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1 Einfiihrung

Das Wort ,Diaspora“ stammt aus dem Altgriechischen (mit der Bedeutung ,Ver-
streuung®). Der Begriff meint die Verteilung einer religiosen Tradition tiber weite
raumliche Distanzen, zum Beispiel durch erzwungene oder freiwillige Migrations-
bewegungen, wobei sie dann in den Migrationskontexten den Status einer Min-
derheit hat. Als religionsgeschichtlicher Ausgangspunkt gilt das babylonische Exil
des judischen Volkes nach dem Untergang des Reiches Juda im Jahr 586 vor Chris-
tus. Als religionswissenschaftlicher Analysefokus bezeichnet Diaspora einen
transnationalen religiosen Sozial- und Erfahrungsraum und einen wichtigen
Ausgangspunkt fiir religiose Transformation und Innovation. Im ersten Teil die-
ses Beitrags zeichne ich die Diskussion in den sozialwissenschaftlichen Diaspora
Studies nach und erdrtere die verschiedenen Dimensionen von Diaspora als reli-
gionswissenschaftlichem Analysebegriff. Im zweiten Teil stelle ich exemplarisch
aktuelle Forschungsthemen zu Religion in der Diaspora vor, um die Chancen und
Herausforderungen von Diaspora-Konzepten zu illustrieren. Dabei konzentriere
ich mich hauptséchlich auf den westeuropéischen Kontext.

2 Diaspora als Analysekonzept

Die Ausweitung von Diaspora vom juidischen Exil auf religiose und ethnische
Mehrheit-Minderheiten-Konstellationen unterschiedlichster Art ist eng verbun-
den mit der Entstehung der sogenannten Diaspora Studies. Im Folgenden liegt
der Akzent vor allem auf soziologischen und sozialanthropologischen Ansétzen,
die darauf gerichtet sind, das komplexe Konzept Diaspora in unterschiedliche,
empirisch handhabbare, Dimensionen zu zerlegen. Wéhrend der Fokus hier vor-
rangig auf den grenziiberschreitenden Beziehungen und Bezugnahmen von Dias-
pora-Gemeinschaften liegt, haben kulturwissenschaftlich ausgerichtete Zugange
Diaspora in erster Linie als dynamische Geisteshaltung oder Bewusstseinszustand
erschlossen (Vasquez 2008). Vor diesem Hintergrund wurden die sozialwissen-
schaftlichen Ansétze dafiir kritisiert, dass sie ein komplexes Phdnomen unzulés-
sig vereinfachen wiirden (Neumaier-Dargay 1995, 192; als Antwort auf Baumann
1994). Auch wenn es wichtig ist, dies als Mahnung im Hinterkopf zu haben, bieten
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solche Unterscheidungen doch einen guten Ausgangspunkt, um sich Diaspora als
religionswissenschaftlichem Konzept zu ndhern.

Ein wichtiger Meilenstein der sozialwissenschaftlichen Diaspora-Forschung
war ein Beitrag des US-amerikanischen Politikwissenschaftlers William Safran
(Safran 1991). Ausgehend von der judischen Diaspora fragt er nach allgemeinen
Strukturmerkmalen, die eine Diaspora-Situation ausmachen. Im Zentrum stehen
dabei neben der Zerstreuung der Gemeinschaft an mehrere Orte die gemeinsame
Erinnerung an die verlorene Heimat und ihre mythische Verklarung sowie das
Bewusstsein, in der Aufnahmegesellschaft nicht akzeptiert zu sein (Safran 1991,
83-84). Safran betont, dass sich seine Systematik prinzipiell auf alle ethnischen
oder religiosen Minderheiten anwenden lasst, auch wenn keine davon vollstandig
mit der jidischen Diaspora iibereinstimmt. Obwohl er einen wichtigen Beitrag
zur vergleichenden Diaspora-Forschung vorgelegt hat, erscheinen einige von Sa-
frans Uberlegungen aus heutiger Sicht kritikwiirdig. Das gilt zum einen fiir die
Uberbetonung der Selbstisolation und Fremdsteuerung von Diaspora-Communities
und zum anderen fiir Fallbeispiele wie die ,,Gypsies®, denen er unter anderem eine
»verweigerung des sesshaften Lebens“ attestiert (Safran 1991, 87).

