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Vorbemerkung

Die vorliegende Dokumentation beruht weitgehend auf den Beitragen der
Fachtagung ,Religion —Migration — Integration in Wissenschatft, Politik und Gesell-
schaft”, die die Beauftragte der Bundesregierung fiir Migration, Fliichtlinge und
Integration gemeinsam mit dem Religionswissenschaftlichen Medien- und
Informationsdienst e.V. (REMID) am 22. April 2004 in Berlin veranstaltete.

Benita von Behr danken wir fiir die Redaktion des Tagungsbandes.

Die Tagung war auch Auftakt fiir das Netzwerk Religion und Migration, zu dem
weitere Informationen im Beitrag von Steffen Rink sowie unter www.migration-
religion.net zu finden sind.






Teil I.

Einfihrung






Politische Aspekte einer Integration mit ,R" flr Religion

Marieluise Beck, Beauftragte der Bundesregierung fiir Migration,
Fliichtlinge und Integration

Die Tagung Religion— Migration — Integration in Wissenschatft, Politik und Gesell-
schafthaben wir gemeinsam mit dem Religionswissenschaftlichen Medien- und
Informationsdienst e.V. (REMID) veranstaltet. Sie stiel3 auf ein grof3es Interesse
von Seiten der Religionsgemeinschaften, der regierungsunabhéngigen Organi-
sationen und des politischen Bereiches. Dieses groR3e Interesse zeigt, dass es
zunehmend Bedarf gibt, sich mit dem komplexen Zusammenspiel von Religion,
Migration und Integration auseinander zu setzen.

~Storfaktor Religion“ — so titelte zuletzt auch eine renommierte Wochenzeitung.
Dass der Faktor Religion als Storfaktor wahrgenommen wird, hat Ursachen in
der Aufnahmegesellschaft wie auch in den zugewanderten Gemeinschaften.

Uber Jahrhunderte hat sich in Europa ein erfolgreiches Beziehungsmodell
zwischen christlichen Kirchen, Staat und Gesellschaft entwickelt. Diese Beziehung
ist so vielfaltig und erfolgreich, dass wir die Relevanz von christlicher Religion in
Politik und Gesellschaft nur noch sporadisch wahrnehmen und diskutieren: Bio-
ethik, Europaische Verfassung, Religionsunterricht sind Beispiele dafir.

Mit der Zuwanderung bisher nicht oder kaum hier beheimateter Religionen wird
die Frage nach der Bedeutung von Religion in Gesellschaft und Politik erneut
diskutiert. Sie wirft Schlaglichter auf althergebrachte und eingespielte Bezie-
hungen gleichermalRen wie auf die neu zu entwickelnden Verbindungen.

Die Zuwanderung und Abwanderung vieler Millionen Migrantinnen und Migranten
christlicher Religionszugehorigkeit aus dem Mittelmeerraum, seien es katho-
lische Spanier und Italiener oder Orthodoxe aus Griechenland, hat die Religions-
frage nicht wirklich aufgeworfen.

Hier hat sich vor allem die Integrationskraft der christlichen Kirchen bewahrt.
Die christlichen Kirchen bewegen sich in diesem Dreieck von Religion, Integration
und Politik ohnehin bereits seit Beginn der Zuwanderung. Der Beitrag des
interreligiésen Dialoges zu einem gedeihlichen Zusammenleben von Menschen
unterschiedlicher Religionszugehdrigkeit wird vielfach unterschatzt. Vor Ort
bereiten all die kirchlichen Initiativen, die wir gemeinhin unter dem Stichwort
Jinterreligioser Dialog" zusammenfassen, oft erst den Boden fir Vertrauen
gegeniber den zugewanderten Religionsgemeinschaften.

Erst mit der Niederlassung islamisch gepragter Einwanderermilieus stellen sich
auch Politik und Gesellschaft die Frage nach dem Umgang mit Religion — nicht
nur der fremden sondern auch der eigenen. Religion wird oft dann als Storfaktor
wahrgenommen, wenn sie sichtbar wird und wenn in ihrem Namen gleichbe-
rechtigte Teilhabe selbstbewusst eingefordert wird. Konflikte um Moscheebau-
ten oder das religids begriindete Kopftuch fihren uns dies in aller Deutlichkeit
vor Augen.



Welche Erfahrungen — neben der gréf3ten religiosen Minderheit der Muslime —
Juden, Hindus und Buddhisten mit Sichtbarkeit und Teilhabe machen, soll uns
diese Tagung exemplarisch zeigen.

Bei der Migration, bei der Wanderung von einem Herkunfts- in ein Aufnahme-
land, gehort Religion zum kulturellen Gepéack. Religion bleibt nicht lange Pri-
vatsache. Das religiose Gemeindeleben gehért fir praktizierende Angehérige
der Religionsgemeinschaft dazu und sie bemihen sich in unterschiedlichem
Ausmal darum, sich Raume fir ihr religidses Leben zu schaffen.

Die Aufnahmegesellschaft kann die religiose Zugehorigkeit der Einwanderer als
Hindernis, als Voraussetzung oder als Chance fiir Integration betrachten. lhre
Aufnahmebereitschaft gegenliber den Migranten wird davon abhangen. Drei Bei-
spiele:

< Belegtdie Einrichtung einer buddhistischen Begrabnisstatte etwa die These
von der Parallelgesellschaft? Oder ist sie nicht vielmehr Ausdruck eines weit-
gehend abgeschlossenen Integrationsprozesses einer Gemeinschaft, deren
Angehdorige Uber den Tod hinaus im Aufnahmeland bleiben wollen?

* Muss das Feiern islamischer, hinduistischer oder anderer nicht-christlicher
Festtage in der Schule als Infragestellung des christlichen Erbes gelten? Oder
ist das Begehen dieser Festtage nicht vielmehr Voraussetzung daftir, dass
Schulerinnen und Schiler aus diesen Religionsgemeinschaften sich hier zu
Hause fuhlen?

e |stdie Selbstorganisation zugewanderter religioser Gemeinschaften in Ver-
einen Ausdruck von Abkapselung? Oder zeigt sie nicht vielmehr den Wunsch
und das Bemuhen, sich als Partner von Staat und Gesellschaft zu etablieren?

Esist eine vorrangige integrationspolitische Aufgabe, die Rahmenbedingungen
dafiir zu schaffen, dass Zuwanderer ihr selbst bestimmtes religiéses Leben flihren
kdnnen.

Unsere Verfassung ist Garant daftir und stellt uns vor die Aufgabe, diese grund-
gesetzliche Garantie mit Leben zu erfilllen. Sichtbarkeit und Teilhabe gehéren dazu.

Als Bundesbeauftragte fir Integration méchte ich Sie bei dieser Tagung dazu
einladen, Religion aus der Perspektive von Integrationspolitik zu betrachten.
Hierzu gehort im derzeit aufgeheizten politischen Klima, die Debatte vom Kopf
auf die FuRe zu stellen und auf dieser Grundlage die Frage nach den integrations-
politisch notwendigen Rahmenbedingungen zu stellen.

Auffallend ist unser geringes 6ffentliches Wissen Uber Religion und tber
Religionen in Deutschland, konkret tGber die Bedeutung von Religion im
Migrations- und Integrationsprozess, tUber den Niederschlag von Religion und
Glaube im Alltag, in den alltaglichen Bedurfnissen und Belangen, Giber wechsel-
seitige Stereotype und Angste und tiber Defizite in der politischen Gestaltung
der Rahmenbedingungen.

Gleichzeitig wird eine Notwendigkeit immer deutlicher: Religion muss als
positives Gestaltungselement in der Integrationspolitik beriicksichtigt werden.
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Positive Gestaltung heif3t—und dafir finden wir ausgezeichnete Praxisbeispiele
in einzelnen Kommunen:

e Kontakte und Vertrauen, beruhend auf transparenter und offener Kom-
munikation, schaffen.

» Die religidse und insbesondere die strukturelle Verfasstheit der zugewan-
derten Religionsgemeinschaften bertcksichtigen.

» Besonderes Augenmerk auf die Integration des religidsen Personals als
wichtige Mittler zwischen Gemeinde und ihrem Umfeld legen.

» Die Kraft der Symbole im religiésen Bereich nicht unterschéatzen.

Dies sind einige Eckpfeiler einer weiterfihrenden Integration mit ,R" fiir Religion,
die in dieser Dokumentation der Fachtagung vorgestellt werden.

Der Faktor — nicht der ,Stérfaktor” — Religion hat also an Bedeutung gewonnen.
Fur Migrantinnen und Migranten gilt dies um so mehr als ihnen Religion vielleicht
als letztes Stiick portabler Heimat in einer globalisierten, auf hohe individuelle
Flexibilitat setzenden Welt gilt.

Die hier dokumentierte Veranstaltung diente dazu, eine gemeinsame Wissens-
grundlage Uber Religion im Integrationsprozess zu schaffen, und sie war Auf-
takt fuir ein Netzwerk ,Religion und Migration“. Die ersten Faden fir ein Netz-
werk von Fachleuten, Praktikern und Interessierten sind nun gesponnen.*

Ich setze auf den Beitrag eines Netzwerkes zu einer sachlichen Debatte, ohne
Polarisierung oder Ausgrenzung, zu einem respektvollen Umgang mit
Unterschieden unter einem gemeinsamen Verfassungsbogen und zu einer
institutionellen Verankerung fordernder und integrativer Rahmenbedingungen
fur zugewanderte und zu integrierende Religionsgemeinschaften.

1 Siehe Beitrag von Steffen Rink in diesem Band.
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EinfUhrung: Religion — Migration — Integration

Prof. Dr. Gritt Klinkhammer, Universitdt Bremen, Vorsitzende des Religions-
wissenschaftlichen Medien- und Informationsdienstes e.V. (REMID)

Ich freue mich sehr, Sie im Namen des Religionswissenschaftlichen Medien-
und Informationsdienstes e.V. (REMID e.V.) zur ersten Tagung des Netzwerks
»Religion — Migration — Integration“ begrii3en zu kénnen.

Das Thema ,Migration — Integration” ist weder fir die wissenschaftliche
Forschung noch fiir gesellschaftspolitische Fragen ein neues. Seit gut 50 Jahren
ist Deutschland mit Fragen der Integration von freiwilligen und unfreiwilligen
Migranten befasst.

Aber das Thema Religion erscheint neu, zumindest, wenn es positiv und als
produktives in den Vordergrund geriickt wird. Ist es bislang doch eher als
Storfaktor betrachtet worden — wie Frau Beck schon ausgefiihrt hat. Und das
nicht nur in der Politik, sondern auch in der Wissenschaft und der gesell-
schaftlichen Praxis.

Das hat verschiedene Grinde, auf die ich hier nicht in allen Einzelheiten
eingehen kann. Sicherlich aber hat es auch damit zu tun, dass das Interesse
der Menschen an Religion an dem unendlichen technischen Fortschritts-
optimismus und an utopistischen Machbarkeitsvorstellungen unserer globali-
sierten hochmodernen Gesellschaft kratzt. Es stellt den eigenen vermeintlich
rationalen und aufgeklarten Standpunkt in Frage und fordert eine Neubetrach-
tung. Es erinnert an Grenzen; die des Sozialen, des Menschlichen, des Mach-
baren, des Biologischen. Gleichzeitig mobilisiert Religion aber auch Energien
menschlicher Sozialisierung und Zivilisierung.

Insbesondere in der Phase des gesellschaftlichen Aufbaus in den 1960er bis
1980er Jahren setzten alle Krafte in der sozialwissenschaftlichen Reflexion wie
in der padagogischen und sozialen Praxis auf rationalen, emanzipativen und auf-
klarerischen Erkenntnisfortschritt — was fur uns sowohl in der Wissenschaft als
auch in der Integrationspraxis heute nach wie vor entscheidend und wichtig ist.

Zunachst aber hatte diese Konzentration auf Aufklarung und Rationalitat zur
Folge, dass der Faktor Religion entweder nicht beachtet oder nur als zu tber-
windender begriffen wurde. Ein Blick in die wissenschaftliche wie padagogisch-
praktische Literatur zum Thema multikulturelle Gesellschaft und Migration
belegt dies ganz deutlich. Die derzeitige populare und politische neue Aufmerk-
samkeit fir Religion ist vor allem negativen Umstanden geschuldet und bezieht
sich darum oft erneut zu einseitig darauf, dass Religion den Menschen schade
und darum zu Uberwinden sei.

Allerdings zeigen sich mittlerweile sowohl in der Wissenschatft wie in der Praxis
auch neue Wahrnehmungsweisen und Wege. So ist sicherlich ein positives Bei-
spiel fur die Integration des Faktors Religion in die gesellschaftliche Praxis das
Bundesmodellprogramm ,entimon — gegen Gewalt und Fremdenfeindlichkeit",
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wie auch andere nationale und internationale Projekte, die nicht nur interkulturelle,
sondern auch religionshezogene Projekte fordern.

Dabei ist eine erste deutliche Neuorientierung zu beobachten, in der z.B. der
Dialog nicht mehr als solcher tiber Wahrheitsfragen nur den religidsen Spezia-
listen Uberlassen wird. Denn Religion — so paradox das auch klingen mag — ist
nicht nur eine Sache der Religion. Das kann vor allem der religionswissen-
schaftliche Blick offen legen.

Religion ist ein Teil von Kultur. Religion pragt Kultur und wird von Kultur gepragt.
In dieser Perspektive wird deutlich, dass beide in einem pragmatischen
Zusammenhang stehen. Religionen werden so weder als wahr noch als falsch
betrachtet, vielmehr werden sie als individuell wie kollektiv bedeutungsvoll und
wirksam anerkannt. Religion interpretiert und integriert alltagliche Erfahrungen
in ein zum Teil loses System von transzendenten Wahrheiten und Handlungs-
orientierungen. Religion ist ein Pool von Sinn- und Handlungspréaferenzen,
auch in Form von Gewohnheiten eines Einzelnen oder einer Gruppe von Men-
schen, und schliet Rituale und Glaubenswahrheiten, Autoritats- und Ord-
nungsvorstellungen sowie Gesellungsformen und emotionale wie asthetische
Praferenzbildungen mit ein. Nicht alle diese Vorstellungen und Handlungen
basieren unbedingt auf unmittelbaren Offenbarungswahrheiten oder existen-
tiellen Grunderfahrungen.Vielfach sind hier kulturelle Traditionen und historisch
entstandene Interpretationen am Werk, die auch heute in stetiger Veranderung
sind. Der Blick in die Religionsgeschichte lehrt, dass solche Veranderungen selten
im Dialog mit einer anderen Religion ausgehandelt wurden. Vielmehr wurden
sie durch interne Neuorientierungen und Traditionskritik, Wechsel der Trager-
schicht bzw. Auftreten von neuen Personen ausgeldst und bilden die Antwort
auf eine sich veranderte oder neue Umwelt — wie sie die Migration ja par
excellence mit sich bringt. Charakteristisch fur Religionen ist — religions-
wissenschatftlich betrachtet—, dass ihre eigene Religionsgeschichtsschreibung
solche Prozesse weder immer offen legt, noch als zukinftig offene beschreiben
waurde. Traditionen und Wahrheiten, zumal religiése, tragen gerne den Duktus
des Absoluten und Unveranderlichen.

Insgesamt bedeutet dies, dass Religion soziale und individuelle Identitatsarbeit
Ubernimmt und darum zu enggefiihrt wirde, reduzierte man die Realitat von
Religion auf den Austausch religidser transzendenter Wahrheiten. Nicht wahr-
genommen wirde dann, dass Religion eine soziale Kraft ist, auch in unserer
angestammten christlich-sdkularen Gesellschaft. Religionen betreiben Erzie-
hung, Bildung, Sozialarbeit, Krankenfursorge, kommentieren Politik u.v.a.m.
Religion ist ein gesellschaftlicher Faktor.

Und zugezogene Religionen zeigen uns dies immer wieder, indem sie sich nicht
auf das Individuum alleine beziehen, sondern einen sozialen Zusammenhang
bilden, z.B. Uiber die Errichtung religidser Zentren. Solche Aktivitaten dirfen nicht
leichtfertig missverstanden werden als Selbstausgrenzung, nur weil sie auf die
Mehrheitsgesellschaft zunachst fremdartig wirken. Individuelle wie soziale
Identitat, auch sakulare, kann zwar ,postmodern‘ modelliert, aber niemals von
Grund auf einfach erfunden werden. Identitat ist immer auch etwas, was
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Menschen bis zu einem gewissen Grad vorfinden und vorzufinden wiinschen,
z.B. als Geschichte, die sie mit anderen Menschen verbindet. Und Religion
erzahlt, in der Fremde wie in der Heimat, eine solche Geschichte. Unterstiitzung
solcher Identitatsarbeit der Religionen bedeutet dann zugleich auch
Unterstltzung von Integration.

Praktische Hinweise zur Unterstiitzung solcher Identitats- und Integrationsarbeit
kénnen neuere Studien zur transkulturellen antirassistischen Padagogik geben.
Zwar orientiert sich transkulturelle antirassistische Padagogik bislang nicht an
Religion, ist aber durch ihre Erfahrung und Arbeit mit ,vorgefundener Geschichte'
(z.B.in der Hautfarbe) pradestiniert fur die Frage nach einer Integrationsarbeit
mit,R".2 Zwei zentrale Praktiken einer transkulturellen Padagogik, Empowerment
und Sensibilisierungsarbeit, méchte ich in unserem Rahmen kurz vorstellen und
auf unseren Kontext Gibertragen.

Empowerment kann in der Integrationsarbeit mit Religionsgemeinschaften
bedeuten, dass zunachst erkannt wird, dass es sich hier um Minderheiten
handelt, deren gesellschaftliche Teilhabe nicht in gleicher Weise gewahrleistet
ist, wie die der Mehrheit. Vor diesem Hintergrund ist die stetige Betonung, dass
wir in einer religios pluralistischen Gesellschaft leben, immer wieder irrefihrend.
Vielmehr musste betont werden: Wir leben in einer christlich-sékularen Gesell-
schaft, die einige Minderheitenreligionen mehr oder weniger anerkennt.
Religioéser Pluralismus Uber die historische Bikonfessionalitéat hinaus ist in
Deutschland fast ausschlieRlich auf dem ,freien Markt‘ prasent und integriert.

Als wichtige Strategie zur Schaffung von Gerechtigkeit in einer solchen Situation
gilt der transkulturellen Padagogik das Empowerment. Minderheiten, ins-
besondere latent diskriminierte, benétigen Raum fur die eigene Orientierung
und Positionierung. Aus der Perspektive der Einheimischen ohne Migrations-
hintergrund bzw. der Mehrheit wird oftmals das Andere, das Fremde in einen
Topf geschmissen. Multikulturalitat wird bevorzugt, ethnische, konfessionelle,
geschlechtliche u.a. Separierung wird meist mit Misstrauen beobachtet.
Empowerment meint aber, dass Raum zur Kreation eigener Perspektiven
zugestanden wird, damit sich Identitatsfindung von Minderheiten nicht darin
erschopft, sich gegen Ubermachtiges wehren und abgrenzen zu mussen. Das
bedeutet fur die Integrationsarbeit mit ,R* ganz konkret, dass nicht nur trans-
oder interreligiése Initiativen untersttitzt werden sollten. In diesem Kontext steht
auch die auf unserer Tagung nun einmal fokussierte Innenansicht einzelner
Religionsgemeinschaften, anstatt multireligiéser bzw. -kultureller Projekte.

Der zweite Punkt, Sensibilisierung, meint zunachst in unserem Kontext
Aufklarung tber die Inhalte, Geschichte und Ziele von Religionsgemeinschaften
und Weltanschauungen. Um diesen Prozess zu forcieren, wurde vor 15 Jahren
derVerein REMID von Religionswissenschaftlern gegriindet. Insbesondere mit
der 2002 im Rahmen des Bundesmodellprogramms ,,entimon — gegen Gewalt

2 Eineintensivere Auseinandersetzung dazu vgl. Gritt Klinkhammer: Transkulturelle Padagogik
und Begegnung mit Religionen: Berihrungspunkte und Konfliktfelder, in: iza — Zeitschrift fiir
Migration und fiir soziale Arbeit. 3/4 (2003), 102-106.
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und Fremdenfeindlichkeit* geschaffenen ,Informationsplattform Religion®, tber
die grundlegende wie aktuelle Informationen zu Religionen und Gesellschaft
allen Interessierten zuganglich ist, leistet REMID zu dieser Sensibililisierung
einen wichtigen Beitrag.

Zur Sensibilisierung bleibt zudem sicherlich die Organisation von Begegnung
mit bzw. zwischen verschiedenen religiosen Gruppen ein zentrales methodisches
Prinzip. Bei solchen Begegnungen kann man sich gegenseitig Giber Wiinsche
und Zielvorstellungen im Zusammenleben aufklaren. Sensibilisierungsarbeit in
diesem Sinne darf allerdings nicht dazu fihren, religiésen Essenzialisierungen,
d.h. Vorstellungen von einer Ahistorizitat oder Unverriickbarkeit von religidsen
Vorstellungen, Vorschub zu leisten, wie das manches Mal in interreligidsen Dia-
logen geschehen kann. Insofern sind im Rahmen von Sensibilisierungsarbeit
auch gemeinsame konkrete Projekte oder gegenseitige praktische Hilfeleis-
tungen forderlich, da sie es sind, die Begegnung zu einem fruchtbaren und
multidimensionalen Austausch werden lassen.

Insofern scheint sich eine Integrationsarbeit mit ,R* nicht wesentlich von den
Anforderungen einer antirassistischen transkulturellen Integrationsarbeit zu
unterscheiden. Denn hier wie dort wurde erkannt, dass Integration Identitatsarbeit
bedeutet, die sowohl Prozesse der Offnung und Transparenz als auch der Selbst-
vergewisserung gegentber einer Mehrheit bedarf. Integration mit,,R“ kann nicht
zum Ziele haben, Pluralitat aufzuldsen, sondern sollte vielmehr Solidaritat in
der Gesellschaft bei Beibehaltung der Pluralitat von Anschauungen und Lebens-
stilen anstreben.

Die Praxisbeispiele im zweiten Teil werden genau diese Vielfalt von Lebensstilen
zeigen. Die heutige Tagung will einen ersten Einblick in verschiedene Themen
geben: Organisationsbildung und Gemeindebau, Familien- und Senioren-
betreuung durch die Gemeinden und Fragen von Bestattung werden
angesprochen. Damit sind natdrlich nur einige Themen herausgegriffen, die uns
in Zukunft weiter beschéaftigen werden. Hier sind beispielsweise Themen wie
das der Integration der Jugend, das auch heute schon im Rahmen der Familie
anklingt, zentral, sowie Themen im Zusammenhang mit Bildung, Gesundheit,
karitative Dienste und Arbeit.

Mit dem aber, was wir heute behandeln, haben wir sicherlich zunéchst genug zu
tun, und ich wiinsche uns damit einen produktiven und erkenntnisreichen Tag.
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Teil 11

Stand und Perspektiven der
wissenschaftlichen Diskussion
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Religion und ihre Bedeutung fur Migranten

Zur Parallelitat von ,fremd“-religidser Loyalitat und gesellschaftlicher Integration
Prof. Dr. Martin Baumann, Universitédt Luzern (Schweiz)

Zusammenfassung

Der Beitrag systematisiert und analysiert die Beziehungen zwischen Migration
und Religion. Vernachldssigten friihere Studien den Faktor Religion in der
Untersuchung von Migration, so heben jiingere Studien die Bedeutung und Rolle
von Religion fiir Migranten hervor. Diese konstatierte Wichtigkeit von Religion
hat jedoch Religion verdéchtig gemacht, einer vollstandigen Integration in und
Identifikation mit der Aufnahmegesellschaft im Wege zu stehen. Der Beitrag
argumentiert, dass es grundlegend wichtig ist, zwischen den Dimensionen
sozio6konomischer und religiéser Eingliederung zu unterschieden. Uberdies
zeigt der Beitrag auf, dass fremd-religibse Zugehdrigkeit einer gelingenden
Integration nicht hinderlich sein muss, sondern eine soziobkonomische Ein-
gliederung und kulturelle Angleichung férdern kann.

Migration und Zuwanderung stehen auf der Agenda politischer Tagesordnungen
und sind Thema kontroverser gesellschaftlicher Debatten. Und auch ,Religion”
— lange Zeit als vormodern und im Niedergang begriffen dargestellt — hat im
vergangenen Jahrzehnt eine unerwartete Renaissance und Prominenz erfahren.
Ja, eine Verbindung dieser zwei tagespolitischen Themen, von Migration und
Religion, wird mitunter ausdricklich hergestellt. Dieses geschieht jedoch nur
zu oft unter negativen Vorzeichen. Angefragt wird etwa, inwiefern die so bezeich-
nete fremd“-religidse Zugehdorigkeit der Migranten einer gelingenden Integration
in die Gastgesellschaftim Wege stehe. Die religiése Unterschiedlichkeit zu dem
Mehrheitsglauben der Aufnahmegesellschaft wiirde eine soziale, berufliche und
kulturelle Integration behindern, wenn nicht kategorisch ausschlie3en, so die
weitlaufige Auffassung.

»Religion und ihre Bedeutung fiir Migranten“ ist eines der zentralen Themen dieser
Auftaktveranstaltung des Netzwerkes Migration und Religion. Ich mdchte dem
vielschichtigen Thema in drei Schritten nachgehen. Der erste Teil des Vortrages
untersucht in analytischer Perspektive den Einfluss von Migration auf Religion.
Teil zwei wird die umgekehrte Beziehungsstruktur darstellen, hier geht es ins-
besondere um die Bedeutung von Religion fir Migranten. Der dritte, abschlie3en-
de Teilwendet sich Themen des gesellschaftlichen Integrationsvermogens frem-
dreligitser Traditionen zu. Die theoretischen Uberlegungen werde ich durch Bei-
spiele erlautern und illustrieren. Eine kurze Zusammenfassung und Schluss
runden den Beitrag ab.

