheen&navid=4p8&=40 [letzter Zugriff: 29.10.2012]

83 1GGIO 2: MuslimInnen aktiv gegen FGM, Veranstatjtam 24. Juni 2005, http://www.derislam.at/islarp:ph
name=Themen&pa=showpage&pid=171 [letzter Zugriff:222010]
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member*. Sie sehen sich nicht zur Ganze durch@i@iO reprasentiert und finden innerhalb
der IGGIO nicht viel Berticksichtigung. Bei den M#cimpfen innerhalb der IGGIO gehe es
aus seiner Sicht um die Frage unterschiedlicheshjtm“/Stile. ,So what goes on there we
don’t care much*. Sie gehen hin, héren zu, und wetwas relevant ist, geben sie es an die
Mitglieder weiter. Auch die Politiker hatten beirdésGiO ihre Finger mit im Spiel, sie
versuchen Einfluss zu nehmen und gehen auf Stirangnfveshalb es politische ,divisions*
und keine ,unity” gabe. Fir sie sei das alles nahiichtig. Dr. Ajibabe &uf3ert im Dolmec-
Interview auch den Wunsch nach bisher nicht vorbaad finanzieller Solidaritat seitens der
IGGIO (S. 7), Moshood (2009) verweist aber daragfss es auch der IGGIO an
ausreichenden Mitteln fehle.

Bisher seien Moshood keine rassistischen Verhattaser innerhalb der IGGIO aufgefallen.
Uberlegenheitsdenken der weiRen/arabischen/tidisddusliminnen sei nicht mit dem
Islam vereinbar (vgl. Moshood 2009). Rassismus ruden Musliminnen sei nur dann
maoglich, ,wenn die Leute keine Taqwa haben, keirst€afurcht. Denn prinzipiell ist es
nicht mdglich Muslim und Rassist zu sein” (Ajibaote Dolmeg: 7). Abubakar kann nicht
genau sagen, ob es in der IGGIO rassistische Teadegibt, glaubt aber nicht. ,Anybody
that understands Islam he knows is absolutely doldm, absolutely forbidden. [...] | can not
say there is no racism, but it isn't supposed to(a religion forbids it“. Im Interview mit
Dolmec¢ schildert Herr Ajibade dennoch eine Begebdnlzu Ramadan in der
Zentralmoschee, als einige Musliminnen nicht hirgigren Schwarzen Imam beten wollten
und die Moschee verliel3en (S. 7). Moshood hat sasbisher noch nicht erlebt, er selbst
betet in jeder Moschee. Als er nach Osterreich kaan,er in der GroRen Moschee. Wenn er
unterwegs ist und gerade Zeit zum Beten ist, gelt eine nahe gelegene Moschee, meist in
einen der turkischen Vereine, die fast Uberall s8wl hélt es auch Abubakar, der sich auch in
anderen Moscheen ,at home* fuhlt. ,Actually, nortyalo to any mosque, there is respect
there, [...] we welcome each other, any mosque. Ttierence is the language®, da in den
meisten Moscheen in der Sprache des Herkunftslageteslet und gepredigt wiirde. Wenn er
in eine Moschee geht, in der Arabisch gesproched, iihlt er sich zu Hause, weil er die
Sprache versteht. ,\We are all brothers and sist@bubakar). Muideen kennt und geht in
viele unterschiedliche Moscheen in Wien. Sie sdiesonders eng mit einer Moschee im
zwolften Bezirk®® Er betet meist nur freitags und sonntags in deiRAsheed-Moschee,

montags bis donnerstags betet er in anderen Mascheea in der bosnischen, bengalischen

% Verein zur Férderung der Islamischen Kultur indbstich - Tewhid Moschee, 1120, Murlingengasse 61.
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oder in einer der turkischen Moscheen. Am Tag wssémterviews etwa ging er um 4.15h
sein Gebet in der bosnischen Moschee verrichtenH&wse betet er auch, geht aber meist
zum Beten in Moscheen. Jeden Dienstag und Dongevsta 19-22h ist er in der bosnischen
Moschee ,to learn Quran“, wegen der Aussprachene&séVloscheebesuche dienen der
Wissensaneignung. Muideen schaut, ob in den anddiestheen etwas anders gemacht
wurde, versucht Unterschiede auszumachen und fimdeichmal vielleicht etwas, was sie
Uubernehmen konnen. Er hétte noch keine negativiEahiengen gemacht und traf nicht auf
Diskriminierung unter Muslimen. Wo er hinging, werder stets willkommen geheil3en,
obwohl er ja kein Mitglied sei und nur zum Betemkumme, ,but that's brotherhood of
Muslims®. Es sei egal aus welchem Land man kamdnis, s Islam!“. Sie stinden laut
Moshood in Kontakt mit der bosnischen und der besfeen Moschee im 15. Bezirk, die sie
auch manchmal zu Feierlichkeit einladt. Dieser k&htfunktioniere gut, er habe nicht das
Gefihl, dass Rassismus irgendeine Rolle einnimmthAist der Kontakt mit schiitischen
Muslimen in Wien nicht ausgeschlossen, wenn auchtrgo intensiv wie mit sunnitischen
Muslimen, etwa zu den Brudern im sechsten BezitenMollardgasse und im Rahmen von
Sitzungen der IGGIO, welchen auch schiitische \égetr beiwohnen (vgl. Moshood). Imam
Abubakar war einmal eingeladen, bei einer schhgscGemeinde einecture zu halten und

mit ihnen zu beten.

Fatima geht normalerweise nicht au3er Haus, umdiern Moscheen zu beten.

Some people, some mosques, you see, this our masdifierent from some other mosques. |[...]

Some people, some of them, they don't even knowethee Blacks who are Muslims, you see,
they think they are the only Muslims. Sometimes mwiyeu enter, they just look at you in a

different way, like your own mosque. So it's betteming here than going there. That's why | say
it's better to be with your people. With your peej@ better than with others. (Fatima)

Es hétte zwar noch nie jemand etwas zu ihr gedagt ,they just look at you as if you are
not part of them®. Rauda meint, es kAme manchmialdass ihr muslimische Frauen auf der
Stral3e nicht mit Salam antworten. Sie wirden sakdn, die hatte sich den Kopf verdeckt,

aber was weil3 die Afrikanerin schon Uber den IslRauda grufdt sie trotzdem weiter.

Die Gemeinde ladt auch Gastimame zum Freitagsgeieim Ramadan ein. Meist kamen
englischsprachige Imame, manchmal aber auch nielisehsprachige, Imam Abubakar
Ubersetzt dann von Arabisch auf Englisch. Manchkoaimt ein gro3er agyptischer Gelehrter
aus dem Islamischen Zentrum, und auch ein engfisabkiger Imam aus der bosnischen

Moschee hélt gelegentlich Freitagspredigt und Gedmetauch eines Freitags, als ich in der
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Moschee war (vgl. Moshood; Abubakar; Muideen). Alrdam Abubakar geht manchmal in
andere Moscheen vorbeten, wenn er eingeladen &&rdvirde ihn etwa ein Bruder aus der

UNO manchmal anrufen, er war im Ramadan dort.

~Wahrer" Islam versteht sich als universalistisamdusomit offen fir alle Menschen. Die
islamische ldentitat setzt sich tber Unterscheidanguf der Grundlage der ,Ethnizitat",
Nationalitdt und Hautfarbe hinweg und ist grundsé&tizauch mit anderen Wertesystemen
vereinbar (vgl. Mandaville 2007: 276f., 294). Taler gegeniber unterschiedlichen
Einstellungen innerhalb und aul3erhalb der eigeneligiBn, multikulturelle Rhetorik und
Antirassismus werden religiés, durch Quran whaldith, begrindet (vgl. Mandaville 2003:
136ff.). Pan-ethnisches Bewusstsein wird betont udgt muslimische Identitat
hervorgehoben. ,[Bloundaries of ethnicity and nadloorigin are beginning to become more
porous” (Nielsen 2003: 42).

Ein solcher Zugang eines globalen Islam, der ,stthe” und nationale Grenzen tberwindet,
wird auch in der Ar-Raheed-Moschee propagiert. ,®Mgslime ist es uns egal, ob wir aus
Afrika, Europa oder aus Asien kommen, Muslim istdlilm“ (Moshood 2009).

So etwas wie einen ,afrikanischen Islam” gebe ektnmeint Abubakar: ,No, we don’t
have an Africa-Islam, Islam is one! [...] We don’tvieaAfrica Islam, Arabic Islam, Somali
Islam, no, no, no, no, Islam is ond"atima ist der gleichen Ansicht: ,There’s nothiniggl
African, there’s nothing like Arabisch or. Islamase. There’s no difference in Islam®. ,The
religion is only one religion“, meint auch MuideaiWenn er etwa in die bosnische Moschee
geht, wo Bosnisch gesprochen wird, setzt er siohulid wartet auf das Gebet. Zum Beten
musse er die Sprache nicht kdnnen, denn alle IpegeteArabisch. ,In Nigeria there is not
any different type Islam religion, there’s only otype“. Auf meine Frage, ob denn Religion
nicht stets auch regional oder ,kulturell* gepragtirde, meint Muideen, Menschen
versuchten blof3 Religion zum eigenen Gewinnstrelaemissbrauchen und wirden deshalb

fur verbotene Dinge einstehen. Dieses Problem géaliferall, auch in Nigeria.

Bei meinem ersten Sonntagsbesuch kamen Vertretrides ATIB-Vereins, Imam Recep

Sahan, Schriftfiihrer, Damenreligionsbeauftragte gddgeligionsbeauftragte und -r und noch
zwei junge Frauen, in die Moschee. Der turkischanmsetzt sich zu den Mannern vorne am
Tisch dazu, er ist offen und redet mit. Das dieggEhThema im Rahmen der Woche der
Geburt des Propheten sei ,Briderlichkeit”, weslatbihre Nachbarn und Brider besuchen

und kennen lernen wollten. Sie kamen auch, um ilneren Imam vorzustellen. Wenn der
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turkische Imam spricht, Ubersetzt der Schriftfilaaf Deutsch. Eine der tirkischen Frauen
stellt eine Frage an den tirkischen Imam auf Talkiglieser leitet die Frage an Imam
Abubakar auf Arabisch weiter, Abubakar antwortdt Atabisch und Englisch fir Moshood,
der alles noch mal auf Deutsch wiedergibt. Ein Maatlet auf Deutsch, der Schriftfihrer
Ubersetzt auf Turkisch. Es werden die Organisasionkturen geklart sowie, dass sich die Ar-
Rasheed-Moschee nicht auf eine bestimmte Schuinghtestgelegt hat, dass es sich nicht
um eine nigerianische, sondern eine afrikanischesdidiee handelt, die sich wegen der
Sprache (Englisch) zusammengeschlossen hat. Ddsc¢tien Muslime beten mit und gehen
bald nach dem Gebet. Ar-Rasheed solle ihnen aunan &egenbesuch abstatten, sie wollten
sich gern miteinander treffen und austauschen.@meinschaft kannten sie vorher schon,
da sie einige Male bei ihnen waren, auch im Rahdeninterreligiosen Treffen, Moshood
und Muideen kannten auch den turkischen Imam Iserétoshood aus einer anderen

Moschee, Muideen aus ihrer Moschee.

6.9 Universalisierung und Globalisierung religioser Identitaten ®

Es kommt zu religiosen (Re-)Orientierung(en) odezrahderungen, bis hin zu einem
fundamentalen Wandel im Glauben oder der Art denwdndung zum Glauben (vgl.
Vertovec 2003: 320).

