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Zusammenfassung
Der Beitrag zeigt, dass Religion
fuir Diaspora-Gemeinden in
Deutschland eine unterschied-
liche Rolle spielt. Vergleicht
man Buddhisten aus Korea mit
denen aus Vietnam, so verorten
sich erstere durch den Buddhis-
mus international, wahrend flr
Vietnamesen diese Religion v. a.
ein Teil ihrer kulturellen Identi-
tat ist. Koreanische Protestan-
ten bleiben hingegen bei ihrer
Religionsaustibung eng auf ihre
koreanische Herkunft fokussiert,
was auch bei vietnamesischen
Katholiken, wenngleich weni-
ger stark ausgebildet, der Fall
ist. Wiederum unterschiedlich
stellt sich die Situation bei
afghanischen Migranten dar:
Afghanische Hindus haben
kaum intrareligiose Kontakte zu
Hindus vom indischen Subkon-
tinent und fiir afghanische
Muslime zeigt sich, dass fir sie
der Islam im taglichen Leben
eine geringere Rolle spielt als
fur Muslime aus anderen isla-
mischen Landern. Die ver-
gleichende Betrachtung von
Diasporagemeinden zeigt,
dass Religion nicht automatisch
als der zentrale Faktor fir die
Identitat von Migranten ge-
wertet werden darf, da sie nur
ein Faktor neben anderen fiir
die Verortung von Migranten
in der Gastgesellschaft ist.
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Abstract
The article shows the different
roles religion plays for diaspora
communities in Germany. Bud-
dhists from Korea — compared
to Buddhists from Vietnam —
see Buddhism as part of a
»world religion, « while Viet-
namese see Buddhism as part
of their Vietnamese identity.
Korean Protestants, however,
remain focused on their Korean
background in their religious
practice which is also partly
true for Vietnamese Catholics.
Despite the importance of the
respective religions for Vietham-
ese identity, the religious back-
ground does not disallow inter-
action with non-Vietnamese in
everyday life and in the econ-
omy. Regarding migrants from
Afghanistan, the Hindus among
them have almost no contact
with Hindus of various Indian
origins, and religion is less
important in daily life for
Afghan Muslims than for Mus-
lim migrants from other coun-
tries. By comparing these dias-
pora communities, one can
show that religion is not auto-
matically the core factor for
determining migrant identity,
but one has to keep in mind
that each community may pre-
sent its different interpretation
of religion as part of its identity.
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Sumario
El articulo muestra que la reli-
gion juega un papel diferen-
ciado en las comunidades de
diaspora en Alemania. Si se
comparan los budistas de Corea
con los de Vietnam, se ve que
los primeros se comprenden
como miembros del budismo
universal, mientras que los
segundos ven esa religion como
parte integral de su identidad
cultural. Los protestantes corea-
nos, sin embargo, practican su
religion en estrecha relacion
con su origen coreano, lo que
ocurre también con los catoli-
cos vietnamitas, aunque en
menor grado. Algo diferente es
la situacion de los inmigrantes
afganos: los hinduistas afganos
apenas tienen contactos con los
del subcontinente indio, y en
los musulmanes afganos se
puede observar que para ellos
el islam — comparado con los
musulmanes de otros paises
islamicos - tiene menos impor-
tancia. A través del analisis
comparado de comunidades de
inmigrantes, se puede ver que
la religion no es automatica-
mente el factor central de iden-
tidad, sino un factor entre otros
en vistas a la presencia de los
inmigrantes en la sociedad de
acogida.
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~ inmigrantes hinduistas,
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er religiose Pluralismus in Deutschland hat durch Migranten aus Asien, die
unterschiedlichen Richtungen des Buddhismus oder des Hinduismus sowie des
Christentums angehdren, in den letzten Jahrzehnten zugenommen. Die Verbindung
des Migrationshintergrunds mit den unterschiedlichen Religionen ist in den folgenden
Ausfithrungen in den Mittelpunkt zu stellen. Obwohl Migration ein weltweites und auch
schon in der Antike bekanntes Phdnomen ist, hat sie im spéten 18. Jh. im grofleren Ausmaf}
durch die Anwerbung von Arbeitsmigranten durch europiische Kolonialmachte begonnen.
Fir den deutschsprachigen Raum wurde dabei Migration von Menschen aus dem
asiatischen Kontinent seit den 1960er Jahren relevant. Bildlich kann man davon sprechen,
dass Migranten immer auch Religion in ihrem Gepick haben, die jedoch unterschiedlich
genutzt werden kann, um dadurch Zusammenhalt mit »Gleichgesinnten« zu finden,' die
eigene Herkunftskultur zu férdern und sie gegebenenfalls neu zu definieren. Daraus ergibt
sich, dass in der Diaspora - als Ergebnis von Migration - nicht nur der Faktor »Religion«
unterschiedlich ausgeprigt sein kann, sondern dass Diaspora - im Anschluss an Steven
Vertovec - unter drei verschiedenen Aspekten betrachtet werden kann:?

a Diaspora ist die Bezeichnung fiir eine Sozialform, d.h. hier gibt es spezifische
Sozialbeziehungen, die eine »eigene« Identitat schaffen (teilweise durch ethnische Mythen
eines gemeinsamen Ursprungs), wodurch sowohl Abgrenzung gegen andere geschieht,
aber auch Solidaritat mit anderen »Diaspora-Gemeinden« entsteht. In dieser Sozialform
pflegt man dabei einen eigenen »way of life«,® in dem man sich als Mitglied der Diaspora-
gemeinde erlebt, aber auch als Teil anderer Sozialbeziige und Gemeinschaften, die in dem
umgebenden Gastland vorhanden sind.

b Diaspora ist eine Form des Bewusstseins, da man in der Diaspora eine »besondere«
Gesinnung entwickelt und sich dadurch seiner Identitit bzw. auch unterschiedlicher
Identititen starker bewusst wird, als dies im Ursprungsland der Fall war. Im Kopf ent-
wickelt man dabei eine »geistige« Heimat, die als mental map fungiert, und als (Ideal-)Bild
der konkreten Realitdt im Ursprungsland nur bedingt zu entsprechen vermag.* Die mental
map kann » Unstimmigkeiten« oder »dunkle Flecken« der Heimat ausklammern. In Bezug
auf Religion mag dies zu einem idealisierten Religionsbild fithren, das mit der praktizierten
Religion im Herkunftsland nicht identisch ist: man verdichtet bzw. akzentuiert besondere
Traditionen, die man in der Diaspora besonders genau beachten méchte, d.h. es ergibt
sich (fiir den Auflenstehenden) dadurch der Eindruck, dass die Personen in der Diaspora
hochgradig religios sind.