Der Artikel verfolgt zwei Ziele und hat eine Grundthese: 1) Der Beitrag will die
Wechselwirkungen von Migration und Religion strukturieren und analysieren.
2) Ich versuche zu zeigen, wie sich das Verhéltnis von ,fremder” Religion und
gesellschaftlicher Integration darstellt und argumentiere, dass beide Seiten,
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Migrantengruppe und Aufnahmegesellschaft, den Prozess der Integration
steuern. 3) Grundthese auf religionsgeschichtlicher Basis ist, dass religiose
Differenz und gelingende Integration keinen Widerspruch bilden.

1. Der Einfluss von Migration auf Religion

Migranten nehmen nicht nur materielle Guter, handwerkliche Fertigkeiten und
soziale Lebensformen mit aus dem Land des Fortzugs. Mit im Gepéack sind
ebenso religidse Deutungssysteme und Handlungspraktiken. Raymond Bradey
Williams hob in seiner instruktiven Studie zu siidasiatischen Einwanderern in
die USA hervor: ,Immigrants are religious — by all counts more religious than
they were before they lefthome —because religion is one of the important identity
markers that helps them preserve individual self-awareness and cohesion in a
group. [...] Apart from its spiritual dimension, religion is a major force in social
participation; it develops and at the same time sacralizes one’s self-identity, and
thus the religious bond is one of the strongest social ties.*

Nicht alle Migranten sind jedoch religiés und religidser, wie Williams schreibt.
Vielmehr zeigt sich ein polares Bild: In der neuen Umwelt kdnnen die heimatlichen
religiésen Bindungen und Orientierungen verloren gehen, manch einer legt sie
auch bewusst ab. ,Verloren gehen” bedeutet hier, dass sich die Zuwanderer nicht
nur in sozialen und 6konomischen, sondern auch in kulturellen und religidsen
Anschauungen weitgehend der Aufnahmegesellschaft anpassen. Eine solche
Assimilation bedeutet mit Blick auf Religion Konversion, die Aufgabe der mit-
gebrachten religiésen Orientierung. Der Prozess kann schon in der ersten
Generation, starker jedoch in den Folgegenerationen einsetzen. Der Wunsch
nach sozialer Integration und gesellschaftlicher Akzeptanz fiihrt zum Ablegen
der kulturell-religiosen Besonderheit.

Andererseits kann die Gefahr des Verlustes dazu fihren, gerade ein neues und
gesteigertes Interesse an den eigenen kulturellen Brauchen und religidsen
Inhalten zu wecken. In der Fremdheitssituation riicken die religidsen Bindungen
gewissermalfen von einem latent vorhandenen Dasein an die ,,Oberflache”. Sie
werden bewusst bzw. bewusster wahrgenommen. Die Wahrnehmung der
eigenen religidsen Zugehorigkeit in der Abgrenzung zu anderen Glaubens-
anspruchen und in einer rechtlich sakular verfassten Gesellschaft Iasst die eigene
Religion in neuem Licht erscheinen. Dieses geschieht umso mehr, werden an
die religiésen Inhalte und Praktiken in der Fremde neue Fragen gestellt und
Begriindungen der Bewahrung und Besonderheit notwendig. Der neue und meist
ungewohnte Minderheitsstatus zwingt zu einer veranderten Selbst- und
Traditionswahrnehmung. Er veranlasst dariiber nachzudenken, wie die kulturell-
religiése ldentitat geschitzt und erhalten werden kann.

Die Bewahrung der religiés-kulturellen Tradition in der Fremde kann in
unterschiedlichen Formen erfolgen: Manche Hiter der Tradition sprechen sich

1 Raymond B. Williams, Religions of Immigrants from India and Pakistan: New Threads in the
American Tapestry, Cambridge 1988, 11.
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fur ein getreues Beibehalten der heimatlichen Rituale, Lehrdarlegungen und Hie-
rarchien aus. Nur so kénne die Religion bewahrt und authentisch an die Kinder
weitergegeben werden. Andere sehen in solchem Konservieren die Gefahr des
Erstarrens und mahnen zu Anderungen. Sie fordern Adaptionen an die neue
Umwelt und ihre Anforderungen. Rituale z.B. werden vereinfacht, zeitlich verkirzt
und mit neuen Elementen, etwa dem aktiven Einbezug der Glaubigen, versehen.
Andachtszeiten und Rollenzustandigkeiten werden verandert, heilige Texte fir
die nachwachsende Generation in die Landessprache Ubersetzt. Sich unter-
scheidende Lehrinhalte werden mitunter in Form von Glaubensbekenntnissen
standardisiert. Solche Adaptionen beinhalten vielfach Innovationen und die
Einflhrung neuer Elemente in die angestammte Tradition.

Oftmals werden Migrantengemeinschaften als Horte von Traditionalitat und
religibsem Konservativismus angesehen. Die Kreativitat und die Chance zur
Veranderung in der Fremde, in der Diaspora, darf jedoch nicht ibersehen werden.
Mitunter ist es erst die raumliche Distanz, die bestehende Kontroll- und
Normierungsmechanismen auf3er Kraft setzt. Die Ferne eroffnet Neuansatzen
Raum und Entfaltungsmdglichkeiten. Migration kann damit, in zeitlich langerer
Perspektive, zur Um- und Neugestaltung religidser Traditionen, oftmals gar zur
Bildung eigenstandiger Traditionen mit distinkten Merkmalen im Unterschied zur
einstigen Heimattradition flihren.?

2. Der Einfluss von Religion auf Migration

Migration hat ohne Zweifel einen nachhaltigen Einfluss auf Religionen, d.h. auf
die Eigenwahrnehmung durch Migranten und ihre reinterpretierende Veran-
derung von religidser Praxis, Doktrin und Organisation. Wie gestaltet sich die
umgekehrte Beziehungsstruktur, demnach der Einfluss von Religion auf Migra-
tion? Eingehender betrachten méchte ich den Stellenwert, den religiose Hand-
lungsmuster und Konzepte im Prozess des Sesshaftwerdens im neuen Land
einnehmen. Wahrend der Migration selbst, demnach im aktuellen Prozess der
Flucht bzw. des Fortzugs, haben religidse Bindungen fur viele eine wichtige
unterstitzende und Trost bietende Bedeutung. Gerade angesichts von Gefahren
auf der Flucht und einer unklaren Zukunft bieten religidse Rickversicherungen
Halt und Zuversicht.

Nach der Ankunft im Aufnahmeland sehen sich die Neuankdmmlinge mit einer
Vielzahl von Problemen und Unverstandlichkeiten konfrontiert. Der Aufbau
religibser Institutionen ist zu diesem Zeitpunkt nicht ihr vordringlichstes Ziel.
Vielmehr gilt es, das eigene Leben in der neuen Umwelt zu gestalten, sich
zurechtzufinden, die Sprache des Landes zu erlernen und vieles mehr. Sicherlich
entscheidend, gerade fir die Frage der Errichtung religiéser Statten, ist, ob die

2 Dazu instruktiv Gary D. Bouma (ed.), Many Religions, All Australians. Religious Settlement,
Identity and Cultural Diversity, Kew, Australia 1996; Kim Knott, The Religions of South Asian
Communities in Britain, in: John Hinnells (ed.), A New Handbook of Living Religions, Oxford
1997, 756-774 sowie R. Cohen, Global Diasporas: An Introduction, London 1997.
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Migrantengruppe aus Individualmigranten, z.B. vornehmlich mannlichen Arbeits-
migranten, oder aus Familien mit Kindern und Frauen besteht. Die Anwesenheit
bzw. der Nachzug von Kindern und Frauen, und damit die Frage der religios-
kulturellen Pragung der Kinder, bildet einen der wichtigsten Faktoren, eigen-
kulturelle und religidse Strukturen auszubilden.’

Fruher oder spater erfolgt unweigerlich der Zusammenschluss und die Organi-
sierung der Migranten in eigenen Vereinen, Gesellschaften, Einrichtungen und
Landsmannschaften. Dieser Sammlungsprozess ist abhangig von der Migranten-
gruppe, den zugrunde liegenden Motiven bzw. Zwangen der Auswanderung,
den Mdéglichkeiten der Ansiedlung und den rechtlich-sozialen Optionen im Auf-
nahmeland. Meist bilden sich politisch motivierte sowie kulturell-, geschlechts-
und arbeitsbezogene Interessensvertretungen, ebenso auch religidse Ver-
einigungen. Der religidse Verein ist oft lediglich einer unter vielen migranten-
bezogenen Institutionen, dieses variiert je nach Migrantengruppe. Die religidsen
Vereinigungen sind jedoch meist von Dauer und weisen im Unterschied zu den
anderen Institutionen ein grofRes Beharrungsvermogen auf. Die Bildung solcher
religiésen Organisationen, so meine These, stellt den Regel-, nicht den Aus-
nahmefall dar. Keine religiésen Institutionen zu bilden ist erklarungsbedurftig,
nicht jedoch die Schaffung solcher Organisationen.

Fur die Neuankémmlinge und Flichtlinge bieten die religibsen Vereinigungen
psychologisch-emotionale Unterstiitzung, Hilfe und Trost als auch ein Gefihl
von Vertrautheit und Heimatverbundenheit. Die Ausiibung der religiosen Vollziige
erhalten gewissermal3en die Verbindung zur zuriickgelassenen Heimat. Hier
werden die gleichen rituellen Handlungen durchgefihrt, die Sprache gesprochen
und Personen gleicher kulturell-nationaler Herkunft getroffen. Der australische
Religionssoziologe Gary Bouma fasste diese Sachverhalte mit Blick auf viet-
namesisch-buddhistische Immigranten instruktiv zusammen: ,,Buddhism and
Buddhist organisations did not exist in large numbers to help these migrants
upon arrival. For some, their faith had been an active support and source of
strength on their journey to Australia and in the early time of settlement. Now
[5-10 years later] Buddhist temples form a focus of community life, a place to
pray and keep festivals, a source of friendship and advice in the long-term pro-
cess of building a life in Australia.*

Dieser funktionale Aspekt der Unterstlitzung und Stabilisierung des Einzelnen
durch Religion wird durch die Bedeutung von Religion zur Vergewisserung der
eigenen Identitat erganzt und verstarkt. Wie zuvor genannt, erfolgtin der neuen,
fremd-kulturellen Umwelt oftmals eine neue und geschéarfte Wahrnehmung der
eigenen religidsen Zugehorigkeit. Anders als im Herkunftsland bildet nun
Religion ein Kennzeichen der Differenz. Man unterscheidet sich nicht nur ggf.
durch Hautfarbe und Aussehen von der Mehrheitsbevélkerung. Auch die
religiésen Anschauungen und Praktiken kénnen einen Unterschied markieren.

3 Siehe Williams 1988 (wie Anm. 1) sowie Kim Knott, Bound to Change? The Religions of South
Asians in Britain, in: Steven Vertovec (ed.), Aspects of South Asian Diaspora, Delhi 1991, 86-111.
4 G.Bouma (wie Anm. 2), 67.
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Diese Sonderheit wirft erneut den Blick auf die eigene Religion, auf das, womit
man sich identifiziert und was nicht aufgegeben werden soll. Religion ist fiir den
bzw. die Einzelne nicht nur als spirituelle Kraft, als Glaube und Uberzeugung
wichtig. Religion fungiert zugleich als Symbol und Kennzeichen, womit und
wodurch die eigene Gruppe reprasentiert und abgegrenzt wird. Die gemeinsame
Religion fuhrt die Migranten in der Fremde zusammen, lasst sie im Laufe der
Zeit kleine wie grof3e Andachtsstatten errichten.

Dieses zeigt sich beispielsweise im Hinblick auf buddhistische Viethamesen und
hinduistische Tamilen in Westeuropa. Auch hier bilden die religiésen Statten einen
integralen Bestandteil, ein Leben in den religiés und kulturell pluralen Gesell-
schaften aufzubauen und ein Teil der Gesellschaft zu werden. Mehr noch, die
Andachtsstatten und Tempel nehmen in vielen Fallen neben ihren religidsen Auf-
gaben zugleich soziale, karitative und mitunter politische Funktionen an. In der
in Hannover gelegenen grof3en Pagode Vien-Giac, beispielsweise, findet sich
zugleich ein ,Sozio-Kulturzentrum'‘. Es nimmt neben sprachlich-kulturellen Auf-
gaben unterstiitzende, beratende und auch politische Funktionen wahr.®

Die Ausweitung von Aufgaben und Zusténdigkeiten religidser Statten Uber die
sakrale Dimension kultischer Handlungen und doktrinarer Unterweisungen
hinaus kann als geradezu typisch fur religiése Migranteninstitutionen gelten.
Oftmals fungieren religitse Statten bzw. ihre Leiter als Reprasentanten der Zuwan-
derergruppe. Ihnen kommt die Bedeutung eines konkret fassbaren wie auch sym-
bolischen Referenzpunktes fur ,Au3enstehende”, etwa Behoérden und andere
gesellschaftliche Gruppen, zu. Diese profan-weltliche Stellvertreterfunktion
beinhaltet zugleich, dass die religiésen Statten bzw. ihre Leiter in Auseinander-
setzungen um Verteilung gesellschaftlicher Ressourcen Gewicht und Bedeutung
erlangen — es sind Zustéandigkeiten, die ihnen in dieser Weise im einstigen Her-
kunftsland nicht zukam.®

Die neue, gescharfte Wahrnehmung der eigenen religidsen Zugehorigkeit zieht
den Aufbau religidser Institutionen nach sich und férdert ihn zugleich. Neben Fak-
toren wie gemeinsamer Herkunft und politischer Uberzeugung kann auch Religion
Mittel und Grundlage sein — und ist es fast immer —, Gruppen zu konstituieren
und Gruppenzusammenhalt herzustellen. Auch —vielleicht gerade —in modernen,
rechtlich sdkularen Gesellschaften fungiert Religion als ,Bindekitt* der Ver-
gemeinschaftung und des Gruppenzusammenhalts. Damit einher geht die Fahig-
keit, Gruppenidentitat, Gruppenkohéasion und Gruppengrenzen darzustellen.

Migration beeinflusst Religion, da der geanderte, neue gesellschaftliche Kon-
text unweigerlich eine Anpassung und Aktualisierung religidser Inhalte, Zeiten,
Rollen und Funktionen verlangt. Religion nimmt Einfluss auf die der Migration

5 Dazu Loc Ho, Vietnamesischer Buddhismus in Deutschland. Darstellung der Geschichte und
Institutionalisierung, Hannover 1999, 72-73 und Martin Baumann, Migration, Religion, Integration.
Buddhistische Vietnamesen und hinduistische Tamilen in Deutschland, Marburg 2000, 82.

6 Exemplarisch dazu Roger Ballard (ed.), Desh Pardesh. The South Asian Presence in Britain,
London 1994; Gary Bouma (wie Anm. 2), 53-93 sowie Irene Lin, Journey to the Far West: Chinese
Buddhism in America, in: Amerasia Journal 22, 1 (1996) 107-132.
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nachfolgenden Prozesse des sich Einrichtens auf Dauer, des Sesshaft- und Hei-
mischwerdens. Religion vermag aus einer zuvor (meist) zusammenhanglosen
Personenzahl eine Gruppe und Gemeinschaft zu konstituieren. Gerade diese
Fahigkeit, gesonderte Institutionen und Vergemeinschaftungen mit hohem
Identifizierungs- und Symbolwert auszubilden, hat Religion verdéachtig gemacht,
einer Integration der Zuwanderer in die Aufnahmegesellschaft entgegen-
zustehen. Die Loyalitat der Migranten sei an diese, aus Sicht der Aufnahme-
gesellschaft fremd-kulturellen und fremd-religiésen Gruppen und Strukturen
gebunden. Den Ansprichen und Anforderungen des Aufnahmegewahrenden
Staates kénnten sie daher nicht in vollem Umfang nachkommen, d.h. sich nicht
in die Gesellschaft integrieren.

3. ,Fremde" Religion und gesellschaftliche Integration

Esistan dieser Stelle grundlegend wichtig, sich tiber den Begriff der ,Integration”
zu verstandigen. Integration soll hier nichtals ein assimilatorischer Prozess ver-
standen sein, in dem die Zuwanderergruppe sich nicht nur sozio6konomisch,
sondern auch religiés-kulturell weitgehend an die Wertvorstellungen und Ver-
haltensnormen der Mehrheitsgesellschaft anpasst. In Westeuropa st diese Ein-
passung — historisch gesehen — der erprobte und gewissermal3en ,erwartete”
Fall, denkt man etwa an die Eingliederung der protestantischen Hugenotten,
die als Flichtlinge im 17.und 18. Jahrhundert nach England, in die freien Nieder-
lande, die Schweiz und weitere Lander kamen.” Ein solches Verstandnis von
Jntegration“ bedeutet Assimilation. Es beinhaltet die Aufgabe mitgebrachter Ver-
haltensweisen und Anschauungen zugunsten der Wert- und Normvorstellungen
der Mehrheitsgesellschaft.

Integration soll vielmehr zum einen nach sozioékonomischen Formen der
Anpassung und zum anderen nach kulturellen und hier insbesondere nach
religiésen Formen der Angleichung unterschieden werden. Eine soziotkono-
mische Eingliederung auf Seiten der Zugewanderten umfasst etwa die Uber-
nahme von gesellschaftlich gangigen Berufen, von Schul- und Ausbildungs-
wegen, von landesiblichen Umgangsformen im alltaglichen Leben sowie das
Erlernen und die Verwendung der Landessprache. Diese Form struktureller Ein-
gliederung beinhaltet dariiber hinaus in vielen Fallen die Ubernahme von
Bildungs- und Wohlstandsidealen sowie im Laufe der Generationsnachfolge die
zunehmende Identifikation mit dem Land, in das die Eltern bzw. GroRReltern einst
als Flichtlinge oder Arbeitsmigranten kamen. Die einstige Fremde wird den
Kindern bzw. Enkeln zur neuen Heimat. Der Eingliederungsprozess, der sicherlich
nicht ohne Konflikte verlaufen muss, ist dabei in den meisten Fallen nicht nur
ein einseitiger Vorgang der Ubernahme und Anpassung auf Seiten der Migranten.
Auch die Mehrheitsgesellschaft profitiert etwa durch neue Fertigkeiten, durch
innovative Angebote und Sichtweisen der Zugezogenen und ihrer Kinder. Zwei
Beispiele sollen dieses illustrieren:

9 Ingrid und Klaus Brandenburg, Hugenotten. Geschichte eines Martyriums, Leipzig 1990.
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Indische Hindus und Muslime kamen im 19. Jahrhundert als Vertragsarbeiter
in die Karibik, so auch nach Trinidad. Fir Plantagenarbeiten angeworben,
wurden die East Indians durch den Kauf von Land zu Kleinbauern, spater auch
zu Fuhr- und Gewerbehéandlern. Durch die Inder kam der Reisanbau auf die
Insel, und damit eine grundlegend wichtige Erganzung und Bereicherung des
Nahrungsmittelangebots. Im Zuge der Unabhangigkeit von britisch-kolonialer
Herrschaftin den 1950er und 1960er Jahren erhielten die marginalisierten Inder
—immerhin 35% der Bevdlkerung Trinidads — erstmals politische und edukato-
rische Rechte. Sie durften eigene Schulen errichten, Parteien griinden und ihre
religiosen Feste in 6ffentlichem Rahmen feiern. Die religiése und kulturelle Vielfalt
der ,Regenbogeninsel“wurde zusehends sichtbar und anerkannt. In den 1980er
und 1990er Jahren schafften die indischstammigen Trinidader die gesell-
schaftliche Anerkennung und Gleichstellung — sie nahmen Berufe insbesondere
im tertidren Sektor ein und trugen nachhaltig zur Ausbildung einer Mittelschicht
bei. Die Kulmination gelungener und anerkennender Integration —immerhin ein
Prozess von 150 Jahren — war die Wahl des Inders und Hindu Basdeo Panday
zum Ministerprasidenten 1995. Zielstrebigkeit und Arbeitsethos erméglichten
den einst verachteten und deklassierten Indern den gesellschatftlichen Aufstieg.?

Der Profit fir die Mehrheitsgesellschaft durch den Zuzug von Migranten kann
sich jedoch auch wesentlich schneller materialisieren, es bedarf nicht notwendig
der Dauer von ein bis zwei Jahrhunderten: Ein Beispiel kurzer Zeitdauer ist die
im Juli 2002 erfolgte Einweihung des grof3ten hindu-tamilischen Tempels in
Europa im westfalischen Hamm. Die Stadt am Rande des Ruhrgebiets, eher
unspektakular, gediegen und allenfalls durch den stillgelegten Atomreaktor
bekannt, stand im Frihjahr im Mittelpunkt vieler Zeitungs-, Radio- und Fernsehbe-
richte. Durch den in slidindischer Architektur erbauten Tempel, der zuvor auf-
grund von Protesten in ein unansehnliches Industriegelande, weit entfernt vom
Stadtzentrum, ausgelagert wurde, hat die Stadt eine nationale und internationale
Aufmerksamkeit errungen, die keine Image- und Werbekampagne héatte schaffen
kénnen. Der Stadt und Kommune kommt der Tempel, errichtet allein durch
Spenden der tamilischen Glaubigen, seit der Inbetriebnahme durch das grol3e
mediale Interesse sehr zugute.®

Zuvor unterschied der Beitrag soziokonomische und kulturell-religidse Formen
gesellschaftlicher Eingliederung: Die Grenzen zwischen sozialer und kultureller
Integration sind sicherlich nicht scharf zu bestimmen. Im Hinblick auf die Dimension
Jreligioser Integration” sind sie es jedoch. Eine Anpassung der Zugewanderten
in religidsen Uberzeugungen und Praktiken, wenn diese von der dominanten
Religion des Aufnahmelandes verschieden sind, bedeutet Konversion. In den
Augen der Nichtkonvertierten ist dieses der Verlust und die Aufgabe der religiésen

8 Siehe Steven Vertovec, Hindu Trinidad. Religion, Ethnicity and Socio-Economic Change, London,
Basingstoke 1992 und Martin Baumann, Alte Gétter in neuer Heimat. Religionswissenschaftliche
Analyse von Diaspora am Beispiel von Hindus auf Trinidad, Marburg 2003.

9 Siehe zu diesem markanten hindu-tamilischen Tempel Martin Baumann (wie Anm. 5), 147-168
und Martin Baumann / Brigitte Luchesi / Annette Wilke (Hg.), Tempel und Tamilen in zweiter Hei-
mat. Hindus aus Sri Lanka im deutschsprachigen und skandinavischen Raum, Wirzburg 2003.
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und damit zumeist kulturellen Identitat. Eine Integration und gesellschaftliche
Aufwartsmobilitéat erscheint den Konvertierten nur zum Preis der Assimilation
sowohl in religiésen Auffassungen als auch sozialen und beruflichen Rollen
mdoglich.Von entscheidender Wichtigkeit ist hier jedoch die kulturell-politische
Verfasstheit der Gesellschaft, in die sich die Zuwanderer und ihre Kinder
integrieren wollen. Besteht eine rechtlich verankerte Glaubens- und Bekennt-
nisfreiheit und wird eine ungestoérte Religionsausiibung gewahrleistet? Oder
existieren Beschrankungen hinsichtlich religioser Handlungsformen und Auf-
fassungen, so dass einer sozial-beruflichen Aufwartsmobilitdt denjenigen, die
einer nicht gestatteten Religion angehéren, klare Grenzen gesetzt sind?

In der Religionsgeschichte finden sich zahlreiche Beispiele unterschiedlicher
gesellschaftlicher Integration von ,fremd“-religidsen Zuwanderergruppen:
Das Spektrum reicht von der raschen, auch religiés, assimilatorischen Ein-
gliederung Uber Beispiele, in denen erst nach ein oder zwei Jahrhunderten
die religiése Sonderung aufgegeben wurde (z.B. Hugenotten) bis hin zur
soziobkonomischen Eingliederung bei gleichzeitiger Wahrung der religiésen
Eigenart. Im letztgenannten Fall, der hier ,Integration in der Diaspora“ genannt
sein soll, haben die Zugezogenen und ihre Nachkommen Sprache, Kleidungs-
normen, oftmals Namensgebung, Verhaltensweisen, Bildungsideale und mehr
von der Residenzgesellschaft Gbernommen. Eine religiés-assimilatorische
Anpassung wird jedoch abgelehnt. Dem ,Erbe der Vater" bzw. des ,Mutter-
landes" will man treu bleiben, auch zum mdéglichen Preis sozialer und beruf-
licher Benachteiligung. Das bekannteste Beispiel stellt hier sicherlich die
judische Diaspora dar: Juden in der Diaspora blieben dem judischen Gesetz
und seinen normativen Vorgaben treu — sei es in antiker Zeit in Sardis und
Alexandrien, sei es in der Gegenwart in New York oder Berlin.

Meines Erachtens ist es notwendig, sich von der landlaufigen Vorstellung zu
I6sen, dass eine gesellschaftliche Integration nur mittels sozio6konomischer
und kulturell-religiéser Assimilation mdglich sei. Wird hingegen zwischen den
Dimensionen struktureller Eingliederung (Erwerb von Sprachkenntnissen,
beruflichen Fertigkeiten) und kulturell-religiéser Angleichung unterschieden,
so muss ein Festhalten an religiosen Uberzeugungen und kulturellen Brauchen
auf Seiten der Migranten nicht sogleich als integrationserschwerend einge-
stuft werden. Vielmehr, so zeigen historische und gegenwartige Beispiele der
Religionsgeschichte, ist eine Parallelitat von struktureller Integration und
religiosem Bewahren, gar religiosem Erwachen méglich.

Je nach den gesellschaftlichen Rahmenbedingungen sowie den je favorisierten
religiosen Uberzeugungen kann eine religidse Bindung desintegrativ wirken.
Dies ist ohne Zweifel festzuhalten. Begegnet die Gast- bzw. Residenzgesell-
schaft den Zugewanderten mit andauernder Ablehnung und Diskriminierung,
so kdnnen die religiésen wie auch kulturell-nationalen Gruppen von den
Zugezogenen als sicherer Riickzugshort inmitten ,feindlicher Umwelt' ange-
sehen werden. Die Absonderung steht hier in engem Wechselbezug zu gesell-
schaftlicher Benachteiligung und Ablehnung. Solche Riickzugsgruppierungen
tragen zumeist ein erhebliches Mobilisierungspotential in sich. Andererseits,
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eine bewusste gesellschaftliche Abkapselung kann mitunter von der Migran-
tengruppe offensiv und religiés begriindet vorgetragen werden, ohne dass
Erfahrungen von Diskriminierung zugrunde liegen. Verwiesen sei etwa auf
die Amish People im Osten der USA. Solche selbst gewahlte Isolation setzt
jedoch einen bestimmten Grad gesellschaftlicher Offenheit voraus und steht
dadurch in einer impliziten Abhangigkeit gewéahrter Toleranz seitens der
Umwelt.