Diese Re-Orientierung im Migrations-, Diaspora- urrdnsnationalismus-Kontext ist
auch im Anstieg orthodoxer, universeller und glebdformen der Religion und religidser
Identitdten und Gemeinschaften ersichtlich. Retigremmt eine bedeutende Rolle in der
Bildung internationaler und universeller Bindungand Identitaten ein. Die Musliminnen
entwickeln ein neues Gefiuhl des kollektiven globdewusstseins und der Verbindung unter
Muslimen in unterschiedlichen Weltgegenden, sie lefiih sich einer (religiosen)
Weltgemeinschaftummag zugehdrig und durch islamischen Glauben verbung®ach a
consciousness of belonging to a world community ¢wasvn considerably in very recent
times" (Smart 1999: 423). Es kommt zur Herausbitd@mer ,pan-Muslim* Identitat und
einem Wandel hin zu globalen Formen der ReligidReligion, and particularly, religious

movements operating in broad geographic contextgage in increasingly homogenized

% Theoretisch bezieht sich dieses Kapitel auf folfgeategorien religioser Transformationsprozesseen
Diaspora nach Vertovec: ,universalization vs. laaion (2000: 27f., 2003: 317f.), ,reorienting \agion”
(2000: 31f., 2003: 320) und ,awareness of globkdieus identities" (2000: 26f.).
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forms of worship and organization that give risegtobal communities that locals can join“
(Levitt 2001: 3). Mitgliedschaft geht Uber Gemeimsiten und Kulturen hinaus. Lokale
religiose Formen werden in Frage gestellt (vgl.tveec 2000: 26f., 2003: 318, 320; Levitt
2001: 3; Smart 1999: 422f.).

Wie bereits erwahnt, spricht Smart (1999) den Doasp der ,Globalen Periode” eine
Tendenz zur Orthodoxie zu, exemplifiziert etwa an Annaherung des ,Black Islam* an die
Sunni-Orthodoxie (S. 425). ,[R]itual may be modifidy way of heterodoxy (including
syncretism) or, indeed, new forms of orthodoxy" ({dgec 2003: 322).

Dale F. Eickelman and Jon Anderson (1999) zeigeig, @ieses neue Kkollektive
Bewusstsein und die Verbindung unter den Muslimettweit durch die Bedingungen der
Globalisierung geformt wird (vgl. Vertovec 200026

NeuesummaBewusstsein wirde jedoch nicht automatisch zuregné@Reren Einheit
unter den Muslimen fuhren. ,As much as transnatismamakes it possible for Muslims to
have a greater sense of the wider umma, it simediasly makes them more aware of the
diversity—and political divisions—that charactenZgMandaville 2007: 299).

Es gibt auch partikularistische und konservativéf@#gsungen von Religion (vgl. Smart
1999: 429). Religionen, z.B. Islam, aber auch Busldhs und Hinduismus, tendieren zur
Orthodoxie und zum Fundamentalismus (vgl. Coher82082).

In Debatten Uber Muslime in Europa wird haufig hgitat, dass migrantische
Gemeinschaften dazu tendieren im Religibsen koaseer zu werden als jene in den
Herkunftslandern. Rima Berns McGown (1999) beoletehbei somalischen Flichtlingen in
Kanada und England, dass die alte religiose Symbaler Auffassung des Islam, die
offensichtlichere Identifikationssymbole, etwa eingart, Hijab oder persodnliches Studium,
verlangt, wich (vgl. Vertovec 2003: 320). Ruth Mah¢{2008) interviewte Migranten, die in

die Turkei ,heimgekehrt* waren. Diese seien in Behtand erst religids geworden, sind in
die Moschee gegangen und Frauen haben das Kogftiighsetzt (vgl. S. 255).

Um Identitat unter Assimilierungsdruck zu bewahresind Migrantinnen in einer

~-multikulturellen® Umgebung angehalten, ihren Glanbund ihre Praktiken zu erklaren und

zu verteidigen, weshalb sie diese bewusster wahrael{vgl. van der Veer 2001: 9).
Was im Islam universell und ,true” und was Resulbiialer Brauche und Praxis, spezifischer

Traditionen, die in einem bestimmten kulturellen fgld entstanden sind, ist, stellt eine

pragende Frage in der Geschichte des Islam darsicliieuns hier im Zusammenhang mit
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Prozessen der Migration, der Diaspora und des megiosalismus aufwirft (vgl. Vertovec
2003: 317f.; Mandaville 2007: 278f.).

Die zunehmende Vernetzung hat Einfluss auf die kgiling global orientierter

Theologien (vgl. Levitt 2001: 22). Nach Antworteurf @ie Frage, welche Aspekte ,orthodox"
und welche lokal sind, wird nunmehr auch das Imewturchforstet (vgl. Vertovec 2003:
318).
Islam, der sich wie in unserem Fall auch an eindtimationale Gemeinschaft richtet,
vollfihrt einen Wandel weg von einem Islam, der lalBler Kultur der Heimatléander basiert
hin zu einem internationalen, universellen Islam Meslime aus unterschiedlichen Landern
und Kulturen. Es kommt zu einer Homogenisierung .bBsgsentialisierung islamischer
Praktiken, kulturspezifische Elemente verschwindenehmend. Die Glaubigen legen ihren
Fokus auf das, was wirklich ,islamisch* (orthodaxprmativ, Quran, Sunna) ist, lokale
religiose Traditionen sind sekundar. Durch eineicten Zugang zur Religion werden
etwaige Trenn- und Konfliktlinien, die sich sonsif &rundlage interner Differenzen (wie
nationaler, regionaler, .ethnischer”,  kulturellertdder politischer Aspekte) entwickeln
koénnten, transzendiert (vgl. Vertovec 2000: 28,2@15ff.; Levitt 2001: 18f.).

Camilla Gibb (1998) beobachtete dieses Phanomerer uden muslimischen
Migrantlnnen aus der &thiopischen Stadt Harar ima@a®® Im diasporischen Kontext
entfaltet religiose ldentitat eine grof3ere Bedegtund wird wichtiger als ,ethnische* oder
nationale. Hararis in Kanada identifizieren sicimy@r als Muslime statt als Athiopier oder
Hararis und pflegen Beziehungen zu anderen Muslisiatt zu anderen &thiopischen
Gruppen (vgl. Gibb 1998: 248f., 252, 262).

Through upheaval and resettlement in Canada, hawewvieat it is to be Muslim has been

reoriented from a culturally specific understandiagolving around highly localized practices to a

more homogenized, globalized tradition of standadipractices reinforced by other Muslims in
Canada. (ebd. 249)

~Kulturspezifische" Traditionen, z.B. die Heiligeerehrung, werden nicht langer praktiziert
oder als ,kulturell*, ,unorthodox“ oder ,un-Islamidetrachtet. ,Many Hararis in Canada
dismiss practices considered Islamic in Harar tieecultural practices or misunderstandings
of the true spirit of Islam” (ebd. 264). Es komnot zpurification® religioser Praktiken (vgl.
ebd. 261, 264). Durch die Ubernahme globaler Ti@ukh meinen viele (Manner), dass sie
.,more Muslim* in Kanada geworden sind (vgl. ebd.924262). ,Some young women in
Canada have chosen to adopt the hijab, or moraddox” veil, which they would not have

worn in Harar" (ebd. 262). Die Betonung ihrer Idgittals Musliminnen statt als Afrikaner,

% Sjehe auch Vertovec 2003: 318; Levitt 2001: 18f.
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Athiopier oder Hararis hat Auswirkung auf ihre Bsmingen mit der dominanten
Gesellschaft, mit anderen Minderheitengruppen, anderen Muslimen, mit demmomeland
und miteinander (vgl. ebd. 260). ,Islam offers aam® through which Hararis can establish
themselves within a larger, supportive communitiofslim Canadians” (265).
Developing a Muslim identity that is transnatioalbws Hararis to communicate widely through
the medium of a shared religious tradition. Whashared with other Muslims in the Canadian
context is that which is sunna, or obligatory withHslam. As a result, what appears to be
happening is a homogenization or essentializatfolslamic practices, where culturally specific

aspects of Islam that are not shared with otherliMugopulations are likely to disappear [...].
(ebd. 260)

.Muslim space is shared as Muslims from all differdoackgrounds pray together at
mosques” (260). Hararis beten gemeinsam mit Muslimws der ganzen Welt in einer der
Moscheen in Toronto. , This doesn’t seem to con¢¢araris, who believe that Islam does not
distinguish between people on the basis of skior¢@thnicity, or nationality; Muslims are
one and the same, and there is thus no drive ceped need to establish a separate mosque
for Hararis* (ebd. 260f.).

Die Ar-Rasheed-Moschee versucht in ihrer religios&asrichtung allen sunnitischen
Rechtsschulen etwas abzugewinnen und sich nicheiaef Schulrichtung, ,kulturell* oder
regional spezifische Form festzulegen (vgl. Mosh@26@9, Moshood), was aus meiner Sicht
einen universalistischen Zugang zum Islam représénEine strikte Einteilung in schulische
Richtungen erachtet Moshood als eine Form der Awag“ und ,Abgrenzung“. Wenn
Menschen einer bestimmten Schulrichtung hinter reinmam einer anderen nicht beten
wollten, so hatten sie aus seiner Sicht Islam niichitig verstanden. Alle Sunniten beziehen
ihre Lehre vom Qur’an und vom Propheten, erklarenRinge blof3 unterschiedlich. Man
sollte sich nicht vor anderen Rechtsschulen veieféah, sondern vielmehr in alle Richtungen
schauen, nach der besten Erklarung suchen und desenach den Werten des Qur'an und
den Aussagen des Propheten beurteilen. Sie wiadiebubakar lediglich Allah folgen und
sich nach Quran, Hadith, Sunna und Prophet Muhanhmaentieren. Es gebe viele
Meinungen und Gelehrte, ,they are great scholaes,go to their opinions and take what
matches with the Quran“, was im Widerspruch zumru und den Hadith steht wird
eliminiert. ,\We are very straight. We don’t call rselves Maliki oder Shafi'i oder Hanbali
oder Hanafi. [...] We don’t belong to any group“. \iéei meint Abubakar: ,We don’t have
any roots. Actually we only try to learn what Prepland Qur'an say, we don’t have our own
ideas”. ,We practise the real religion, Islam. [.We only follow what is in the book and
what Prophet asks us to do®, halt auch Muideen f#ge are very careful when it comes to
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this issue”. Die divergierenden Ansichten wirdeokRrme im Islam verursachen. ,Most of
them have gone away from the real direction ofnislthey implanted something themselves,
you know, which is against Islam” (Muideen).

Folgt man Moshoods Ausfuhrungen, ist das Nichtégsth auf eine Rechtsschule nicht
als Transformationsaspekt zu werten. ,Ich hab daswie mein Vater auch, wir haben das
nicht festgelegt auf diese Richtung, diese Schutluiog, sondern mein Vater nimmt von allen,
SO wie wir hier genau machen, er nimmt von alles3gn Gelehrten Erklarung® (Moshood).
In Afrika sei ihnen die Schulrichtung nicht bewuggwesen: ,Wir sind Sunni, und diese
Schulrichtung war nicht ausgepragt”, erst im Zugmer Auseinandersetzung mit dem Islam

in Europa wurde ihm bewusst, dass sie zu den Mgdikahlt werden.

Gleichzeitig finden aber auch Prozesse der Lolalisig diasporischer religioser Formen
statt, wie etwa in den verschiedenen Formen desogtaischen Islam* ersichtlich, oder in der

~Amerikanisierung“ von Musliminnen (vgl. Vertove®@3: 317).