¢ Diaspora ist ferner eine »kulturelle Produktion«, was mit dem Vorherigen zu-
sammenhingt. Es entstehen »Netzwerke, die teilweise informell, teilweise aber auch
bewusst gesteuert werden. So ist z. B. die Tiirkei iiber DITIB aktiv engagiert, um tiirkischen

1 Vagl.auch Alexander-Kenneth
NAGEL, Religiose Netzwerke. Die
zvilgesellschaftlichen Potentiale
religioser Migrantengemeinden, in:
DERS.(Hg.), Religiése Netzwerke. Die
zivilgesellschaftlichen Potentiale
religioser Migrantengemeinden, Biele-
feld 2015, 11-35, hier 16: »Religiose
Migrantengemeinden bezeichnen [...]
Zusammenschliisse bzw. Gruppen

von Menschen mit Migrationshinter-
grund, die in erster Linie auf geteilten
religibsen Sinnzusammenhéngen
beruhen. «

2 Steven VERTOVEC, The Hindu
Diaspora. Comparative Patterns,
London 2000, 141-159; vgl. Chitra
Venkatesh AKKOOR, Ways of
Speaking in the Diaspora. Afghan
Hindus in Germany, lowa 2011, 20.
Online-Publikation http://ir.uiowa.
edu/etd/g1s.

3 Dieser wird gerne durch ver-
schiedene — von aulen heran-
getragene — Interpretationen und
Konstruktionen umschrieben, die
in negativer Formulierung von
»Parallelgesellschaften, in ethnisch
(teilweise rassistisch und damit

wiederum abwertend) gefarbter
Formulierung z. B. von »Little India,
»Arab Street«, »Chinatown « oder
»Little Saigon« sprechen. Vgl.zu
Bildern einer »ethnischen Kolonie«,
NAGEL, Netzwerke (wie Anm. 1), 13-15.
4 Vgl.dazu auch die Konstruktion
eines »new homeland«, auf die Paul
YOUNGER, New Homelands. Hindu
Communities in Mauritius, Guyana,
Trinidad, South Africa, Fiji, and East
Africa, Oxford 2010, 8f. in Bezug auf
Hindu-Migranten verweist, wobei
m. E. das »new homeland« nicht auf
Hindu-Migranten beschrankt bleibt.




192 Manfred Hutter

Muslimen in der Bundesrepublik ein Gemeinsamkeitsempfinden in der Diaspora zu ver-
mitteln; der Vishwa Hindu Parishad versucht dies - wenngleich mit geringem Erfolg - fiir
Hindus. Dadurch entstehen komplexe Beziehungsgeflechte, die je nach Kontext die einzelnen
Faktoren der Identitét in den Vordergrund riicken, um den eigenen Platz in der Diaspora zu
definieren.® Als »Kulturproduktion« ist dabei Diaspora - in Hinblick auf Identitit - auch
offen, dass man in der Diaspora »bi-kulturell « wird.

Solche » Diaspora- und Identititskonstrukte« sollen im Folgenden anhand von Migran-
ten aus Korea (Buddhisten und Protestanten), Vietnam (Katholiken und Buddhisten) und
Afghanistan (Hindus und Muslime) hinsichtlich der Bedeutung von Religion beschrieben
und konkretisiert werden. Die vergleichende Betrachtung von Migranten mit gleicher geo-
graphischer Herkunft, aber unterschiedlicher Religionszugehorigkeit kann die Bedeutung
von Religion(en) fiir Migration und Integration prizisieren, indem Religion nicht als
isolierter Faktor fiir Migrationsprozesse gesehen wird, sondern auch ethnische und
geographische Faktoren in Wechselwirkung zu Religion gebracht werden.

1 Koreanische Buddhisten und Protestanten

Die ersten Koreaner (eine Gruppe von 263 Personen) sind im Dezember 1963 fiir den
Bergbau im Ruhrgebiet nach Deutschland gekommen. Seit 1966 kamen junge Frauen fiir
Pflegeberufe, gefolgt seit den 1970er Jahren von Studenten und seit den 1980er Jahren von
Geschiftsleuten als Partner deutscher Unternehmen. Dadurch leben aktuell ca.30.000
Koreaner — nach Grofibritannien die zweitgrofite koreanische Diaspora in Europa - in
Deutschland, v. a. in Nordrhein-Westfalen und im Grofiraum von Frankfurt am Main.®

Die ca.10.000 koreanischen Buddhisten kénnen drei verschiedenen buddhistischen
Traditionen zugeordnet werden. Won-, Seon- und Nichiren-Buddhismus, wobei letzterer
Richtung der historische Vorrang unter den Migranten zukommt, man jedoch auch fest-
stellen kann, dass seit rund einem Jahrzehnt koreanischer Nichiren-Buddhismus in institu-
tionalisierter Form in Deutschland nicht mehr vertreten ist.

Zunéchst ist der Won-Buddhismus (Won-bulgyo) zu nennen: In Vorbereitung des
100. Geburtstages des Stifters betonte Kim Dae-San, der damalige Fithrer der Religions-

5 Neben solchen - hier beispielhaft
genannten — externen Steuerungs-
mechanismen zur kulturellen Produk-
tion gibt es eine Reihe von weiteren
Vernetzungen fiir Migrantengemein-
den, die alle drei Aspekte von »Dias-
pora« betreffen; hinsichtlich der
religibsen Migrationsgemeinden kann
man - mit NAGEL, Netzwerke (wie
Anm. 1), 23 - zwischen innerreligidsen,
intrareligiosen, interreligiosen und
auBerreligiésen Beziehungen der
Gemeinden unterscheiden; bei den
unten behandelten Gemeinden
spielen interreligiose Beziehungen
kaum eine Rolle.

6 Manfred HUTTER, Koreanischer
Buddhismus in Deutschland, in:
Michael KLOCKER/Udo TWORUSCHKA
(Hg.), Handbuch der Religionen, 42.
Erganzungslieferung, Minchen 2014,
VII-2.8., hier 1f.; Sabrina WEISS, Die
zivilgesellschaftlichen Potentiale

koreanischer Freikirchen, in:
Alexander-Kenneth NAGEL (Hg.),
Religiose Netzwerke. Die zivilgesell-
schaftlichen Potentiale religioser
Migrantengemeinden, Bielefeld 2015,
77-98 (hier 77f.). - Fiir weitere Details
der Einwanderung siehe Yang-Cun
JEONG, Koreanische Immigrations-
gemeinden in der Bundesrepublik
Deutschland, Frankfurt a. M. 2008,
29-34.

7 Vgl.Byong-Ro AN, Die Religiositdt
der Koreaner in Deutschland, Frank-
furt a.M.1997, 100. - Zum Won-
Buddhismus allgemein siehe Hai-
Ran Woo0, Neue Religionen anders
verstehen. Am Beispiel des Won-
Buddhismus, Miinchen 2004.