Beinhaltet Religion das Potential gesellschaftlicher Desintegration, so kommen
ihr andererseits, wiederum kontextabhangig, Funktionen gesellschaftlicher
Integration zu. Zuvor wurde darauf hingewiesen, dass in Migrations- und
Minoritatssituationen die religiose Zugehorigkeit der Zuwanderer als eines der
wichtigsten Abgrenzungs- und Identitditsmerkmale fungiert. Im Anliegen, die
kulturell-nationale Tradition in der Fremde zu wahren, kommt religidsen
Institutionen eine zentrale Bedeutung zu. Uberdies, Religion gibt Trost und
Sicherheitin der neuen, anfangs fremden und von Verunsicherung gepragten
Situation. Gerade die Vergewisserung der eigenen Identitat und Zugehorig-
keit schafft den Zuwanderern und ihren Kindern einen festen Standort.

Erst das Wissen und die Sicherheit eigener Starke ermdglicht, den eigen-
kulturellen Ruickzugsort und ,Schonraum* zu verlassen und aus selbstsicherer
Position sich den Anforderungen der Aufnahme- bzw. Residenzgesellschaft
zu stellen. Eine solche ,Stabilisierung der Persdnlichkeit* kann in ethnischen
Kolonien und damit in raumlicher Absonderung erfolgen.*® Sie kann sich aber
auch in religiésen Vereinigungen und damit in kultisch-doktrinarer Grenz-
ziehung vollziehen. Selbstgewissheit beziiglich der eigenen religiésen und
kulturellen Identitat und Differenz, nicht ein Streben nach assimilatorischer
Angleichung, fungiert als Ausgangspunkt sozialer und identifikatorischer
Integration in die Residenzgesellschaft. Der schweizerische Staatsrechtler
Walter Kélin formulierte diesen Sachverhalt verbluffend einfach: ,,Auch wer ein
Kopftuch tragt oder Gott an einem anderen Tag als dem Sonntag huldigt, kann
in Schule und Beruf erfolgreich sein. Vielleicht mag sich diesen Heraus-
forderungen besser zu stellen, wer weil3, wohin er gehort, als wer entwurzelt
und vieler Werte beraubt ist.“**

Das Betonen der religiésen Differenz, das Hervorheben des fremdreligiésen
Unterschieds erfolgt dabei mitunter in frappierend enger Anlehnung an
Dominanzmuster der Gesellschaft. Ein abschlie3endes Beispiel mag dieses
illustrieren: Islamischer Glaube und Zugehdrigkeit — sind diese einer Integration
in westliche Gesellschaften hinderlich? Lassen Sie mich das Beispiel junger
muslimischer Frauen nehmen, bekleidet mit langem Mantel und eng

10 Friedrich Heckmann, ,Ethnische Kolonien: Schonraum fiir Integration oder Verstarker der Aus-
grenzung?“, in: Forschungsinstitut der Friedrich-Ebert-Stiftung (Hg.), Ghettos oder ethnische
Kolonien? Entwicklungschancen von Stadtteilen mit hohem Zuwandereranteil, Gesprachskreis
Arbeit und Soziales, Nr. 85, Bonn 1998, 29-41, Zitat 35.

11 Walter Kalin, Grundrechte in der Einwanderungsgesellschaft, in: Simone Prodolliet (Hg), Blick-
wechsel. Die multikulturelle Schweiz an der Schwelle zum 21. Jahrhundert, Luzern: Caritas,
1998, 37-49, Zitat 48.
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ansitzendem Kopftuch. Nicht wenige assoziieren bei einer Begegnung auf der
Stral3e sogleich: Die arme Frau wird von ihren Eltern oder ihrem Ehemann
gezwungen, ein Kopftuch zu tragen und sich zu verhullen. Sie ist fremdbestimmt
und darf nicht Gber sich selbst entscheiden. In einigen Fallen mag diese
Zuschreibung zutreffen, ohne Frage.

Pauschal kann sie jedoch nicht fur alle jungen Muslima, die als Migrantinnen
in Westeuropa leben, gelten. Denn, wie Studien der vergangenen Jahre auf-
zeigen, wahlen einige dieser jungen Frauen das Tragen des Kopftuches ganz
bewusst als Zeichen personlicher Starke, Autonomie und islamischer Selbst-
vergewisserung. Weit davon entfernt ein Zeichen von Unterdriickung und
Fremdbestimmtheit zu sein, bildet das Kopftuch fiir sie ein klar sichtbares Sym-
bol, fir sich den Islam entdeckt zu haben.*? Die jungen Muslima haben sich
in einem Selbstfindungsprozess islamisiert — oft in Konfrontation zu ihren Eltern,
deren volkstimlichen, unreflektierten Traditionalismus sie kritisieren. Ebenso
stehen sie in Spannung zu einheimischen Freunden, Lehrern und Arbeitgebern,
die verwundert auf das Tragen des negativ besetzten Symbols ,Kopftuch®
reagieren. In ihrer Entdeckung der eigenen islamischen Wurzeln und dem oft
mehrjahrigen Prozess, sich mitislamischen Inhalten, islamischer Lebensweise
und Praxis auseinander zu setzen haben die jungen Muslima die eigenver-
antwortliche Entscheidung getroffen, ihr Muslim-Sein nach auf3en, auch
gegen Anfeindungen, durch die Koranische Anweisung der Verdeckung des
Kopfhaares (u.a. Sure 33. 59) sichtbar zu machen. Grundlage der Ent-
scheidung ist nicht iberkommene Tradition, sondern Exegese des Korans.
LAutodidaktischer Erwerb von Wissen und Eigenverantwortung sind fur sie die
Grundkomponenten zur Erzeugung einer individuellen islamischen Lebens-
weise."® Reflexion, rationale Begriindung und Argumentation auf textlicher
Grundlage, Disziplinierung und Asthetisierung des Lebensstils sind grund-
legende Komponenten dieser neo-islamischen Orientierung und Praxis.

Die Selbstislamisierung hindert die jungen Muslima in keiner Weise, am
gesellschaftlichen Leben, sei es in der weiterfihrenden Schule, im Beruf, im
Alltag, teilzunehmen. Vielmehr, oftmals sind sie geradezu darauf aus, Nicht-
muslimen zu beweisen, dass sie in Beruf oder in der Ausbildung nicht nur mit-
halten kénnen, sondern durch ihre Eigenkultivierung gute, vielleicht bessere
Resultate erbringen.

Leistungsethos, Eigenverantwortlichkeit, Entscheidung aufgrund bewusster
Wahl, Subjektzentrierung und Religiéssein als individuelles Projekt — dieses
sind nun ihrerseits Muster und Werte, die in hohem MalRe Anforderungen und
Erwartungen westlich-industrieller Gesellschaften entsprechen. Islamisie-
rungsprozesse in westlichen Gesellschaften miussen nicht, wie zuvor von
Forschern behauptet*, zwangslaufig desintegrativ und konfliktbeladen sein.

12 Sigrid Nokel, Die Téchter der Gastarbeiter und der Islam, Bielefeld 2002, 19.

13 Nokel (wie Anm. 12), 51.

14 Wilhelm Heitmeyer / Joachim Muller / Helmut Schréder, Verlockender Fundamentalismus.
Turkische Jugendliche in Deutschland, Frankfurt 1997.
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Sie kénnen vielmehr hochintegrativ und adaptionsproduktiv sein — sowohl fur
die jungen Migrantinnen und Migranten als auch fiir die Aufnahme- bzw.
Residenzgesellschaft.*

Zusammenfassung und Schluss

Der Beitrag hofft gezeigt zu haben, dass es durchaus lohnt, die Begriffe
.Religion“ und ,Migration“ miteinander in Beziehung zu setzen und auf ihre
Wechselbezlige hin zu untersuchen. Migration hat weitreichende Konsequenzen
fur Religion — Migranten kénnen ihre religidse Orientierung ablegen, anderer-
seits auch bewusst und bewusster wahrnehmen. Die Wahrung religioser
Tradition in fremdkultureller Umwelt bedarf der Adaption. Ohne Veranderung
und Anpassung wird die Tradition von den Kindern und Enkeln als erstarrter
Traditionalismus negiert. Die Wandelungsprozesse kénnen und — wie die
Religionsgeschichte zeigt — haben zu grundlegenden religidsen Innovationen
und zur Bildung regionalisierter Subtraditionen gefiihrt. Die Veranderungs-
prozesse vollzogen sich jedoch nicht nur in zurlickliegenden Zeiten. Vielmehr
sind sie auch in der Gegenwart anzutreffen; sie ,passieren” gewissermalfen
vor den Augen religionswissenschaftlicher Forscher und Forscherinnen. Umso
interessanter und lohnender ist es, ihnen nachzugehen, sie zu dokumentieren
und zu analysieren.*®

Religion, als gewanderte Religion, bringt Prozesse der Organisierung und
Institutionalisierung religiésen Lebens hervor. Die Etablierung religiéser An-
dachts- und Verehrungsstatten durfte in Migrationssituationen den Regel-, nicht
den Ausnahmefall bilden. Religion ist — ganz einfach formuliert — fiir Migranten
wichtig. Die religiése Orientierung gibt Halt, Identitat, schafft Selbstver-
gewisserung —gerade auch in der oft als kalt und abwehrend erfahrenen neuen
Umwelt.Von einem solchen sicheren Ort aus ist es den Zugewanderten besser
mdglich, den Anforderungen und Zwéangen der fir sie fremden Gesellschaft

15 Angemerkt sei, dass nicht alle neo-islamischen Frauen notwendig ein Kopftuch tragen und
dass die soziale Herkunft eine wichtige Rolle spielt. Siehe zu diesem Themenkomplex
ausfuhrlich die Studien von Sigrid Nokel, ,Migration, Islamisierung und Identitétspolitiken: Zur
Bedeutung der Religiositét junger Frauen in Deutschland®, in: Ingrid Lukatis et al (Hg.), Religion
und Geschlechterverhéltnis, Opladen 2000, 261-270; Nokel 2002 (wie Anm. 12) und Gritt
Klinkhammer, Moderne Formen islamischer Lebensfiihrung. Eine qualitativ-empirische Unter-
suchung zur Religiositét sunnitisch geprégter Tiirkinnen in Deutschland, Marburg 2001; Gberg-
reifend mitinternationaler Perspektive Ruth Klein-Hessling / Sigrid Nokel / Karin Werner (Hg.),
Der neue Islam der Frauen. Weibliche Lebenspraxis in der globalisierten Moderne — Fallstudien
aus Afrika, Asien und Europa, Bielefeld 1999. Zu strukturell &hnlichen Ergebnissen im Hin-
blick auf junge muslimische Manner kommt Hans-Ludwig Frese, Den Islam ausleben. Kon-
zepte authentischer Lebensflihrung junger tirkischer Muslime in der Diaspora, Bielefeld 2002.

16 Exemplarische Studien sind neben den in der Anmerkung zuvor genannten Studien etwa R.
StephenWarner/ Judith G. Wittner (eds.), Gatherings in Diaspora. Religious Communities and
the New Immigration, Philadelphia 1998; Harold Coward / John R. Hinnells / Raymond B. Williams
(eds.), The South Asian Religious Diaspora in Britain, Canada, and the United States, New
York 2000; Diana L. Eck, A New Religious America. How a ‘Christian Country’ has become the
World’s most religiously diverse Nation, San Francisco 2002.
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zu begegnen. Funktional gesehen ist Religion jedoch nicht nur integrativ — je
nach der Beharrlichkeit des sozial-politischen Ausschlusses, den die zugewan-
derte Gruppe erfahrt, kann die Binnenintegration zu Absonderungs- und gesell-
schaftlichen Desintegrationsprozessen fiihren.

Das Beispiel der Kopftuchtragenden neo-islamischen Frauen mag verdeutlichen,
dass fir einen gelingenden Integrationsprozess in einer plural gestalteten
Gesellschaft nicht notwendig der Grad religidser Unterschiedlichkeit aus-
schlaggebend ist. Religiose Differenz und gesellschaftliche Integration sind kein
Widerspruch. Vielmehr wichtig erscheinen kulturelle Muster und Vorausset-
zungen der Migranten zu sein und inwiefern diese sich als kompatibel oder
tendenziell inkompatibel mit gesellschaftlichen Anforderungen erweisen.*’ Diese
Voraussetzungen kénnen jedoch in der Aufnahmegesellschaft entscheidend mit-
geformt und umgestaltet werden. Motor kann hier gerade das fremdreligiose,
adaptiv interpretierte Deutungssystem mit seinem hohen Autoritéats- und Ver-
bindlichkeitsgrad sein. Kulturelle Kompatibilitaiten und religiése Orientierung
kénnen in gegenseitiger Verschrankung sowohl fir Migranten wie fir die Auf-
nahmegesellschaft eine hochintegrative Effizienz erbringen.

Zu guter Letzt: Sicherlich ist es notwendig, die Wichtigkeit und Bedeutung von
Religion im Zusammenhang von Migration und Integration wahrzunehmen und
—endlich—gebuhrend zu thematisieren. Jedoch: Mitunter erstaunt, welche grof3e,
ich mochte formulieren ,Sprengkraft* dem Faktor Religion fir die moderne, aus-
differenzierte Gesellschaft zugetraut wird. Wurde Religion vor drei Jahrzehnten
noch als Uberholt und auf dem unweigerlichen Niedergang dargestellt, so ist
das Pendel der Wahrnehmung und Kategorisierung von Religion in den ver-
gangenen Jahren in die Gegenrichtung ausgeschlagen: Religion erscheint
omniprasent, in beinahe alles verwickelt und mit dem paradigmatischen Feind-
bild ,der Islam” unter Verdacht geraten.

Ich denke jedoch, realistisch gesehen ist der Einfluss und Stellenwert von Religion
in der modernen, in eine Vielzahl von Funktionsbereichen unterschiedenen
Gesellschaft Uberschatzt und dramatisiert. Religion hat, wie aufgezeigt, eine
mitunter grof3e Bedeutung und Wichtigkeit fiir zugezogene Minderheiten und
den/die einzelne Migranten/in. Es ist jedoch hilfreich und férderlich, Debatten
um Fragen der Migration und Integration zu versachlichen und insbesondere
die Frage nach dem Stellenwert von Religion zu entdramatisieren.

17 Siehe Jurgen Fijalkowski/ Helmut Gillmeister, Auslédndervereine— Ein Forschungsbericht, Berlin
1997, 284-285.
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Migration und die dadurch bedingten
religiésen Pluralisierungsprozesse

Zu Stand und Perspektiven der Wissenschaften

Dr. rer. soc. Karsten Lehmann, Universitét Bayreuth

Die Auseinandersetzung mit den globalen Formen des Terrorismus hat sich seit
Ende 2001 zu einem zentralen Thema der politischen Agenda entwickelt.
Parallel dazu stieg in Deutschland das 6ffentliche Interesse an Islam und Fun-
damentalismus. Uberblickspublikationen zu den groRen muslimischen Traditionen
haben ebenso zugenommen wie Studien zu muslimischen Randphanomenen.*
Aufdiesem Wege sind auch die tbrigen religiosen Vorstellungen und Traditionen
von Migrantinnen und Migranten sowie die durch Migration bedingten religidsen
Pluralisierungsprozesse verstarkt in den Blick gekommen.

Der vorliegende Beitrag verfolgt ein dreifaches Ziel: Zunachst soll ein allgemeines
Vorverstandnis Gber den aktuellen Entwicklungsstand von Religion und Migration
in Deutschland vermittelt werden. In einem zweiten Schritt geht es darum, Stand
und Perspektiven der aktuellen wissenschaftlichen Diskussion an zentralen
Punkten zu skizzieren. Auf dieser Basis werden schlie3lich Konsequenzen fur
die politische sowie die 6ffentliche Debatte aufgezeigt.

Religion und Migration in Deutschland

Die Bedeutung von Migration und Pluralismus fur die europaische Religions-
geschichte wird momentan am eindricklichsten von Hans G. Kippenberg her-
vorgehoben. In seiner jingst verodffentlichten Einfihrung in die Religions-
wissenschaft betont er: ,Eine Situation religiéser Pluralitat gab es bereits in der
Antike [...]. Doch auch nach der Antike endete diese Situation keineswegs.
Judentum, Christentum und Islam sind aus den Kulturen des vorderasiatischen
Raumes nach Europa gewandert und hier heimisch geworden. [...] Will man die
Rolle der Religion in Europa verstehen, so muss man bei dieser Vielfalt ansetzen.

1 Zuden besonders aufschlussreichen Texten zéhlen u.a. ein friihe Arbeit von Fritz Stolz / Victor
Merten (Hg.), Zukunftsperspektiven des Fundamentalismus, Freiburg / Schweiz 1991 (Religion
— Politik — Gesellschaft in der Schweiz). Einen empirisch fundierten Uberblick liefert Werner
Schiffauer, Die Gottesménner. Tiirkische Islamisten in Deutschland, eine Studie zur Herstellung
religiéser Evidenz, Frankfurt a. M. 2000. Besonders einflussreich war die Studie von Wilhelm
Heitmeyer / Joachim Miller / Helmut Schroder, Verlockender Fundamentalismus, Tiirkische
Jugendliche in Deutschland, Frankfurta. M. 1997. Der Band von Martin Riesebrodt, Die Riickkehr
der Religionen: Fundamentalismus und der ,Kampf der Kulturen®, Minchen 2000 (beck'sche
reihe) setzt sich kritisch mit der aktuellen Debatte auseinander.

2 Hans G. Kippenberg / Kocku von Stuckrad, Einflihrung in die Religionswissenscharft.
Gegensténde und Begriffe, Munchen 2003, 131 (C.H. Beck-Studium). In der Migrations-
forschung sind bereits sehr differenzierte historische Analysen vorgelegt worden, die sich mit
der Vielfalt des Migrationsprozesses beschéftigen. Zu nennen wéren hier die Studie von Klaus
J. Bade, Europa in Bewegung. Migration vom spéten 18. Jahrhundert bis in die Gegenwart,
Minchen 2000 (Europa bauen) sowie die aktuelle Einfiihrung von Harald Kleinschmidt,
Menschen in Bewegung. Inhalte und Ziele historischer Migrationsforschung, Goéttingen 2002.
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Tatsachlich kann man im Rahmen der europaischen Geschichte mehrere For-
men des Pluralismus von einander trennen: Erstens den rechtlichen Pluralismus,
d.h.die verfassungsmaRige Garantie der Existenz religioser Gruppen[...]. Zwei-
tens den faktischen Pluralismus aufgrund des Zusammenschlusses mehrerer
Teilgebiete [...]; man kann in diesen Fallen von einem regional gegliederten
Pluralismus sprechen. Drittens den faktischen Pluralismus aufgrund von Migra-
tion. [...] Viertens den faktischen Pluralismus aufgrund der Binnenentwicklung
neuer religioser Gemeinschaften mit Missionierungstendenzen.“ Der rechtliche
Pluralismus entstand im Gefolge von Reformation und Aufklarung, welche
zunachst die reichsrechtliche Anerkennung einer Mehrzahl von Kirchen und dann
die Idee der religiésen Toleranz hervorgebracht haben. Die zweite Form des
Pluralismus bezieht sich primar auf den Prozess der Staatenbildung und die
damit verbundenen Grenzziehungen. Die beiden Gibrigen Formen sind konstitutiv
fur die moderne Gesellschaft.*

Die modernen, migrationsbedingten Aspekte des religiésen Pluralismus wurden
bislang am detailliertesten anhand des Islams dokumentiert. In Deutschland
unterscheidet man zwischen den kleineren muslimischen Migrantengruppen aus
Nordafrika und Bosnien-Herzegowina sowie den pragenden muslimischen
Migrationsbewegungen aus der Turkei. Besonders im Laufe der 1960er und
1970er Jahre kamen muslimisch sozialisierte Turkinnen und Turken nach
Deutschland. Gegenwartig leben schatzungsweise 2,8 bis 3,2 Millionen musli-
mische Migrantinnen und Migranten mit unterschiedlicher nationaler Pragung
in der Bundesrepublik.®

Mit Blick auf diese Migrationsverlaufe lasst sich nachvollziehen, welche Pluralisie-
rungsprozesse allein auf Grund der Prasenz muslimischer Migrantinnen und
Migranten stattgefunden haben. Die daran anschlieRende religidse Etablierung
kann man in drei Phasen gliedern.®

3 Gunter Kehrer, Einftihrung in die Religionssoziologie, Darmstadt 1988, 120 (Die Theologie).

4 Die Aspekte des Pluralisierungsprozesses, die nicht mit Migrationsphanomenen verknupft sind,
beschreibt Joachim Suss, Religitse Pluralisierung seit dem 19. Jahrhundert zwischen Akzeptanz
und Sektenfurcht, in: Michael Klocker / Udo Tworuschka (Hg.), Handbuch der Religionen | -
5.2, 4. EL, Landsberg am Lech 2000.

5 Deutscher Bundestag (Hg.), Antwort der Bundesregierung auf die Grol3e Anfrage zum Thema
Islam in Deutschland, Berlin 2000, 5 (Drucksache 14/4539).

6 Faruk Sen/Hayrettin Aydin, Islam in Deutschland, Miinchen 2002, besonders 12-15. Thomas
Lemmen, Islamische Organisationen in Deutschland, Bonn 2000 (Gespréachskreis Arbeit und
Soziales). Einen differenzierten Uberblick gibt Nils Feindt-Riggers / Udo Steinbach, Islamische
Organisationen in Deutschland. Eine aktuelle Bestandsaufnahme und Analyse, Hamburg 1997.
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1. Phase: Vereinzelte religiose Aktivitaten in Deutschland

Im Gefolge des 1961 abgeschlossenen Anwerbevertrags erreichten die ersten
jungen Arbeitsmigranten aus der Turkei die industriellen Zentren der alten
Bundeslander.” Im Sinne des Rotationsprinzips ging es ihnen darum, ihre
O6konomische Situation wahrend eines zeitlich befristeten Aufenthalts in der BRD
zu konsolidieren und dann nach einigen Jahren wieder in ihr Herkunftsland
zurlickzukehren. Das Interesse an der Tradierung religiéser Vorstellungen war
unter den Migranten der ersten Phase nur schwach ausgepragt. Religiose Hand-
lungen beschrankten sich maf3geblich auf den privaten Bereich. In einigen Fallen
forderten die Migranten von ihren Arbeitgebern oder von den Wohlfahrts-
verbanden provisorische Gebetsraume, welche meist auf Fabrikgelanden, in
Wohnheimen oder Beratungsstellen zur Verfligung gestellt wurden.®

2. Phase: Etablierung von lokalen Vereinen
und bundesweiten Dachverbédnden

Entgegen der Intention des Gesetzgebers reisten im Gefolge des Anwer-
bestopps und des dadurch verstarkten Familiennachzuges immer neue
Migrantinnen und Migranten in die Bundesrepublik ein. Sie traten zunéachst den
bestehenden religidsen Vereinen bei bzw. initiierten eigene Neugriindungen. In
der zweiten Hélfte der 1970er und der ersten Halfte der 1980er Jahre nahm das
Interesse an religiésen Aktivitaten unter den Migrantinnen und Migranten nach-
haltig zu. Es kam bundesweit zur Grindung muslimischer Vereine, die es sich
zur Aufgabe gesetzt hatten, die Befolgung der religiésen Pflichten auch in der
neuen Heimat zu ermdglichen.® Diese Moscheevereine entwickelten sich in den
GroRstadten zumeist aus lokalen Initiativen und schlossen sich schnell zu Dach-
verbanden zusammen, welche teilweise eine enge Bindung zur Herkunftsgesell-
schaft unterhielten oder aber in der Bundesrepublik unabhéangige Strukturen
aufbauten.

7 Im Gebietder ehemaligen DDR haben ganzlich andere Migrationsbewegungen stattgefunden.
Religitse Zugehorigkeit spielte dort zunéchst kaum eine Rolle. Der Forschungsstand ist aber
bislang noch so unbefriedigend, dass die Entwicklung in den Neuen Bundesléandern im Wei-
teren auf3en vor gelassen werden muss. Interessante Gemeindestudien sind in den vergangenen
Jahren fiir Halle und Leipzig vorgelegt worden: Daniel Cyranka / Helmut Obst (Hg.), ,.... mitten
in der Stadt". Halle zwischen Sé&kularisierung und religiéser Vielfalt, Halle 2001. re.form leipzig
(Hg.), Religionen in Leipzig, Leipzig 2003. Karsten Lehmann, Migrantenreligionen in Leipzig,
Sekundaranalyse der re.form-Publikation ,Religionen in Leipzig‘, Sachsischer Ausléander-
beauftragter (Hg.), Jahresbericht zur Situation der in Sachsen lebenden Auslénder, Dresden
2004 (im Druck).

8 Einen Einblick in diese Prozesse liefern vor allem kleinrdumige Studien. Dem religidsen Aspekt
wird dabei aber leider meist nur eine marginale Bedeutung zugestanden: Michael Krummacher
| Viktoria Waltz, Einwanderer in der Kommune. Analysen, Aufgaben und Modelle fiir eine
multikulturelle Stadtpolitik, Essen 1996. Klaus J. Bade / Jochen Oltmer (Hg.), Zuwanderung
und Integration in Niedersachsen seit dem Zweiten Weltkrieg, Osnabriick 2002.