6.10 Trennung zwischen Religion und ,Kultur®

Parallel zur Unterscheidung zwischen lokal und ersell verlauft auch die Trennung von
Religion und ,Kultur. Die Auseinandersetzung mitligion in der Diaspora im Zuge des
Prozesses der Selbstreflexion fuhrt haufig zu egesteigerten Unterscheidung zwischen
Religion und Kultur (vgl. Vertovec 2003: 316f.).

The processes of adaptation raised by conditiordiasipora and transnationalism underscore the
fundamental question: what is essential in a religitradition? The conscious disaggregation of
‘religion’ from ‘culture’ is often part of the attept to answer this among dispersed religious
adherents. (ebd.)

Die Glaubigen versuchen herauszufinden, was daanEsdle einer religiosen Tradition, des
religiosen Glauben und der Praxis ist, welche Elgm®&eligion also tatsachlich ausmachen,
um diese in weiterer Folge von jenen Aspekten,, Higdtur/, kulturell“ sind, also zu den
Spezifika eines Landes, einer Region oder lingagben Gruppe zahlen, zu trennen. Diese
zum Teil sehr bewusste Tendenz zur Trennung voigiBelund Kultur ist ein integraler
Bestandteil des Anpassungsprozesses (vgl. Ver2@@: 28, 2003: 316f.).
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Jingeren Generation von Muslimen in Europa blicketisch auf den ,lokalen* Islam der
alteren Generation, der u.a. religiose Normen iRr@kunftslander, religiose Organisationen,
.importiere“ Imame und Gelehrte aus den Herkunftd&n, bestimmte Kleidungsstile oder
die Auseinandersetzung mit Politik im Herkunftslamohfasst. Es kommt zur Ablehnung
religioser Vorstellungen, ,ethnischer” Traditionend ,kultureller” Praktiken der Eltern (vgl.
Mandaville 2003; 128, 133f., 2007: 293). Eine seltinterscheidung zwischen Religion und
Kultur treffen laut Kim Knott und Sadja Khokher @3 sudasiatische Muslimische Frauen,
die ,ethnische" Traditionen der Eltern, etwa deneidlingsstil, die diese als Religion
angesehen hatten, ablehnen, aber ihre muslimidemgitéit hervorheben (vgl. Vertovec 2003:
317).

Moshood unterscheidet zwischen ,reinem Islam* ukdlturislam®:

Kulturislam wird fast Uberall praktiziert, besonslen Afrika, kann man sagen. Als ich zum
Beispiel in Afrika war, wir kdnnen viele Sachenticrennen, was reiner Islam ist und was reine
Kultur ist, also was die Kultur, die da war, bevelam dann gekommen [ist].

Tradition wurde mit Islam vermischt, weshalb siatnveinem ,afrikanischen Islam“ oder
~Kulturislam® sprechen lieRe. ,Und das kommt voreiisll, in Asien, in was weil3 ich, Uberall,
wo Islam nicht die Wurzel ist, so wie die in Saddabien, [...] sie kdnnen das dort besser
trennen“ (Moshood).
In Afrika haben die Leute nicht versucht die Lirda trennen, Islam und Kultur, die Kultur
gemischt, bis jetzt auch in Nigeria, aber es giittjjunge Leute, die gelernt und gesehen haben,
dass das was sie gemacht haben Tradition war @hel waben geglaubt es gehdrt zum Islam, und
haben gesehen, dass es nichts mit dem Islam zhaunSie versuchen Kultur und Islam zu

trennen, und wir versuchen und tun das auch. Klaundass nicht zum Islam gehdrt, sagen, dass
ist reine kulturelle Angelegenheit, lassen dastrizeh (Moshood 2009)

Auch wenn ,Kultur® eine gewisse Rolle fur die salidndige Organisation gespielt hatte
(vgl. Moshood 2009), wirde in der Ar-Rasheed-Moschach Moshood kein ,Kulturislam®
oder eine Vermischung von Religion und Kultur pizktt, sondern ein ,reiner Islam®.
,ourch unsere Diskussion kommt immer dann zu Tagewird so gemacht in Afrika oder
wird so gemacht in Ghana oder in Nigeria“, und ge@si davon sei falsch und gehére nicht
zum reinen Islam®. Auch nach Muideen seien in MEschee keine ,kulturellen Elemente”
zu finden.

Eine mir bis dahin noch unbekannte Frau fragt mimhZuge meines Besuchs am letzten
Fastentag im Ramadan, was ich studieren wurde. &fiworte ,Kultur- und

Sozialanthropologie® und setze zu einem Erklaruagawch an, der damit beginnt, dass sich
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das Studium mit unterschiedlichen ,Kulturen“ bedtig8 worauf sie mich unterbricht und
bestimmt und ernst sagt: ,But this is not cultuhgs is religion!”

~We don’t mix tradition with religion®, halt Abubads fest. Sie wirden ,Kultur* getrennt von
Religion betrachten. ,When it comes to culture, @ians have their own culture; they have
their own traditions, Nigerians also, Somalis andos and so far. But when it comes to
religion, we have only one religion* (Abubakar). Bfwods Ausfihrungen nach ist die
Moschee, der alle afrikanischen und auch nichkaffische Muslime angehdren, der Ort flr
.islamische Sachen®, was aber , kulturelle Sachembedangt, haben alle ,ethnischen
Gruppen“ die Mdoglichkeit sich in Vereinen zu orgaaeren, wie dies beispielsweise die
sudanesischen Glaubensgeschwister getan hattenMeghood 2009). Muideen etwa ist
nicht Mitglied einer nigerianisch-kulturellen Venggung und meint, er hatte auch keinen
Wunsch nach Mitgliedschatft in einer solchen. ,Wihatdo here is total Islam. What they do
there is something culture”. Er und auch Moshoodraoaten viele nichtreligitse
Freizeitaktivitaten als Zeitverschwendung und plegkeinen intensiven Kontakt zu
nichtmuslimischen Migrantinnen (und Nichtmigrangm) in Wien, aul’er wenn sie
manchmal zu Veranstaltungen eingeladen werdeninen Kindstaufe etwa, ,we have to join
them here, we don’t discriminate” (Muideen). Sie sstén sich laut Muideen auch
sozialisieren, um Uber den Islam zu informieren diel Botschaft zu Uberbringen. ,But in
terms of socialisation we are not used to be thgitwaas in the beginning because the more
you go deep into this religion the more socializisgeducing” (Muideen). Abubakar und
Fatima hingegen kennen viele andersglaubige aiskha Migrantinnen in Wien. Abubakar
ist Prasident einer ghanaischen Organisation, desn& Zongo Union, auch Rauda ist
Mitglied derselben. Sie treffen sich zwei Mal prooht und alle hier lebende Ghanaer,
unabhangig von Religion, kdnnen teilnehmen. Siéehetinander bei Problemen oder wenn

etwas passiert, und kommen bei ,Zeremonien*, etwahideiten, zusammen.

Moshood erzahlt, in Nigeria gdbe es Menschen, didMaslimen gezahlt wirden, die aber
noch ,traditionelle Rituale* praktizierten. Die Eih seines Vaters etwa ,waren nicht
Muslime, die waren Gotzendiener®. Als sein Vatevashsen wurde, entschied er sich die
Familie zu verlassen und als Muslim zu leben. Ingdsa hatten sie als Kinder bei

verschiedenen Ritualen und Tanzrunden auf der &zafesehen. Wenn Eltern ihre Kinder
aufklaren, dann wissen sie, ,das ist eine Art Gottdanken, auf ihre Weise, aber fur uns

Muslime, das ist unser Weg".
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In Nigeria wie in Ghana sei es laut Moshood Ubld#ass die Glaubigen den Gelehrten
blind folgen. Auf diese Weise kdonnten Studenteméegigenstandigen Meinungen bilden.
»Islam hat einen dynamischen Teil und dieser dysahe Teil wird immer neu interpretiert
an die herankommende oder heranwachsende SituatwweShalb es essenziell sei,

verschiedene Meinungen einzuholen.

Die Antworten der Muslime auf die migrantische &ttan sind vielfaltig. Kollektive
Identitditen und religiose Traditionen kdénnen im ot von Diaspora und
Transnationalismus unterschiedliche Bahnen (,ttajges”) nehmen (vgl. Vertovec 2000:
34f., 2003: 320f.). Jacques Waardenburg (1988)t $@pende ,Optionen” fir Muslime in
Europa: seculatr cooperative cultural, religious ethnic-religious behavioura) ideological
option (zitiert nach Vertovec 2003: 320f.). Gemeinschaited Menschen, die die ,religious
option“ wahlen, betonen religiose Zugehorigkeit &afsten ,kultureller Aspekt&’ was in

gewisser Hinsicht so auch fir Ar-Rasheed zutrifft.

Im Zuge meiner allerersten Beobachtung in der AsHead-Moschee 2009 konnte ich so
etwas wie eine raumlich und zeitlich begrenzte muey von ,Kultur® und Religion
erkennen. Nachdem das Gebet zu Ende war, wurd¥ateang, der den Frauenraum vom
Vorraum trennte, aufgemacht, der Gebetsraum derueRra wurde zu einem
Gemeinschaftsraum umfunktioniert, in dem nun allemginsam afen und sich auf
unterschiedlichen Sprachen unterhielten. lhre I[d#ntals Musliminnen vereint die
Gemeinde, aber es kommt nicht zu einem vdlligensBhilsiss von anderen Gemeinsamkeiten
(und ,kulturellen Ausdrucksformen®), wie SprachaeMenschen betreiben, ganz im Sinne
ihrer multiplen Identitaten, Kommunikation und Aassch auch entlang anderen
Zugehdrigkeitslinien (vgl. Moshood 2009). Angemeskt an dieser Stelle, dass der Vorhang
freitags und im Ramadan (nunmehr) zu bleibt.

6.11 Transformation self-perceived

Alle Interviewten haben ihre Religion bereits imaim Herkunftsland praktiziert und kommen
aus muslimischen Familien. Moshood hat alle ,Hatligtten® erfullt, gebetet, gefastet, und

7 Manchmal auch als ,fundamentalist* beschriebenl. (Mgrtovec 2003: 321), was nach heute gangiger
negativer Konnotation meines Erachtens keineswefaraRasheedutrifft.
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Quran gelernt. Einen Teil seiner Schulzeit verbtacer in einer islamischen Schule. ,Das
Haus war schon islamisch®. Solange Kinder noch audé leben, herrscht auch ein gewisser
Zwang zur Religion, aber sobald jeder fur sich sielterantwortlich ist, kann jeder machen,
was er will. Er hat Geschwister in Nigeria, dienesiMuslime mehr sind, Islam nicht langer
praktizieren, eine Schwester ist konvertiert. Ingédia und bei den Yoruba sei es nicht
unublich, dass Geschwister unterschiedlichen Relgm angehodren — der Bruder ist Muslim,
die Schwester ist Christin und manche praktizidkeine Religion. Das funktioniert auch gut
so, die Schwester ist immer noch seine Schwebteideens Familie ist seit Generationen
islamisch, und auch er hat Islam in Nigeria gleyethebt wie hier und jetzt, gebetet, gefastet
und bereits seit jungen Jahren Qur'an gelernt. Wéee all born Muslim. [...] The whole
family of mine, both the extended family, we areMuslim, up to date“. Auch die Familie
Abubakars ist seit Generationen sunnitisch. In @Haatte er eine ,home-mosque” in seiner
Gegend und war fur eine religibse Organisatiomidtie go to village by village, city by city
and preach” und verbreiten das Wort Allahs. Gentistigiose Familien seien in Ghana, im
Gegensatz zu Nigeria, eher eine Ausnahme.