8 Vgl. AN, Religiositdt (wie Anm.7),
111; HUTTER, Buddhismus (wie

Anm. 6), 4-6.

9 Vgl.KOREA BUDDHIST ORDER
ASSOCIATION (Hg.), Korean

Buddhism, Seoul 2009, 232-241;
Henrik H. SeRENSEN, Buddhism and
Secular Power in Twentieth-Century
Korea, in: lan HARRIS (Hg.), Buddhism
and Politics in Twentieth-Century
Asia, London 1999, 127-152 (141-143).
10 Fr eine kurze religionsethno-
graphische Darstellung der drei Ge-
meinden sieche HUTTER, Buddhismus
(wie Anm. 6), 7-12.

11 Vgl.zum Folgenden AN,
Religiostdt (wie Anm. 7), 44f.

12 Siehe die Hinweise zu korea-
nischen Katholiken in Deutschland bei
AN, Religiositdt (wie Anm. 7), 30f.

13 Vgl.auch JEONG, Immigrations-
gemeinden (wie Anm. 6), 45f.; dies
spiegeln z.T. auch die fast ausschlieR-
lich in koreanischer Sprache ge-
stalteten Internetauftritte verschie-
dener Immigrationsgemeinden wider.
Siehe auch WEISS, Potentiale (wie
Anm.6), 81.
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gemeinschaft, die Notwendigkeit, den Won-Buddhismus als »vereinigte Religion « iiberall
zum Nutzen der Menschheit bekannt zu machen.” Zu diesem Zweck kam daher erstmals
im Jahr 1981 ein Won-Priester nach Koln, um die Moglichkeiten fiir ein deutsches Zentrum
zu priifen. Als Ergebnis begannen im Jahr 1984 zwei koreanische Studenten mit Aktivititen
des Won-Buddhismus in Deutschland und am 8. April 1086 wurde der »Won Buddhismus
Europa Tempel« als Verein angemeldet. Urspriingliche Zielgruppe der Aktivititen des
Won-Buddhismus waren zunéchst Koreaner, die sich - teilweise durch einen deutschen
Ehepartner bzw. durch die Diaspora-Situation - vom Buddhismus entfernt hatten, um
ihnen in der fremd-kulturellen deutschen Umgebung wieder den Riickbezug zu den
eigenen koreanischen Wurzeln zu ermoglichen. Im letzten Jahrzehnt hat sich die Situation
jedoch dahingehend verdndert, weil immer haufiger Deutsche (ohne koreanisch-kulturelle
Wurzeln) an den Meditationen und Tempelzeremonien der einzelnen Zentren teilnehmen.®

Quantitativ wichtiger sind die unterschiedlichen koreanischen Seon-Gruppierungen,
die durch den Meditationsbuddhismus und die religiose Praxis des Jogye-Ordens, als
wichtigster buddhistischer Einrichtung in Korea,” gepragt sind. In historischer Perspektive
ist zu erwihnen, dass Seon-Buddhismus bis 1990 in Deutschland keine Rolle spielte, da
nur die japanischen Formen des Meditationsbuddhismus als Zen-Buddhismus hier
populdr waren. Der »Internationale Seon Tempel Berlin«, die »Kwan Um Zen Schule« in
Berlin und anderen Orten, sowie das Hanmaum Zen-Zentrum in Kaarst bei Diisseldorf
sind dabei als wesentliche Institutionen zu nennen.'® Dabei ist zu sehen, dass die iiber-
wiltigende Zahl der in den beiden erstgenannten Einrichtungen Seon-Praktizierenden keine
Koreaner, sondern Westeuropder sind, das Hanmaum Zentrum bedient eine ausgewogen
»gemischte« Klientel von Koreanern und Deutschen. Dadurch bereichert der koreanische
Seon-Buddhismus nicht nur die Vielfalt des Buddhismus in Deutschland, sondern tragt
auch zur » Kulturvermittlung« zwischen Deutschland und Korea bei, was ein halbes Jahr-
hundert nach der Ankunft der ersten koreanischen Migranten als Ausdruck von weit fort-
geschrittener Integration von Buddhisten aus Korea zu interpretieren ist. Buddhistisch-
religidse Praxis ist nicht mehr zentral Ausdruck der Forderung und Bewahrung koreanischer
Migrantenidentitit, sondern man versucht, die Religion in der » Aufnahmegesellschaft«
zu verbreiten und Deutsche fiir den koreanischen Buddhismus zu gewinnen, da man die
Religion nicht mehr als exklusives Merkmal der eigenen Herkunftsgemeinschaft betrachtet.

Etwas anders gelagert ist die Situation bei den ca. 12.000 koreanischen Christen - etwa
dreiviertel von ihnen sind protestantischer Pragung.'' In einem teilweisen Unterschied
zu Katholiken'?, die koreanische Traditionen wie die Feier des Neujahrsfestes nach dem
Mondkalender, das Erntedankfest sowie Gedenktage fiir die Ahnen mit der christlichen
Religion verbinden, praktizieren protestantische Christen aus Korea diese Traditionen
in Deutschland weniger. So wird z.B. das Neujahrsfest nicht nach dem (chinesischen)
Mondkalender, sondern nach dem »Sonnenkalender« umgerechnet am Abend des
31. Dezember gefeiert; um Mitternacht erbittet der Pfarrer Gottes Segen fiir das Neue Jahr.
Genauso werden zu Erntedank die traditionell damit verbundenen Familiengedenkfeiern
und der Ahnenkult unterlassen, weil der »National Council of Churches in Korea« dies
als »unchristliche Traditionen« ablehnt. Diese nicht vorhandene Inkulturation von Teilen
koreanischer Kultur betrifft dabei sowohl Protestanten in Korea als auch Migranten.
Dennoch bietet der Gottesdienst Ankniipfungspunkte, den Bezug zu Korea zu bewahren.
Man feiert die Gottesdienste primir als »koreanische« Kirchengemeinde und nicht als Teil
einer deutschen Kirchengemeinde."® Dadurch bietet die Religion aber die Méglichkeit, fern
von Korea die koreanische Sprache zu bewahren und Sozialkontakte mit koreanischen
Bekannten bei den Gottesdiensten zu pflegen. Aber auch andere Veranstaltungen, die von
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den Kirchengemeinden organisiert werden, dienen dazu, durch die Férderung von Religion

einen besonderen Zusammenbhalt innerhalb der Migrationsgemeinschaft - im Unterschied

zu deutschen Protestanten - zu schaffen. Man schlief3t sich denen gegeniiber zwar nicht

prinzipiell ab, mochte allerdings die koreanische Identitat durch die eigenstédndige Religions-
ausiibung ihnen gegeniiber bewahren." Dem tragen verschiedene Aktivititen Rechnung:

In »Samstagsschulen«' fiir Kinder wird Sprachunterricht angeboten, um dadurch nicht

nur die Kenntnis der Sprache, sondern tiber die Sprache auch koreanisch-protestantisch

geprigte Formen von Frommigkeit zu fordern. Genauso sollen gelegentlich durchgefiihrte

Sonderveranstaltungen das »Wiederaufblithen der Christen in der Gemeinde«'® bewirken.