9 Einen Einblick in den damaligen Stand der Entwicklung gibt Peter Heine, Der Islam in der Bundes-
republik Deutschland, in: Giinter Kehrer (Hg.), Zur Religionsgeschichte der Bundesrepublik
Deutschland, Minchen 1980, 77-92 (Forum Religionswissenschaft).
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3. Phase: Etablierung religioser Institutionen
der deutschen Gesellschaft

Auf dieser Basis setzte mit dem Beginn der 1990er Jahre eine nachhaltige Etab-
lierung der muslimischen Gruppierungen in der deutschen Offentlichkeit ein.»
Die bundesweiten Dachverbande ebenso wie die lokalen Vereine drangen
seitdem immer starker in den o6ffentlichen Raum. Sie wollen sich in der
deutschen Gesellschaft institutionell verankern. Beispielhaft lassen sich die
Bemiihungen um die Anerkennung als Kdrperschaft des 6ffentlichen Rechts,
die Bestrebungen zum Bau repréasentativer Moscheen oder auch die regelmaRig
durchgefiihrten Tage der offenen Tur nennen. Dieses Engagement wird nicht
nur positivaufgenommen, sondern trifft bis heute oft auf Unverstandnis. Spuler-
Stegemann stellt die beiden Seiten dieses Prozesses anschaulich einander
gegeniber: Es hat lange gedauert, bis allgemein klargeworden ist: Der Islam
ist da, die Muslime sind da, und wir missen uns endlich mit dieser grund-
legenden Neuerung vertraut machen. Der Vorsitzende des Zentralrats der
Muslime in Deutschland, Dr. Nadeem Ata Elyas, brachte in einer Stellungnahme,
die dem Deutschen Bundestag im November 1996 vorgelegen hat, die
gegebene Sachlage auf die Formel: ,Erneut ist der Islam in Europa und nun
auch in Deutschland heimisch geworden. “**

Fur die Ubrigen Migrantenreligionen lassen sich in Deutschland vergleichbare
Entwicklungen unterstellen. Gegenwartig ermdglicht die wenig zufriedenstellende
Datenbasis an diesem Punkt aber nur sehr pauschale Angaben. Systematische
Forschung steht grof3enteils noch aus. Dabei gilt es, die jeweils spezifischen Rah-
menbedingungen zu berlcksichtigen, die bei den einzelnen Traditionen zu sig-
nifikanten Unterschieden gefuihrt haben.

Als Beispiel lassen sich die Communities aus asiatisch gepragten Landern
benennen. Sie zeichnen sich zunachst durch vergleichsweise geringe Migranten-
zahlen aus. Ein groRer Prozentsatz der Migrantinnen und Migranten aus Japan,
Indien oder Vietnam stammt zudem aus der Mittelschicht. Beide Aspekte
erleichtern die unauffallige religidse Etablierung asiatischer Traditionen in der
bundesdeutschen Gesellschaft. Hinzu kommt das ausgepragte Interesse von
Seiten der deutschen Gesellschaft an Reinkarnationsvorstellungen oder Medita-
tionstechniken. Die punktuelle Etablierung buddhistischer oder hinduistischer
Gruppierungen vollzieht sich aus diesen Griinden konfliktarmer, als dies bei den
meisten muslimischen Gemeinschaften der Fall ist.”

10 Vgl.: Yasemin Karakasoglu-Aydin, Zwischen Turkeiorientierung und migrationspolitischem
Engagement: Neuere Entwicklungen bei tiirkisch-islamischen Dachverbanden in Deutschland,
in: Zeitschrift fir Tirkeistudien 4 (1996), 267-282. Deutscher Bundestag (Hg.), Antwort der
Bundesregierung auf die Grof3e Anfrage zum Thema Islam in Deutschland, Berlin 2000
(Drucksache 14/4539).

11 Ursula Spuler-Stegemann, Muslime in Deutschland: Informationen und Kldrungen, Freiburg
i.Br. 2002, 24 (HERDER spectrum).

12 Einen ersten aufschlussreichen Uberblick liefern die Beitrage in dem Sammelband: Manfred
Hutter (Hg.), Buddhisten und Hindus im deutschsprachigen Raum. Akten des Zweiten Grazer
Religionswissenschaftlichen Symposiums, Frankfurt a. M. 2001 (Religionswissenschaft).
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Ein vollig anderes Bild ergibt sich fur die Entwicklung von christlichen Migranten-
gruppen aus dem Mittelmeerraum sowie Afrika oder Lateinamerika.® Vor allem
die italienischen und spanischen Katholiken konnten bereits friihzeitig auf eine
bestehende Infrastruktur zurtickgreifen. Christliche Gemeinden vor Ort stellten
Kirchenraume zur Verfiigung und die Zusammenarbeit mit der deutschen Kirchen-
verwaltung vollzog sich auf lange Sicht meist reibungslos. Anders verhélt es sich
bei den charismatisch oder evangelikal gepragten Gemeindegriindungen aus
Afrika. Sie wurden zumeist unabhangig von den beiden gro3en Konfessionen
geplant und durchgefiihrt. Der Aufbau eigener organisatorischer Strukturen ist
in diesem Bereich noch nicht abgeschlossen. Die Akzeptanz der deutschen
Gesellschaft lasst sich fir die ndhere Zukunft nur schwer prognostizieren.

Trotz dieser nachhaltigen Unterschiede zwischen den verschiedenen Migranten-
gruppen gilt zusammenfassend: Die Migrantinnen und Migranten tendieren schnell
dazu, eigene religidse Institutionen zu grinden und diese in der Aufnahme-
gesellschaft zu verankern. Auch im religidsen Bereich kommt es zu einer Etab-
lierung ethnischer Institutionen, wie sie von den séakularen Migrantenvereinen
bekanntist.* Die plurale Situation hat dadurch eine Qualitat erreicht, die sich durch
starke Differenzierung, anhaltende neue Zuzlige und lokale Konzentration aus-
zeichnet. Systematische Analysen bauen auf diesen Beobachtungen auf.

Stand und Perspektiven der wissenschaftlichen Diskussion

Im Folgenden liegt der Schwerpunkt auf dem gegenwartigen Stand der
wissenschaftlichen Diskussion. Dazu muss zunachst auf die typischen Probleme
verwiesen werden, welche die Analyse der Migrantenreligionen erschweren. So
schreibt etwa Martini: ,Die Zahl der religisen Minderheiten in der Bundesrepublik
Deutschland laRt sich kaum erfassen, da jede grof3e Religionsgemeinschaft
wiederum zahlreiche Untergruppen und Richtungen aufweist. Es gibt betrachtliche
Unterschiede in ihrer GroR3e, ihrer Rechtsposition und ihrer Tradition."** Grund-
satzlich handelt es sich bei den Migrantenreligionen um ein vergleichsweise junges
und sich schnell veranderndes Phanomen, welches zurzeit langerfristige Diagno-
sen kaum zulasst. Erschwerend kommt hinzu, dass die statistische Datenbasis
aulerst lickenhatft ist. Da staatliche Erhebungen in der Bundesrepublik die Reli-
gionszugehorigkeit nicht abfragen, sind Studien zumeist auf aufwendige Stich-
proben, die Selbstaussagen der einzelnen Gruppen oder Fallanalysen angewiesen.
Eine grundstandige Datenerhebung befindet sich erst in ihren Anfangen.

13 Diese religiosen Gruppen sind in der Forschung bislang kaum berucksichtigt worden: Claudia
Wahrisch-Oblau, Erfahrungsbericht der Beauftragten fiir Christen und Gemeinden fremder
Sprache und Herkunft in der Region Deutschland, 0.0.2002 (Manuskript). Speziell zu christlich-
afrikanischen Migrantengemeinden: Afeosemime Adogame, Traversing Local-Global Religio-
us Terrain. African New Religious Movements in Europe, in: Zeitschrift fir Religionswissenschaft
10 (2002), 33-49.

14 Karsten Lehmann, Vereine als Medium der Integration. Zu Entwicklung und Strukturwandel von
Migrantenvereinen, Berlin 2001, besonders 154-167. Ertekin Ozcan, Tirkische Immigranten-
organisationen in der Bundesrepublik Deutschland, Berlin 1992, besonders 313-336.

15 Claudia Martini, Religion und Migration, in: Cornelia Schmalz-Jacobsen / Georg Hansen (Hg.),
Ethnische Minderheiten in der Bundesrepublik Deutschland. Ein Lexikon, Miinchen 1995, 419.
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Weitere forschungspraktische Schwierigkeiten hangen mit der wissenschaft-
lichen Aufarbeitung der vorhandenen Daten zusammen. Die anhaltende
Dominanz von Sakularisierungstheorien hat Migrantenreligionen zunachst als
zu vernachlassigende, vormoderne Relikte erscheinen lassen.** Auf Grund ihrer
kurzen Geschichte sowie forschungsstrategischer Schwerpunktsetzungen sind
sie erst gegen Ende der 1980er Jahre zum Gegenstand wissenschaftlicher Unter-
suchungen geworden. Dominiert wird die Forschung au3erdem durch die Aus-
einandersetzung mitdem Islam, sodass die tbrigen religiésen Traditionen nicht
ausreichend untersucht werden. Durchgéangige Argumentationszusammen-
hange kénnen sich unter diesen Bedingungen nur schwer durchsetzen. Der
folgende Uberblick nimmt deshalb den Umweg (iber allgemeine Desiderate,
welche an die Analyse von Migrantenreligionen zu stellen sind.

Desiderate an die Forschung

Eine umfassende Untersuchung muss es sich zur Aufgabe machen, die
Migrantenreligionen in ihrem kulturellen Kontext zu analysieren. Programmatisch
formulierten dies Cancik und Gladigow im systematischen Teil des Handbuches
religionswissenschaftlicher Grundbegriffe: ,Die Art und Weise, wie von Religionen
Wirklichkeit' konstruiert und gedeutet wird, welche Schemata und Gesamtmuster
erkennbar sind, welche Vergesellschaftungsformen und Normen entworfen
werden, welche Verbindlichkeiten diese haben, welche Emotionen erzeugt
werden, um nur einige Beispiele aufzuzéhlen, sind Gegenstand der Religions-
wissenschaft. Religionswissenschatft ist eine historisch-empirische Wissenschatt,
ihre Gegenstande sind empirisch gegeben, diese Gegenstdnde stehen
grundsatzlich in einem historischen Kontext, der in Verbindung mit den anderen
historischen Kulturwissenschaften erschlossen werden muf3.*

In Anlehnung an die sozialwissenschaftliche Debatte um die Mikro-, Meso- und
Makroebene sozialen Handelns*® sowie vor dem Hintergrund der allgemeinen
Migrationsforschung kénnen drei Ebenen unterschieden werden: (a) die gesell-
schaftliche Ebene, (b) die Ebene der Community sowie (c) die individuelle Ebene.

16 Die kritische Literatur fasst zusammen: Wolfgang Jagodzinski, Das diagnostische Potential von
Analysen zum religidsen Wandel, in: Jurgen Friedrichs / M. Rainer Lepsius / Karl Ulrich Mayer
(Hg.), Die Diagnoseféhigkeit der Soziologie, Opladen 1998, 237-255 (Sonderheft der KZfSS).

17 Hubert Cancik / Burkhard Gladigow, Gegenstande und wissenschaftlicher Kontext von
Religionswissenschatft, in: Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Band 1, Stutt-
gart / Berlin / KéIn / Mainz, 32. In der Forschungspraxis haben sich dabei unterschiedliche
fachspezifische Zugénge etabliert, welche Elsas in Bezug auf die wissenschaftliche Aus-
einandersetzung mit dem Islam spezifiziert: Christoph Elsas, Islam in Deutschland.
Uberlegungen zu angemessener religionswissenschaftlicher Behandlung, in: Michael Pye /
Renate Stegerhoff (Hg.), Religion in fremder Kultur. Religion als Minderheit in Europa und Asien,
Saarbriicken 1987, 187-202.

18 Zunennen ware hier unter anderem die Bedingungsmatrix, welche Gber die Grounded Theo-
ry von Strauss / Corbin in die allgemeine Debatte um qualitative Methoden Eingang gefunden
hat: Anselm Strauss / Juliet Corbin, Grounded Theory: Grundlagen Qualitativer Sozial-
forschung, Weinheim 1996, 135-145. Vergleichbare Probleme diskutieren auch die Pro-
tagonisten des rational-choice-Ansatzes.
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Hinzu kommt die vertikal verlaufende Saule der Glaubensinhalte.*® Diese vier
Aspekte sind in der Empirie eng miteinander verbunden.

Die weitere Darstellung des Forschungsstandes orientiert sich an diesem ana-
lytischen Modell. So lasst sich einerseits die Reichweite der einzelnen Analysen
verorten. Andererseits kdnnen Argumentationszusammenhange hergestellt
werden, welche bislang auf Grund der personellen oder infrastrukturellen Rah-
menbedingungen vernachlassigt wurden.

Gesellschaftliche Ebene

Auf der gesellschaftlichen Ebene geht es um die Vergemeinschaftung von
Migrantenreligionen und ihre Positionierung in der Aufnahmegesellschaft. Wie
oben angedeutet, wurde in den Studien zum Islam eine vergleichsweise
umfassende Datenbasis geschaffen, die weiterfiihrende Aussagen Ulber die
gesellschaftlichen Konsequenzen dieses Etablierungsprozesses zulésst. Die
darauf aufbauende Debatte setzt an den Entwicklungen an, die fur den Islam
als zweite und dritte Phase der Etablierung benannt wurden. lhre Protagonisten
stammen vor allem aus dem Bereich der Religionswissenschatft.

So fasst beispielsweise Kippenberg zusammen: ,Solange man glaubte,
Religionenwirden in der Moderne reine Privatsache werden, empfand man ihre
Mehrzahl nicht als Bedrohung. Im Prinzip konnten es unter dieser Vorausset-
zung beliebig viele sein. Diese Einschatzung anderte sich schlagartig, als Dia-
sporagemeinden in aller Offentlichkeit Anspriiche auf Partizipation erhoben.“°
In diesem Zitat wendet er sich gegen die gangigen liberalen Sakularisierungs-
theorien und illustriert, wie die Migrantenreligionen durch ihre Etablierung zu
einem streitbaren gesamtgesellschaftlichen Phanomen geworden sind. In Bezug
auf die Strukturen des so entstandenen religidsen Pluralismus haben sich zwei
Erkenntnisse weitgehend durchgesetzt.

(1) Der Begriff des religiosen Pluralismus muss sich von einem blo3en Neben-
einander verschiedener religiéser Traditionen unterscheiden. ,Ein solcher
Pluralismus, der mehr ist als Pluralitat, sei pragmatisch als die passiv und/oder
aktiv eingegangenen gemeinsamen Diskurse bezeichnet, was sowohl die
Grenzziehung als auch die Beeinflussung und nattrlich den Dialog zwischen
kulturellen und religiésen Konstrukten einschlief3t.“** Damit wird ein anspruchs-
volles Forschungsprogramm entworfen, welches die soziale Verbundenheit der

19 Vordem Hintergrund der aktuellen Globalisierungsdebatte scheint es geboten, auf die globale
Ebene hinzuweisen. Diese soll im Folgenden aber nicht weiter berticksichtigt werden. Besonders
in den Vereinigten Staaten von Amerika gewinnt dieser Ansatz seit einiger Zeit an Bedeutung.
Einen aktuellen Einblick liefert der Sammelband von Peter Beyer (Hg.), Religion im Prozel3
der Globalisierung, Wirzburg 2001 (Religion in der Gesellschaft).

20 Hans G. Kippenberg, Fazit und Schlusswort, in: Wolfgang-Ritter Stiftung / Universitat Bremen
(Hg.), Religiéser Pluralismus: Wie viele Religionen vertrdgt eine Gesellschaft? 13. Bremer Uni-
versitéts-Gespréch, Bremen 2001, 136.

21 Andreas Gotzmann, Pluralismus als Gefahrdung?, in: Ders./Vasilios N. Makrides / Jamal Malik
/Jo6rg Rupke, Pluralismus in der europdischen Religionsgeschichte. Religionswissenschaftliche
Antrittsvorlesungen, Marburg 2001, 37 (Européische Religionsgeschichte).

37



unterschiedlichen Gruppen im Pluralisierungsprozess betont und sich nun an
der Empirie bewahren muss.

(2) Im Weiteren wird darauf hingewiesen, dass der religiése Pluralismus den
Ublichen Regeln des gesellschaftlichen Interessenkonfliktes folgt. Als
Ankniipfungspunkt dient hier u.a. das von Rex entwickelte Konzept des 6ffent-
lichen Raums, welches Baumann folgendermaf3en aufnimmt: ,Begreift man das
Konzept des 6ffentlichen Raumes [...] als einen normierten und zensierten Raum,
der zwar in engem Wechselbezug zum Bereich des Privaten steht, aber dennoch
eine Ubergreifende, vom Privatraum unabhangige Identitatsstiftung fur Mit-
glieder der Mehrheitsgesellschaft zu leisten vermag, so lasst sich das Konzept
gewinnbringend auf soziale Konflikte um religitse Statten und Symbole beziehen.
Den Konflikten, und hier insbesondere den Wertekonflikten, liegen sich
unterscheidende Auffassungen und Selbstversicherungen um religidse Orientie-
rungen und Normen zugrunde."®

Diese Herangehensweise setzt sich von der vorschnellen Verwendung religidser
Markt-Modelle ab. Sie verweist aul3erdem auf die symbolische Dimension der
Auseinandersetzung im 6ffentlichen Raum. Haufig erscheinen in der Debatte
Symbole (wie das Kopftuch einer Muslimin, der charismatische Gottesdienst
eines afrikanischen Predigers oder die Haartracht eines buddhistischen
Monches) wichtiger als die konkreten Interessen der Beteiligten. Legitime
Interessenkonflikte werden dadurch verschleiert und Lésungen maf3geblich
erschwert. So fahrt Baumann fort: ,Langfristig [...] wird es auch in Deutschland
eine Neuverhandlung der Besetzung des 6ffentlichen Raumes seitens nicht-
christlicher religiéser Traditionen, ihrer Symbole, Gebaude und éffentlichen Hand-
lungen, geben. Die skizzierten Konflikte deuten darauf hin, dal? die Frage der
Neuverteilung zunehmend gestellt wird."*

Ebene der Community

Im Vergleich mit den detaillierten Konzepten des religiésen Pluralismus stehen
die Analysen der Migrantencommunities bzw. der Migrantenkolonien noch weit-
gehend am Anfang. Im Anschluss an Heckmann kann man festhalten: ,Das Kon-
zept der ,Kolonie* kniipft an begriffliche Traditionen der frilhen Einwanderungs-
forschung an: sozio-kulturelle, religiése und politische Organisationen, gemein-
same Wohnbezirke wie auch die Einwanderungsgruppe selbst wurden in
klassischen Einwanderungslandern als Einwandererkolonien bezeichnet.|...] Eth-
nische Kolonie soll in unserer Analyse von Prozessen der Arbeitsmigration eine
zusammenfassende Konzeption sein, welche verschiedene, auf der Basis von
Selbstorganisation entstandene Beziehungsstrukturen unter Einwanderern in
einer bestimmten raumlich-territorialen Einheit bezeichnet.“** Die Mehrzahl der

22 Martin Baumann, Migration — Religion — Integration. Buddhistische Vietnamesen und
hinduistische Tamilen in Deutschland, Marburg 2000, 184.

23 Ebd., 192.

24 Friedrich Heckmann, Ethnische Minderheiten, Volk und Nation. Soziologie inter-ethnischer
Beziehungen, Stuttgart 1992, 97.
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vorliegenden Studien betont die Bedeutung der nationalen Zugehérigkeit der
Migrantinnen und Migranten fir die Bildung von Communities. Milieuspezifische
oder eben auch religiose Aspekte werden dagegen zumeist vernachlassigt.»

Erste Anhaltspunkte fir die Etablierung religidser Migrantencommunities finden
sich in Studien zur religiésen Vielfalt in verschiedenen deutschen Stadten und
Gemeinden, die sich auch mit religiosen Aspekten der Migration beschéaftigen.
Mit besonderem Gewinn lesen sich diese Abschlussberichte von Projekten, die
sich in jungster Zeit mit Religionen vor Ort auseinandersetzen. In der zweiten
Fassung seiner Studie zu den Religionen der Welt in Frankfurt a. M. schreibt bei-
spielsweise Rech: ,Fur Angehérige anderer Kulturen wird Religion in der Ein-
wanderungssituation oft deshalb erst wichtig, weil darin Lebensweise, Wiirde und
Selbstbild geborgen liegen, die ihnen im alltdglichen Umgang verweigert wird.
Diesist sozusagen die bewahrende Funktion der Herkunftskultur.[...] Auf die kon-
krete Gemeindearbeit vieler Vereine bezogen, bedeutet sie aber nicht nostalgische
Riickkehr, sondern auch Ubergang und Ankniipfen an die neue Kultur.“?®

Diese Einschatzung verdeutlicht zum einen, welche bedeutsame Rolle religiose
Faktoren bei der Communitybildung von Migrantinnen und Migranten spielen.
Zum anderen weist sie darauf hin, dass die Communities einen Beitrag zum
grundlegenden Verstandnis der Selbstverortung von Migrantinnen und Migranten
in der Aufnahmegesellschaft leisten und als priméarer Referenzrahmen fur das
Handeln der Migrantinnen und Migranten dienen. Sie wirken nicht selten als
Bindeglied zwischen Herkunfts- und Aufnahmegesellschaft. Wie diese Prozesse
im Detail ablaufen, lasst sich bislang noch nicht rekonstruieren. Bevor belast-
bare Ergebnisse formuliert werden kénnen, bedarf es noch weiterer Forschung.

Individuelle Ebene

Aufderindividuellen Ebene ist der Forschungsstand wiederum um einiges weiter
fortgeschritten. Den theoretischen Ansatzpunkt liefert die Debatte um die
Mdglichkeiten von Identitatsbildung unter den Bedingungen der Moderne, die
mafgeblich in der Sozialpsychologie gefihrt wird. Im Mittelpunkt steht die
grundsatzliche Beobachtung, dass Identitat(en) in modernen Gesellschaften
zunehmend fragmentarisch konstruiert sind und dass gleichzeitig verstarkt nach
Madglichkeiten zur Verfestigung der Identitatshildung gesucht wird: ,,Zugleich stellt

25 Am einflussreichsten ist in diesem Zusammenhang die Auseinandersetzung zwischen Elwert
und Esser: Georg Elwert, Probleme der Auslanderintegration. Gesellschaftliche Integration durch
Binnenintegration?, in: Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsychologie 34 (1982), 717-
732.Hartmut Esser, Ethnische Kolonien: ,Binnenintegration‘ oder gesellschaftliche Isolation?.
S.106-117, in: Jurgen H.P. Hoffmeyer-Zlotnik (Hg.), Segregation und Integration. Die Situation
von Arbeitsmigranten im Aufnahmeland, Mannheim 1986 (Forschung, Raum und Gesellschaft).

26 Amt fur multikulturelle Angelegenheiten der Stadt Frankfurt a. M./ Abena Bernasko / Stefan
Rech (Hg.), Religionen der Welt. Gemeinden und Aktivitéten in der Stadt Frankfurt a. M., Frank-
furt a. M. 2003, 283. Eine Ubersicht von laufenden und abgeschlossenen Projekten zu
Religionen vor Ort im deutschsprachigen Raum ist auf der Website von REMID zu finden
(www.remid.de/projekte_lokal_orte.htm).
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sich die Frage, warum wir gerade heute so intensiv auf der Suche nach unserer
Identitat sind. Die Antwort wird nicht gerade erleichtert durch die Erkenntnis,
dass wir es aufgrund unserer komplizierten gesellschaftlichen Verknupfung gar
nicht mit einer einzigen und eindeutigen Identitat, sondern mit verschiedenen
Identitaten zu tun haben. Wie diese ausbalanciert und zu einem stimmigen
Gesamtentwurf verbunden werden kénnen, stellt sich jedem Einzelnen von uns
und den Kollektivgebilden als dauernde Aufgabe.“*

Die Analyse der religiosen Selbstdefinitionen von Migrantinnen und Migranten
schlief3t an diese Beobachtungen an. Besonders qualitativ angelegte Studien
haben in den vergangenen Jahren ihre individuellen Einstellungen zu religidsen
Traditionen untersucht. Die Untersuchungsergebnisse legen nahe, dass gerade
bei Migrantinnen und Migranten eine groRe Bandbreite unterschiedlicher
religiéser Orientierungen existiert. Da der Schwerpunkt der Studien auch hier
wieder auf dem Islam liegt, lassen sich fir die anderen Gruppierungen wei-
terfuhrende Thesen nur mit &ul3erster Vorsicht formulieren.

Exemplarisch kann hier auf eine These von Bochinger verwiesen werden. Er
benenntdie unterschiedlichen individuellen Strategien, die sich aus der Verfasst-
heit der Community fiir die muslimischen Migrantinnen und Migranten ergeben:
sVvereinfacht gesagt, gibt es drei Modelle fur die in Deutschland lebenden
Muslime, um mit dieser Problematik [einer zerstdrten Fraglosigkeit der tGber-
kommenen Regelungsmechanismen] umzugehen:

¢ Viele Muslime und (mehr noch) Musliminnen in Deutschland verstehen ihre
Religion in einem sehr weitgehenden Sinne als Privatsache. [...]

« Das zweite Modell des Umgangs mit der besonderen Situation in Deutsch-
land bestehtin einer Verstarkung oder sorgfaltigen Aufrechterhaltung der eth-
nischen Bezlige zur Kultur des eigenen Herkunftslandes. [...]

< Dasdritte Modell bestehtim Versuch der Internationalisierung des Islam, der
Uberwindung ethnischer und nationaler Strukturen, haufig auch als ,Riickkehr
zum ,reinen Islam‘ der medinensischen Idealgesellschaft verstanden.“*

Einen anderen Ausgangspunkt hat Klinkhammer gewahlt. Sie beschaftigt sich
in ihrer Dissertation ausschlie3lich mit sunnitisch gepragten Musliminnen und
wahlt damit einen geschlechter- wie auch milieuspezifischen Ansatz: ,Insgesamt
laRkt sich nach dem typisierenden Vergleich der Falle die islamische Lebensfiihrung
der befragten Frauen in drei verschiedenen Auspragungen klassifizieren.[...] Eine
traditionalisierende islamische Lebensfiihrung [...], eine exklusivistische isla-
mische Lebensfuhrung [sowie ...] eine universalisierende islamische Lebens-
fuhrung."®

27 Robert Hettlage, Einleitung: Identitaten im Umbruch. Selbstvergewisserung auf alten und neuen
Buhnen, in: Ders / Ludgera Vogt (Hg.), Identitéten in der modernen Welt, Wiesbaden 2000, 10.