In der Auseinandersetzung mit religiosem Wandetrgdsierte mich, was die Menschen
selbst als Transformation betrachteten, ob siclZugang zur Religion durch die Migration
und das Leben in Wien verandert hat und wenn ja, se@ diese Verdnderungen bewerten
wurden.

,Viele von uns haben erst hier in Europa verstanaeas wirklich Islam ist, weil in
Nigeria wissen wir, dass wir Muslime san, wir beterr konnen Qur’an lesen, aber Islam ist
mehr als das. [...] Und das haben viele jetzt in parmehr verstanden als sogar in Nigeria“
(Moshood 2009). Auch wenn die Identitat als Musliméigeria bereits bedeutend war, ,das
Wissen, was wirklich Islam ist“ stieg in Osterreidiwch die tagliche Auseinandersetzung und
Diskussion, durch das Lesen von Bichern und Arikdder den Islam, spater auch durch
Internetrecherche. ,Wie ich in Nigeria war oder Imagelebt, wir haben Religion nicht so
richtig verstanden, also, Islam jetzt, und jetzEwropa, alle Religionen®“. Er wirde sich in
gewisser Hinsicht als ,religiéser” als zuvor bebgien, nicht aber ,strengglaubiger*.

Rauda und Fatima kommen auch beide aus muslimiskloatexten und haben schon in
Ghana ihre Religion praktiziert, Kopftuch getraggebetet, gefastet. Rauda hat schon mit
zwolf oder dreizehn Jahren zu beten angefangenverpghsste kein Gebet, wusste aber nicht
so viel Uber Tajweed und Hadith. Sie konnte zwar Qar’an lesen, las aber nicht taglich wie

hier. Rauda und Fatima meinen beide, sie hatteBhana nur schwer Zeit und Ruhe zum
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Lernen gefunden, jederzeit konnte Besuch reinsennend sie beim Lernen unterbrechen.
Fatima ging auch in Ghana manchmal in die Moschéer nur freitags. ,For me what
changes is | even get [more] better than when latd®me. Here, because | come here every
Sunday, at home | don’'t go anywhere; let's say ¢ot@ listen to any preaching or so“
(Fatima). Weiter meint sie: ,Here, | learned a j@ah, | learned a lot in Islam, better than at
home*®. Rauda sieht es genauso: ,I'm very, very apgre, because | practice my Islam, well
as | want, even more than | was. After | came hergw learn many, many, many things,
especially in Islam“. Muideen habe bereits ,backmet begonnen sich mit dem Islam
auseinanderzusetzen, durch das zunehmende StudiuRetigion in Wien nahm das Wissen
und Verstehen zu. ,The difference between now aed ts, now I'm getting more improved.
I’'m getting deeper into the religion* (Muideen).

»Actually, what changed is you learn from differepeople and different culture”
(Abubakar). Durch das Reisen sammelt man Leberserig, ist offener, trifft viele
Menschen, kann von ihnen viel lernen, eigenes Wisseeitern, und das in einer Form, in
welcher es nicht méglich gewesen wéare, wirde mamameinem Ort bleiben.

When | go home now, me and someone that is in Ghaeaare not the same because | have

travelled a lot, | mingled with many people, | sp@aany languages, | understand many people, |

understand people [better] than the one that Ghiana, that is the only difference, this travelling
experience. (Abubakar)

Reisen nimmt auch im Islam (Qur'an und Hadith) eigewissen Stellenwert ein und dient
der Wissenserweiterung (vgl. Mandaville 2007: 27Xl Muslime sollte man die Welt
bereisen, um Allahs Schopfung zu betrachten (vhubkar). ,If you see things, your faith
increases [more than when] you are sitting at hofabtl.). Rauda meint, sie hatte durch die
Migration und das Leben in Osterreich vieles gelefwhen you travel you learn many,
many, many things“. Auch der Prophet sei von Meklkah Medina gezogen, auch wenn er
die Stadt Mekka liebte und nicht verlassen wolllech gleichzeitig stellt das auch den
Anfang des Islam dar, so Imam Abubakar an einermtagn

Einmal erz&hlt Abubakar auch von einem Sheikh,jm&uropa und nichtmuslimischen
Landern auf Muslime traf und in muslimischen Lamdauf Unglaubige. Rauda formuliert es
folgendermalfien: ,He came to Europe and he seeas,lflat they were no Muslims. Many
things change for me because of Europeans®. Warmdient sie hier auf das
Geschlechterverhaltnis. ,Back Africa“ machten Mankeine Hausarbeit, hatten immer das
letzte Wort und Frauen kein Mitspracherecht, Framacthten alles zu Hause, kimmerten
sich um die Kinder, kochten. Viele Manner seierpfdalleine nach Osterreich gekommen,

weshalb sie lernen mussten, alles im Haushalt tselbtun. ,Because of Europe they travel,
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they see many people, many whites how they liveh[wtheir husbands, even some blacks
marry the whites, and how they treat each otheat Thwhat Islam says”. Auch der Prophet
hatte seiner Ehefrau geholfen und Arbeit abgenommen

But you find some Muslim brothers that maybe I'g #zey don’t know or the culture from Africa,

they don’t do that. [...] But when they came hereyteee how men and women behave to each
other, they also started applying it, changing.ud®g

Wenn sie nicht zu Hause ist, kocht ihr Mann mandhBlaepartner sollten einander helfen —
.=and that is Islam!“. Sie bewertet das als einecHaus positive Verénderung: ,| thank God
that when we are here, many things changed".

Zur Geschlechtertrennung im religibsen Raum in @h&wlert sich Rauda
folgendermalien: ,You know, when | came first, cams&hana the community that | was,
whenever they are doing something, women separsg, separate”. Sah man einen Mann
kommen, musste man weggehen. Nach Veranstaltungetewler Frauenraum abgesperrt bis
alle Manner gegangen waren, dann erst konntenrdieeR hinaustreten.

So, when | came at first, it was something veryueard for me. We sit men women — this was

something so hard for me from the beginning [latht] now [lacht], you see it now, | am free, |

am used to it as it is, talk to them, talk to mese, are so free. And you see, | do it [...] “my

brother”, at first | don't talk in the mosque, ita& so difficult for me. But | came to realize by so
doing, we learn many many things from each otherlearn many many things. (Rauda)

Auch Fatima musste sich erst an das Zusammengggohnen, jetzt sei es jedoch fur beide
in Ordnung, sie fuhlten sich nicht durch Mannertgesin Nigeria saf3en wie hier Frauen auf
der einen, Manner auf der anderen Seite, auch beangtaltungen, so Moshood. Raudas
Meinung nach konnte sie auf diese Weise hier sbgsser und mehr lernen als in Ghana. Sie
horen einander beim Qur'anlesen und -rezitierenMaoshood etwa sei sehr gut im Lesen
geworden und dient ihr als Vorbild, sie mdchte eshaso gut kbnnen wie er. ,We compete
with each other, and if there is something like peftition among each other, you see, that

everything moves forward“ (Rauda).

Auch die Gemeinde hat sich im Laufe der Zeit vediihdAnfangs konnten viele nicht richtig
beten oder Quranlesen. Quran lesen lernen war Beginn an ein selbsterklartes Ziel,
vielleicht ,sogar ein kleiner Zwang" (vgl. Moshood)

Wenn wir eine Veranstaltung haben, wo wir dann &é&stben, sie erwarten, dass so ein Verein

oder so ein Islamischer Verein sollte mindestensizdrei, vier, finf Leute, sogar von Kindern,
hier [haben, die] Qur'an lesen kénnen und damalsesanicht so. (Moshood)
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Inzwischen seien laut Moshood und Muideen vieletdetwritte zu verzeichnen — heute
kénnen viele Frauen und Méanner richtig beten unda@ulesen. Auch jene, die vielleicht
noch nicht so gut Quranlesen kénnten, bemihenesairchtig zu lernen.

Not all the women in the mosque knew how to re&dQlur’'an, but within some short period now

[lacht] I bet everybody, everybody in the mosquevnse trying their best to read the Qur'an, we
are learning everyday, reading everyday. (Rauda)

Jede/r wolle lesen, sollte eine Person beim Qugaan nicht drankommen, protestiert diese
sogleich, so Rauda. Moshood konnte auch in Nigeugan lesen, aber nicht so gut, er lernte
eher die Suren auswendig.

~We Nigerians started this mosque just like a hobbgause we are used to this kind of
situation back home, so we started it here just Bkhobby, we were not serious then”
(Muideen). Als sie angefangen hatten, war das Wiskeer den Islam bei vielen noch nicht
fortgeschritten und es waren nicht so viele Gegehriter ihnen (vgl. Moshood; Muideen).
Das Interesse der Menschen hatte laut Muideen pong®en. ,When | came first, [...] we
were not so serious about the learning” (Rauda)h&ir seinen die Menschen eher nur zum
Beten in die Moschee gekommen und wieder geganggin Muideen), oder wéren nur
gesessen, hatten dem Imam zugehort und sich natkiligt (vgl. Rauda). ,Now they are
serious” (Muideen). ,Now everybody is trying to teahe Quran. At first when | came it
wasn't like that" (Fatima). ,In Islam until you dig/ou continue to learn® (Muideen). Sie
lernten viel, auch durch das Miteinanderlacherisaleen.

So, we are learning, we are learning in the mosgeare not joking. Maybe you see us at time

during the learning bring some jokes, that maybshow something, some love among us, and

just imagine, we are not all from the same courttrtyt, when you see us, how we behave to each

other, it's like one mother, one father — and thaslam. We don’t care, who is this, who is this,
we are all the same, we are all the same. (Rauda)

-What we gain here is something not countablerdhgform you, transform your life from
nowhere to somewhere®, meint Muideen. Viele derghder hatten friher gemacht, was im
Islam verboten ist, z.B. Alkohol getrunken. Das wmaitunter ein Grund, warum sie sich
entschlossen, eine eigene Moschee zu grinden ultdn@emehr ,in the cause of Allah®
auszugeben. Das héatte sich alles allmahlich gein8ex bringen die Botschaft an die
Menschen, die Menschen beginnen sich zu verdndeng Zwang. Laut Muideen und Rauda
misse man mit Menschen reden, erklaren, die Bdtseddreiten, sie nicht ausschlie3en und
aus der Moschee und Gemeinschaft verbannen.

»,And the dressing of different person — Islam isgthing easy. | wear like this. When I'm in
Africa | don’'t wear this, | only wear Abaya, thenlp one, any colour” (Rauda). Anfangs

wussten viele Frauen sich nicht richtig zu kleidegl. Muideen; Rauda).
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Bevor sich Menschen aus anderen afrikanischen lérid Gemeinde anschlossen
waren die Mitglieder fast ausschliel3lich Nigerian&o now is no more Nigerian mosque, in
the beginning it was Nigerian mosque, now it's édm mosque*“ (Muideen).