Zusammenfassend mochte ich aus dieser kurzen Gegeniiberstellung folgende Tendenz

betonen: Buddhistische Migranten praktizieren auch in Deutschland entsprechend den

unterschiedlichen koreanischen Schulrichtungen, aber man versteht den Buddhismus nicht

als zentrales, geschweige denn exklusives Vehikel fiir die Starkung bzw. Bewahrung korea-
nischer Identitdt in der Diaspora, sondern 6ffnet den Buddhismus als »Beitrag« Koreas

fiir die spirituelle Bereicherung Europas. Tendenziell anders stellt sich die Situation bei

Protestanten dar, fiir die ihre Religionsausiibung stirker mit der Bewahrung ihrer korea-
nischen Herkunft verkniipft ist, wodurch das Festhalten an koreanischen protestantischen

Kirchengemeinden eine gewisse Abgrenzung zu »deutschen« Protestanten bewirkt.

2 Vietnamesische Katholiken und Buddhisten

Etwa 140.000 Menschen (davon rund ein Drittel inzwischen mit deutschem Pass) viet-
namesischer Herkunft leben in Deutschland, die entweder als »Vertragsarbeiter« oder als
boat people Ende der 1970er und withrend der 1980er Jahre in die beiden deutschen Staaten
gekommen sind."” Die Vertragsarbeiter wurden von der DDR angeworben und sollten
einige Jahre als Arbeitskréfte in der DDR bleiben. Entsprechend der politischen Situation
wurden v. a. Personen aus Nordvietnam - ohne oder mit nur ganz geringer religioser
Sozialisation — angeworben. Die boat people kamen als Folge des Vietnam-Krieges in die
BRD und zwischen 60-80% von ihnen waren Mahayana-Buddhisten, die anderen (mehr-
heitlich) Katholiken, was mit der geographischen Herkunft der boat people aus Siidvietnam
zusammenhingt.'®

Die Zahl der Katholiken vietnamesischer Herkunft in Deutschland betrigt jetzt etwa
12.000 bis 14.000 Personen, deren wichtigen Zentren u.a. in Freiburg, Kéln, Miinchen,
Berlin, Miinster und Wiirzburg sind. Da die katholische Ekklesiologie betont, dass

14 Vgl.JEONG, Immigrationsge-
meinden (wie Anm. 6), 61-65, der
in diesem Zusammenhang die
Bedeutung der Bereitstellung einer
»emotionalen Heimat« und die
»Lebenskraft spendende Sozial-
struktur« betont.

in Local Religious Pluralism, in:
Nguy&n QUANG HUNG (Hg.), Tinh
hién dai va 8oi séng tén gido hién
nay ¢ Viét Nam. Modernity and
Religious Life in Vietnam Today, Ha
N&i (Hanoi) 2012, 161-177 (164).

18 BEUCHLING /TUAN, Mekong

21 ChiThien Vu, Vietnamesischer
Katholikentag. Vietnamesische
Katholiken in Deutschland, in:
Franziskaner Mission 2 (2008) 7.

22 Vgl.Antonie SCHMIZ, Trans-
nationalitdt als Ressource ? Netz-
werke vietnamesischer Migrantinnen

15 AN, Religiositdt (wie Anm.7), 41f.
16 AN, Religiositdt (wie Anm.7), 43;
JEONG, Immigrationsgemeinden
(wie Anm. 6), 94.

17 Olaf BEUCHLING / TUAN Van
Cong, Vom Mekong an die Elbe. Xudi
dong Ctru dau bén Elbe, Hamburg
2013, 44; vgl. Manfred HUTTER, Viet-
namese Catholics and Vietnamese
Buddhists in Germany. Their Position

(wie Anm.17), 46f.; Martin BAUMANN,
Migration, Religion, Integration.
Buddhistische Vietnamesen und
hinduistische Tamilen in Deutschland,
Marburg 2000, 29-33.

19 Vgl.BAUMANN, Migration (wie
Anm.18), 44f.; HUTTER, Vietnamese
(wie Anm.17), 172.

20 HUTTER, Vietnamese

(wie Anm. 17), 173f.

und Migranten zwischen Berlin und
Vietnam, Bielefeld 2011, 105.

23 Vgl.Peter C. PHAN, Vietnam,
Cambodia, Laos, Thailand, in: DERS.
(Hg.), Christianities in Asia, Malden
2011, 129-147 (138).

24 Vgl.VERTOVEC, Diaspora

(wie Anm. 2), 153-156.




Buddhistische, hinduistische und christliche Migranten aus Asien 195

es nur eine weltweite katholische Kirche gibt, liegt es nahe, dass solche »ethnischen«
Katholiken - unabhingig von ihrer Herkunft - in die deutschen katholischen Gemeinden

integriert werden sollen, ohne »Nationalkirchen« zu etablieren.' Dies gelingt allerdings

nur bis zu einem gewissen Grad, da die vietnamesischen Katholiken in Deutschland einen

zweifachen Weg praktizieren: Man sucht durchaus innerreligiose Kontakte mit lokalen

katholischen Gemeinden, indem man z. B. katholische Kirchengebaude fiir den Gottesdienst
mitbenutzt. Aber zugleich bemiihen sich die - oft wenigen - vietnamesischen Gemeinde-
mitglieder, wenigstens einmal im Monat einen vietnamesischen Gottesdienst zu feiern; in

den zahlenmiRig kréftigeren Gemeinde findet sonntags der Gottesdienst in Vietnamesisch

statt. Da ein Katholik prinzipiell jeden Sonntag an der Eucharistiefeier teilnehmen sollte,
gibt es fiir Vietnamesen - auflerhalb der Zentren - die Moglichkeit, entweder zu einer
deutschsprachigen Messe zu gehen, oder - und dieses »Modell« ist beliebter — durch einen

»Eucharistiefeier-Tourismus« wochentlich zu einer vietnamesisch-sprachigen Messfeier an

einem anderen Ort zu fahren. Die Ursache dafiir sind jedoch nicht fehlende Deutschkennt-
nisse, sondern ein Diaspora-Aspekt: Der Besuch der Sonntagsmesse ist die Gelegenheit,
v. . auch die vietnamesische Kultur in der Diaspora-Gemeinschaft gemeinsam zu erleben,
wofiir der katholische Rahmen den Aufhdnger bietet, d. h. die (gemeinsame) katholische

Religionsausiibung bietet eine Gelegenheit, sich mit anderen Vietnamesen zu treffen. Aber

fiir das Leben in der Diaspora (in katholischer Umgebung) ist die Religion nicht der primére