Eine Weiterentwicklung von Safrans Ansatz war das Buch Global Diasporas
des britischen Soziologen Robin Cohen (Cohen 2008). Darin stellt sich Cohen
gegen eine einseitige Lesart der babylonischen Gefangenschaft als Opfermythos
und betont demgegentiber die kreativen Potentiale einer multikulturellen und
multireligiésen Gesellschaft. Belege dafiir sind nicht nur die zahlreichen Auf-
stiegs- und Erfolgsgeschichten von Angehérigen der Diaspora, sondern auch die
theologischen Innovationen und Impulse der Diaspora-Gemeinden mit der Entste-
hung des Babylonischen Talmud als Paradebeispiel (Cohen 2008, 23-24). Im Ein-
zelnen unterscheidet Cohen neun Dimensionen von Diaspora:

1. Zerstreuung aus der urspriinglichen Heimat, oft auch traumatisch, in mindes-
tens zwei fremde Regionen
2. Alternativ oder zusatzlich: Ausweitung des Homelands auf der Suche nach

Arbeit, Handel oder aufgrund kolonialer Ambitionen
3. Gemeinsame Erinnerung und Mythos der Heimat, bezogen auf den Ort, Ge-

schichte, Leiden und besondere Leistungen
4. Idealisierung der Heimat der Vorfahren und eine gemeinsame Anstrengung,

ihren Erhalt, Wiederherstellung oder Neuerrichtung ins Werk zu setzen
5. Herausbildung einer Riickkehrbewegung, teils auch nur in Form zeitweiliger

Besuche
6. Starkes und dauerhaftes ethnisches Gruppenbewusstsein auf der Basis der eige-

nen Unterschiedlichkeit, gemeinsamen Geschichte und eines geteilten Schicksals
7. Gestortes Verhéltnis zur Aufnahmegesellschaft, gegriindet auf der Wahrneh-

mung, nicht akzeptiert zu sein
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8. Empathie und Verantwortung fiir Angehorige der ethnischen oder religiosen
Eigengruppe, auch in anderen Landern

9. Moglichkeit fir ein in der Unterschiedlichkeit kreatives und bereicherndes
Leben in den Gastldndern, verbunden mit einer pluralistischen Haltung

Die Dimensionen 1 und 2 beziehen sich auf die rdumliche Zerstreuung und ihre
Hintergriinde. Hier 6ffnet Cohen das Konzept von der erzwungenen Migration im
Rahmen von Flucht und Vertreibung hin zu formal freiwilliger Arbeits- und
Wirtschaftsmigration. Mit dieser Ausweitung verandert sich auch der Blick auf
die Diaspora-Gemeinschaft: Im ersten Fall liegt der Fokus auf ihrem Opferstatus
und Passivitét, im zweiten Fall hingegen auf ihrer Eigeninitiative und Aktivismus.

Die Dimensionen 3 bis 5 sind vor allem auf das Verhdltnis der Diaspora-
Gemeinschaften zu ihren Herkunftslindern gerichtet. Ahnlich wie bei Safran ste-
hen hier die kollektive Erinnerungskultur, die Idealisierung der ursprunglichen
Heimat, Riickkehrwiinsche sowie ein politischer Aktivismus mit Blick auf die Her-
kunftslander im Vordergrund.

Die Dimensionen 6 bis 9 betreffen schliefdlich den inneren Zusammenhalt der
Diaspora-Gemeinschaften und ihr Verhéltnis zur Mehrheitsgesellschaft. Cohen be-
tont hier zunédchst die starke Binnenorientierung, die sich in relativ geschlosse-
nen religiosen oder ethnischen Gruppierungen und einer Pflege kultureller Un-
terschiede dufert. Ahnlich wie Safran verweist er auf Akzeptanzprobleme und
ein ,gestortes Verhaltnis“ zur Aufnahmegesellschaft, bekraftigt aber auch die Po-
tentiale religios pluraler Gesellschaften. Im Grunde handelt es sich bei dem neun-
ten Punkt weniger um eine analytische Dimension als um einen optimistischen
Denkanstof3: So wie schon Babylon nicht nur eine Stétte der Unterdriickung, son-
dern vor allem ein Raum fiir religiése Innovation war, so konnen auch heute Dia-
spora-Gemeinden als Laboratorien religiésen Wandels begriffen werden, und so-
wohl in Richtung der Herkunftslander als auch der Residenzlédnder positive
Wirkungen entfalten.