6.12 Transnationale Beziehungen

Durch die Pilgerfahrt nach Mekkad]jj undumra werden muslimische Einheit unomma
Bewusstsein gestarkt (vgl. Mandaville 2007: 2919héh (2008) sieht die Pilgerfahrt als ,a
source of inspiration and bonding for the Islammrid community, theimmd (152). Dale F.
Eickelman und James Piscatori (1990) heben die BBedg des religiosen Reisens in der
Entwicklung des Islam hervor. Die (imaginare) Verhing zu den heiligen Zentren férdert
religiose Zugehorigkeit Uber Distanz hinweg und lddive Identitdt mit Menschen in
anderen Gebietefvgl. Vertovec 2000: 9). Mandaville (2007) geht angoweit, derhajj als
einen Aspekt islamischer Theologie und rituelleax?s, zu sehen, in welchen das Konzept
des Transnationalismus bereits eingebaut ist (8.%87

Moshood war 2008 alleine in Mekka, er plane noctmal gemeinsam mit seiner Frau
und, wenn moglich, auch mit seinen Kindern zu fahmas koste jedoch sehr viel Geld.
Abubakar und Rauda waren vor etwa funf Jahren lm&nn Sohn, Abdul-Nasir, seiner Frau
und ihrer Tochter in Mekka. Es war fur beide dede=Mal und Abubakar meint, es sei eine
tolle, Uberwaltigende und schwer zu beschreibendi@hfing gewesen, ,so you have that
spiritual feeling“. Er winschte, er kénnte oftechdvekka fahren. Muideen war bereits zwei
Mal aufhajj und fahre gerne so oft wie méglich wieder.

Moshood erzahlt im Interview, er habe adjj, als er sich gerade mit Bridern aus
unterschiedlichen L&ndern unterhielt, hinter ihm n eidsterreichisches Ehepaar
Deutsch/,Osterreichisch* reden héren und sprachres,Sie haben nicht mehr gesehen, ob
ich denn jetzt Afrikaner bin, oder so, die glauliem bin ein Osterreicher, einfach Schwarz-
Osterreicher [lacht]“. Um sie herum wurden die Meven neugierig und ein Bruder kam zu
ihnen, war begeistert und meinte ,Wow, mashallahps, was Allah geschaffen hat, dass so
Leute zusammen kommen*.

Auf hajj ziehen alle das Pilgergewand an, weshalb man Kdmehtverhaltnisse und
Hierarchien sieht, alle seien ,equal“, dem Pradeleneines Landes kdme auch keine

% \gl. hierzu Cohen 2008: 152; Vertovec 2000: 9; Kfaville 2007: 276f., 289ff.
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Sonderstellung zu, so Muideen. ,It's the first @sg0 be learned, before Almighty God we
are all equal, be you a Black, be you a white, tne & Nigerian, be you a Bosnian, we are all
equal“®®

Das Telefon lautete wahrend des Interviews mit Mosh Nach dem Interview
telefonierte er mit einem albanischen Bruder urkdirdigte sich fir den vorherigen Anrufer
nach den Kosten fir einenrawahrend des Ramadan.

Mekka sei das Zentrum des Universums, meint Moshboel Stadt gehdre nicht den
Saudis, sondern allen Muslimen. Das Gefuhl, wenn mach Mekka kommt, sei groR3artig
und unbeschreiblich: ,Man fuhlt sich wirklich, wieenn man daheim ist, wirklich!*.

Muideen plane nach Saudia Arabien zu fahren, umled®en Ramadantage dort zu
verbringen. Jede Moschee sei zu dieser Zeit va@il alle, tberall auf der Welt, atfilat al-
Qadr warteten. ,It's the night is for every, the whaol®rld, because in Ramadan the whole

world, we do it together*.

Moshood war mit seiner Frau und seinen Kindernatara zwolf Jahren zum ersten Mal in
Nigeria und 2008 dann ein zweites Mal. Abubakasweht jedes Jahr nach Ghana zu reisen,
dieses Jahr gehe es sich jedoch nicht aus. Raudainvaal bisher in ihrem Herkunftsland,
Muideen und Fatima noch gar nicht. Flugtickets nadigeria wie Ghana sind teuer,
besonders wenn die ganze Familie mitkommen moé€heeHaufigkeit der Besuche ist also

stark von den finanziellen Méglichkeiten der Merstlabhangid®

Die Interviewten stehen meist Ubers Telefon in lk&hmit ihren Familien und Freunden in
Nigeria bzw. Ghana. Meistens wirden sie von hiar amrufen, Moshood etwa kauft immer
eine Telefonkarte. Manchmal kommunizieren sie dilr das Internet miteinander (E-Mails
oderSkyp¢, der Internetzugang in Nigeria wie auch in Ghaeigjedoch nur beschrankt. Nur
Muideen nutzt zur Aufrechterhaltung des Kontaktésseiner Familie mehr das Internet, und
hier v.a.Facebook Moshood und Muideen pflegen auch Kontakt zu in Megration und

% In ihrem Artikel ,Genealogical Avenues, Long-Dista Flows and Social Hierarchy. Hadhrami Migrants i
the Indonesian Diaspora“ (2010) beleuchten JohaaissHund Martin Slama die Rolle der Genealogie im
Migrationsprozess der Hadrami nach Indonesien. bigeZder Migration und in der Diaspora kam es zur
zunehmenden Infragestellung einer auf Genealogget®enden sozialen Hierarchie und Stratifikatiom de
Gesellschaft. Indonesier kamen in Kontakt mit nefistischem und Gleichheit unter den Muslimen
propagierendem Gedankengut aus Kairo (auch wahteslajj) und brachten dieses in den Hadramawt. Diese
Ideen und ideologischen Fliisse hatten Einflusskaufstruktionen von Identitat und Hierarchie der kaui
(vgl. Heiss & Slama 2010: 43f., 46f.).

% lmam Abubakar erklart an einem Sonntag, dass Rraight alleine reisen dirften, auRer ihre odenesei
Familie warte auf sie.

117



Uber die ganze Welt verstreut lebenden Familientainggen, die sie manchmal auch in Wien

besuchen kommen.

Entsprechend ihren finanziellen Mdglichkeiten veren die Interviewten ihre Familien im

Herkunftsland zu unterstiitzen, indem sie ihnen imer Leute, die nach Afrika fliegen,

Geld oder kleinere Guter schicken. Die SituatiorAfrika sei schwierig und die Eltern der

Befragten schon alt, weshalb sie versuchen ihnenauch Geschwistern, ein wenig unter die
Arme zu greifen. Interessant ware hier nédher zuabkten, welchen Einfluss diese
Ruckflusse auf Position der Familie im Herkunftsldraben.

Moshood, Abubakar und Fatima lassen sich auch nmagichiber Reisende etwas aus ihrem
Herkunftsland mitbringen, v.a. bestimmte Nahrundgtahidie es hier nicht zu kaufen gibt.

Fur Moshood sei eine Ruckkehr nicht geplant, aban kdnne nie wissen, er hatte ja auch
nicht geplant nach Osterreich zu kommen, sondertte harspriinglich vor in ein
englischsprachiges Land zu gehen. Nach seinemustudiollte er eigentlich wieder zuriick
nach Nigeria, aber es kam doch anders und mittleEnsieht er Osterreich als seine ,Heimat*
an. Seitdem hatte er die Mdglichkeit gehabt nactedka zu fliegen und war zwei oder drei
Mal in England. Auch wenn sein Ursprung in Nigas lebt er mittlerweile schon langer in
Osterreich als in Nigeria und hat hier eine Fangjkgriindet. Imam Abubakar hingegen plant
mit seiner Familie ,back home" zurickzukehren: .6 not our country, we are here for
purpose and we have to go back to where we comm, fectually the time will tell“. Er
besitzt ein eigenes Haus, in welchem er auch watenn er in Ghana Urlaub macht, und er
hofft, eines Tages seinen Wunsch realisieren zuindnn der Nahe seines Hauses eine
Moschee zu erbauen. Auch Rauda méchte im Alter &&wna, doch die Rickkehr misste
erst gut geplant werden, da sich ja niemand dorteimen kiimmern wirde. Sie médchte
deshalb in Osterreich ihre Bildung erweitern, eim@eruf erlernen, man hatte ja hier die
Maoglichkeit vieles zu lernen. Das angeeignete Widginnte einem dann in Ghana nitzlich
sein. Man konnte versuchen etwa tirkisches BrotzaPioder Schwarzbrot in Ghana
einzufihren. Fir Fatima ist Ghana ifomelandin welches sie auch unbedingt zuriickkehren
mdochte: ,I'm still a Ghanaian and I'm proud to be&saanaian®“. Einerseits meint Muideen:
»,NO matter where you are there can never be angepiie home*, doch s¢iomedort, wo
man lebt: ,But the most important thing in Islammyavhere you are is your home*. Man
wisse ja nicht, wann man zurtickkehren wirde undsteisich deshalb sein Leben dort, wo

man ist, einrichten. Er selbst wirde gern nachesétensionierung zurtick nach Nigeria, doch
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meint er: ,Almighty Allah directs my life, so | pyato him to make the best for me, if it is

here, okay, gut, if it is my home then he send aklhome*.

Rauda wahlte in Ghana, sie hat ewn¢ercard Auch als sie einmal in Ghana zu Besuch war
waren gerade Wahlen. Es gabe aber keine MoglichesitOsterreich aus zu wahlen. Das
Problem sei laut Abubakar, dass Ghanaer in Ostlrrkeine Reprasentanten und keine
Botschaft hatten. Auch er wahlt in Ghana, wennerade dort ist. Fatima sei politisch nicht
interessiert, wahlte aber ebenfalls in Ghana. Raudahlt, dass sie gelegentlich ein Bruder,
der zuvor in der Moschee war und wieder nach Ghamackging, um Minister zu werden,
uber die Politik in Ghana informiert. Seitdem erQsterreich lebt, beteiligt sich Moshood
nicht mehr am politischen Leben in Nigeria. Er sthgber manchmal im Internet nach oder
verfolgt die Nachrichten auf einem nigerianischemnsehsender via Satellit. Die politische
Situation in Nigeria wird in der Moschee bzw. dudik Mitglieder teilweise mitverfolgt und
thematisiert. Muideen meint, dass er zwar wisstes i Nigeria passiert und sie auch fir
Nigeria beten, doch er selbst am liebsten nichtdPwlitik zu tun haben mochte. Die religiose
Krise in Nigeria sei aus seiner Sicht politisch wmiett und aul3erdem eher auf den Norden
des Landes, wo auch viele Nichtmuslime leben, bé&séth Im sidlichen und westlichen Teill,
wo er herkommt, gebe es keine Konflikte: ,You calinid religious crisis, you know why,
because in the family you are my sister, I'm yortotber, you are a Muslim, I'm a Christian,
so we can not fight each other because of religecause we are of the same blood". Zur
Situation in Ghana meint Abubakar, dass es dofttrgolche Konflikte wie in Nigeria gébe:
-We don’t have that. They invite us, we go to theahey come to us. We are all the same
human beings, we worship only one God*. ,Fir ur gs nicht diese Problematik, die wir in
Nigeria erlebt haben. Hier ist es anders”, so Mosgh(2009) in diesem Zusammenhang. In
der Gemeinde wirde zwar manchmal Uber politiscleégBisse gesprochen, dem Politischen
wurde jedoch keine Bedeutung beigemessen. ,Wirabkten das nur aus der islamischen
Perspektive, aber wir betrachten das nicht au3@nan Islam, und deswegen haben wir
auch bisher keine Problem@oshood 2009).

Die Gemeinschaft steht nicht in Kontakt mit relggihn Gemeinschaften im Herkunftsland
oder in anderen Landern. Am Anfang hatten sie Kdntai einem islamischen Verein in
Nigeria, aber dieser sei vor einigen Jahren abghlero Als sie die Gemeinde grindeten,
hatten sie versucht, ,Sponsoren” zu finden, doclasihnen leider nicht mdglich Kontakt zu

Saudi Arabien oder religiosen Gruppen in den Heftkgtaaten herzustellen (vgl. Moshood;
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Muideen; Abubakar). Berichtet ihnen jemand, dase éokale Moschee in Nigeria etwas
braucht, z.B. neu gestrichen werden misste, sammsielnauch gelegentlich Geld und
schicken es dorthin (vgl. Moshood).