28 Christoph Bochinger, Islam in Deutschland. Zum Umgang mit Vielfalt und Widerspriichlichkeiten
in der religiésen Gegenwartskultur, in: Michael Bergunder (Hg.), Religiéser Pluralismus und das
Christentum. Festgabe fir Helmut Obst zum 60. Geburtstag, Gottingen 2001, 153.

29 GrittKlinkhammer, Moderne Formen islamischer Lebensfiihrung. Eine qualitativ-empirische Unter-
suchung zur Religiositét sunnitisch geprégter Turkinnen in Deutschland, Marburg 2000, 285-288.
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Beide Ergebnisse machen deutlich, wie unterschiedlich und vielschichtig die
individuellen Einstellungen zu religidsen Traditionen sein kdnnen. Tatsachlich
lassen sich innerhalb des Islam — und Vergleichbares lasst sich auch fir andere
religibse Traditionen vermuten — unterschiedlichste Beziehungen zum Beispiel
zur modernen Gesellschaft oder zum eigenen sozialen Milieu nachweisen. Die
Forschungsergebnisse verbieten dadurch ein unreflektiertes Gleichsetzen von
Gruppenzugehdorigkeiten oder Glaubensaussagen mit scheinbar evidenten
Formen der individuellen Lebensfiihrung. Vernachlassigt man diese Unterschie-
de, so entsteht notwendig ein irrefihrendes Bild.

Aspekt der Glaubensinhalte

Vor dem Hintergrund des soeben Beschriebenen ist leicht ersichtlich, dass die
Glaubensinhalte fiir die wissenschaftliche Analyse von Bedeutung sind, sobald
sie sich auf die Ubrigen Ebenen auswirken. So schreibt etwa Bochingerim Bezug
auf die aktuelle Diskussion um den Religionsunterricht:

-wWenn man sich nicht auf eine normative Unterscheidung zwischen einem
,waschechten‘ oder wahren Kern und ,verfarbten* oder falschen Schale einlassen
will, sollte man diese Vielfalt durch eine entsprechend flexible wissenschaftliche
Methodik einzufangen versuchen [...]. Die Religionswissenschaft halt geeignete
Methoden bereit. Sie zeichnen sich vor allem durch ihre Orientierung an der All-
tagsreligion, an den religiosen Menschen aus.*®

Dieses Zitat verdeutlicht auch die Grenzen der hier gewahlten Darstellungsweise,
insofern sie unterschiedliche Ebenen der aktuellen wissenschaftlichen Debatte
voneinander trennt. Orientiert man sich an der Alltagsreligion der Migrantinnen
und Migranten, so steht zu erwarten, dass die relevanten Glaubensinhalte auf
die Lebensfiihrung Einfluss nehmen und diese wiederum mit der Positionierung
der entsprechenden Gemeinden in der Community bzw. in der Aufnahme-
gesellschaft zusammenhangen. Umgekehrt beeinflussen die gesellschaftlichen
Rahmenbedingungen die Community- und Identitatshildung ebenso wie die
Formulierung von Glaubensinhalten und deren Vermittlung. Die vier genannten
Aspekte sind eng miteinander verbunden.

Abschlie3end lasst sich dies an zwei Punkten illustrieren, welche die Debatte
um die Migrantenreligionen in besonderem MalRe bestimmt haben. Dies ist zum
einen die Diskussion um die Rolle der Migrantenreligionen im Modernisierungs-
prozess und zum anderen die Debatte um den integrativen oder segregativen
Charakter der Religionszugehérigkeit von Migrantinnen und Migranten. Beide
Diskussionszusammenhénge beziehen sich auf Grund ihres hohen Abstrakt-
heitsgrades auf Glaubensinhalte ebenso wie die individuelle und gesellschaftliche
Ebene bzw. die Communities. Sie lassen sich auf keiner der vier Ebenen ein-
deutig verorten.

30 Christoph Bochinger, Islam in Deutschland. Religionswissenschatftliche Uberlegungen, in: Jutta
Hocht-Stohr / Michael Schibilsky (Hg.), Reden dber Religion|l, Stuttgart/ Berlin / Kéin 2000, 125.
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Zunachst zum Integrationsbegriff: Er gehort zu den schillerndsten Konzepten
der Migrationsdebatte und zeichnet sich einerseits durch seinen Fokus auf die
Prozesse aus, welche die moderne Gesellschaft auseinandertreiben bzw.
zusammenhalten. Andererseits wurde der Integrationsbegriff in der politischen
Diskussion zum Teil hochgradig normativ aufgeladen und dieser normative Gehalt
lasst sich in der wissenschaftlichen Beschéaftigung mit dem Gegenstand kaum
umgehen. Die Frage nach der integrativen oder segregativen Wirkung der
religidsen Zugehdrigkeit von Migrantinnen und Migranten ist deshalb besonders
erhellend aber gleichzeitig auch auRRerst riskant.

Hilfreich ist zunachst die Unterscheidung in individuelle Integration und System-
integration, wie sie beispielsweise von Schimank vorgebracht wird: ,,Die Theorien
gesellschattlicher Differenzierung sind seit dem letzten Jahrhundert eine der zen-
tralen soziologischen Perspektiven und werden es aller Voraussicht nach auch wei-
terhin bleiben. Im Rahmen dieser Theorieperspektive wird eine Stellungnahme zur
Integrationsfrage geradezu erwartet. [...] Integration kann dabei gemaf einer
gelaufigen Unterscheidung zweierlei sein: die Sozialintegration der einzelnen Ge-
sellschaftsmitglieder oder die Systemintegration der einzelnen gesellschaftlichen
Teilsysteme in die Gesellschaft.*? Diese Position macht deutlich, dass individuell
segregatives Handeln durchaus systemintegrativ wirken kann und umgekehrt.

Mit vergleichbaren Problemen haben sich auch modernisierungstheoretische
Ansatze auseinander zu setzen. Die zunehmende Etablierung von Migranten-
religionen ist ein weiteres Indiz fiir die anhaltende Bedeutung von Religion in
modernen Gesellschaften. Aber auch hier gilt es, die unterschiedlichen Ebenen
sowie die vorhandenen Interdependenzen fur die Analyse nutzbar zu machen.
So ist beispielsweise zu fragen, wie die Trager von Migrantenreligionen mit den
gesellschaftlichen Pluralisierungsprozessen umgehen, die sie unter anderem
selbst hervorgerufen haben. Das damit eréffnete Spannungsfeld ist flr das
Verstandnis der Migrantenreligionen von grundlegender Bedeutung.

Konsequenzen fiur die politische und 6ffentliche Debatte

Als Ergebnis dieses Uberblicks tiber Stand und Perspektiven der wissenschaft-
lichen Auseinandersetzung mit Migration und den dadurch bedingten religidsen
Pluralisierungsprozessen lassen sich im Hinblick auf deren Konsequenzen fir
die politische und 6ffentliche Debatte folgende Punkte nennen:

(1) Die wissenschatftliche Analyse steht noch an ihren Anfangen. lhr Gegenstand
hat sich in den letzten Jahrzehnten so nachhaltig verandert, dass mittelfristige
Thesen nur schwer zu formulieren sind. AuRerdem besitzen die vorliegenden
Ergebnisse meist punktuellen Charakter, so dass weiterfihrende Inter-
pretationen nur bedingt méglich sind.

31 Karsten Lehmann, Religion und Integration, in: Mechtild M. Jansen/ Susanna Keval (Hg.), Religion
und Migration. Die Bedeutung von Glauben in der Migration, Wiesbaden 2003, 24-37 (Polis).

32 Uwe Schimank, Funktionale Differenzierung und Systemintegration der modernen Gesellschaft,
in: Jurgen Friedrichs / Wolfgang Jagodzinski (Hg.), Soziale Integration, Opladen 1999, 47
(Sonderheft der KZfSS).
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(2) Ungeachtet dieser notwendigen Einschrankungen besteht weitgehender Kon-
sens dartber, dass es seit den 1970er Jahren zu einer Etablierung von
unterschiedlichen Migrantenreligionen gekommen ist. Die damit verstarkten-
Pluralisierungsprozesse sind mittelfristig kaum umkehrbar.

(3) Aus der Perspektive der Religionswissenschaft gilt es zum einen hervor-
zuheben: Migrantenreligionen, unterschiedliche Formen des religiésen
Pluralismus sowie die daraus entstehenden Interessenkonflikte gehdren zu
den Konstanten der européischen Religionsgeschichte.

(4) Zum anderen ist auf die Komplexitat der diskutierten Prozesse hinzuweisen:
Die Beziehungen zwischen den Glaubensinhalten, der individuellen Ebene,
der Community sowie der gesellschaftlichen Ebene lassen sich nicht Gber
einfache Ursache-Wirkung-Modelle wiedergeben.

Diese Aussagen zum Stand der wissenschaftlichen Debatte sind auch fur die
weitere politische Debatte von fragloser Bedeutung. Hierzu sollen an dieser Stelle
nun drei Punkte herausgegriffen werden.

(5) Die wissenschaftlichen Studien machen zunéchst deutlich, wie kompliziert
gerade im religidsen Bereich die sozialen Netzwerke strukturiert sind. Mochte
man auf einzelne Aspekte des religiosen Pluralismus Einfluss nehmen, so
gilt es, diese Interdependenzen ins Kalkul zu ziehen. Dies betrifft ganz
besonders die Vieldeutigkeit von religiosen Symbolen. Zu nennen st hier bei-
spielsweise der aktuelle Streit um das Tragen von Kopftlichern. Die Ver-
wendung eines spezifischen Symbols lasst in diesem Fall keine eindeutigen
Rickschlisse auf eine der vier diskutierten Ebenen zu. Verwaltungshandeln
muss deshalb andere Entscheidungsgrundlagen entwickeln.

(6) Die zweite Konsequenz bezieht sich auf die Gesetzgebung. Bewahrheitet
sich die These, dass zumindest mittelfristig mit einem anhaltenden und
institutionell verfestigten religiésen Pluralismus zu rechnen ist, so missen
Gesetzgebung wie Rechtsprechung darauf Riicksicht nehmen. Dies gilt zum
Beispiel fur die Debatte um die Vergabe von Kérperschaftsrechten bzw. die
Diskussion um muslimischen Religionsunterricht an deutschen Schulen. In
beiden Fallen missen die bestehenden Regelungen zwischen zwei Polen
wahlen. Die entsprechenden Privilegien miissen entweder auf eine Vielzahl
von religiésen Gruppierungen Anwendung finden kdnnen oder abgeschafft
werden.

(7) SchlieBlich verweisen die wissenschaftlichen Ergebnisse darauf, dass die
Debatte um Integration bzw. Segregation durch Religion mit &u3erster Vor-
sicht gefuhrt werden muss. Auch hier ist auf die Komplexitat der gegen-
wartigen Situation hinzuweisen. Ein ausschlie3lich normativer Integra-
tionsbegriff, welcher Interessenkonflikte als grundséatzlich unerwiinscht
abtut, ist unter den Bedingungen einer religiosen Pluralisierung nicht
angemessen. Umso sinnvoller erscheinen Konzeptionen, welche Interes-
senkonflikte als logische Konsequenz von Integrationsprozessen berick-
sichtigen und diese auf demokratischer Basis auszutragen suchen. Jenseits
der politischen Programmatik gilt es, diese Konzeptionen in politisches
Handeln umzusetzen.
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Praktische Fragen aus Sicht der
religiosen Gemeinschaften
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Einfuhrung: Handlungsfelder im Spannungsfeld
von Migration und Religion

Wo stehen die Religionsgemeinschaften von Migranten und Migrantinnen im
Integrationsprozess?

Stefan Rech, Kulturanthropologe und Mediator, Frankfurt a. M.

Folgt man der thematischen Dramaturgie der Veranstaltung, so ist mein Beitrag
zwischen dem wissenschaftlichen Diskurs Giber das Verhaltnis von Migration und
Religion und den Selbstdarstellungen religiés motivierter Migranten angesiedelt.
Dieser Briickenschlag bietet sich an: Die Erkenntnisse der Religionswissenschaft
sind empirisch fundiert — schmiegen sich an die Realitat. Religidse Migranten
mischen sich zunehmend — auch 6ffentlich — in ihre eigenen Angelegenheiten
ein. Sie méchten in ihren Anliegen als gleichberechtigte Blrger ihrer Wahlhei-
mat Deutschland wahrgenommen werden.

Wichtige Botschaften, die ich vom Vormittag mithehme, sind:

» Der Faktor Religion spielt mit der Verstetigung von Migrationsprozessen, d.h.
dem dauerhaften Verbleib von Migranten, eine zunehmend wichtige Rolle.
Die integrationspolitische Relevanz dieser Entwicklung wurde seitens der
Politik bisher wenig beachtet (eine Ausnahme und vielleicht ein Beginn ist
diese Veranstaltung).

e Esist miRig und erkenntnistheoretisch unfruchtbar zu fragen, ob religiése
Motivierung von Migranten der Integration hinderlich oder férderlich ist.
Migranten integrieren ihre Religiositat in unterschiedlichen Phasen der Ein-
wanderung auf unterschiedlichen Ebenen: im individuellen Alltagsvollzug,
bei der Konstituierung der eigenen Gruppe und in der Gesellschaft. Die Ant-
worten, welche die eigene Religion auf die Anforderungen der Einwan-
derungsgesellschaft bereit halt, kdnnen je nach Situation und Lebensent-
wurf sehr unterschiedlich ausfallen.

e Es gibt wechselseitige Einflussnahmen, sowohl der religiés mitgebrachten
Symbol- und Vorstellungswelten auf die Migranten, als auch der im Laufe
der Migration gemachten Erfahrungen auf die religiésen Ausdrucks- und
Erlebnisformen selbst. Unter diesem dialektischen Blickwinkel ist Religion
ein anpassungsfahiges und wandelbares Gebilde, welches sich Migranten
im Prozess der Einwanderung aneignen und nutzbar machen.

Ankniipfend an diese drei Thesen mochte ich beispielhaft an zwei Bildern
beschreiben, wie sich mir die aktuelle Situation von religiés motivierten und
assoziierten Migranten in der Einwanderungsgesellschaft darstellt. Dabei ist mir
wichtig, die binnenintegrativen Leistungen von religidsen Migrantengemeinden

1  Freundlicherweise hat mir der Fotograf Heiko Arendt diese Bilder zur Verfigung gestellt. Sie
entstanden im Rahmen eines Fotoprojekts und wurden in der Ausstellung ,Statten der Andacht,
Orte der Begegnung. Religionsgemeinschaften in Frankfurt am Main“ 2003 im Museum der
Weltkulturen in Frankfurt gezeigt und sind dem gleichnamigen Katalog entnommen.
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und -gemeinschaften zu wirdigen. Mit Selbstbewusstsein und auch immer
groRerer Selbstverstandlichkeit tragen Migranten ihre Bedurfnisse nach religidser
Lebensgestaltung nach auf3en. Bisweilen kommt es bei der Forderung nach
Anerkennung und nach veranderten Rahmenbedingungen fiir gelebte
Religiositat im offentlichen Raum zu Konflikten. Aus konflikttheoretischer Sicht
mdchte ich auf die gesellschaftspolitischen Herausforderungen und Chancen
dieser Konflikte aufmerksam machen.

Im Vordergrund des Nachmittags stehen die ,Stimmen“ aus den Migranten-
gemeinden selbst.

Der Vortrag gliedert sich folgendermaf3en:

1. Wo stehen religibse Gemeinden von Migranten heute im Einwanderungs-
prozess?

2. Synoptische Darstellung verschiedener Konfliktfelder aus dem Spannungs-
feld von Religion und Migration.

3. Wie kénnen Konflikte der Einwanderungsgesellschaft nutzen?

1.Wo stehen religiose Gemeinden von Migranten
heute im Einwanderungsprozess?

Ich mdchte zwei Bilder* zeigen, zwei Momentaufnahmen, die wie in einem Brenn-
glas verdeutlichen, welche Bedeutung und Funktion religiose Gemeinschaften
fur Migranten ibernehmen. Die beiden Bilder werden beschrieben und einander
gegenibergestellt. Sie stehen als Modell fiir zwei Phasen im Prozess der Ein-
wanderung und verweisen auf spezifische Ausformungen und Stufen der
Integration in die Gesellschaft. Idealtypisch lassen sich die Phasen isolieren,
real berthren, tGberlappen und durchdringen sich diese. Die Bilder dienen nicht
nur als Beleg fir bestimmte Thesen und Auffassungen des Referenten, sondern
erlauben dem Zuschauer einen sinnlichen Zugang zur Lebenswelt religitser
Migranten. In den Bildern spiegelt sich eine bestimmte Haltung, ein Lebensgefiihl,
ablesbar an ihrer Atmosphare und Ausstrahlung.

Mit Absicht wird von religionsspezifischen Bezligen und den konkret dar-
gestellten Gemeinden bzw. dessen Vertretern abstrahiert.

Erstes Bild (drei Manner sitzend in einer Moschee)

.Die Religion ist wie eine schwimmende Insel im Meer der Fremde*, erinnert
sich eine Einwanderin, als sie gefragt wurde, welche Bedeutung die Religion in
der ersten Zeit nach ihrer Ankunft firr sie hatte. Die drei Manner in einer Moschee
haben sich auf dieser wohligen Insel fir einen Moment niedergelassen. Die
Figuren strahlen Gelassenheit, Ruhe und Konzentration aus. Zu sich gekommen,
sitzen sie auf einem orientalischen Teppich — Abbild des Gartens und Inbegriff
symbolischer Vollkommenheit der Welt. Keiner der Manner wendet sich direkt
dem Beobachter, also einem Auf3enstehenden zu. Die unterschiedlichen
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Positionen, welche die Personen einnehmen, reprasentieren einerseits ein
relationales Binnenverhéltnis, andererseits kbnnten sie auch fiir das Verhaltnis
zur Einwanderungsgesellschaft stehen: Einer kehrt der Gesellschaft den Riuicken
zu, er scheint in ein intensives Gesprach mit seinem Gegeniber verwickelt zu
sein. Ein anderer ist vertieft in ein Buch. Der Dritte ist im Halbprofil zu sehen, er
wirkt entspannt, wendet sich zum Teil seinem Gegeniber, teilweise dem
Betrachter zu. Obwohl ahnlich gekleidet, unterscheiden sich die drei Manner in
ihrer Kopfbedeckung: Einer tragt einen westlichen Hut. In diesem Kontext weckt
der Hut Assoziationen zu Abbildungen von Atatirk (Griindervater der am
Westen orientierten tirkischen Nation, dessen einschneidende Reformen u.a.
religiose Kleidung im offentlichen Raum einschrankte). Der Leser tragt eine
Mitze, wie sie bisweilen bei frommen Moscheegangern gesehen wird. Einer
der Manner ist ohne Kopfbedeckung zu sehen.

Nach einer ersten Phase des ,Einrichtens in der Fremde®, bei der existentielle
Fragen des Uberlebens dominierten, packten die Migranten schrittweise auch
ihr weltanschauliches und religidses ,Gepack" aus. Die religidsen Vereine waren
wichtige Anlaufstellen gegenseitiger Unterstiitzung und Selbstvergewisserung
in einem labilen Zustand des Provisoriums. Sie gaben Orientierung und Riickhalt
gegentber einer als fremd wahrgenommenen Welt, in der oft alles ,wie auf dem
Kopf zu stehen” schien. Gleichzeitig dienten die Gemeinden als Briickenkopf
zur AuBenwelt, versorgten und begleiteten die Glaubigen mit Information, Bera-
tung und sozialen Diensten. Die multifunktionale Bedeutung der Gemeinden als
sozialer, kultureller und religiéser Kokon ist nicht zu unterschatzen. Indem die
Gemeindemitglieder sich eine Infrastruktur schufen, aktivierten sie sozusagen
.im Gehen“immense Ressourcen: vom gemeinsamen Kochen tber die selbst-
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organisierte Nachhilfe bis hin zum Referentenpool fur religiése Fragen deckten
und decken die Vereine und Gemeinden vielfaltige Bedurfnisse der Migranten.
Haufig genanntes Motiv fiir die Griindung der Gemeinden war in der Folge der
Familienzusammenfuhrung das Heranwachsen der eigenen Kinder. Das Ver-
einsleben zielte darauf, das kollektive Gedachtnis der Kultur und Religion zu
bewahren und die Weitergabe herkunftsorientierter Werte und Glaubensiber-
zeugungen zu férdern. Die eigene Religion und deren kulturelle Auspragung
konnte und kannin den Gemeinden gelebt, inszeniert und neu entdeckt werden.
So betrachtet stellte die Gemeinde eine Art halboffentlicher Innenraum dar, eine
geschiitzte Probebuhne fir schiummernde Kompetenzen. Hauptsachlicher
Fokus und Referenzpunkt war — ahnlich dem orientalischen Teppich auf dem
Bild — die Herkunftskultur. Das Bild der drei M&nner in dem Innenraum steht fur
die Binnenintegration. Bei aller Unterschiedlichkeit bilden die drei einen auf sich
selbst bezogenen Kreis, dessen Geschlossenheit durch die Horizontale am
oberen Bildrand betont wird.

Zweites Bild (zwei Monche und eine Novizin)

Die beiden buddhistischen Ménche und die Novizin stehen auf einer der Haupt-
verkehrsadern in einem Frankfurter Industriegebiet. Verkehr, Handy und
StralRenbahngleise verweisen auf die Hektik des Alltags. Gleichwohl strahlen
die drei Personen grof3e Ruhe und geldste Heiterkeit aus. Sowohl Bekleidung
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als auch Kopfrasur weisen auf den religiésen Hintergrund der Glaubigen hin.
Durch die aufrechte Haltung und die eher zugewandten Gesichter hinterlasst
das Bild einen Eindruck von Offenheit, der Betrachter fuhlt sich direkt
angesprochen. Das Foto entstand spontan, weil der Ménch im Inneren des
Tempels keinen Empfang fir sein Handy hatte. Die Stellung der beiden
flankierenden Personen und die Bildkomposition lenken den Blick auf den mitt-
leren Monch. Sein freundlicher, bestimmender und fast schelmischer Blick zieht
die Aufmerksamkeit des Betrachters auf sich. Er ladt dazu ein, in dem Bild
spazieren zu gehen und sich zu den dreien zu gesellen. Sie stehen in einem
offenen Halbkreis, jede Person zeigt sich in einer individuell ausgeformten und
eindeutigen Haltung und Mimik. Im Bild baut sich eine eigentimliche Spannung
auf zwischen der spiirbaren Verbundenheit der Dreiergruppe, der Offnung
gegeniber dem Betrachter und der Individualitat der einzelnen Personen. Die
offene Raumperspektive und die ohne Flf3e platzierten Figuren geben dem Bild
Dynamik und etwas Irreales — als handele es sich um eine Filmmontage, bei
der die Menschen auf einem Kamerawagen bewegt werden oder die Stadt-
landschaft als Kulisse eingeblendet wird.

Seit den 90er Jahren des letzten Jahrhunderts bahnt sich ein Perspektiven-
wechsel innerhalb der religiosen Gemeinden von Migranten an. Die Einwan-
derungsgesellschaft wird immer mehr Referenz- und Bezugspunkt der Selbst-
verortung. Dieser Prozess geht weniger mit einer Abschwachung des religiésen
Lebensvollzugs einher, wie man vermuten kénnte, sondern zum Teil mit einer
Intensivierung, der Beibehaltung und Modifizierung. Die Blickrichtung wird um
180 Grad gedreht: weg von einem wehmdtigen, kompensatorischen Blick in die
(oft) idealisierte Herkunftsgesellschaft und hin zu einem vorwartsgewandten,
selbstreflexiven und -bewussten Blick in die Wahlgesellschaft. Dreh- und Angel-
punkt dieses Paradigmenwechsels ist die Verknipfung des Wunsches nach
religibser Selbstbestimmung mit der Forderung politischer Teilhabe und recht-
licher Gleichbehandlung. Die Verlagerung der Aufmerksamkeitsrichtung macht
sich bemerkbar in dem Verlangen von der Einwanderungsgesellschaft wahr-
genommen, erkannt und anerkannt zu werden — wesentliche Merkmale der
Identitatshildung. Es wird dabei auch auf das Echo der Einwanderungsgesell-
schaft ankommen, ob und wie dieser Identitats- und ,Geburtsprozess” gelingt.
Offentliche Bauvorhaben, die groRe Nachfrage fiir Deutsch-Sprachkurse in den
Gemeinden, die Debatten um rechtliche Anerkennung (z.B. Schachten, Kopf-
tuch, Religionsunterricht) mdgen als Hinweise dienen. In vielen der Gemeinden
findet ein Generationenwechsel —auch der Vorstande — statt. Dies eroffnet zum
Teil neue Perspektiven inhaltlicher Art und wirkt sich auch auf das Selbst-
verstandnis sowie die Dialogfahigkeit und die Kooperationsbereitschaft aus. Im
Zuge meiner Recherchen zu Frankfurter Migrantengemeinden im Auftrag des
Amtes fir multikulturelle Angelegenheiten bat mich ein junges Vorstandsmit-
glied, ihm die gelungene Zusammenarbeit schriftlich zu bestatigen, damit sich
die Wahrscheinlichkeit seiner Wiederwahl erhéhe. Eine islamische Gemeinde
sammelte gerade Ideen fiir einen neuen Briefkopf, der mehr dem aktuellen Selbst-
verstandnis entsprechen sollte. Eine davon war, die Frankfurter Skyline in
einem Halbmond zu zeigen.
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Es ist unschwer zu erkennen, dass das religidse Personal auf dem zweiten
Bild die zweite und dritte Generation von Migranten reprasentiert. Die oft
bipolare Sozialisation in mindestens zwei Kulturen fuhrt dazu, dass diese sich
fest mit beiden Beinen inmitten der Gesellschaft verorten kdnnen. Die Mdnche
vertreten einen Buddhismus mit modernem Gesicht. Ein wichtiger Teil des
Gemeindelebens ist die praktizierte Integration der Jugend mit einer
altersgemaf3en Sprache und altersgemafRen Angeboten. Wichtiges Anliegen
istihr, eine Verstandigung zwischen den Generationen herzustellen, zwischen
den Kulturen zu pendeln, bestandig zu Ubersetzen. Gleichzeitig 6ffnet sich
die Gemeinde nach au3en —wendet sich mit Angeboten wie Meditationskursen
explizit an Deutsche.