Die genannten Dimensionen lassen sich als Versuch verstehen, den religiosen
Erfahrungsraum der jiidischen Diaspora in ein systematisches Analysemodell zu
ubersetzen. Wie aber konnen sie fiir die angewandte empirische oder historische
Religionsforschung nutzbar gemacht werden? Cohen und Safran haben deutlich
gemacht, dass sie ihre Merkmale nicht als eine Art Index verstanden wissen wol-
len, um ein bestimmtes Phdnomen abschliefiend als ,Diaspora“ zu klassifizieren
oder ihm diesen Status abzusprechen. Insofern ist die zugrundeliegende For-
schungslogik nicht auf Bestatigung ausgerichtet. Vielmehr ldsst sich das Modell
als Einladung zu einem analytischen Gedankenexperiment verstehen: Was erfahre
ich tber eine bestimmte aktuelle oder historische Konstellation (mehr), wenn ich
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sie unter dem Blickwinkel der Diaspora betrachte? Insoweit hier das Auffinden
neuer Facetten im Vordergrund steht, kann man daher von einer heuristischen
Perspektive sprechen (von altgriechisch heurisko = ,ich finde®).

Etwas anders gelagert ist der Systematisierungsversuch von Steven Vertovec.
Statt einer Liste von Dimensionen unterscheidet er zwischen drei Perspektiven
auf Diaspora (Vertovec 1997, 277-278): (1) Als Sozialform wird Diaspora durch ein
charakteristisches Muster sozialer Beziehungen, politischer Orientierung und Mo-
bilisierung sowie wirtschaftlicher Strategien bestimmt. Wichtig ist dabei vor
allem die triadische Struktur, die neben dem Herkunftsland mindestens zwei Di-
aspora-Standorte umfasst, zwischen denen ebenfalls Austauschbeziehungen be-
stehen. (2) Als Form des Bewusstseins pragt ein Leben in der Diaspora Erfahrun-
gen und Identitaten. Ein besonderes Kennzeichen ist dabei nach Vertovec das
Bewusstsein der ,Multilokalitit“ (Vertovec 1997, 282) und die damit verbundene
Notwendigkeit der Selbst-Positionierung zwischen Herkunfts- und Aufnahmeland.
Als Modus kultureller Produktion bildet Diaspora eine eigene hybride materielle
Kultur aus, etwa in Form von Modetrends (zum Beipiel ,Islamic Fashion“) oder
neuen Geschmackskreationen (,Fusion Kitchen).

Es sollte deutlich geworden sein, dass Diaspora als Perspektive auf transnatio-
nale Konstellationen in verschiedenen sozial- und kulturwissenschaftlichen Diszi-
plinen eine Rolle spielt. Fur die Religionswissenschaft lassen sich dabei grob drei
Anwendungsfelder umreifien, die jeweils unterschiedliche Diaspora-Dimensionen
hervorheben und die ich im folgenden Abschnitt anhand von Beispielen weiter
vertiefen mdchte: Das erste Anwendungsfeld sind grenziiberschreitende religiose
Sozialrdume und die Austausch- und Aushandlungsprozesse, die sich in ihnen
vollziehen. Der Akzent liegt hier auf der raumlichen Dimension und der Mobilitat
von Personen und Ideen. Das zweite Anwendungsfeld zielt auf Diaspora als Motor
religioser Transformation und Innovation. Der Akzent liegt dabei auf der Dyna-
mik und dem Wandel religioser Symbolsysteme und Praktiken. Das dritte An-
wendungsfeld bezieht sich auf religiése Diaspora-Gemeinschaften und ihre Ver-
héltnisbestimmung mit der Mehrheitsgesellschaft. Der Akzent liegt in diesem
Fall auf der Aushandlung von Zugehorigkeit und Fragen der strukturellen und
sozialen Integration.
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3 Exemplarische Anwendungen
3.1 Migration und grenziiberschreitende religidose Sozialraume

Auch wenn verschiedene Religionsgemeinschaften immer wieder die Nahe zu Na-
tionalstaaten gesucht haben und religidse Traditionen stets in der lokalen Kultur
verankert sind, ist das kollektive religiose Selbstverstindnis doch in der Regel
grenziiberschreitend, wenn nicht gar global ausgeprégt. So bringen die christliche
Okumene und die islamische Umma den Anspruch zum Ausdruck, dass die Glau-
bigen durch geteilte religiose Vorstellungen und Praxisformen weltweit miteinan-
der verbunden sind. In der Tat wird diese Gemeinschaft auch in zentralen religio-
sen Ritualen beschworen, wenn etwa die Blicke von Muslim:innen weltweit sich
in Mekka treffen oder Christ:innen das Vaterunser in dem Bewusstsein sprechen,
~gemeinsam mit der gesamten Christenheit“ zu beten. Die beiden wesentlichen
Triebkréfte fiir die Entstehung transnationaler religioser Sozialrdume sind und
waren Migration und Mission. Aus Sicht der Diaspora-Forschung liegt das Augen-
merk auf den Strukturen des transnationalen religidsen Sozialraums und den
Austauschprozessen zwischen dem urspriinglichen Herkunftsort und verschiede-
nen Diaspora-Standorten.