Die Gemeinde bekommt gelegentlich englischsprachiye’ane, religiose Bicher und

Plakate von anderen Moscheen, etwa vom Islamischemirum oder der bosnischen
Moschee, diese wiederum bekommen sie aus Saudiefscabnglisch- und deutschsprachige
Blicher und Informationen erhalten sie ebenfalls gmem Islamischen Verein in Agypten
(vgl. Moshood). Die Moschee besitzt auch einigeZisischsprachige Bicher.

Die Befragten konsultieren das Internet hinsichtlinformationen zum Islam. Sie
googeln bestimmte religiose Fragen und Themen. &andmeint, sie missten mit den
technologischen Weiterentwicklungen der moderneitedemithalten, um sich nicht den
Vorwurf gefallen lassen zu muissen, noch ,analog womit ,old-fashion“ zu sein. Die
Menschen bringen die neuen, im Internet rechengmeinformationen mit in die Moschee,
wo sie dann daruber reden. Die moderne Technoligide ihnen viele Vorteile bringen.

Through internet we have Islamic, African Islamieachers, from New York and from Ghana,

they speak Hausa. So at times we might preach samgeh the mosque, they will bring the same
thing there. So we learn from here, here, not onky side. (Rauda)

Hier zeigt sich deutlich die Bedeutung des Intesnet ,transnationalen religioésen Diskurs.
Eine neue Sphare der Kommunikation unter den Mweslinvurde eréffnet, in welcher
unterschiedliche Auslegungen des Islam kursieren.

Im Religiésen orientieren sich die Gemeinde undMenschen im Allgemeinen nicht
zu denhomelandssondern zur globalamammaund zu anderen Zentren der islamischen Welt,
etwa nach Agypten. Eines Sonntags wird Uber Agypsds Zentrum der Welt und

Wissenschaft gesprochen.

Die Staaten ihrer Herkunft pflegen keinen besondddengang mit ihren Migrantinnen,
fordern nicht transnationale Bindungen oder koh&nan (religibse)
Gemeinschaftsbildungsprozesse in der Diaspora taregch. Fahrt Moshood nach Nigeria,
wiirde er als Osterreicher betrachtet und behardigltganze Einreiseprozedur ist mit hohen
Kosten verbunden. Er kénnte sich deshalb vorsteliixrss Nigeria ihren Migranten eine
.Einreisekarte” ausstellt, sodass sie kein Visumhmaauchen, oder ihnen den Export und
Import von Gutern erleichtert. Man wirde ja aucmed-amilie unterstitzen und in Nigeria
Geld ausgeben und somit zum Bruttoinlandsproduktaegen. Auch Abubakar beklagt die
hohen Zdélle in Ghana. In GroR3britannien oder in J&A, wo viele Ghanaer lebten, kdnnten
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diese laut Rauda etwa von dort aus wahlen. Das $&ien noch nicht mdglich, da es in hier
nicht einmal eine ghanaische Botschaft gebe. Angdnsei an dieser Stelle, dass nach
Osterreichischem Gesetz keine Mdglichkeit auf Ddégipatsbirgerschaft besteht. Die
Herkunftsstaaten der Migrantinnen versuchen aucthtniEinfluss auf die religiose

Gemeinschaftsbildung in Osterreich zu nehmen.

Bei einem meiner Sonntagsbesuche kamS#mretarySchriftflihrer eines Vereins, der jedes
Jahr in verschiedene europaische Staaten geschicff um Spenden fur indonesische
Studenten, die in Agypten studieren, zu sammeli. (Mpshood; Abubakar). Der Mann

unterhalt sich mit Imam Abubakar auf Arabisch. Eigz ihnen auf seinem Laptop ein Video,
in welchem die Studenten aus dem Qur’an beten ihdi@ die Hilfe bedanken.

Mitgliedschaft erstreckt sich Uber nationale Grenhéinweg. DerPresidentund die First
Lady etwa gingen vor fast einem Jahr zurtick nach Nage&eitdem stehen sie in standigem
Kontakt, sie kamen im Dezember zu Besuch und komErete Juli/Anfang August wieder
(vgl. Rauda; Muideen). Der Obmann rief bei einemn@eSonntagsbesuche sowie an einem
Freitagnachmittag an, um sich nach dem WohlbefirdgrGemeinschaft zu erkundigen. Alle
hofften, dass Abdul-Nasir aus Frankreich wiederkant&m anderer Mann lebt in London.
»Islam is like one family!*

Ebenfalls interessant fand ich folgende ,transmatie Begebenheit*: Eines Sonntags
wird Imam Abubakar von jemanden aus Nigeria anggruwind er erklart im Anschluss an das
Telefonat, dass es sich bei dem Anrufer um einggri@schischen Muslim handelte, der eine
nigerianische Frau heiraten wolle, deshalb naclefaguhr und den Imam gebeten hatte mit

ihr zu sprechen.

Islam wird unter bestimmten Umstanden oder als é-blkgstimmter Ereignisse politisiert, als
Reaktion auf Krisen, Konflikte oder bestimmte weltpsche Ereignisse, z.B. 9/11
(impact/effects of an evgntMuslime zeigen Interesse an ,broader IslamiciMusssues®,

wie Paléstina, Bosnien, Kosovo, Tschetschenien,diegke wecken ,Pan-Islamic sentiments”
(vgl. Vertovec 2003: 323f.; Mandaville 2003: 13000Z: 279, 298; Nielsen 2003: 39).
Mobilisierung findet auch rund um politische Entidimgen und Ereignisse in den
Herkunftsgesellschaften statt. Politische Spannungad Differenzen konnen sich ins
Migrationsland Ubertragen, Kooperation erschwenash in einer Reprasentationsproblematik

resultieren.
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Imam Abubakar spricht eines Sonntags lber die \Weratung westlicher Staaten, und
hier v.a. der USA, fir die schwierige Situation imterschiedlichen Landern der
muslimischen Welt (Libyen, Syrien, Iran, Palastindpmmy meint, man konne nicht sagen,
dass die Opposition in muslimischen Staaten aus&tith aus ,Westlern“ besteht, auch die
Menschen seien unzufrieden und lehnen sich degjeglen die Machthaber auf. Ihr Sohn ist
gleicher Ansicht. Imam Abubakar bleibt bei seineeiMing und meint, alles sei nur das
Resultat von westlicher/amerikanischer Propagahi@a solle sich nicht gegen den ,leader”
stellen, wenn dieser ein Tyrann ist, sondern dbhelieber verlassen, da sonst Unschuldige
sterben wirden, Allah wirde ihn bestrafen. Abubakazieht sich weiter auf den
Sechstagekrieg 1967, sowie auf die Geschichte Jenfumans und Somalias. Westliche
Staaten wirden einen Keil zwischen muslimische eénzd jagen versuchen. Rauda stellt in
der Diskussion Bezug zu Karadziund Mlade her, und es wird kurz Uber die
Rechtssprechung in Den Haag gesprochen. Abschtieffeint Imam Abubakar: ,Enough
with politics!”

Prinzipiell solidarisieren sich die Interviewtentranterdriickten Musliminnen weltweit.
V.a. die Situation der Palastinenser macht sieitgaugl. Abubakar; Fatima; Muideen). Ar-
Rasheed sammelt nicht regelmaliig fir eine bestin®ng@nisation Spenden, sondern die
Mitglieder oder die Gemeinschaft tragen bei Veralhshgen, bei welchen Spenden
gesammelt werden, besonders an Festtagen in ddie®rdoschee oder wenn jemand
kommt, um nach Unterstitzung zu fragen, etwas bgi. Moshood; Rauda). Manchmal
sammeln sie etwas Geld und schicken es uber dasnissglhe Zentrum an eine
Palastinenserorganisation. Bei einer Form des Zakade nach Abubakar auch Geld

aul3erhalb des Landes gespendet.

6.13Die zweite Generation

Die meisten der erwachsenen Mitglieder sind Migraregn erster Generation, aber die (fur
den Verein) ersten wienerischen oder 6sterreichisdiusliminnen afrikanischen Ursprungs,
also die Migrantinnen zweiter Generation, wachseram, kommen in die Moschee und
nehmen bereits an den Gebeten und Veranstaltuegen t

Moshood meint, seine S6hne wirden spater sowohldBeimuslimische Jugend in

Osterreich sein als auch moglicherweise gleichgiti Verein tatig sein. ,In Zukunft konnte
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die Sprache auch Deutsch werd€hoshood 2009) und die zweite oder dritte Genematio
konnte sich dann ,austro-afrikanische Muslime® odaustro-afrikanischer muslimischer
Verein® nennen (vgl. ebd.). Aus diesen Zukunftswign Uber die Gemeinde lasst sich eine
prinzipielle Vereinbarkeit einer Identitat als Minsé und Osterreicher und Afrikaner
erkennen.

Bestimmte Ausformungen der ,westlichen Lebensweisetden als Gefahr fir die
heranwachsenden Jugendlichen angesehen, etwa Bssmbie oder Alkoholkonsum. Um
Kindern den richtigen Weg zu weisen, musse mannitthe Religion vorleben, betont Imam
Abubakar an einem Sonntag. ,The community, theas seas critically important to teach
Sunni Islam to children born here—the first to leerboutside Ethiopia“ (Gibb 1998: 261f.).
Diese Feststellung lasst sich auch auf Ar-Rashéedragen. Oft kommen samstags Kinder
zum Qur'an(lesen)lernen in die Moschee. Ein Brudes dem Senegal und Abubakar
wechseln sich als Lehrer ab (vgl. Moshood).

Der bosnische Imam halt eidecturéPredigt zum Thema ,How to raise a child in
Islam*“. Er meint, man konne seine Kinder hier intéd®ich nicht auf die gleiche Weise
erziehen wie etwa in Afrika. Den zunehmenden Abfatin Religion sieht er in der
Transformation von Namen symbolisiert: ,He is ndaB he’s Billy now“. Der Name deines
Grolvaters war z.B. Muhammed, dein Name ist Mustafid jener deines Sohnes John, so
der Imam. ,| know brothers who don’t greet me Selaspecially Africans®, er wirde etwa
einen solchen Nigerianer kennen. Es sei wohl njobbl“ Muslim zu sein. ,They have this
hair“. ,You should be proud of Africal“, er sei ®st dort gewesen, grol3e Gelehrte kommen
aus Afrika. An einem Sonntag wird Uber Menscherpgeshen, die alleine nicht beten, aber
in der Moschee/unter Menschen schon. Jimmy aus 8Senegal war gestorben und sein
Bruder wollte ihn muslimisch begraben lassen, didienFrau erlaubte es nicht, da sie meinte,
sie hatte ihn noch nie beten gesehen. Er hatteekeitontakt zur Familie gehabt und war

Musiker und Rasta. Moshood erklart Rastafari.