Die vor dem offenen Horizont und der tiefen Flucht ,herangezoomten*“ Figuren
mit abgeschnittenen FilRen geben dem Bild eine gewisse Dynamik und wirken
beinahe irreal: Als waren sie auf einem Kamerawagen beweglich vor der Stadt-
kulisse installiert. Die Inszenierung des Eigenen ist nicht aufdringlich, sie hat
sich nach drauf3en verlegt. Die Mdnche haben ihr eigenes Skript fir die Rollen,
die sie in dem Film der Mehrheitsgesellschaft einnehmen mdchten. Sie sehen
nicht so aus, als wirden sie darauf warten, welchen Platz ihnen die Gesell-
schaft gewahrt. Sie bestimmen selbst wann sie innehalten und an welcher Stelle
sie sich auf die Mehrheitsgesellschaft einlassen, als deren Teil sie sich ver-
stehen.

Bei dieser notgedrungen holzschnittartigen Gegeniberstellung handelt es sich
um Ubergénge, die sich ankiindigen oder dabei sind sich zu voliziehen. Die
Bedeutung und Funktion der Gemeinden bezogen auf die erste Phase der Etab-
lierung (im ersten Bild) werden nicht einfach abgeldst und verschwinden. Sie
leben vielmehr unter anderen Vorzeichen fort. Die Antwort auf die Frage, wo die
religidsen Gemeinden von Migranten heute stehen, konnte nur tiber einen kleinen
Umweg ermittelt werden — namlich woher sie kommen und welches Erbe sie
mittransportieren.

Vor diesem Hintergrund kénnen nun die diversen Konfliktfelder verortet werden,
die sich aus dem neu erwachten Selbstverstéandnis und dem Wunsch nach Selbst-
reprasentanz ergeben.

2. Synoptische Darstellung verschiedener Konfliktfelder aus dem
Spannungsfeld von Religion und Migration im Einwanderungsprozess

Darstellung und Ausdruck von Religion im 6ffentlichen Raum
e Bauvorhaben und Bau von Gotteshausern
e Kleidung und Einhalten von Kleidungsvorschriften

e Prozessionen, Zeremonien etc.
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Religiose Lebensfuhrungim Alltag,am Arbeitsplatzund in 6ffentlichen
Institutionen (Schule, Kindergarten, Seniorenheim, Krankenhaus....)

» Einhalten bzw. Wahrnehmen der Gebetszeiten

e Freistellungen bei Feiertagen

e Speisevorschriften (z.B. Schachten)

e Kdrpervorstellungen: wahren von Scham und Tabugrenzen

e Seelsorge

Ubergangsriten am Lebensweg
e Geburt, Konversion, Aufnahme in die Gemeinde (z.B. Namensanderung)
e Hochzeit und Ehe (z.B. binationaler Paare)

e Umgang mit Sterbenden und Toten

Zu Konflikten kommt es oft, wo Migranten im 6ffentlichen (Rechts-) Raum sicht-
bare Prasenz ihres Glaubens einklagen. Auf Seiten der Migrantengemeinden
gehtes darum, sich—symbolisch oder real — den 6ffentlichen Raum anzueignen.
Auf Seiten der Mehrheitsbevolkerung geraten oft herkbmmliche Selbstbilderins
Wanken und erzeugen Unruhe. Reale oder vorgestellte Angste vor Verdrangung
werden verstarkt bzw. erzeugt. (Bei umstrittenen Moscheebauvorhaben wird etwa
regelmaRig das Kriterium der ,Ortsiblichkeit* ins Feld gefiihrt.) Die Raum-
aneignung findet auf unterschiedlichen ,Bihnen* statt, je nachdem wie weit der
Konflikt eskaliert ist, wie ausgedehnt die Konfliktarena (Kreis der Konfliktbetei-
ligten) oder wie die Themen in Szene gesetzt werden. Unabhangig von den
jeweiligen Inhalten drehen sich Konflikte um religiose Symbole wesentlich
darum, neue Demarkationslinien zwischen Recht, Politik und Religion aus-
zuhandeln. Es handelt sich um Systemveranderungskonflikte, die Anlasse
bieten kdénnten, innerhalb eines klar abgesteckten Rahmens fall- und interes-
senorientierte Konfliktbearbeitung zu betreiben. Ahnlich der englischen Case
Law kénnten so Wege gefunden werden, Handlungsspielraume beider Kon-
fliktseiten zu erweitern und neue Regeln zu finden, die ein pfleglicheres
Zusammenleben miteinander erlauben wirden.

Eskalierte und unbearbeitete Konflikte tendieren dazu, ihre Arena zunehmend
auszuweiten und die Komplexitat vorgebrachter Themen zu erhdhen. Gleich-
zeitig neigen die Konfliktparteien dazu, ihre Positionen zu personalisieren,
dabei wird das Image des Gegners auf (s)ein stereotypes Feindbild reduziert.
Gerade bei Konflikten in der Schnittmenge zwischen unterschiedlichen
Religionen und Nationalitaten kann diese Eigendynamik von Konflikten
dramatische Formen annehmen.

Um Konflikte in konstruktiver Weise bearbeitbar zu machen, dienen drei Leit-
fragen der Orientierung: Wer ist am Konflikt beteiligt, um welche Themen geht
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es, wo liegt der Schwerpunkt des Konflikts? Bezogen auf Konflikte im Spannungs-
feld zwischen Migration und Religion kénnten die Antworten auf die Fragen
folgendermalRen ausfallen:

Konfliktakteure
e Einzelpersonen
* nachbarschaftliches Umfeld
e Informelle Gruppen
* Gemeinden/Vereine

e Institutionen

Eingeklagte oder auszulotende (Rechts-) Guter

* Freiheitsrechte

¢ Religidse und kulturelle Werte

e Gleichberechtigung

e Gerechtigkeitsvorstellungen

» Bestehende Normen und Standards
Konflikttypen

¢ Rangordnung und Status

e Interessen und Verteilung

e Regeln

< Anerkennung, Zugehorigkeit, Identitat

3.Wie kdnnen Konflikte der Einwanderungsgesellschaft nutzen?

Warum sind Konflikte im Spannungsfeld von Religion, Migration und Gesellschaft
notwendig und nitzlich?

Gerade kulturelle Konflikte um Zugehorigkeit und Anerkennung bergen die
Gefahr, Gegenséatze als uniiberbriickbar erscheinen zu lassen. Gestalten sich
Konflikte um ,unteilbare® Werte wie ethisch-religiose Uberzeugungen, Lebens-
einstellungen und Zugehdrigkeit per se schwierig, werden sie noch pro-
blematischer, wo der Wunsch nach Anerkennung mit einem Machtgefalle ver-
bunden ist. Dann werden die Parteien leicht von Bedrohungsfantasien
Uberwaltigt. Zwei Reaktionsmuster herrschen vor: Die Flucht, wozu man die Ver-
leugnung oder ,beredtes Schweigen“ zahlen kann, und der Ausweg in Aggression
und Gewalt. In beiden Fallen bleibt der Konflikt unbearbeitet, kann erimmer wieder
manifest werden und sich weiter verschérfen.
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Trotz dieser Schattenseiten sozialer Konflikte sind sie Regelfall, nicht Ausnahme
im sozialen Leben. Und soziale Konflikte sind niitzlich: Sie machen Unterschiede
fassbar, und ein erfolgreich ausgetragener Konflikt stellt Gemeinsamkeiten her,
erlaubt Innovation und sozialen Wandel. Aus Gegensatzen kann eine Erganzung
werden, Unterschiede kénnen dann eher als Bereicherung denn als Bedrohung
angesehen werden. Doch entscheidend ist, wie mit Konflikten umgegangen wird.
Unterschiede nicht zu verwassern, sondern Konturen zu schérfen, ist eine erste
Voraussetzung. Dann muss die Energie, die in Konflikten freigesetzt wird, in kon-
struktive Bahnen gelenkt werden, um neue Lésungen fiir schwierige Probleme
finden zu kénnen. So kdnnen Aushandlungsprozesse in Gang gesetzt werden,
bei denen keine Konfliktpartei,,unmdglich* wird und sich niemand als (alleiniger)
Verlierer flhlen muss. Eine konflikttrachtige Ausgangskonstellation kann damit
als ganze verandert oder entscharft werden.

Konflikte haben in erster Linie eine klarende Funktion. Konflikte signalisieren,
dass Veranderungen anstehen, sie helfen im Gemeinwesen, veranderten
Bedirfnissen Rechnung zu tragen und die Rahmenbedingungen diesen neuen
Erfordernissen anzupassen. Schliel3lich besitzen gemeinsam und konstruktiv
durchlebte Konflikte eine ungeheure gemeinschaftsstiftende Funktion. Auf
dieser Basis werden Gegensatze nicht mehr als bedrohlich wahrgenommen und
kénnen auf einer neuen Stufe integriert werden. Voraussetzung dafir ist, dass
konkurrierende Interessenlagen in transformierbare Konflikte Giberfiihrt werden.
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Praxisbeispiel 1:

Beratung und Integrationshilfen
durch die Gemeinden
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Der Treffpunkt , Hatikva“ der Zentralwohlfahrtsstelle
der Juden in Deutschland

Hannelore Altmann, Zentralwohlfahrtsstelle der Juden in Deutschland, Berlin

Am 9. Januar 1991 wurde in Anlehnung an das so genannte ,Kontingentfliicht-
lingsgesetz* eine Ubereinkunft Giber die Aufnahme jiidischer Birger aus dem
Gebiet der ehemaligen Sowjetunion zwischen Bund und Landern getroffen.

Der Zuzug findet durch das so genannte Geordnete Aufnahmeverfahren statt,
aufgrund dessen eine ausreisewillige judische Person in einer deutschen Bot-
schaft oder einem Konsulat des jeweiligen GUS-Staates einen Ausreiseantrag
stellen muss.

In analoger Anwendung des Kontigentflichtlingsgesetzes erhélt der Neu-
zuwanderer unbefristete Aufenthaltserlaubnis, Arbeitserlaubnis und Aushildungs-
forderung und, sofern die Person im erwerbstéatigen Alter ist, einen sechsmona-
tigen Sprachkurs, sowie Eingliederungsgelder.

Durch das Bundesverwaltungsamtin KéIn erfolgt die personenbezogene Regis-
trierung der Neuzuwanderer.

Seit der Zuwanderung von russischen Juden aus den GUS-Staaten Anfang der
1990er Jahre wuchs die Anzahl der judischen Zuwanderer in Berlin und der
unmittelbaren Umgebung von Berlin um ca. 10.000 Personen.

Die Zentralwohlfahrtsstelle der Juden in Deutschland (ZWST) unterstitzt durch
die Griindung des ,Integrationsprojektes Hatikva, Oranienburger Strasse.” in
der Mitte Berlins seit nunmehr vierzehn Jahren die sozialen Belange der Neuzu-
wanderer mitdem Ziel der Integrationsforderung in die Gesellschaft der Bundes-
republik Deutschland und den Aufbau eines eigenstandigen kulturellen jidischen
Alltagslebens.

Dasim Laufe vierzehnjahriger Erfahrung entwickelte Projekt erfreut sich grof3ter
Akzeptanz in der Offentlichkeit und wird nicht nur von der o.g. Zielgruppe
genutzt, es findet auch durch die Vielfalt der Angebote bei Alteingessenen und
anderen Migrantengruppen grof3en Anklang.

Ziele und MaBnahmen: Entstehung der Initiative, Ziele,
Zielgruppe, Mallnahmen und Mittel

Durch die starke Einwanderungswelle Anfang der 1990er Jahre musste sich die
Zentralwohlfahrtsstelle der Juden in Deutschland auf den Bedarf der Neuzuwan-
derer einstellen. Allein in Berlin stieg der Betreuungsbedarf aus der o.g. Ziel-
gruppe um ca. 10.000 Personen. Die Strukturen fur den Integrationstreff wurden
»aus der Situation heraus" konzipiert und im Laufe der letzten Jahre bedingt durch
Erkenntnisse und Erfahrungen verfeinert und ausgebaut.

Ausschlaggebend war die Erkenntnis, dass sich unter den Migranten viele Kinder
und Jugendliche befinden, deren Eltern (80 %) zwar Uber eine abgeschlossene
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Hochschulbildung verfiigen, die meisten aber ohne entsprechende Qualifizierung
keine Chance auf dem hiesigen Arbeitsmarkt erhalten und die Familien somit
auf Sozialhilfe angewiesen sind. Um die einkommensschwachen Familien von
der Wahrnehmung vorhandener kostenpflichtiger Freizeitangebote nicht aus-
zuschlieBen, wurden die inzwischen 25 verschiedensten Neigungs- und
Kreativzirkel etabliert, die den Jugendlichen sinnvolle Freizeitgestaltung mit
individueller Personlichkeitsentwicklung bieten und den Kursleitern, die aus-
schlielBlich aus Migrantenkreisen stammen, eine interessante und heraus-
fordernde Beschéftigung, um sich fir den hiesigen Arbeitsmarkt zu qualifizieren.

Auch unsere Mitarbeiter, die im Treffpunkt durch so genannte ,Inhouse-Projekte*
durch verschiedene MalRnahmen geférdert werden (Bundes-, Landes- und ESF-
Mittel), besuchen im Haus Qualifizierungs-Kurse (z.B. Deutsch, Computer und
Englisch), die grundséatzlich fur unsere Zielgruppe angeboten werden.

Unser Anliegen, den Neuzuwanderern von Jung bis Alt die soziale Hilfeleistung
sozusagen unter einem Dach zu bieten, ist durch das bestehende Projekt durch-
aus realisiert worden.

Wichtig sind die tibergreifenden Funktionen, die eine allumfassende Betreuung
und den Qualitatsfaktor garantieren.

Wirkung: Annahme des Projekts durch die Zielgruppe, hat es das
Miteinander verbessert? Nehmen Zuwanderer starker als zuvor
am gesellschaftlichen Leben teil? Wie profitiert die Allgemeinheit?

Wie schon zuvor erwéhnt, erfreut sich der Treffpunkt Hatikva gréf3tem Zuspruch
aus der Zielgruppe. Taglich kontaktieren bis zu 250 Personen unsere Einrichtung.
AuRRer samstags ist der Treffpunkt jeden Tag gedffnet. Die laufenden Pro-
gramme werden durch verschiedene Medien veréffentlicht (Zeitschriften,
Aushénge, interne Mitteilungen, Internet).

Durch die Teilnahme an den Neigungsgruppen im sportlichen, kiinstlerischen
oder kulturellen Bereich, die durch die Professionalitat und Motivation der Kurs-
leiter einem hohen Qualitatsanspruch gerecht wird, erhalten die Teilnehmer eine
Starkung ihres Selbstwertgefiihls und einen positiven Beitrag zur Identitatsfindung.
Allgemeine ,,Schwellenangste” werden abgebaut, neue Kontakte entstehen, die
wiederum Mut zur aktiven Beteiligung am gesellschaftlichen Leben erzeugen.

Nachhaltigkeit: Kontinuitatim Engagement, Dauer, geplante Weiterfilhrung
oder Veranderung? Vorbildfunktion fir andere Initiativen?

Beim Aufbau des Projektes Hatikva war die grundlegende Nachhaltigkeit einer
der prinzipiellen Grundpfeiler fir die jetzige Konzeption. Kontinuitét ist sowohl
stark von der fachlichen Leitung eines derartigen Projektes abhangig als auch
vom Engagement aller Mitarbeiter, die Professionalitat, eine starke Motivation
und Sensibilitat fur die jeweilige Situation mitbringen sollten.

Das Projekt Hatikva existiert in diesem Jahr seit vierzehn Jahren und ist fir eine
Weiterfilhrung in der jetzigen Konzeption prinzipiell langfristig angelegt. Es
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unterliegtin den einzelnen Neigungsgruppen standigen Veranderungen, die wir
als sehr positiv ansehen, da wir uns dadurch den aktuellen Gegebenheiten
anpassen und trotzdem flexibel reagieren kdnnen. Da viele Bereiche aus
offentlichen Projektmitteln finanziert werden, sind wir natirlich auch von der
Zuweisung zukiinftiger 6ffentlicher Mittel (Landes-, Kommunal-, ESF-Mittel)
abhangig.

Durch den starken Zuspruch in der Zielgruppe und in der Offentlichkeit sind wir
davon Uiberzeugt, dass der Treffpunkt Hatikva Vorbildqualitat in sich birgt, da er
alle relevanten Integrationsbereiche, angefangen von den Sprachkursen tber
die berufliche Integration bis zur sinngebenden Freizeitgestaltung, auf hohem
Niveau abdeckt und gerade in den kulturellen Bereichen so flexibel gestaltet ist,
dass das Modell auf jede andere Zielgruppe Uibertragen werden kann.

(Auszug aus: Treffpunkt ,Hatikva“, Zentralwohlfahrtstelle der Juden in Deutschland e.V., Berlin)
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Ehrenamtliche Betreuung und Beratung von Senioren und
Seniorinnen in der Judischen Gemeinde Berlin

Dr. Rudolf Rosenberg, Jiidische Gemeinde, Berlin

Von fast einer Million Juden, die seit 1945 die UdSSR und ihre Nachfolgestaaten
verlassen haben, ist seit 1990 und im Zuge einer Aufnahmeregelung im Rahmen
des so genannten ,Kontingentfliichtlingsgesetzes" eine gréf3ere Gruppe von etwa
100.000 Juden nach Deutschland ausgewandert. Dieser Prozess hat sich auch
auf die Mitgliederzahl der Judischen Gemeinde zu Berlin ausgewirkt. 1989 zéhlte
die Gemeinde 6.411 Mitglieder, 2002 zahlte sie 11.278 Mitglieder. Davon sind
Uber 30% alter als 60 Jahre.

Die Migration stellt fiir viele Senioren eine grofRe Belastung dar. Die Zuwanderer
beiden Geschlechts waren haufig auch Uber das regulare Rentenalter hinaus
durchgangig beschéftigt. Sie bezogen ihre gesellschaftliche Akzeptanz aus
Uberwiegend guten beruflichen Positionen, viele hatten einen relativ hohen
Sozialstatus und waren vergleichsweise materiell privilegiert. Bis zu 70% der
alteren Zuwanderer haben eine akademische Ausbildung.

Eine der grofiten Schwierigkeiten ist fir altere Menschen die Notwendigkeit,
eine andere Sprache zu erlernen und anzuwenden, sich einer fiir sie fremden
Kultur anzupassen. Der Alltag wird gekennzeichnet durch belastende Faktoren.
Gerade die alteren Zuwanderer bewaltigen den Wechsel am schwersten und
leben nicht selten isoliert. Deshalb betrachtet die Jidische Gemeinde zu Berlin
die Integration alterer Zuwanderer als eine sozialpolitische Aufgabe. Ihre Lésung
soll vor allem dazu beitragen, dass den alteren Migranten eine gleichberechtigte
Teilnahme und Teilhabe im Leben der Judischen Gemeinde und im deutschen
Alltag ermoglicht wird.

Die Aufgaben der Anpassung alterer Leute an die firr sie neue Umgebung sind
vielfaltig. Vor allem ist man bemiiht, die Eingliederung der Zuwanderer ins
Gemeindeleben zu gewahrleisten. Die Mehrzahl hatte in ihrem vorigen Leben
keine Mdglichkeit, das Judentum zu erleben und zu praktizieren. In dieser Hinsicht
ist die Férderung der religidsen Bildung von groRer Bedeutung. Vortrage tiber
die Geschichte des judischen Volkes, Auslegungen der Wochenabschnitte der
Tora, Seminare zur judischen Tradition und Philosophie, das von der Sozial-
abteilung organisierte gemeinsame Essen am Sabbateingang eines neuen
judischen Monats und die Teilnahme an Feierstunden helfen den Senioren, in
guter Atmosphare Kenntnisse der jidischen Religion und Tradition zu erwerben.
Diese Kenntnisse, die viele Zuwanderer nicht mitbringen konnten, férdern ihre
Eingliederung in die jidische Gemeinschaft. Eine wichtige Rolle spielt hier die
Zusammenarbeit der Gemeinde mit der Zentralwohlfahrtsstelle der Juden in
Deutschland (ZWST) im Treffpunkt ,Hatikva“ im historischen Centrum Judaicum.
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Ein wichtiger Aspekt fUr die Integration ist das Erlernen der deutschen Sprache.
Es gibt subjektive wie objektive Hindernisse, die dem Erwerb der deutschen
Sprache entgegenstehen. Wie bekannt, gibt es fir Zuwanderer, die nicht mehr
im berufsfahigen Alter sind, keine vom Staat subventionierten Deutschkurse.
Auf Initiative der judischen Volkshochschule, des Integrationsbiiros der Jidischen
Gemeinde, des Seniorentreffs ,Achva“, sowie anderer Stellen ist es gelungen,
unentgeltlich oder fiir einen geringen Beitrag Deutschkurse flir Senioren zu
organisieren. Zur Zeit besuchen bis zu 90 Senioren solche Kurse.

Ein wichtiger Bereich ist die Freizeitgestaltung fir Senioren. Der Seniorentreff
»2Achva“ (bis zu 80 Besucher), der Traditionsclub ,Massoret* (bis zu 70 Besucher),
der Klub der Kriegsveteranen (bis 80 Besucher) und andere Veranstalter im Treff-
punkt ,Hatikva“ bieten den Zuwanderern ein reichhaltiges Programm: Vortrage,
Konzerte, Ausflige, Kaffeefahrten und andere Angebote werden von alteren
Besuchern sehr geschatzt. Der Seniorentreff ,Achva“ existiert seit 1988, noch
bevor die groRe Zuwandererwelle kam, und ist nattirlich vollkommen deutsch-
sprachig. Aber zur Zeit besuchen diesen Treffpunkt bis zu 30% russisch-
sprachige Zuwanderer. Das ist ein positives Beispiel des Miteinanders von alt-
eingesessenen Gemeindemitgliedern und Neuzuwanderern. Immer gré3erer
Beliebtheit erfreuen sich bei den Senioren die von der ZWST angebotenen
Erholungs- und Bildungsreisen, darunter Erholungsaufenthalte in Bad Kissingen,
wo die Gaste Kur und Erholung in judischer Atmosphére genief3en. Diese Reisen
haben eine besondere Bedeutung fiir altere Gemeindemitglieder, die bedingt
durch Zuwanderung manchmal vereinsamt und isoliert leben. Es ist bekannt,
dass der Familienzusammenhalt in den Ursprungslandern einen starken Wert
darstellte. Deshalb werden in Bad Sobernheim zu Feiertagen spezielle Seminare
fur Familien angeboten, an denen auch die alteren Zuwanderer teilnehmen.

Wichtig fir die Selbstidentifizierung ist fur die alteren Zuwanderer die ehren-
amtliche Arbeit. Das hebraische Wort ,,Zedaka“, dessen urspriingliche Bedeutung
.Gerechtigkeit” ist, steht fir das judische Verstandnis von Wohltatigkeit. Diese
ist eigentlich im Judentum kein freiwilliger Akt, sondern eine der wichtigsten
religiosen Pflichten. Alle oben genannten kulturellen Einrichtungen und Klubs
werden von alteren Zuwanderern ehrenamtlich geleitet. Aul3erdem gibt es bei
der Sozialabteilung eine Gruppe ehrenamtlicher Helfer. In dieser Gruppe sind
Alteingesessene und neue Zuwanderer zusammen tatig. Zweck dieser Gruppe
istdie Forderung der Altenhilfe, indem man altere Gemeindemitglieder besucht,
ihnen im fiir sie neuen Alltag behilflich ist, sie zu Amtsgespréachen oder Arzte-
besuchen begleitet. Zweimal im Monat tauschen die ehrenamtlichen Helfer ihre
Erfahrungen aus und bekommen bei der Supervision ihrer Tatigkeit wichtige Hilfe
und Hinweise.
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Eltern- und Familienberatung von ELIF
Die Elterninitiative e.\V.

Zlilfisiah Kaykin, Turkisch-Islamische Union der Anstalt fiir Religion, DITIB-
Gemeinde Duisburg

ELIF Die Elterninitiative e.V.ist ein Netzwerk von Frauen/Migrantinnen, die tber
ehrenamtliches Engagement Bildungsziele fiir Zuwandererfamilien entwickeln
und dabei eine Briicken bilden zwischen den Bildungszielen der Migranten-
familien und den Bildungseinrichtungen.

Die Initiative ist Ergebnis und Auftrag eines Strategieseminars im Jahre 2000,
das die Entwicklungsgesellschaft Duisburg (EG-DU) organisiert hatte.

Mit dem Ziel Gber die Bildungschancen und Sprachkompetenz ihrer Kinder zu
diskutieren und dartiber nachzudenken, was Eltern zur Verbesserung der
Bildungssituation beitragen konnen, sind ca. 15 Frauen und Manner
zusammengekommen. Die Elterninitiative hat Ihre Aktivitdten im Stadtteil und
Umgebung entfaltet. Im Bildungsbereich sind Probleme erkennbar, deren
Lésung nicht nur auf der institutionellen Ebene zu bewerkstelligen ist. Eltern,
Miitter und Kinder miissen stark gemacht werden. Das Hauptziel der Initiative
ist es, Eltern mit Migrationshintergrund zu erreichen und sie mit den Strukturen
und Bildungszielen der Zuwanderungsgesellschaft vertraut zu machen.

Die Bildung und die Zukunft unserer Kinder ist unsere Sache!