Im Fall der judischen Diaspora wurde mit dem ersten Jerusalemer Tempel
das religiose Zentrum zerstort und Teile der Bevolkerung nach Babylon zwangs-
umgesiedelt. Zugleich bestanden andere judische Gemeinden, etwa im agypti-
schen Elephantine, wobei iber die Beziehungen zwischen diesen Diaspora-
Standorten keine Quellen vorliegen. Auch heute sehen sich Angehorige religioser
Minderheiten in ihren Herkunftslandern mitunter Verfolgung und Vertreibung
ausgesetzt. Beispiele wéren etwa Yezid:innen und orientalische Christ:innen im
Nahen Osten, aber auch Angehorige der Ahmadiyya, einer muslimischen Sonder-
gruppe, in Pakistan. Ihnen allen ist gemein, dass der grofiere Teil der Anhanger:
innen ihre Herkunftsldnder verlassen und sich an anderen Orten ansiedeln muss-
ten. Bei den Yezid:innen ging die erzwungene Emigration zudem mit dem zeitwei-
ligen Verlust des Zugangs zu ihrem zentralen Heiligtum in nordirakischen Lalish
einher. Ahnlich wie im antiken Judentum fiihrte dieser Verlust zu einer tiefgrei-
fenden Neuorientierung des religiésen Lebens und religiéser Autoritédtsstruktu-
ren (Wettich 2020, 341-345; Omarkhali 2024). Wie von Safran beschrieben, bleibt
die Herkunftsregion in diesen Fallen ein wichtiger Ankerpunkt fiir das kollektive
Gedachtnis, es finden aber nur wenige grenziiberschreitende Beziehungen statt.
In anderen Féllen bleiben die religiosen Strukturen im Herkunftsland hingegen
bedeutende Knotenpunkte im transnationalen religiosen Netzwerk. So hat Mar-
tin Baumann herausgearbeitet, wie tamilische Migrant:innen in Deutschland re-
prasentative Tempel errichten und dabei intensiv auf religiose Wiirdentrager
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und spezialisierte Handwerker aus Indien zuriickgreifen (Baumann 2000). Ein
weiteres Beispiel sind nationale Behorden wie das tlirkische Prasidium fiir Religi-
onsangelegenheiten, das durch die Entsendung von Imamen und die zentrale Ver-
breitung von Freitagspredigten Einfluss auf das Islamverstdndnis in der Diaspora
nehmen will (dazu mehr im folgenden Abschnitt). Und auch die engen Beziehun-
gen von neugegriindeten christlichen Filialkirchen zu ihren missionarischen Mut-
terkirchen, zum Beispiel in Korea, wéren hier zu nennen (Weifs 2014, 386-99).

In der soziologischen Forschung zu transnationaler Vergesellschaftung steht
Diaspora zum Teil sinnbildlich fiir eine Zentrum-Peripherie-Struktur, in der die
Diaspora-Standorte wie Satelliten auf das Herkunftsland ausgerichtet, unterein-
ander aber kaum verbunden sind (Pries 2008, 156). Die oben genannten Beispiele
machen allerdings deutlich, dass diese Sternstruktur nur eine von mehreren Aus-
pragungen des transnationalen religidosen Sozialraums ist. Gerade wenn nur noch
ein kleiner Teil der Anhdnger:innen im Herkunftsland verblieben oder eine Ruck-
kehr unmaoglich geworden ist, intensivieren sich die Austauschprozesse zwischen
den Diaspora-Standorten. Ein Beispiel dafir ist die Tatsache, dass der Erzbischof
der syrisch-orthodoxen Kirche im deutschen Warburg seine Ausbildung in
Schweden erhalten hat. Stellt man sich den transnationalen religiésen Sozialraum
als Netzwerk vor, dann richtet sich der Blick auf die verschiedenen -materiellen
und nicht-materiellen-Beziehungen, die diesem Netzwerk zugrunde liegen.
Tabelle 1 fasst exemplarisch einige der wichtigsten Beziehungsinhalte zusammen
(dazu ausfihrlicher Nagel 2013).

Tabelle 1: Beziehungsinhalte von Diaspora und Herkunftsland.