Mit ihren Kindern spricht Fatima Kotokoli. ,I'm insting for them to speak our language
because one day we will leave here and go baclkrtecauntry. Without the language how are
they going to live there?" Auch Abubakar und Rawtachten es als wichtig, mit ihren
Kindern ihre Erstsprache Kotokoli zu reden, danntsd, wenn sie nach Ghana fahren oder
Uberhaupt rickkehren, mit ihnren Familien kommumemekénnen. Ob sich die Kinder spater
als Osterreicher fiihlen oder welchem Land sie zigiehorig fihlen, sei fir Abubakar nicht

von Bedeutung, wichtig sei ihm nur, dass sie diégita praktizieren. Moshood redet mit
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seinen Kindern Deutsch. Yoruba hatte er nicht sitegenug gefordert, was ihm seine Kinder
heute vorwerfen. Er schlagt ihnen vor, einige MenatNigeria zu verbringen, um Yoruba zu
lernen, das wollten sie aber nicht. Zum Engliscimikénnten sie zu seiner Schwester und
Nichte nach London. Seine Kinder waren bereits 2Mai mit in Nigeria, jetzt seien sie aber

schon grof3 und kénnten selbst entscheiden, obigtemmen wollen.

Wie lange die Gemeinschaft bestehen bleibt, wiesisie im Laufe der Zeit verandert, welche
Sprache gesprochen wird, ob sie eine ,afrikanideloschee” bleibt und ob und wie die
Angehdrigen der zweiten Migrantinnengeneration Bmgen zu demomelandshrer Eltern

formen, wird die Zukunft weisen.
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7 Conclusio

Lasst sich die hier beschriebene Gemeinschaft nlsn Ddaspora/diasporisch bzw.
transnational definieren? Um uns einer Antwort digise Frage zu nahern, betrachten wir
zunachst die in den oben ausgefihrten DefinitiofisnDiasporisierung als grundlegend
angesehenen Merkmale, die eine mogliche Basis ififEdtstehung von Diaspora bieten:
Verstreuung; Abgrenzung, Differenz und Gruppenidé&ntBindungen zunmomeland

Verstreuung ist gegeben, wobei die Menschen au®rsattiedlichen Grinden
(6konomischen Grinden, zu Ausbildungs- oder Arbeiesken etc.), zu unterschiedlichen
Zeitpunkten, aus unterschiedlichen Regionen und uterschiedliche Routen migrierten.

Gruppenidentitat wird durch Bezug auf gemeinsanae Religion, aber auch Sprache
(Englisch), Migrationserfahrung und in geringerenal® ,Kultur® hergestellt und gestarkt.
Differenz wird auch durch AusgrenzungsmechanismBasgismus und Islamophobie)
aufrecht erhalten. Diese Diskriminierung stellteeirereinende Erfahrung dar. Die Gemeinde
beruft sich in ihrer Rassismus- und Nationalismiigkauf den Gleichheitsanspruch der
Religion.

Rickbesinnung zu den jeweiligemmomelands findet in Form von Reisen,
Kommunikation und Ruckflissen statt, dabei sindiliane Bindungen vordergrindig.
In Diskursen zur gegenwartigen Migration unter Bgdingen der Globalisierung wird eine
gesteigerte Konnektivitdt und Mobilitat zelebrieBindungen zumhomelandwerden durch
Reise- und Kommunikationsmoglichkeiten im Zeitaltksr Globalisierung erleichtert, doch
nicht alle Migrantinnen sind mobil, kénnen es sielsten aktive transnationale Bindungen
aufrechtzuerhalten. Flugreisen, Telefonate und 8akdungen nach Afrika sind teuer und
Internetzugang in Afrika beschrankt, weshalb dienStden nur bedingt von erleichterten und
gunstigeren Transport- und Kommunikationsmoglictaeeiprofitieren kénnen und sich nur
beschrankt an transnationalen Aktivitaten beteilige
Prinzipiell sind die Migrantinnen am Wohlergehemeih Herkunftslander interessiert, sie
verfolgen teilweise die Situation im Herkunftslaodd sind in unterschiedlichem Ausmal}
politisch interessiert und involviert. Auch der Waeh nach Ruckkehr ist bei einigen stark
ausgepragt. Viele versuchen Kindern Briicken zu kerkunftsgemeinschaften zu legen,
indem sie ihnen die Erstsprache beibringen. Insgekisst sich sagen, dass die Beziehungen
und Bezlige der Menschen zu dbeomelands zu Afrika sowie den ,ethnischen® und
nationalen ldentitaten individuell sehr unterschadsind.
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Die Gemeinschaft lasst sich nicht als ,ethnonaliatiaspora“ nach Sheffer (2006)
klassifizieren, da sie keine ,ethnische Gemeingthgleichen ethnonationalen Ursprungs
und ethnonationaler ldentitaten) darstellt und nigber blo3 eirhomelandverfiigt, wenn
auch ein Grol3teil nigerianische Yoruba umfasst dast alle Moscheebesucher und
Mitglieder regional aus Westafrika kommen. Die Game ist ,multiethnisch®,
~-multinational” und ,multilingual“, um nur einige Mti-Ebenen zu nennen.

Doch scheint es auch fragwirdig, der Gemeinde tmeni Mitglieder einfach den
Begriff der ,Afrikanischen Diaspora“ Uberzustilpekine Gesamtheit und Einheit der
Afrikanischen Diaspora existiert nicht, sie istlmehr durch grol3e Heterogenitat und Vielfalt
ihrer Angehorigen gepragt und umfasst viele veestdme Regionen, Religionen, Sprachen,
~Kulturen“ etc. Jede Form von Migration aus Afrikend afrikanische Migrantinnen zur
Afrikanischen Diaspora zu zahlen, egal aus welchemd die Afrikanerlinnen kommen,
spiegelt einen vollig homogenisierenden Umgangund Zugang zu ,den Afrikanerinnen”
wider. Die Kategorie der ,Afrikanischen Diasporaizawenden, um alle Personen gleicher
Hautfarbe zu benennen, ist schlichtweg rassistigoh.,afrikanischer Diaspora“ zu sprechen,
wahrend vergleichsweise selten von ,europaischder gasiatischer* Diaspora gesprochen
wird, ist also zu hinterfragen. Es macht natlrkthen Unterschied, wenn der Terminus als
Selbstbezeichnung angewendet wird, um Einheit zistkoieren und politische Forderungen
zu formulieren — dennoch wird die Afrikanische [pasa dadurch nicht zu einem homogenen
Ganzen.

Diese Problematik gilt es auch im Hinblick auf 8iezeichnungen ,Schwarze Muslime* oder
.afrikanische Muslime® zu reflektieren. In ihrer ddtifikation betont die Ar-Rasheed-
Gemeinde weniger ihr ,Schwarzsein®, als ihr ,Mushsein®. Ihre religiose ldentitat ist
zentral und wichtiger als andere Identitaten, etlea,afrikanische” oder auch ,ethnische".
Religion/lslam und englische Sprache sind Gruntiafeder Gemeinschaftsbildung und
dienen als einigendes Band. Das bedeutet aber, biags sich Menschen nicht auch entlang
anderer Zugehorigkeiten identifizieren oder ,Sclegam®/, Afrikanerinsein® negativ
bewerten. Auch hier sind die Zugange der Individweeder sehr divers. Manchen ist der
Bezug zu Afrika oder Nigeria/Ghana oder zu den jegen ,ethnischen® Zugehorigkeiten
(Yoruba, Hausa, Kotokoli) wichtiger als andereriztiere meinen, dass Muslimesein diese
anderen (regionalen, nationalen, ethnischen) Itget tberlagert und eine Identifikation
entlang dieser in Frage stellt. Die Mitglieder der-Rasheed-Gemeinde &ufRern keine
Verbundenheit mit der ,Afrikanischen Diaspora“ allgein oder mit weltweit verstreuten

Lafrikanischen Muslimen“ im Besonderen. Besteht d&rein zwar aus ,afrikanischen
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Muslimen*, sind in der Moschee und ihren Gebets@&uralle Muslime unabhangig von
Herkunftsland oder Hautfarbe willkommen.

Bevor diasporische Zugehdrigkeit zugeschrieben,windss also zunachst hinterfragt werden,
ob sich denn die Menschen selbst als Teil einesfziea identifizieren und wenn ja, welcher.
Eine nigerianische oder Yoruba-Diaspora etwa urhfagsh Mitglieder anderer Religionen
(sowie Sakulare, Nichtpraktizierende). Oder korgde eine ,Westafrikanische muslimische
Diaspora“ im Entstehen seipRigeria Islamic Forum*“ beherbergt mittlerweile Muse aus
unterschiedlichen, v.a. westafrikanischen Landern.

Wie bereits herausgestrichen, sollte zwischen degltweiten transnationalen
Verstreuung der Muslime und unterschiedlichen athtionalen religiosen Gruppen bzw.
Diasporen unterschieden werden, doch erweist dssi&konkreten Fall als hochst schwierig
klare Grenzen zu ziehen.

Der Diasporabegriff wurde auch auf religiose Gemeaften angewandt, auch wenn
Religionen meist mehr als nur eine ,ethnische* @Gripmspannen. Eine ,Muslim diaspora*
ist vielfaltig in vielerlei Hinsicht. Disummakann Musliminnen algnagined homelandnd
Mekka als symbolische Heimat dienen, doch macht des Islam per se zu einer
Diasporareligion? Mekka ist fur alle Muslime einsbaderer und bedeutender Ort, an
welchem globale/transnationale Zugehoérigkeit, Einbhad Gleichheit unter den Muslimen
gefordert werden.

Eine weitere zu bertcksichtigende Komponente imz&s® der Diasporabildung ist
auch jene der Zeit — die Theoretiker meinen, essmigsst Zeit vergehen, bevor sich von
Diasporen sprechen liel3e. Demnach ware die hiersuthte Gemeinschatft keine Diaspora,
da sie aus Angehorigen der ersten Migrantinnengéoer besteht, die in Wien keine
Organisationsstrukturen vorfanden und den Verdivssgrindeten. Fortbestehen, Grof3e und

Wachstum sind also unter anderem auch von zuk@énffigigrationsflissen abhangig.

Die Menschen beteiligen sich in vielfaltiger Weised in unterschiedlichen Bereichen an
transnationalen Aktivitaten. Soziales, familiaresligioses, dkonomisches und politisches
Leben der ,Transmigrantinnen” transzendiert natitaatliche Grenzen, auch wenn es wohl
Ubertrieben wére zu sagen, dass sie an zwei Ot@chgeitig leben. Im transnationalen
religiosen Diskurs dient das Internet als wichtiggormationskanal. Die Gemeinde ist zum
Teil involviert in transnationale muslimische Netrke, hat aber keine Partnermoscheen im

Herkunftsland oder woanders oder Kontakt zu and&mmeinschaften in anderen Landern.
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Hier wurde versucht, Religion/Islam im Zusammenhang Prozessen der Migration,
Globalisierung, Diaspora und des Transnationalisnéler zu beleuchten. Dabei geht es um
die Hinwendung zur Religion in migrantischen Koy also um religiose Aspekte
diasporischer Erfahrungswelten. Betrachtet wurde S$ituierung der Gemeinschaft in ein
diasporischessetting entlang der Frage, wie sich ,migrantische afrikahe Muslime® in
Osterreich etablieren/verorten — im Staat, untefeeen (migrantischen) Muslimen und im
~Muslim space*” in Wien, innerhalb der religiosenndschaft Wiens sowie im transnationalen
Raum. Am Fallbeispiel der Ar-Rasheed-Moschee wurdalie Art und Weise Einblick
geboten, wie die Gemeinde und die Menschen Raurnaffen, diese ihren Ansprichen
entsprechend gestalten und wie sie sich in deniptenitund sich teilweise Gberschneidenden

Raumen, in welchen sie sich bewegen, positionieren.

Ein weiteres Thema der Auseinandersetzung warespaiissche Transformations- und
Anpassungsprozesse, wobei einige Bereiche des \Iidamelausgegriffen wurden.