Faktor fiir die Forderung der eigenen vietnamesischen Identitit im Alltag,

Zwei besondere religitos motivierte und identititsstarkende Aktionen sind erwihnens-
wert:2® der vietnamesische Katholikentag und die Wallfahrt nach Banneux. Seit rund dreif3ig
Jahren findet zu Pfingsten jeweils in Aschaffenburg der sog. vietnamesische Katholikentag
statt. Diese dreitdgige Veranstaltung ist dabei nicht nur ein religiéses Treffen, sondern
fungiert zugleich als katholisches vietnamesisches »Kulturfestival«, das einige Tausend
Teilnehmer aus Deutschland, aber auch Osterreich und der Schweiz anzieht.*' Dadurch
wird Religion zu einem transnationalen Verbindungsglied fiir vietnamesische Migranten in
Mitteleuropa; zwar ist nicht-katholischen Vietnamesen die Teilnahme daran nicht untersagt,
aber die religiose Ausrichtung dieses Migrantentreffens macht es fiir Buddhisten (oder Pro-
testanten, die hiufig einer Pfingstkirche angehoren®?) wenig attraktiv, was zugleich zeigt,
dass intra- oder interreligiése Kontakte zwischen vietnamesischen Katholiken und anderen
Vietnamesen wenig ausgebildet sind. Transnationale Beziehungen entstehen auch durch
die Vietnamesen-Wallfahrt in den belgischen Wallfahrtsort Banneux. Seit einer Mariener-
scheinung im Jahr 1933 ist der belgische Ort ein lokales Marienheiligtum. Seit den 1990er
Jahren haben katholische Vietnamesen in Deutschland, aber auch in Nordfrankreich,
Belgien und in den Niederlanden dieses Heiligtum »entdeckt« und eine Verbindung zur
»Frau von La Vang« konstruiert. Im Jahr 1798 fand in dem kleinen Ort in Zentralvietnam
eine Marienerscheinung statt, woraus sich das wichtigste Marienheiligtum fiir Vietnam
entwickelte.?* Der Sinn dieser » Konstruktion« einer Verbindung zwischen Banneux und
La Vang liegt auf der Hand: Fiir Migranten ist der vietnamesische Wallfahrtsort (zumindest
praktisch und finanziell) kaum erreichbar, so dass ein » Kulttransfer « der Marienverehrung
von La Vang nach Banneux stattgefunden hat, da der Wallfahrtsort in Belgien fiir viele
Vietnamesen in Deutschland innerhalb von zwei bis drei Stunden mit dem Auto erreichbar
ist. Die jihrliche Wallfahrt nach Banneux ist somit m. E. aufschlussreich fiir die Rolle von
Religion unter Migranten, die ihre religiésen Bediirfnisse der neuen Lebenssituation anzu-
passen wissen und auch fihig sind, Neuerungen und Verdnderungen zu schaffen, wobei der
»neue« Wallfahrtsort Banneux auch die einer Diasporagemeinde innewohnende Eigenschaft
einer »kulturellen Produktion«** widerspiegelt.
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Blicken wir vergleichend auf die buddhistischen Vietnamesen, die quantitativ den
grofiten Anteil unter Buddhisten asiatischer Herkunft in Deutschland ausmachen. Die
erste Andachtsstitte wurde 1978 in Hannover errichtet, um - bald nach Ankunft der boat
people - deren religiosen Bediirfnisse zu erfiillen. Dies fithrte im Sommer 1987 zur Grund-
steinlegung eines Pagodenbaus, der am 27 Juli 1991 unter der Bezeichnung Vien Giac,
die »vollkommene Erleuchtunge, eingeweiht werden konnte. In den folgenden Jahren
entwickelte sich die Vien Giac Pagode zu einem tiberregionalen religiosen Zentrum fiir
vietnamesische Buddhisten in Mitteleuropa.”® Die religiose Praxis in der Pagode kann
man wie folgt beschreiben:?® Die Rezitationen und Gebete wahrend der Andachten finden
in klassischer sino-vietnamesischer Sprache und in modernem Vietnamesisch statt, ver-
bunden mit Ritualmusik, Glockenklang, Gongs und Trommeln. Die Verwendung von Sino-
Vietnamesisch bzw. Vietnamesisch im Kult erschwert die religiése Interaktion zwischen
vietnamesischen und deutschen Buddhisten, dazu kommen noch weitere Ursachen, die
einer intrareligiosen Interaktion zumindest nicht forderlich sind: Der vietnamesische
Buddhismus ist durch eine klare hierarchischen Struktur mit Unterschieden zwischen
Ordinierten und Laien geprigt. Auch die traditionelle Verbindung mit den Ahnen und
die von den Ahnen iibernommenen Formen buddhistischer Frommigkeit und Rituale
tragen zur vietnamesisch-buddhistischen Prigung bei. Dadurch bewahren Vietnamesen
sich eine spezifische buddhistische Identitat, die auch durch die jahrlichen grofien Feste
gefordert wird: das Tet-Fest als vietnamesisches Neujahrsfest, das Vesak-Fest in Erinnerung
an die Geburt des Buddha sowie das Ullambanafest als Ahnen- und Totengedenktag. Dies
gilt dabei nicht nur fiir die Pagode in Hannover. Andere Tempel, die erwdahnenswert sind,
befinden sich etwa in Miinchen (Tam Biac, Pho Bao) sowie in Hamburg, wo die Bao Quang
Pagode seit 1986 von einer Nonne geleitet wird. Im Jahr 2008 wurde - ausgehend von
Hannover - das vietnamesische Kloster Vien Duc in Eschach errichtet. Diese Einrichtungen
orientieren sich durchwegs am vietnamesischen » Buddhismus des Reinen Landes«. Diese
Tempel sind auch Mitglied der »Vereinigten Buddhistischen Kirche in Vietnam/Abteilung
fiir Deutschland«.*” Durch diese organisatorischen Vernetzungen sind die vietnamesischen
Buddhisten nicht nur eng mit Vietnam verbunden, sondern diese Verbindungen tragen
dazu bei, dass durch den Buddhismus (und die vietnamesische Sprache in der Religionsaus-
ibung) die Verbindung der Migranten zu ihrer Herkunft aus Vietnam und zur Bewahrung
der vietnamesischen Kultur gestarkt wird. Das ist m. E. auch ein Grund dafiir, dass zwischen
den genannten Pagoden und jenen Zentren in Deutschland, die sich auf den »engagierten
Buddhismus« des bekannten vietnamesischen Exil-Mo6nches Thich Nhat Hanh stiitzen,
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wenig Kontakte bestehen, da letzterer manchen Vietnamesen bereits als »verwestlicht«
gilt.?® Dadurch entsteht eine ambivalente Haltung, in der man den Exil-Ménch zwar fiir
seine Verdienste zur Verbreitung des Buddhismus im Westen schitzt, als Migrant seine
Aktivitaten aber fiir die eigene Religionsausiibung als Teil des »Vietnamese-Seins« nicht
fiir relevant halt.