Der Wunsch nach héheren Bildungsabschliissen und sinnvollen Freizeit-
beschaftigungen fur ihre Kinder ist gerade in Migrantenfamilien grol3 — ebenso
wie die Bereitschatft, sich dafiir zu engagieren. Dennoch wird der Erziehungs-
und Bildungsauftrag haufig an die Schule delegiert. Es fehlt das Verstandnis,
Bildung als eine langwierige Entwicklung des Kindes und Heranwachsenden
zu begreifen, deren Verlauf das Elternhaus im Dialog mit der Schule ent-
scheidend mitgestalten und mitbestimmen kann. Lehrer tragen eine grof3e, aber
nicht die alleinige Verantwortung fiir die Bildung und die Zukunft unserer Kinder.
Die Bildung und die Zukunft unserer Kinder ist unsere Sache! Wir Eltern beein-
flussen die Entwicklung unserer Kinder in entscheidendem Mal3e: Durch unsere
Einstellung und Haltung, durch unser Vorbild und in Gesprachen mit unseren
Kindern auch durch Ratschlage und Wegweisungen.

Die Gesprache und Erfahrungen zeigen, dass Eltern mit Migrationshintergrund,
ausgehend von ihrer Erfahrung aus dem Herkunftsland, den Erziehungs- und
Bildungsauftrag an die Bildungseinrichtungen abgeben. Es fehlt noch das
Verstandnis daflr, dass es ein gemeinsamer Prozess ist, in dem das Eltern-
haus im Dialog mit den Institutionen fiir den optimalen Verlauf sorgen muss.
Seitens der Institutionen fehlt das Verstandnis fir die spezifischen Probleme
und Belange der Migrantenfamilien. Sprachliche Barrieren auf beiden Seiten
machen einen Verstandigungsprozess unmdoglich.
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Die ehrenamtlich engagierten Mitter und Vater der Initiative wissen aus ihren
tagtaglichen Gesprachen, dass Migrantenfamilien sich héhere Bildungs-
abschlisse und eine sinnvolle Freizeitbeschaftigung fur ihre Kinder wiinschen
und bereit sind, sich daflir zu engagieren. Die Elterninitiative méchte genau hier
ansetzen.

Einmischen in die 6ffentliche Diskussion —
Probleme erkennen und Lésungen finden!

Auch die aktuellen Probleme im Bildungs- und Erziehungsbereich wie das
Wachstum der Klassenstarken und die Kiirzungen im Bildungsbereich kénnen
nicht allein auf institutioneller Ebene gelést werden. Eltern allein sind aber oft
nicht in der Lage, die finanziellen, organisatorischen und alltaglichen Probleme
frihzeitig genug und richtig zu erkennen. Noch viel komplizierter ist es, an der
Entwicklung von Lésungen mitzuwirken und sie durchzusetzen. Hier hilft ELIF,
die Kompetenzen zu biindeln, den Widerstand zu bindeln und die Sacharbeit
zu koordinieren und zu fihren. Dabei kennen wir die speziellen Probleme in unse-
rem Stadtteil Marxloh aus eigener Erfahrung: Sprachbarrieren, ethnische Kon-
flikte und interkulturelle Missverstandnisse. Wir wissen: die spezifischen Interessen
und Bedingungen von Migrantenfamilien beduirfen spezieller Lésungen.

Nach wie vor sind Kinder und Jugendliche in unserem Bildungssystem benach-
teiligt. Bei den Zuwandererfamilien existiert ein grof3es Informationsdefizit tiber
die bestehenden Angebote und eine Sensibilitat fir die Note ihrer Kinder. Mehr-
sprachigkeit der Nachwachsenden wird weder im Elternhaus noch bei den Bil-
dungstragern wie Schule und Kindergarten als Chance oder besondere Quali-
fikation der Betroffenen gesehen bzw. geférdert. Mitter die auf dem Bildungsweg
der Kinder und Jugendlichen eine sehr wichtige Rolle einnehmen, werden in den
Diskussionen und Ansatzen zur Férderung der Kinder kaum beachtet.

Das Ziel des Vereins kdnnen wir kurz so zusammenfassen: Die Férderung von
Kindern, Jugendlichen, Eltern und Familien zur Verbesserung der Bildungs-
situation und die Schaffung von Angeboten fir diese Zielgruppen.

ELIF arbeitet konkret — Projekte und Dialogarbeit

Die festen Strukturen unseres Vereins versetzen uns in die Lage, Angebote fir
mehr Bildung, Begegnung und Austausch untereinander machen zu kénnen,
bzw. bereits bestehende Angebote zu verfestigen. Das sind unsere Aktivitaten:

1. Forderung des Austausches liber Erfahrungen in der Erziehung und Bildung
in enger Kooperation und Vernetzung mit Bildungseinrichtungen, Vereinen
und Verbanden, die sich der Erziehung, Bildung und der interkulturellen Arbeit
widmen.

2. Migrantenspezifische Kulturangebote (wie Tanzen, tirkische Literatur etc.),
um durch kulturelle Betatigung und Entfaltungsmoglichkeiten die Identitat
und die Mdglichkeiten zur Selbstverwirklichung zu stéarken.
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3. Beteiligung von ELIF-Frauen am Projekt ,Skulptur des Dialogs"“ (mit der evan-
gelischen Kirchengemeinde und der Diyanet-Moschee).

4. Wochentliche Lesestunden fur Kinder mit Leseomas und -opas: ,,Wir wachsen
zusammen*, gemeinsam mit dem Sportverein Rhenania.

5. Hamborn: Zurzeit lauft ein Malwettbewerb mit dem Elly-Heuss-Knapp
Gymnasium.

6. Projekt mit der Gesamtschule Marxloh: Eltern hospitieren im Unterricht mit
anschlieRender Diskussion, mit erfreulich hohem Anteil von Eltern. Bei der
Durchfiihrung dieses Projektes haben wir festgestellt, dass Eltern selbst-
organisierte Projekte mittragen, wenn es eine hilfreiche und keine verein-
nahmende Unterstiitzung ist. Die Eltern dirfen nicht aus der Verantwortung
genommen werden.

7. Erweiterung der Leihbibliothek.

8. Jede Woche Lesestunden fir Kinder (mit Leseomas und —opas, vermittelt
durch die Unterstiitzung der Birgeragentur). Kulturelle Betatigung und
Entfaltungsmaéglichkeiten sind fiir Starkung der Identitat und Selbstverwirk-
lichung sehrwichtig. Eltern-Talks, die auch als eine Anlaufstelle dienen, laufen
parallel zu den Lesestunden (Austausch der Eltern untereinander).

Was noch zu tun bleibt

Weitere Veranstaltungen, wie Musikkurse, Folkloregruppen, Computerkurse (PC-
Schulungen fir Eltern und Kinder), Marchenlesestunden mit Marchen ver-
schiedener Kulturkreise, spezielle Bildungsangebote, Seminare fiir Eltern um
die Erziehungskompetenzen zu starken, sind in der konkreten Planung.

Wir méchten uns weiterhin fir Bildungs- und Integrationswerbung in Duisburg
einsetzen.

Uber das Funktionieren der Initiative méchte ich Ihnen noch Folgendes sagen:
Ohne die richtungsweisende Unterstiitzung durch die Entwicklungsgesellschaft
Duisburg (EG-DU) hétten wir es nicht geschafft, durchzuhalten, uns immer wieder
zu treffen und zu motivieren. Ich bin mir sicher, dass viele andere Eltern sich
einsetzen wirden, wenn man sie in ihrem Engagement untersttitzt. Wir sehen
an vielen Problemen, dass ohne die Eltern eine Lésung nicht denkbar ist.

ELIF istin den letzten beiden Jahren gut angelaufen. Wir arbeiten in vielen Pro-
jekten und unterstitzen Kinder, Jugendliche und ihre Eltern. Und dafiir suchen
wir immer aktive und engagierte Menschen, die sich uns anschlieRen und bei
der Arbeit mithelfen. Zurzeit haben wir 75 Mitglieder.
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Praxisbeispiel 2:

Bau und Umbau religiéser Gebaude

69






Der Hindu-Tempel Sri Kamadchi Ampal in Hamm

Priester Sri Paskaran und Navaratnam Jeyakumar

Hindu Shankarar Sri Kamadchi Ampal Tempel .V, -

IDerdS stk anradchiPAimpal§Tempel
in Hamm-Uentrop

ke i - g B | o

I F
' U ”l-!!...,.. :';E' ll "

Priester Sri Paskaran

»vanakkam“—ich bin Hindu-Priester Arumugam Paskaran. Geboren wurde ich
am 13.09.1963 in dem Ort Mallakam/Jaffna in Sri Lanka. Seit Generationen
Uben die Manner unserer Familie das Priesteramt aus. Auch ich begleitete
meinen GroRvater und meinen Vater in den Tempel und half bereits als Kind
bei den religiosen Zeremonien. Konkret in der Zeit von 1972 bis 1980 erhielt
ich die Grundausbildung im Kathiramalai Sivan Temple in Chunakam/Sri Lanka
(Studium der hinduistischen Philosophie, Lesen und Bearbeiten samtlicher
religiser Werke, Eintben religiéser und kultureller Zeremonien, Erlernen der
Sanskrit-Fomeln = Mantras).
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In der Zeit von 1980 bis 1982 arbeitete ich als Priester in Singapore. Die wei-
terfihrende Priesterausbildung erhielt ich 1982 bis 1985 in Pondycherry/
Pomaipuram. Dort wurde meine letzte Priesterpriifung von Sri Sivagnanapaa-
laya Swamikal abgenommen. Zwischendurch gab es Studienbesuche in der Zeit
von 1983 bis 1984 in einer Veda-Schule in der Nahe von Kumbhakonam/
Tamilnadu/Indien.

Anschlie3end fliichtete ich aufgrund der Biurgerkriegsumstande aus Sri Lanka
nach Deutschland. Wegen dieser schwierigen Lebensumstande konnte ich das
Priesteramt zeitweise, namlich bis 1989, nicht ausuiben. Trotzdem fiihrte ich
meinen liebevollen Gottesdienst im privaten Bereich tagtaglich durch.

1989 richtete ich im angemieteten Keller des Hauses Langestr. 243 in Hamm
den ersten Andachtsraum zur Verehrung der Géttin Sri Kamadchi Ampal ein.
Unter der hinduistischen Bevélkerung von Hamm und Umgebung wurde dieser
kleine Tempel schnell bekannt. Bis 1998 wurde der Tempel durch den Umzug
in einen Anbau des gleichen Gebaudes vergroRert und der Bekanntheitsgrad
weiter erhéht. 1994 wurde das erste groRe Tempelfest mit ,heiligem Wagen*
durchgefiihrt, an welchem ca. 4.000 Glaubige teilnahmen.

Parkplatzprobleme sorgten im Wesentlichen dafir, dass die Stadt Hamm ein
Grundstlck in Hamm-Uentrop anbot, das aufgrund der Lage (Datteln-Hamm-
Kanal fur spirituelle Waschungen der Goéttin, umfangreichen Parkgelegenheiten,
Autobahn-Ausfahrt firr die aus Deutschland und Europa anreisenden Glaubigen)
gerne angenommen wurde.

Seinerzeit wurde mit Hilfe einer Nachbarin der Architekt, Herr Heinz-Reiner
Eichhorst, durch Zufall gefunden und mit der Planung und Errichtung eines pro-
visorischen Tempels beauftragt. Religitse Vorschriften mussten in das deutsche
Baurecht Ubertragen werden, aber mit Hilfe der Stadt Hamm, die fir die
Beschleunigung des Verfahrens sehr hilfreich und jederzeit unterstiitzend tétig
war, konnte 1998 der provisorische Tempel eingeweiht und der Umzug
durchgefiihrt werden.

Im Mai 1999 konnte dann der Grundstein fiir den jetzigen grol3en Tempel gelegt
werden. Nach den Vorarbeiten deutscher Bauhandwerker beendeten in acht-
zehnmonatiger Bauzeit spezielle Tempelbauhandwerker aus Indien (Shilpa-
Shastras = Handwerkskinstler) die Schreine und die Skulpturen. Am 7. Juli 2002
wurde der grofRe Sri Kamadchi Ampal Tempel durch neun Priester aus SriLanka
und Indien eingeweiht.

Heute findet ein reges religiéses Leben in unserem Tempel statt. Taglich, um 8,
um 12 und um 18 Uhr werden Poojas (Zeremonien) abgehalten. Zudem finden
nach Bedarf hinduistische Hochzeiten statt. Der Tempel existiert von
Spendengeldern. Wochentlich kommen mehrere Besichtigungsgruppen (auch
Nicht-Hindus), die durch den Tempel gefiihrt werden und Erlauterungen erhalten.
Zwischenzeitlich sind ca. 1,4 Mio. EUR verbaut. Wir streben an, diesen gréf3ten
Tempel Kontinental-Europas beim Innenministerium des Landes NRW als
religiésen Verein anerkennen zu lassen.
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Die Geschichte des Tempelbaus

»vanakkam" — Priester Arumugam Paskarakurukkal heif3t Sie im Sri Kamadchi
Ampal Tempel herzlich willkommen. ,Vanakkam* bedeutet im Tamilischen ,Gruf3,
einander griRen“. Auch die Gotter des Tempels werden durch ein vanakkam
gegruflt: Die Glaubigen verbeugen sich beim Betreten des Tempels mit
zusammengefalteten Handen und sprechen einen kurzen Gruf3. So erweisen sie
den Gottern Respekt, Dank und Hingabe.

Der Tempelpriester ladt Sie herzlich ein, den Tempel zu besichtigen.

Der Sri Kamadchi Ampal Tempel ist der erste und grof3te Hindu-Tempel in
Europa, der in traditionellem stdindischen Stil erbaut wurde. Charakteristisch
sind die zwei Tempeltiirme, die mit zahlreichen Gétterstatuen und mythologischen
Wesen verziert sind. Der hohe Turm (ber dem Eingang zum Tempel wird
Gopuram genannt, der kleinere Turm auf dem Dach des Tempels heif3t Vimana.
Der Vimana erhebt sich direkt Uber dem Zentralschrein, der der Gottin Sri
Kamadchi Ampal gewidmet ist.

Der Tempel ist nach traditionellen Vorschriften konzipiert, gemaR den Richtlinien
fir Tempelbaumeister und Handwerkskunstler, wie sie die Shilpa-Shastras, die
indischen Handbuicher zu Architektur und schénen Kiinsten, vorgeben. Festgelegt
sind die Proportionen des Tempelgrundrisses, seine Ausrichtung gen Osten und
die Platzierung der Gotterschreine im Tempelinnern. Der Tempel misst 27 x 27 Meter
und bildet damit eine Halle von 730 gm. Die Mauern sind wie fiir siidindische Tempel
typisch mit wei3-roten Streifen angemailt. (Bei den siidindischen Tempeln sind es
charakteristischerweise die auRersten Umfassungsmauern.) Die vertikalen Streifen
symbolisieren die liebende Zuneigung (rot) und Reinheit (weil3) der Glaubigen und
ihr ausgewogenes Vorhandensein beim Besuch des Tempels. An den Ecken des
Dachrandes finden sich Tierskulpturen —je zwei Lowen, die charakteristischen Tiere
der Géttin. In der Mitte zwischen ihnen hockt eine dickbauchige Figur, mit kleinem
Schild und Dolch in jeder Hand. Das Fabelwesen ist eine Pudaki (weiblich). Sie
und die Léwen sind kampferischer Schutz und Abwehr von Damonen und
schlechten Einflissen, die in den geheiligten Tempelbezirk eindringen kénnten.

Nach dem Betreten des Tempels fallt der Blick auf den gro3en Zentralschrein der
Gottin Sri Kamadchi Ampal. Dieser in Sidindien sehr berihmten und hoch ver-
ehrten Géttin ist der Tempel in Hamm-Uentrop geweiht. ,Sri“ ist eine respekter-
weisende Anrede; ,Ampal“ bedeutet im Tamilischen ,Géttin“, auch ,Mutter”
(gemeintist die Gottin als Mutter aller Wesen und der Welt). Der Name ,,Kamadchi*
ist die Umschrift des Sanskritnames K?m?k?i. Kamadchi ist die Gottin mit den
Augen (Sanskrit ak?a) der Liebe (kdma). Ihr gutiger Blick erfullt alle an sie heran-
getragenen Bitten und Wiinsche. Die Géttin ist stets festlich gekleidet, wie eine
Herrscherin mit feinem Stoff und Blumengirlanden geschmiickt. Aufgrund der vielen
Girlanden und der reichen Bekleidung sind Details der Ikonographie oft nicht zu
erkennen. Die Géttin thront, die Beine im Lotussitz unterschlagen, auf einem
Lotossockel. Sie tragt eine hoch aufragende Krone, an deren linker Seite eine
Mondsichel — die des dritten Tages — befestigt ist. In ihren vier Handen halt die
Gottin einen Stachelstock, eine Fangschlinge, stilisierte Blumenpfeile und einen
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Zuckerrohrstengel. Diese Attribute sind Symbole fiir ihre Kraft des Willens, der
Erkenntnis und des Handelns; andere Deutungen heben die Ambivalenz der Géttin
hervor, ebenfalls in den Symbolen ausgedriickt: Die Schlinge ist die ,Schlinge der
Begierde, des Verlangens®, der Stachelstock Zeichen ihres Zorns, der Zucker-
rohrbogen/-stengel steht fur Verstand, wahrend die fiinf Blumenpfeile die funf
Sinneswahrnehmungen darstellen.

Zur Geschichte des Sri Kamadchi Ampal Tempels

Der Sri Kamdchi Ampal Tempel bestehtin Hamm seit 1989. Anfangs in einem Keller,
dann in den Raumen einer ehemaligen Kegelbahn im Westen der Stadt einge-
richtet, kamen die Gotter und der Tempel 1997 nach Hamm-Uentrop. Die Geschichte
des Tempels ist eng verbunden mit der Flucht von zehntausenden Tamilen. Sie
verlieRen Sri Lanka ab 1983, als sich der Konflikt zwischen der singhalesischen
Mehrheit und der tamilischen Minderheit verschérfte. In Deutschland leben
gegenwartig ca. 60.000 srilankische Tamilen, etwa 45.000 von ihnen sind Hindus.

1993 feierten die Glaubigen das jahrliche Tempelfest erstmals mit einer 6ffentlichen
Prozession. Die Géttin Sri Kamadchi hielt bei diesem Fest ihre groRe Ausfahrt
und umrundete den Tempel auf den umliegenden Straf3en. Die Géttin konnte so
nicht nur von vielen gesehen werden, sondern sie segnete nach hinduistischem
Glauben zugleich die Stadt und die inihnen wohnenden Menschen. Mitden Jahren
stieg die Teilnehmerzahl der Prozession von wenigen Hunderten auf einige
tausend Besucher an. Beschwerden von Anliegern, aber auch der Plan, einen
groRen Tempel zu erbauen, fihrten 1997 zur Verlegung des Tempels aus dem
Wohngebiet im Hammer Westen in das Industriegebiet in Hamm-Uentrop. Die
Auswahl des neuen Standortes fir den Tempel hatte sowohl verkehrstechnische
Aspekte (ausreichende Parkmdglichkeiten, leichte Zufahrtswege von der Auto-
bahn, Vermeidung von Stérungen) als auch religiose Bestimmungen zu
berlcksichtigen. Fir bestimmte Rituale, insbesondere das rituelle Bad der Géttin
im Rahmen des Tempeljahresfestes, bedarf es der Nahe von flieRendem Wasser.
Dieses ist mit dem Datteln-Hamm-Kanal gegeben, in dem die wichtigen Rituale
am Tag nach der groRen Prozession durchgefiihrt werden. Das Tempelfest wird
stets im Mai/Juni des Jahres gefeiert und von etwa 12.000 bis 15.000 Glaubigen
und Teilnehmern besucht.

Der Bau des neuen Tempels begann im Mai 1999 mit der Grundsteinlegung,
begleitet von religidsen Reinigungsritualen. In den Jahren 2000-2001 waren
sieben, zeitweise mehr Kunsthandwerker aus Indien da, um in Einzelarbeiten die
Schreine und mehr als 250 Figuren zu fertigen. Im Juni 2002 schlieB3lich konnte
der groRe Tempel mit seinen zwei charakteristischen Turmen durch den Haupt-
priester Sri Paskara Kurukkal und elf aus Sri Lanka und Sidindien herbeigeholte
Priester in umfangreichen Ritualen eingeweiht werden. Der Bau und Unterhalt des
Tempels wurde aus Spendengeldern der Glaubigen finanziert. Bislang hat der
Tempel etwa 1,8 Mio. Euro gekostet.

(Auszug aus: Der Sri Kamadchi Ampal Tempel in Hamm-Uentrop. Hinweise und Erklarungen zum
Tempel, Raje Druckerei, Holzwickede, 2003)
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Praxisbeispiel 3:

Bestattung in fremder Erde
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Bedeutung von Sterben und Tod fir die Buddhisten

Nonne Tam Vien mit Dinh-Tung Nguyen, Vietnamesisch-buddhistische
Gemeinde in Berlin

Als ich vor einiger Zeit bei einer Trauerfeier in Berlin einen Viethnamesen fragte,
wo er bestattet werden will wenn er stirbt , antwortete er mir: ,Es ist mir nicht so
wichtig, wo ich bestattet werde, sondern wie.“

zJndwie?", fragte ich nach. ,Es muss buddhistisch und viethamesisch sein.”, erwi-
derte er mit einem kleinen Lacheln. Er schien mit dieser Antwort zufrieden zu sein.

Er hat sich also Gedanken dariiber gemacht, Giber das Sterben in der Fremde,
Uber Bestattung in fremder Erde.

Seine Antwort ist religids begrindet, mit Traditionen behaftet und vertritt die
Meinung der meisten hier lebenden vietnamesischen Buddhisten, wie ich spéater
durch meine Tatigkeit festgestellt habe.

Mit dem Tod verbinden die Buddhisten die Hoffnung, in den erleuchteten
Zustand zu gelangen.

Buddhisten wissen aus der ersten der edlen Wahrheiten, dass der Tod ein Teil
des Lebensistund nicht nur Alte und Schwerkranke mitihm konfrontiert werden.
Jeder von uns kann durch einen Arbeits- oder Verkehrsunfall, eine kurze, tticki-
sche Krankheit aus dem Leben gerissen werden. Es ist daher durchaus ange-
bracht, sich tber die mit dem Ableben zusammenhangenden Konsequenzen
Gedanken zu machen.

Uber den Tod und das Sterben im Buddhismus zu sprechen, wiirde hier den
Rahmen sprengen.

Deshalb méchte ich nur kurz zweiVorgange ansprechen, die im Hinblick auf die
buddhistische Trauerfeier und Bestattung eine zentrale Rolle spielen: Das sind
der Ubergang vom Tod zum Wiedergeburt und die Seelenwanderung.

Einige werden sich fragen, was wird denn da tberhaupt wiedergeboren, wenn
es gar kein Selbst und kein Ich nach dem Tod gibt?

Es sind Karma und Klesha, unsere Handlungen und Verblendungen, die von
einem Korper zum nachsten weiterwandern. Sowohl Taten als auch vorhandene
Verblendungen verdichten sich im Sterbeprozess auf ein so genanntes Bewusst-
seinskontinuum, das entscheidet, ob der Verstorbene nun von bedingtem
Dasein, vom Daseinkreislauf befreit ist (hier ist das Ziel aller praktizierende
Buddhisten) oder in welchem Daseinsbereich er wiedergeboren wird.

Der Buddhismus kennt generell sechs Daseinsbereiche, das sind Gétter,
Halbgotter, Menschen, Tiere, Hungergeister und Hollenwesen. Diese Daseins-
bereiche korrespondieren mit den jeweiligen Kleshas, also Verblendungen, sowie
dem Karma, so dass sich der Sterbende zu einem dieser Bereiche aufgrund
seiner Verblendungen und seines Karmas hingezogen fihlt.
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Obwohlindividuelles Karma und Klesha letztendlich die entscheidenden Faktoren
fur eine Wiedergeburt sind -, gibt es doch kleine Méglichkeiten, dem Verstorbenen
Gutes zu tun, ihn zu unterstiitzen z.B. mit einem Bildnis von Buddha oder mit dem
Rezitieren von speziellen, buddhistischen Texten und Gebeten durch einen Geist-
lichen am Totenbett.

Nun kommen wir zu dem zweiten Vorgang : Die Seelenwanderung

Nach dem letzten Atemzug verlasst nun die Seele den toten Kérper und beginnt
zu wandern. Wir Buddhisten sprechen von einer Seelenwanderung, fur deren
Stationen der tote Kérper nunmehr ein Hindernis darstellt, das man am besten
restlos verbrennt oder begrabt.

Die Seelen des Verstorbenen befindet sich in einer kritischen Phase zwischen
Tod und Wiedergeburt, die bis 49 Tagen andauern kann. Wenn aber die Seele
wahrend der Wanderung die Bestimmung ihres Daseins nicht findet, irrt sie
umher und fangt an den alten Kérper zu suchen, der nun nicht mehr da ist. Es
besteht die Gefahr, dass sie in diesem verwirrenden Zustand in ein niedrigeres
Dasein wie das der Hungergeister oder Hollenwesen hingezogen wird.

Buddhisten glauben, mit Hilfe von Bodhisattwa Buddha, dessen Statue in jedem
Tempel und aufjedem buddhistischen Friedhof steht, kann ihr unwirdiges Dasein
beendet werden. Es sollte auch von Seiten der Angehdrigen jegliche Anhaftung
an den toten Kérper aufgegeben werden.

Aus diesem auf buddhistische Lehre bezogenen Gedanken wird ersichtlich,
warum die Vorbereitung auf den Tod, die Vorstellung davon, was nach dem Tod
geschieht, das Sterben und zuletzt die Trauer und die Erinnerung fir Angehdrige
von grofRer Bedeutung sind. Dazu gehéren auch die rituelle Durchfiihrung
buddhistischer Bestattung und die letzte Ruhe auf einem buddhistischen Friedhof.

Viele Sterbende wirden gern in der Heimat ihre letzte Ruhestatte haben. Dies ist
aber aus vielen verschiedenen Griinden meist unmdglich, und so ist eine
Bestattung in der fremden Erde unausweichlich.

Schon zu Lebzeiten besorgen sich in Vietnam einige alten Leute auf dem Lande
einen Sarg, den man gern als ,Sarg zur Pflege des Lebens" bezeichnet, den man
sogar zuhause in einem separaten Raum aufbewahrt. Man hat sich nun mit dem
Tod ,angefreundet” und lebt vielleicht mehr oder weniger ,angstfrei“, was die
Lebensqualitat sicherlich erhéhen kann.