Die Ar-Rasheed-Gemeinde foérdert einen universatibgn Zugang zum Islam, indem
sie sich nicht auf eine Rechtsschule festgelegerejwahren® ,reinen” Islam propagiert, eine
strikte Trennung von Religion und ,Kultur® vornimmtbis hin zum vélligen Ausschluss von
als ,kulturell®, ,lokal“ oder ,traditionell* betrabteten Elementen und dem, was Menschen
allgemein unter ,Kultur* verstehen — und damit eld@mogenisierung und Essentialisierung
islamischer Praktiken und ,Uber-ethnisches” Bewasesst unter den Muslimen foérdert. Ar-
Rasheed ist in der Wahrnehmung seiner Mitglieddenéalls kein ,kultureller* Verein,
sondern in erster Linie eine religiose Gemeinsclaiftverzeichnen ist ein Anstieg globaler
und universeller Formen der Religion und religiosBindungen und Identitaten.
Mitgliedschaft geht Uber ethnische und nationalen@en hinaus, neues kollektives globales
Bewusstsein wird gestarkt und interne Differenzesrden transzendiert. Wie bei den von
Gibb (1998) beschriebenen Hararis in Kanada gevdnoh in der Ar-Rasheed-Gemeinschaft
religiose Identitat an Bedeutung und wird wichtigds die ,ethnische* oder nationale.
Beziehungen werden eher zu anderen Muslimen akEnderen Nigerianern oder Ghanaern
gepflegt, wobei auch hier wieder vor Pauschalisigem gewarnt sei. Vor allem Manner
beten auch in anderen Moscheen und die Gemeint&ksgtimame ein. lhre Positionierung
innerhalb der IGGIO integriert sie in ein groRe®anzes. Muslime sind eine Familie.
Diskriminierung und Rassismus hatte keinen PlatZstam und ein Uberlegenheitsdenken
unter Muslimen kénne nicht religiés begriindet ward&/ie die Hararis betont auch die Ar-

Rasheed-Gemeinde eine ,pan-muslimische” Identaier im Gegensatz zu den Hararis in
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gewissem Sinne auch eine ,pan-afrikanische”, dansi&egensatz zu den Hararis wohl das
Bedurfnis nach der Grindung einer eigenen Moscheel winem ,regionalem®
Zusammenschluss haben. Sprache/Englisch wird alspthiaund flr die selbststandige
Organisation genannt, was eine Definierung der Gweokaft als ,englischsprachige
afrikanische Muslime* zuldssig machen konnte. Aersdr Stelle sei erwahnt, dass die
Menschen unterschiedliche Erstsprachen sprecherdien¥erwendung des Englischen als
.lingua franca“ einen Bezug zur gemeinsamen Kolspiache und somit Kolonialgeschichte
herstellt.

Aus Sicht der Interviewten, die allesamt Islam Hhsren ihren Herkunftslandern
praktizierten und aus muslimischen Familien komméaf nach ihren Angaben die
Auseinandersetzung mit der eigenen Religion inDdaspora in Osterreich zugenommen. Die
Moschee dient als Lernstatte, aber auch als OrtSizzialisation, Kommunikation und
Austausch, erfillt somit auch eine soziale Funktion

Religion kann eine zentrale Rolle in der Reformuing von Identitaten und
Zugehdrigkeiten in der Diaspora einnehmen. In derRAsheed-Moschee formen die
Menschen einen Ort, an dem sie ihre unterschieghictemeinsamkeiten (vor allem
Religion/lslam, aber auch Sprache, Herkunft — Asdribder bestimmtes Land/Region,
gemeinsame Erfahrung des Rassismus etc.) und tealtidentitdten dazu nutzen kdnnen,
neue Zugehdrigkeiten und neues Gruppenbewusstsain sehaffen und eine
Wiederverwurzelung nach einer durch Migration b&tein Entwurzelung zu ermdéglichen.
Fluiditat und multiple Facetten von Identitdt sowieterschiedliche Zugehdrigkeitsebenen
finden sich nicht nur in migrantischen, diasporechoder transnationalen Kontexten, so
etwas wie ,nicht-multiple* Identitaten gibt es niclso vielfaltig unser aller Identitaten sein
maogen, verfigen wir trotzdem Uber nur eine. Wandeschrankt sich nicht auf die
~-multikulturelle® Umgebung nicht-muslimischer StaatEuropas, auch Nigeria oder Ghana
sind in vielerlei Hinsicht ,multi*.

Um die unterschiedlichen, durch Diaspora und Trafienalismus stimulierten
Adaptions- und Transformationsprozesse religiosaxiB in einer bestimmten Gemeinschaft
nachvollziehbarer zu machen, bedirfe es einerltigtizin Analyse ritueller Aktivitat(en) und
unterschiedlicher Formen religioser Praktiken, dssste dabei vergleichend vorgegangen
werden (Vergleich zwischerhomelandsund diasporischen Kontexten, oder zwischen
diasporischer Kontexten untereinander) (vgl. Vesto2003: 322). Der Vielfalt diasporischer
Transformationsprozesse konnte hier nicht geredrden, die angeflhrten Punkte stellen

vielmehr eine grobe Skizzierung derselben am Halliie der Ar-Rasheed-Gemeinde dar.
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Die Gemeinschaft weist Charakteristika auf, die glowauf die Diaspora- als auch auf die
Transnationalismus-Kategorie zutreffen. Am konkmet&allbeispiel der Ar-Rasheed-
Gemeinde, aber auch etwa an einer ,Bosnischen DiaSpeigt sich, dass die Realitat
komplexer ist, als westlich-wissenschaftliche alisrte, auf Idealtypen reduzierte
homogenisierende Uberlegungen zu Diaspora und fiaéiosalismus. Obwohl sie also als
Erklarungsmodell versagen, erweisen sie sich a&tigch und brauchbar, um Fragen zu

formulieren.

Die hier prasentierte Feldforschung stellt nur é@mmentaufnahme dar, welche auch durch
meinen eigenen Zugang, meine eigene Wahrnehmurmngtéllangen und Vorannahmen und
die theoretischen ldeenkonstrukte, mit welchenirh Feld ging, gepragt ist. In gewisser
Hinsicht nahm auch mein religioser Hintergrund kis$ auf die Feldforschung — ich wurde
etwa Uber meine Religiositat und meine Einstellungem Islam befragt. Feldforschung tber
einen langeren Zeitraum hinweg und mehr Interviesisden in hoherem Erkenntnisgewinn

resultieren und manches maéglicherweise in Fradieste
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Appendix

Lebenslauf

Angaben zur Person

Name: Selma Muijic

Geburtsdatum: 9.8.1984

Geburtsort: Sarajevo, Bosnien und Herzegowina
Ausbildung

1991-1995 Besuch der Volksschule in Sarajevo, Istanbul und Wien

1995-2003  Realgymnasium mit sportlichem Schwerpunkt in Wien
— Abschluss mit Matura im Mai 2003

seit WS 2003 Studium der Kultur- und Sozialanthropologie an der Universitat Wien
— Schwerpunkte im Rahmen des Studiums: Migration; Macht, Gewalt und
Krieg; Ausgrenzungsmechanismen; Gender; Afrikanische
Geschichtswissenschaft

Weiterbildung

2000 Ausbildung zur Drogen- und Suchtberaterin

2004 zweimonatiger Sprachaufenthalt + Spanischkurs in Malaga, Spanien

2006 zweimonatiger Sprachaufenthalt in Costa Rica und Panama

2004-2008  Spanischkurse am Lateinamerika-Institut in Wien

2011 Grundausbildung + Lehrgang fur Sprachkursleiterinnen Level 1 intensiv
2012 Diverse Schulungen, Workshops und Arbeitsgruppen im Bereich Deutsch als

Zweitsprache, Bildungsberatung und Mehrsprachigkeit (z.B. ,Train the
Trainerin“-Schulung, Priferinnenschulung zum Osterreichischen
Sprachdiplom)

Sprachkenntnisse

Bosnisch (/Kroatisch/Serbisch) Erstsprache
Deutsch perfekte Sprach- und Schriftkenntnisse
Englisch sehr gute Sprach- und Schriftkenntnisse

Spanisch, Franzdsisch, Italienisch  Grundkenntnisse

Berufliche Tatigkeiten (eine Auswahl)

- Freiwillige Mitarbeit beim Dokumentararchiv fur Islamophobie in der Medien-AG (2006/07)

- Vertretung von DaZ-Trainerlnnen bei diversen Institutionen im Ausmalf3 von gesamt 200
Unterrichtseinheiten und ein Kurs fur Flichtlinge und Asylwerberinnen auf der VHS Favoriten
auf freiwilliger Basis (2009-2011)

- Seit Februar 2012 Kursleitung und Bildungsberatung bei LEFO — Beratung, Bildung und
Begleitung fur Migrantinnen
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Abstract

Die Konzepte ,Diaspora“ und , Transnationalismustdsaus der aktuellen wissenschaftlichen
Auseinandersetzung mit gegenwartigen Migrationgssen, die durch die Bedingungen der
Globalisierung mitstrukturiert werden, nicht mehregzudenken. Hier werden einige
Typologisierungsversuche von ,Diaspora“ und ,Traatgnalismus” vorgestellt und die
beiden Kategorien einander gegeniibergestellt, umwolslo Ahnlichkeiten und
Uberschneidungsfelder als auch Unterschiede ausshena

In der Betrachtung von Religion/Islam im Zusammerhanit Prozessen der Migration,
Globalisierung, Diaspora und des Transnationalisgekst es um die Hinwendung zur
Religion in migrantischen Kontexten, also um régg Aspekte diasporischer
Erfahrungswelten. In diesem Rahmen beschaftigeh die Fragen, welche Rolle Religion in
der Migration bzw. Diaspora einnimmt, wie Diaspaldiing und die Herausbildung
diasporischer bzw. transnationaler Identitaten Zmgehorigkeiten durch Religion beeinflusst
werden und welche Auswirkungen das Leben in derraMign/Diaspora auf Religion und
religiose Transformation hat. Religion kann einatzae Rolle in der Reformulierung von
Identitdten und Zugehdorigkeiten in der Diasporaneirmen. Hier werden einige Bereiche des
religibsen Wandels in der Diaspora, etwa die Ursaksierung und Globalisierung religitser
Identitaten, herausgegriffen.

Am Fallbeispiel der Moscheegemeinde ,Ar-RasheedgeNa Islamic Forum*® wird in die Art
und Weise Einblick geboten, wie sich ,migrantischfrikanische Muslime” in ein
diasporischessetting einbetten, R&ume schaffen, diese ihren Anspriotesprechend
gestalten und wie sie sich in den multiplen unth $eilweise Uberschneidenden Raumen, in
welchen sie sich bewegen, positionieren — im Staggr anderen (migrantischen) Muslimen,
also im ,Muslim space” in Wien, innerhalb der imtdigiosen Landschaft Wiens sowie im
transnationalen Raum. Entlang welcher Identitatsd dugehdrigkeitslinien formt sich die
Gemeinschaft? Lasst sich die Gemeinde als Teilr givigikanischen Diaspora“ oder einer
weltweiten ,Muslimischen Diaspora® identifizierender tUberhaupt als diasporisch bzw.
transnational definieren? Die Migrantinnen beteitig sich in vielfaltiger Weise an
transnationalen Beziehungen und Aktivitaten undakkeh, wenn auch in unterschiedlichem
Ausmal3, Bindungen zu den Herkunftslandern aufrecht.
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