Vietnamesische Migranten sind ein kleiner, aber eigenstidndiger sichtbarer Teil des
Buddhismus bzw. des Katholizismus in Deutschland. Beide durch die Religion zu
unterscheidenden Gruppen sind dahingehend zu charakterisieren, dass sie in der Religions-
ausiibung noch ein starkes Band des Festhaltens an vietnamesischer Kultur sehen. Es lassen
sich aber auch Schritte zur - je unterschiedlichen - » Anpassung« an Buddhismus bzw.
Katholizismus in Deutschland erkennen, sei es durch das Angebot von Chan-buddhistischer
Meditation, das von deutschen Buddhisten im gréfieren Ausmafle rezipiert wird als von
Vietnamesen,? sei es durch Teilnahme am Gemeindeleben deutscher katholischer Pfarr-
gemeinden. Allerdings bleiben diese Kontakte bislang auf niedrigem Niveau. Halt man
sich die weit fortgeschrittene Integration und Kooperation vietnamesischer Migranten im
»profanen« Bereich (d.h. wirtschaftliche Aktivititen, Bildungsbereich, soziale Kontakte)
vor Augen, so wird deutlich, dass die Religion (Buddhismus oder Katholizismus) jenes
Segment im Leben ist, das die Beziehung zur vietnamesischen Kultur in Deutschland in
besonderer Weise aufrecht erhalt.

3 Afghanische Hindus und Muslime

Aktuell leben beinahe 9o.000 Personen aus Afghanistan oder mit afghanischer Abstammung
in Deutschland. Dies ist mehr als in jedem anderen europdischen Land. Auch ist zu beob-
achten, dass die Zahl der Asylsuchenden in den letzten Jahren wieder zugenommen hat.
In Jahr 2014 haben 9673 Personen aus Afghanistan in Deutschland Asyl beantragt; damit
sind sie die viertgrofite Gruppe der Asylsuchenden, hinter Personen aus Syrien, Eritrea
und Serbien, jedoch knapp vor Asylbewerbern aus dem Irak.*® Vor 1979 sind Afghanen
nur vereinzelt zu Studienzwecken oder als Geschiftsleute nach Deutschland gekommen,
so dass in den 1970er Jahren nicht mehr als 2.000 Personen hier lebten, zum Grofiteil in
Hamburg, wo auch heute - neben Hessen und Nordrhein-Westfalen - die Mehrheit der
afghanischen Migranten lebt.*! Mit den politischen Umbriichen in Afghanistan nach dem
Einmarsch sowjetischer Truppen nimmt zu Beginn der 1980cer Jahre die Zahl von Fliicht-
lingen deutlich zu. Sie sind meist stidtischer Herkunft, d.h. sie haben ein relativ hohes
Bildungsniveau, was sich auch in der - im Vergleich zu anderen Migranten aus dem musli-
mischen Kulturraum - deutlich hsheren Einbiirgerungsquote widerspiegelt.*> Wichtig in
der Befassung mit »afghanischen« Migranten ist zu beachten, dass sowohl die ethnische als
auch die religiose Zugehérigkeit wesentliche Faktoren sind, die die Afghanen in eine relativ
grofie Zahl von »Gruppen« aufspalten; dabei ist der Unterschied zwischen »Hindus und
Sikhs« gegeniiber » Muslimen« zu kurz gegriffen, da der »Sammelbegriff« Muslim vielfaltig
differenziert werden muss.

Blicken wir zunichst auf die rund 10.000 Hindus und Sikhs aus Afghanistan in Deutsch-
land. Im Jahr 1991 haben afghanische Hindus in Kéln den ersten afghanischen Tempel
errichtet, wobei diese Afghanen v. a. aus Kandahar stammen, sich dort jedoch teilweise erst
in den spéten 1940er Jahren - nach der Teilung des indischen Subkontinents - aus ihren
urspriinglichen Wohngebieten im Punjab im jetzigen Pakistan niedergelassen hatten.”® Diese
»Vorgeschichte« im Punjab ist hinsichtlich ihrer Religionsausiibung insofern relevant, als
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dass afghanische Hindus durch ihre Umgebung sowohl hinduistische als auch sikhistische
Elemente in die religiose Praxis einbezogen haben. Der »Sikh-Anteil«, der fiir die religiose
Identitdt dieser afghanischen Hindus charakteristisch ist, fithrte aber auch zu religios
bedingten Spannungen mit jenen afghanischen Hindus in Koln, die aus Kabul stammten
und keine Elemente der Sikh-Tradition in ihre Religionsausiibung integriert hatten. Letzt-
lich fithrte dies dazu, dass sich die Migrantengemeinde wegen dieser religionsinternen
Unterschiede in zwei Gruppen spaltete, so dass die Kabulis einen eigenen Tempel fiir
sich etablierten.** Die beiden Kdlner Tempel sowie weitere afghanische Hindu-Tempel in
Deutschland dienen dabei als entscheidende Einrichtungen, um hindu-afghanische Kultur
an die jiingere Generation weiterzugeben, indem Hindi als Sprache im Gottesdienst bewusst
verwendet wird, um die Kenntnis der Sprache unter den in Deutschland Geborenen nicht
verloren gehen zu lassen. Trotz dieses Bemithens um das Festhalten an der eigenen Tradition
sind die afghanischen Hindus gesellschaftlich und wirtschaftlich weitgehend in ihrer neuen
Umgebung integriert, wobei die hindu(-sikh)istische Religionszugehorigkeit zugleich ein
Faktor ist, der diese Migranten religios von der Islamischen Republik Afghanistan trennt.
Die Diaspora-Idee einer Riickkehr ins Ursprungsland ist wenig ausgebildet, da -~ sowohl
in der politischen Realitat als auch im Bewusstsein - Afghanistan nicht das »ideal(isiert)e«
Heimatland ist, sondern manche der Afghanen ihre Heimat als Indien und nicht Afgha-
nistan konstruieren, obwohl sie nicht aus dem heutigen Indien stammen. Deshalb kann
man sagen, dass die afghanischen Hindus und Sikhs im Prinzip Anteil an drei » Kulturen«
haben - namlich an ihrer afghanischen » Heimatkultur, an einer indischen » Religionskul-
tur« in geographischer und inhaltlicher Nihe zu Sindhi-Traditionen und an einer deutschen
»Gastlandkultur«.*® Diese Komplexitat macht deutlich, dass Religion nur ein Faktor - unter
jeweils verschiedenen anderen - fiir die Diaspora-Konstruktion von Migranten ist. Dies
zeigen auch die wenigen intrareligitsen Kontakte zu »anderen« Hindus mit tamilischer
oder bengalischer Prigung in Deutschland, die nur punktueller oder - wie im Falle der
»Mitbenutzung« des Ganesha-Tempels in Berlin seit 2012 - pragmatischer Natur ist.*®
Hinsichtlich der Muslime ist folgendes zu betonen: Die in Statistiken zu Afghanistan
regelmifiig genannte 99%ige Zugehorigkeit der Bevolkerung zum Islam (80% Sunniten, 19%
Schiiten einschlieflich von 2% Ismailiten)” ist keineswegs auf die Afghanen in Deutschland
tibertragbar, wofiir unterschiedliche Griinde, die mit der Migration zusammenhingen, zu
nennen sind. Es gibt drei Flichtlingswellen: Anfang der 1980er Jahre haben v. a. Muslime,
fir die der Einmarsch der Sowjetunion und die Ausrichtung der sowjetischen Politik
problematisch oder gefihrlich waren, das Land verlassen. Eine zweite Welle brachte - zu
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Beginn der 1990er Jahre - durch die Machtiibernahme der Mujaheddin »sikularisierte«
Muslime und Nicht-Muslime auf die Flucht. Diese wurden in der dritten Welle nach 1996
mit dem Beginn der Taliban-Herrschaft besonders durch Schiiten und Ismailiten ergéinzt.
Parallel zu allen drei Fliichtlingswellen ist auch die ethnische Herkunft (u.a. Hazara,
Tadjiken) zu beachten. Dies zersplittert den »Islam« der »afghanischen« Migranten in
Deutschland noch stirker als den »Hinduismus«, zugleich betont ein relativ hoher Anteil
von Afghanen in Deutschland die eigene religiése Ungebundenheit. Fiir Nordrhein-West-
falen kann man damit rechnen, dass nur 671% der afghanischen Migranten Muslime sind,
8,2% einer anderen Religion angehéren und 24,7% sich keiner Religion zugehérig fithlen.*®
Nach einer anderen Einschitzung in Bezug auf Hamburg, wo die meisten Afghanen in
Deutschland leben,* lassen sich drei »Typen« bzw. Gruppen hinsichtlich der Integration
unterscheiden, wobei sich die Situation auch auf die tibrigen Bundesldnder im Wesentlichen
iibertragen lasst:*