Einige gehen soweit, dass sie fur den Fall des Ablebens genaue Vorkehrungen
schriftlich festlegen lassen, die die Angehorigen befolgen missen z.B. wie eine
religidse Bestattungszeremonie ablaufen soll, ob Erd- oder Feuerbestattung
gewlinscht wird, wie die Gestaltung des Grabes aussieht, welche Geistliche die
Bestattung durchfiihren, wer dabei sein muss und so weiter....

Die vietnamesich-buddhistische Gemeinde in Berlin

Unsere Gemeinde in Spandau hat 200 aktive Mitglieder und pro Jahr 3000
Besucher, die zu den verschiedenen religiosen Festen der Tempel kommen.
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In einer Gro3stadt wie Berlin, ist der Alltag gepragt von Hektik, schnelllebigen
Ereignissen, vom Sog des technischen Fortschritts. Wer nicht mithalten kann,
gerat in Stress oder Depression. Fur viele ist der Tempel ein letzter Ruhe- und
Zufluchtsort. Allen, die sich an unsere buddhistische Gemeinde wenden, wollen
wir Halt, Ldsungen und Hilfe bieten. Eine Missionstatigkeit findet aber nicht statt,
da sie nicht im Interesse der Nonnengemeinschatft liegt.

Die Gemeinde begleitet auch den Sterbenden und seine Angehdérigen wahrend
des gesamten Sterbeprozesses bis zur Bestattung. Sie spendet Trost und hilft
den Betroffenen, loszulassen und nicht gegen den Tod aufzulehnen. Wenn die
Angehdrigen in diesen schweren Tagen nichtin der Lage sind, sich um die Trauer-
zeremonien oder Beisetzung zu kiimmern dann tbernimmt die Gemeinde
diese Aufgabe.

Denn ein vietnamesisches Sprichwort besagt :

Die Lebenden brauchen ein Haus
Die Toten brauchen ein Grab

Grunde fur das buddhistische Graberfeld in Berlin

In Berlin leben nach Information der Auslanderbeauftragte 15.000 Buddhisten,
die vor allem in Gemeinden nach ihren Herkunftslandern organisiert sind.

Mit jahrlich zirka 20 Bestattungen rechnet die viethamesische buddhistische
Gemeinde aus ihrem Umfeld. Die Tendenz ist steigend.

Die Beisetzung findet in verschiedenen stadtischen Friedhéfen statt, wo Zeit,
Ortund Ausflihrung von der jeweiligen Verwaltung bestimmt wird. Die Auflagen
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sind meistens so unterschiedlich und streng, dass die religiosen und traditionellen
Grabrituale vielen Einschrankungen unterworfen sind:

Fur die vietnamesischen Buddhisten ist es wichtig, dass die Graber nach Osten
ausgerichtet sind, damit die Toten nach Westen, also nach Nirwana, schauen
kénnen. Schon das lasst sich leider wegen der vorhandenen Bestimmung nicht
immer realisieren:

* Es passiert oft, dass die Angehorige lange auf einen Beisetzungstermin
warten missen.

< DieTrauerfeiern sind zu kurz angesetzt, sodass diese wie gehetzt aussehen
und Bestattungsrituale nicht richtig durchgefihrt werden kénnen.

e Das Anziunden der Raucherstabchen in der Aussegnungshalle ist nicht er-
laubt, was fir die Viethamesen den Verlust eines wichtigen Symbols der
Trauerfeier bedeutet.

< Die buddhistischen Totenfeiertage (3 mal im Jahr), kdnnen wegen Auflagen
der stadtischen Friedhofe nicht durchgefihrt werden.

Mit diesen Problemen haben sich die vietnamesischen Buddhisten an ihr
Gemeindehaus in Spandau gewandt , und im Jahr 2000 hat die Gemeinde das
Projekt ,Buddhistisches Graberfeld” ins Leben gerufen.

Die praktische Umsetzung

Wegen der Nahe zum Gemeindehaus am Pinneberger Weg im Spandauer Orts-
teil Staaken wahlten wir den Friedhof Ruhleben im Stadtbezirk Charlottenburg.

Aufdem ehemaligen Wiesenland des Stadtischen Friedhofs wurde Anfang 2003
ein 1800 Quadratmeter grofRes Areal fur 100 Erdbegrébnisstelle und 600 Urnen-
gréaber vorbereitet.

In der Mitte des Graberfeldes thront eine 4,5 Meter hohe und 3,5 Tonnen schwere
Buddha-Statue. Zur Wahrung der — gesetzlich vorgeschriebenen — welt-
anschaulichen Neutralitat wird sie von hohen Baumen gesdumt, sodass sie aus
anderen Teilen des Friedhofs nicht sichtbar ist.

Die in Asien Ublichen Grabfiguren sind mit hiesigen Friedhofsordnungen nicht
vereinbar und so sehen die bis zum jetzigen Zeitpunkt 20 Grabstellen nicht viel
anders aus als die herkdbmmlichen. Lediglich die Verzierungen mit Lotusbluten
und die Bilder der Verstorbenen auf den Grabsteinen deuten auf die Zugehorig-
keit der Religion hin.

Durch die Einbindung des buddhistischen Gréaberfeldes in den stadtischen
Friedhof kann die Trauerfeier in der Zusammenarbeit mit der Verwaltung so
geplant werden, dass gentigend Zeit fur die rituelle Zeremonie, fir Rezitation,
fur Trauerrede und fur Kondolenzbesucher gegeben ist.

Die Graber werden von den Angehdrigen mindestens ein Mal im Jahr zum Todes-
tag oder zu dem Ulaambana Fest, buddhistischen Gedenktag an die Ver-
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storbenen, an die Ahnen und Eltern, besucht. Es wird gebetet, Obst und Blumen
werden als Opfergabe gebracht und eine kleine Andacht wird am Grab gehalten.

An den buddhistischen Totenfeiertagen kommen die Geistlichen um hier die ent-
sprechende Zeremonie durchzufthren. An allen Grabstellen machen die Geist-
lichen halt und sprechen den Verstorbenen den Segen zu.

Viele Besucher erfahren an diesen Tagen erst vom Tod einiger Bekannten, die
sie lange nicht mehr gesehen haben. Jeder hat einen grof3en Verlust erlitten.
Man spricht sich gegenseitig Trost zu. Das lindert den Schmerz und schweif3t
die Gemeinde fester zusammen.

Die Angehdrigen besuchen nicht nur ihre beigesetzten Verwandten, sondern
auch regelmafig die hier bestatteten Freunde und Bekannten. So sieht kein
Grab verwaist und verlassen aus, wie dies in den anderen Stadtischen Friedhdfen
oft der Fall ist, wenn die Toten keine Angehdérigen mehr haben.

Dieses Graberfeld wird nicht nur von Buddhisten in Anspruch genommen
sondern auch von Menschen anderer Religionszugehdérigkeit oder von Kon-
zessionslosen. Es ist fiir uns eine sozial unermessliche Bereicherung, die Giber
die Grenze der Gemeinde hinaus geht.

Das Genehmigungsverfahren

Fast 2 Jahre hat die viethamesische Buddhistengemeinde Berlin gebraucht,
um in Berlin einen buddhistischen Friedhof zu verwirklichen. Da wir in dieser
Hinsicht noch keine Erfahrung hatten, wandten wir uns zunachst an die Ver-
waltung der stadtischen Begrabnisstatte Charlottenburg wegen der Nahe zum
Gemeindehaus in Spandau.

Der entsprechende Antag wurde dann beim Bezirksamt Charlottenburg - Abt.
Bauen, Wohnen, Verkehr und Umwelt — im Februar 2002 gestellt. 9 Monaten
spater hat das Bezirksamt Charlottenburg seine vorlaufige Zustimmung fur unser
Vorhaben signalisiert aber erst ein halbes Jahr danach konnten die ersten
Arbeiten ausgefiihrt werden.

Weitere Antrage

» flr die Aufstellung der 4 Meter hohen Buddha-Skulptur beim bei Bezirks-
amt Charlottenburg Amt fur Offentliches Bauen

« flr das Betonfundament der Buddhastatue ein Antrag beim Bezirksamt
Charlottenburg Abt. Bauwesen Fachbereich Griinflachen

» flr die Einweihungszeremonie ein Antrag beim Bezirksamt Charlottenburg
Abt. Offentliches Bauen Fachbereich Verwaltung

bendtigten ein weiteres Jahr.

2,5 Jahre nach Antragsstellung wurde nun am 03. 08. 2004 das Buddhistische
Graberfeld Ruhleben eingeweiht.

83






Teil IV.

Reslmee

85






Zusammenfassung und Ausblick auf das
»Netzwerk Migration und Religion*®

Steffen Rink, Religionswissenschaftlicher Medien- und Informationsdienst e.V.
(REMID)

Die in diesem Buch dokumentierte Tagung vereinigt ein umfassendes Themen-
spektrum. Die verantwortlichen Organisatoren haben versucht, sich der Frage
nach der Bedeutung von Religionen im Integrationsprozess von zwei Seiten zu
nahern: Was sagt die Wissenschaft und wie sehen die konkreten Erfahrungen
vor Ort aus? Zugleich sollte die Tagung dazu dienen, ein ,Netzwerk Migration
und Religion“ zu initiieren.

Der wissenschaftliche Befund ist zunachst zwiespaltig. Schon wahrend der Vor-
bereitung zu dieser Tagung wurde deutlich, dass es wenige Untersuchungen
zur Bedeutung von Religionen flr Integrationsprozesse gibt. Zwar haben sich
Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler in letzter Zeit des Themas verstarkt
angenommen, doch handelt es sich zumeist um Einzelfallstudien. Ganz schlecht
sieht es offenbar bei der wissenschaftlichen Disziplin aus, die sich mit ,Gesell-
schaft* beschaftigt, der Soziologie. Sie legt ihr Hauptaugenmerk auf Faktoren
wie soziale Stellung und soziale Ungleichheit, auf gesellschaftliche Institutionen
und ihr Funktionieren in Prozessen von Migration und Integration oder den
strukturellen Bedingungen des Zugangs zum Arbeitsmarkt, der als zentrale
Voraussetzung fur eine gelingende Integration gesehen wird. ,Religion” als
gemeinschafts- und kulturstiftender Faktor — Uber traditionelle ethnische
Grenzen hinweg —wurde eine nachrangige Bedeutung zugeordnet. Religidser
Pluralismus in der Moderne wurde auf der Ebene des Individuums verortet und
haufig auch mit der Frage verknipft, wie ,traditionelle Religionen* mit der
sékularen Moderne zurechtkommen. Dabei stand eher das Modell des Kult-
urkonflikts im Vordergrund als das einer innovativen, auch religionsproduktiven
Auseinandersetzung.

Die fur Religionen neben der Theologie zentrale Bezugswissenschaft, die
Religionswissenschaft, ist von ihrer personellen und finanziellen Ausstattung zu
schwach, als dass sie umfassend Auskunft geben kdnnte. Die Studien, die Martin
Baumann in den vergangenen Jahren angestellt hat, und die theoretischen
Ansatze, auf die Karsten Lehmann verweist, haben daher auch oftmals exem-
plarischen Charakter. Sie stehen zum einen fiir eine neue Generation von
Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftlern, die sich auch mit religiosen Gegen-
wartsfragen beschéaftigen. Zum anderen aber zeigen sie die Fruchtbarkeit einer
Beschaftigung mit Religionen, die zwei Dinge vermeidet: Die Abwertung von
Religionen als vormodernes Phanomen und, auf der anderen Seite, die
Uberhéhung von Religionen, die alles und jedes, was uns, der (christlichen) Mehr-
heitsgesellschaft, an Migrantinnen und Migranten fremd und andersartig erscheint,
als Ausdruck von Religion sieht.
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Das Ernstnehmen von Religionen, ohne dabei selbst die religiosen Begrin-
dungenin ihrem Wahrheitscharakter nachvollziehen zu missen, ist eine Starke
der Religionswissenschaft. Die auch auf dieser Tagung vorgestellten Ergebnisse
empirischer Untersuchungen gewinnen ihre Bedeutung erst auf den zweiten
Blick. Wie bei wissenschaftlichen Aussagen so oft der Fall, handelt es sich bei
der Quintessenz um ein Sowohl-als-auch: Migranten kénnenihre hergebrachte
Religion in der Aufnahmegesellschaft ablehnen und danach streben, sich den
kulturellen Diktionen der neuen Heimat anzupassen. Sie kdnnen aber auchdurch
das bewusste Leben der mitgebrachten Religion bis hin zur Neuformulierung
religioser Uberzeugungen in die Lage versetzt werden, den Herausforderungen
der neuen Gesellschaft zu begegnen und auf der Basis eines gestarkten
(religiosen) Selbstbewusstseins Offenheit flr die Anforderungen der Auf-
nahmegesellschaft entwickeln. Fur die politische Einschatzung jenseits des viel
beschworenen Segregations- und Gefahrenpotenzials von Religionen wie fur
die konkrete Arbeit vor Ortist das aber der entscheidende Punkt: Wenn Religion
Integrationsprozesse unterstiitzen kann, liegt es in der Verantwortung der
jeweils Handelnden, dieses Integrationspotenzial aufzugreifen und zu unter-
stlitzen. Es erscheint daher auch objektiv, das heil3t auch jenseits vielleicht vor-
handener personlicher Praferenzen und Sympathien, lohnenswert, die sich im
Einzelfall ergebenden Hindernisse, Widerstande und Konflikte anzugehen.

Die fur den zweiten Teil der Tagung gewahlten Handlungsfelder hatten, so die
Planung, vor allem eines gemeinsam: sie sollten einmal andere als die bei
anderen Gelegenheiten so haufig angefiihrten Beispiele wie Moscheebau oder
Herausforderungen im Gesundheitswesen thematisieren. Nicht nur, dass hier
in der Regel haufig der Islam im Mittelpunkt steht. Das hat zwar im Hinblick auf
die quantitative Bedeutung des Islam in Deutschland und auf die Fokussierung
von Integrationsfragen auf den Islam durch die kritische Offentlichkeit seine
Berechtigung. Die religiése Landschaft in Deutschland ist aber wesentlich
vielfaltiger, und es gilt deshalb firr die Zukunft auch, in der Diskussion andere
religidse Traditionen einzubeziehen, und die Chance zu nutzen, bisherige
Erfahrungen tber den Islam hinausgehend nutzbar zu machen.

Die in Berlin von der Zentralwohlfahrtsstelle der Juden organisierte Betreuung
von so genannten jldischen Kontingentfllichtlingen und die tGber die jidische
Gemeinde durchgeflihrte Betreuung von Seniorinnen und Senioren hat zunachst
vor Augen gefiihrt, dass Integration nicht zum Nulltarif zu haben ist. Die geleis-
tete Arbeit, auch wenn sie in vielféaltiger Weise auf ehrenamtlichem Engagement
beruht, kostet Geld. Zugleich aber macht das Beispiel der stark wachsenden
judischen Gemeinden deutlich, wie wichtig gut ausgebaute, stabile und finanziell
abgesicherte organisatorische Strukturen sind, um die notwendige langfristige
Perspektive der Projekte zu gewahrleisten. Bei allen Problemen gelingt die hier
geleistete Arbeit auch, weil die osteuropéaischen Migranten auf vorhandene, auf-
nahmefahige und aufnahmebereite Strukturen treffen —und vielleicht auch, weil
es einen breiten gesellschaftlichen Konsens zur Integration gibt, der Uber die
judischen Gemeinden hinausgeht.
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Die Verwirklichung des Sri Kamadchi Ampal-Tempels im westfalischen Hamm
zeigt die Bedeutung von personlicher Glaubwirdigkeit der jeweiligen
Reprasentanten vor Ort und die Notwendigkeit einer sachlichen, aber auch
beharrlichen Anstrengung zur Umsetzung eines ungewohnlichen und fur die
einheimische Bevolkerung gewdhnungsbedurftigen Vorhabens. Dass sich die
Errichtung des Tempels zu einem Aushangeschild fur die Stadt Hamm entwickelt,
war anfangs sicher nicht ausgemacht. Dass die jahrlich zu Ehren der Géttin
Kamadechi stattfindende Prozession auch zu einem touristischen Ereignis wird,
konnte niemand ahnen.Umso mehr bestechen im Nachhinein die Mdglichkeiten,
die das Sichtbarwerden fremder Religionen bietet.

Beharrlichkeit ist auch ein Kennzeichen fir die Einrichtung des Graberfeldes
der vietnamesisch-buddhistischen Gemeinde in Berlin. Gerade dieses Beispiel
zeigt, wie wenig die Diskussion um fremde Religionen in Deutschland auf den
Islam verengt werden kann. Die Suche nach Losungen jeweils aktuell formulierter
Anliegen darf auf Dauer nicht davon gekennzeichnet sein, lokale Einzelldsungen
zu suchen.In dem Mafl3e etwa, in dem Menschen fremden Glaubens in Deutsch-
land heimisch werden und hier auch sterben und beerdigt werden moéchten, steht
die Struktur des Bestattungswesens auf der Tagesordnung. Dass es im Einzel-
fall L6sungen geben kann, ist erfreulich. Dass dabei so viele Schwierigkeiten
zu Uberwinden sind, die ihre Ursache darin haben, dass sich das bestehende
Recht auf eine strukturell veranderte Wirklichkeit bezieht, verweist auf die
Grundsatzproblematik: Probleme, die sich aus der Gleichbehandlung von
Religionen ergeben, werden sich so lange wiederholen, bis die Gesellschaft den
wachsenden religiésen Pluralismus auf den Ebenen von Politik und Recht
nachvollzogen hat.

Die Notwendigkeit fester Strukturen mit festen Ansprechpartnern hat schliel3-
lich noch einmal das letzte Beispiel aufgezeigt. Aber auch dies: das
.Brickenbauen Uber getrennte Gemeindestrukturen hinweg“, das die DITIB-
Reprasentanten als wichtiges Merkmal ihrer Eltern- und Familienberatung dar-
gestellt haben, wird durch eigenverantwortliches Handeln vor Ort unterstitzt.
Im Bild zentralistischer islamischer Verbande mag es verwundern, dass in
Duisburg eigene regionale Strukturen geschaffen wurden. Fur dauerhafte und
gelingende Projekte vor Ortist dies aber vielleicht ein notwendiger Prozess, der
allerdings auf der Selbstverantwortung und dem Selbstbewusstsein der Muslime
aufbaut. Als weiteres Ergebnis dieser Prasentation scheint von Bedeutung, dass
es wichtig ist, Erfolge auch nach auf3en zu dokumentieren, um die zunachst
vielleicht noch kritische Bevolkerung zu tberzeugen.

In der Summe der Beispiele wird ein Begriff wichtig, den Gritt Klinkhammer fir
REMID inihrer Einfihrung genannt hat: Empowerment. Die sich in der Rlickschau
herauskristallisierende zweite Gemeinsamkeit der vorgestellten Beispiele ist,
dass die beteiligten Verbande aus sich heraus ihre Ziele umsetzen. Die einzelnen
Verbande haben fur sich ihre Ziele formuliert. Sie haben die Umsetzung aus
ihren eigenen Strukturen heraus verantwortet. Sie haben fiir ihre eigenen
Interessen und fur ihre eigene Klientel gearbeitet.
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Fur gelingende Integration scheint es also von Bedeutung zu sein, die Eigen-
verantwortung der Migrantenverbande zu starken, sie in die Lage zu versetzen,
ihre Interessen selbst wahrzunehmen und sie zu gleichberechtigten Partnern
in den vielfaltigen Zusammenhangen etwa der Wohlfahrtspflege, der Jugend-
hilfe oder der Betreuung von Migranten zu machen. Selbstverstandlich bedarf
es dabei, um an das Beispiel der jidischen Gemeinde zu erinnern, auch der
Hilfe der Gesellschaft. Ob dabei aber zugleich auch von vorneherein von auRen
bestimmt werden sollte, was im Einzelnen erwiinscht ist und was nicht, muss
kritisch befragt werden. Dabei sind, um die Uberlegungen von Stefan Rech auf-
zugreifen, Konflikte nicht zu vermeiden. Sie miissen ausgetragen werden, denn
sie sind nicht zuletzt integraler Bestandteil einer demokratischen Kultur. Doch
auch hier gilt, dass sich die Konfliktparteien auf gleicher Augenhéhe begegnen
kénnen. Wo dies nicht méglich ist, wird es auch Aufgabe von Politik und Gesell-
schaft sein, den fur gelingende Integration zentralen partnerschaftlichen Status
aller Beteiligten herzustellen.

Die auf dieser Tagung vorgestellten wissenschaftlichen Befunde und Beispiele
aus der praktischen Arbeit ermutigen dazu, die vorgestellten Ansatze vor Ort
weiter zu verfolgen. Vergleicht man die Berichte und Diskussionen dieser
Tagung mit solchen vergangener Jahre, verdichtet sich der Eindruck, dass bei
vielen Beteiligten wichtige Lernprozesse eingesetzt haben und zunehmend auch
Erfolge im Sinne einer gelingenden Integration von Migrantinnen und Migranten
mit je unterschiedlichen Religionen nachzuweisen sind. Die Zahl positiver
Erfahrungen und Beispiele wachst. Beispiele und Erfahrungen, die fir ahnlich
gelagerte Situationen an anderer Stelle fruchtbar gemacht werden sollten.

Das Netzwerk Migration und Religion, dessen Initiierung unmittelbarer Anlass
der Tagung war, will den Austausch Uber solche positiven Erfahrungen fordern,
und zwar nicht als einseitigen, sondern als wechselseitigen Kommunikations-
prozess. Dabei muss vorab angemerkt werden, dass Netzwerke nicht durch
Beschluss arbeitsfahig sind und die Méglichkeiten, die Netzwerke bieten, nicht
durch Delegation der individuellen Erwartungen einerseits und Konsum der
Ergebnisse andererseits erreicht werden kénnen. So modisch der Netzwerk-
Gedanke in den letzten Jahren insbesondere im politischen Raum geworden
ist, so sehr bestimmt sich das Gelingen von Netzwerken durch die Mitwirkung
aller Interessierten.

Hierzu ergeben die Fragebogen, die von den Anwesenden der Tagung beant-
wortetwurden, ein positives Bild. Jeweils Uber die Halfte der Antwortenden geben
an, dass sie in welcher Form auch immer im Netzwerk mitarbeiten wirden und
dass sie als Ansprechstelle fir andere zur Verfiigung stehen.

Dabei ist aber auch bezeichnend, dass das grofite Interesse am Netzwerk im
Erfahrungs- und Informationsaustausch und in der gemeinsamen Diskussion
von Sachfragen besteht (84 bzw. 66 %; Mehrfachnennungen mdglich). Im
gleichen Fragekomplex, zu den Interessen am Netzwerk, erwarten 56 % der
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Teilnehmerinnen und Teilnehmer der Tagung auch neue Anregungen fir die
eigene Arbeit. Diese Antworten zeigen, dass trotz der dargestellten positiven
Entwicklungen praktischer Integrationsprozesse mehr Informationen und der
Austausch von Erfahrungen fir diejenigen, die mit Zusammenhangen von
Migration und Religion zu tun haben, weiterhin von grof3er Bedeutung fir die
eigene tagliche Arbeit sind.

Dem stehtauch nicht entgegen, dass 32 % der Teilnehmerinnen und Teilnehmer
Vertreter von Kirchen und Religionsgemeinschaften, 30 % von Nicht-Regierungs-
Organisationen (NGOs) und Stiftungen waren, 21,5 % aus dem universitaren
Bereich stammen und nur 8,5 % dem Bereich Politik und Auslanderbeauftragte
zuzuordnen sind. Der Rest verteilt sich mit je 4,5 % auf Mitarbeitende aus Wei-
terbildungseinrichtungen sowie Privatpersonen (Angaben gerundet). Kirchen,
andere Religionsgemeinschaften, NGOs, Stiftungen und Weiterbildungs-
einrichtungen arbeiten in vielfaltiger Weise Uber Einrichtungen und Projekte in
der Integrationsarbeit bzw. sind ,Betroffene”. Dartber hinaus richtet sich das
geplante Netzwerk ausdrtcklich auch an Wissenschaftlerinnen und Wissen-
schaftler, um gegenseitige Anstdf3e zu geben: der Wissenschaft zur weiteren
Forschung und Sicherung von Ergebnissen, den Praktikern zur Reflexion, ob
die Leitlinien des eigenen Arbeitens in einem gréf3eren, objektivierten Rahmen
zielfihrend sind. Ein Konzept Ubrigens, dass in Bezug auf die Tagung 82 % als
~gut‘ bzw. ,sehr gut” einstuften.

Insgesamt also gute Voraussetzungen fur einen vielversprechenden Aufbau des
Netzwerks Migration und Religion. Die Integrationsbeauftragte der Bundes-
regierung und der Verein REMID wollen dafur drei Elemente zusammenbringen,
die die weitere Arbeitim Netzwerk strukturieren kénnen: Fachtagungen zur Dis-
kussion einzelner, konkreter Fragestellungen, eine Internet-Prasenz zur
Dokumentation von weiteren positiven Beispielen und zur ldentifikation von
Ansprechstellen sowie die Informationsweitergabe tiber einen Newsletter. Dabei
sollen vorhandene Strukturen genutzt werden: Die Fachtagungen kénnen
zunachst weiter Gber die Integrationsbeauftragte veranstaltet werden, die
Internet-Prasenz wird gemeinsam von der Integrationsbeauftragten und REMID
betreut (www.migration-religion.net) und der Newsletter der Informationsplatt-
form Religion — einem bestehenden REMID-Projekt — kann fur die Zwecke des
Netzwerks erweitert werden.

Dabei ist selbstverstandlich, dass auch fir Aufgaben der Planung und
Organisation des Netzwerks zusétzliches Engagement nétig und die Mitwirkung
Dritter moglich ist— sei es in der Weitergabe von Informationen, durch Hinweise
auf andere Projekte, mit Anregungen fir Themen und Fragestellungen oder in
der konkreten Vorbereitung von kiunftigen Fachgesprachen und Tagungen.
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