a eine Minderheit, die eine »islamisch-afghanische« Mikrokultur pflegt, wodurch sich
diese Minderheit kaum integriert und ihre Lebensweise (oft mit duflerst geringen Kennt-
nissen der deutschen Sprache) vollig inner-islamisch ausrichtet; hier pragt die Religion klar
die Lebensweise der Migranten und ist auch das exklusive Band des Zusammenhalts;

b die Gruppe von »voll Integrierten«, der bis 40% der Afghanen Hamburgs zugerechnet
werden kénnen, die sich von ihrer afghanischen Herkunft (und weitgehend heifit dies auch
vom Islam) distanziert haben, so dass sie nur noch »deutsch« sein wollen;

¢ jene 40-50% Migranten, die sich integriert haben, im deutschen Alltag Fufd fassen,
dabei aber auch ihre afghanischen Wurzeln in Kultur und Sprachen in Deutschland
bewahren mochten. Bei dieser Gruppe ist jedoch - um nicht voreilige Schliisse einer
ungerechtfertigten Gleichsetzung »Islam« und » Afghanistan« zu ziehen - die Heterogenitit
zu beachten: sowohl ethnisch, religios (sunnitisch, schiitisch, ismailitisch) und politisch
kommen hier unterschiedliche »Identititsmarker« zum Tragen, unter denen Religion nur
ein (und keineswegs einheitlicher) Faktor ist.

Stellt man somit »Hindus/Sikhs« und »Muslime« unter den afghanischen Migranten
einander gegeniiber, so wird deutlich, dass Hinduismus - als Verortung in indischer
Tradition - ein Faktor fiir das Selbstbild des deutlich kleineren Teils (10%) der afghanischen
Migranten ist. Fiir die ungleich groflere Zahl (fast 90%) dieser Migranten ist der Islam als
Religion aber keineswegs automatisch ein Faktor, der ihr Diaspora-Bewusstsein bestimmt.
Es gibt stark religiose Hindus und Muslime unter den Migranten, fiir den mehrheitlichen
Teil unter ihnen ist aber die Religion zwar ein Faktor, der im Alltag eine Rolle spielt, aber
nicht das Leben durchgehend prigt. Dabei ist hinsichtlich des Islam der Afghanen zu
betonen, dass sie - etwa im Vergleich mit Muslimen aus der Tiirkei oder aus afrikanischen
Landern*! - der Religion einen geringeren Raum in ihrer Lebensgestaltung zuweisen.

4 Wieviel Religion »vertragen« Migration und Integration?

Nach diesen kurzen Beispielen seien abschliefend einige systematische Schlussfolgerungen
gezogen. Migration und Religion héingen im Bereich interkultureller Kontakte zusammen,
wobei Migration diesen Kontakt erméglicht. Mit der Religion wird eine Reihe von »Werten«
transportiert, die in der Gast- bzw. Aufnahmegesellschaft anders als in der Herkunfts-
gesellschaft sind. Damit stellt sich fiir den »Neuankommling« die Frage, wie er »seine«
Besonderheit in der anderen Umgebung bewahren kann. Dabei ist auch zu beachten, dass
der so genannte »Kern« einer Religion sich fiir Gliubige und religiose Gruppierungen
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mitunter subjektiv durchaus unterschiedlich darstellt, wobei solche »Subjektivititen« im
Verhiltnis Migration und Religion mit beriicksichtigt werden sollten. Ferner ist zu beachten,
dass innerhalb der eigenen Gruppe der »Kern« der Religion anders akzentuiert wird als
gegeniiber Angehorigen der gleichen Religion, die aber eine andere geographische oder
ethnische Herkunft haben und von denen man sich - durch eigene lokale Besonderheiten
in der Lehre oder Tradition — auch unterscheiden mochte. Wiederum anders wird der
Kern der Religion gegeniiber Auflenstehenden prasentiert, d. h. eben auch gegeniiber den
Angehorigen der - hiufig - anders religios gepragten Aufnahmegesellschaft. Wenn daher
in Diskussionen {iber Integration und Migranten dem Faktor »Religion« Relevanz zuge-
sprochen wird, so ist dies zwar nicht falsch, aber man darf Religion nicht als isolierten
Faktor sehen.*? Unbestreitbar sind ndmlich auch sozio-6konomische Faktoren sowie
das Bemithen, eigene kulturelle Faktoren zu bewahren und zugleich Elemente deutscher
Kultur zu iibernehmen, die die Fihigkeit zur Integration bzw. misslungenen Integration
bestimmen.

Die vorhin genannten Beispiele haben dabei zweifellos klar gemacht, dass Religion fiir
Migranten einen Zusammenhalt in der Fremde erméglichen kann und die praktizierte
Religion ein gemeinsames Band sein kann, durch das man Kontakt zur Herkunftstradition
halt und worin man seine eigene Kultur sieht. Allerdings ist Religion nicht unverander-
bar: So gibt es zwar das Beibehalten der Rituale und Hierarchien, aber teilweise sind
Anpassungen notwendig. Auch die Einbeziehung der Laien mangels professioneller
religioser Spezialisten kann unumgéinglich werden, genauso wie die Anpassung des
kultischen Kalenders an neue Rahmenbedingungen wie Arbeitswelt und lokale Traditionen
der Aufnahmegesellschaft. Ab der zweiten oder dritten Generation in der Diaspora
kann sich auch die Ubersetzung religiéser Texte in die Landessprache (als Produkt der
Integration) als unvermeidbar erweisen. Somit zeigen solche Faktoren der Verdnderung,
dass Migrantenreligionen keineswegs nur eine Kopie der Religionswelt des Ursprungs-
landes sind. Migranten entwickeln dabei eine Vorstellung von sogenannten »new home-
lands«, ein Begriff, den Paul Younger im Zusammenhang mit den von ihm untersuchten
Hindus in der Karibik, in Afrika und Ozeanien verwendet hat, der aber m.E. auch fur
andere Migrantengemeinden zutreffend ist.** Darunter versteht Younger die Vorstel-
lungen, die Personen hinsichtlich ihrer Identitét in der Diaspora entwickeln und die sich
aus Werthaltungen, Ritualen und Erzdhlungen tiber die Herkunft und die Traditionen
aus dem urspriinglichen Herkunftsland zusammensetzen. Daraus entwickeln sie fiir sich
ein Weltbild einer religiosen Tradition, das fiir die neue soziale Umgebung der Diaspora
stimmig ist. Zwar betont Younger zu Recht, dass diese »homeland-Konstruktionen« unter
den Diaspora-Gemeinden, die in der Kolonialzeit entstanden sind, stirker ausgebildet
sind, als dies bei den Migranten in der zweiten Hilfte des 20. Jh. in Europa und Amerika
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der Fall ist.** Dennoch ist das Konzept auch fiir unsere Uberlegungen brauchbar, wenn
man - wie etwa im Fall der katholischen Vietnamesen - durch die Wallfahrt nach Banneux
sich einen »neuen heimatlich-vietnamesischen« Marienwallfahrtsort konstruiert, oder
aber bei koreanisch-protestantischen Kirchengemeinden, die wenig Kontakt zur jeweils
lokalen evangelischen Landeskirche haben. Diese zeigt, dass auch christliche Migranten
ein »new homeland« - trotz der christlichen Umgebung in ihrem »Diaspora-Bewusst-
sein« ~ konstruieren kénnen. In einer - wenngleich eher negativen - Weise kann durch die
Konstruktion eines solchen »new homeland« tendenziell auch eine »Parallelgesellschaft«
mit fehlender Integration gebildet werden, wie dies bei einer Minderheit von muslimischen
Migranten aus Afghanistan der Fall ist.

Wenn manchmal von einer »hochgradigen« Religiositit in der Diaspora die Rede ist,
sollte man dies - so zeigen die Beispiele - nicht einlinig und unkritisch verallgemeinern.*®
Denn es gibt sowohl »intensive« Religionsausiibung durch Migranten als auch die bewusste
Distanzierung von Religion. Denn manche Migranten legen die eigene Religion ab oder
greifen bewusst die religionskulturellen oder auch sikularen Formen der Aufnahme-
gesellschaft auf. Dies fithrt somit zu zwei systematischen Beobachtungen hinsichtlich des
Zusammenhangs von Religion und Migration.

a Religion, die durch Migranten mitgebracht wird, ist ein Instrument der Entwick-
lung von Globalisierung. Selbst in jenen Fillen, wenn eine Religion skeptisch beziiglich
Globalisierung ist, kann sie sich zumindest Einzelbereichen von Globalisierung nicht
entzichen und trigt - iiber die Netzwerke, die Migranten zu ihrem Herkunftsgebiet
haben - zur Einbeziehung der Heimat in Globalisierungsprozesse durch Riickwirkung bei.

b Da Globalisierung zumindest teilweise auch lokale oder kulturelle Besonderheiten
nivelliert, vielleicht iiberhaupt verschwinden ldsst, kann sich dies auf die Relativierung
oder Marginalisierung von Religionen auswirken; die eigene Religion wird nur noch als
ein System neben anderen Religionen (als konkurrierenden Systemen) sowie weiteren
Systemen wie beispielsweise Wirtschaft oder (National-)Politik gesehen, mit denen sich
das gemeinschaftliche wie auch individuelle Leben der Migranten in einer neuen Weise
auseinanderzusetzen hat.

Beides fithrt m.E. dazu, dass Migranten ihre »bisherigen« (oder kulturell tradi-
tionellen) Werte in der neuen Umgebung der »Diaspora« in vielfiltige Kontexte
gestellt sehen, wobei ich dies hinsichtlich der sechs Migrantengruppen, die ich hier
kurz besprochen habe, mit folgender Schlussthese zusammenfassen méchte: Es zeigt
sich bei thnen, dass sich das Verhiltnis von Religion zu Migration sehr unterschiedlich
darstellt. Fiir Buddhisten aus Korea spielt Religion eine offensichtlich geringere Rolle
als fiir Buddhisten aus Vietnam. Die christlichen Migranten aus beiden Lindern zeigen
ihre - auch konfessionell geprégten - eigenen Profile. Bei Migranten aus Afghanistan ist
in vielen Fillen der Islam weniger bedeutsam als anscheinend fiir Migranten aus anderen
muslimisch geprigten Lindern, ohne dass man auch diese Linder verallgemeinern diirfte.
Genauso wenig sollte man von der Rolle des Hinduismus fiir afghanisch-stimmige Mit-
biirger auf die Bedeutung des Hinduismus z.B. im Leben der etwa 800 Balinesischen
Hindus (v. a. in Berlin und Hamburg)*® oder auf die grofle Zahl tamilischer Hindus
in Deutschland, die mehrheitlich aus unterschiedlichen Teilen Sri Lankas stammen?’,
schliefen. Fiir weitere Fragestellungen fithren solche vorliufigen vergleichenden Beob-
achtungen zum Schluss, dass man sowohl die inner- und intrareligise ethnische Vielfalt
wie auch den religiosen Pluralismus beriicksichtigen muss, da beides - zuziiglich zu
dkonomischen und sozialen Faktoren - die Rolle von Religion im Leben des Einzelnen
und einer Gruppe prigt. *