Beziehung Ressource Beispiele

Finanzielle & Geld, Spenden; Geblhren; Zustiftungen; Sachspenden
Materielle Vermdgenswerte,

Unterstutzung Guter

Fachliche Personengebundenes Einladung spezialisierter Kulthandwerker
Unterstutzung Know-How

Konsultation/Beratung Religidses Internet-Fatwas

Handlungswissen

Pastorale Ermutigung/ Erbauung der Diaspora-Gemeinde durch reisende
Unterstutzung/ Empowerment religiose Wirdentrager:innen

Seelsorge

Sakramentales Heilsglter papstlicher Segen ,Urbi et Orbi“

Handeln
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Tabelle 1 (fortgesetzt)

Beziehung Ressource Beispiele

Affirmative Sprechakte Legitimitat religiose Autoritaten im Herkunftsland billigen
Diaspora-Innovationen

Lobbyismus/ Politische religiose NGOs in UN-Konsultationen
Sozialanwaltschaft Einflussnahme

Finanzielle Transaktionen sind Transfers von Geld oder Vermogenswerten in Ge-
stalt von Spenden, Gebithren fiir bestimmte Ritualhandlungen oder Zustiftungen.
Materielle Unterstiitzung beschreibt hingegen die Uberlassung spezifischer Gegen-
stdnde, etwa in Form von Sachspenden oder der Mitnutzung von Ridumen oder
technischer Infrastruktur. Fachliche Unterstiitzung bezieht sich auf personenge-
bundenes Spezialwissen, wenn etwa wie im oben angegebenen Beispiel hochspe-
zialisierte Kulthandwerker fiir die Innenausstattung eines Hindu-Tempels ange-
worben werden. Zu den im engeren Sinne religiésen Beziehungsinhalten gehort
unter anderem die religiose Beratung, also Hinweise zur korrekten religiosen Le-
bensfiihrung in der Diaspora, wie sie zum Beispiel Fatwa-Portale im Internet anbie-
ten. Pastorale Unterstiitzung hingegen beruht weniger auf religidsem Hand-
lungswissen als auf seelsorgerlich-therapeutischer Kommunikation mit dem
Ziel, Ermutigung und Empowerment zu bewirken. Sakramentales Handeln
schlieRlich bezieht sich auf die performative Ubertragung von Heilsgiitern
durch religiose Funktionstrager wie Priester oder Ménche, etwa im Rahmen
von Ritual- oder Segenshandlungen. Ferner lasst sich religiose Legitimitdt durch
affirmative Sprechakte tbertragen (oder auch absprechen). Ein Beispiel daftir
waére die Billigung religioser Innovationen in der Diaspora durch religiose Auto-
rititen im Herkunftsland. Und schlieflich sind transnationale religiése Netz-
werke auch Plattformen fir Lobbyismus und politische Mobilisierung in Rich-
tung der Herkunfts- oder Aufnahmeldnder oder internationaler Organisationen.

3.2 Diaspora als Motor religiéser Innovation

Wie bereits ausgefiihrt, bietet die Diaspora-Situation einen Anstofd zur religiosen
Selbstvergewisserung. Anfragen der Aufnahmegesellschaft und das Bediirfnis, die
eigene religiose Identitdt zu bewahren, kdnnen zu einer verstarkten Auseinander-
setzung mit religiosen Fragen flihren. In der Folge kann es auf der individuellen
Ebene zu einer Intensivierung, aber auch zur Relativierung religioser Pragungen
kommen (Nagel 2022). Auch auf der Ebene religiéser Symbol- und Sozialsysteme
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kann die Diaspora religiosen Wandel und Innovation beférdern. Wichtige Trieb-
krafte dafiir sind unter anderem Regularien des Aufnahmelandes (etwa zum Be-
stattungswesen oder zur rechtlichen Verfassung von Religionsgemeinschaften),
gesellschaftliche Debatten (etwa antisemitische oder islamfeindliche Geféhr-
dungsdiskurse) und Religionskontakte (etwa die Auseinandersetzung mit der vor-
herrschenden Mehrheitsreligion). Im Folgenden mdochte ich diese allgemeinen
Uberlegungen knapp an drei Beispielen illustrieren.

Das erste Beispiel sind sogenannte ,,Cyber-Muftis“, also islamische Rechtsge-
lehrte, die Ratschldge zur religiosen Lebensfithrung im Internet anbieten. Parallel
zur Etablierung muslimischer Migrant:innen in nicht-muslimischen Landern hat
sich hier eine Debatte entwickelt, ob das islamische Recht in einer Minderheiten-
situation weiter ausgelegt werden konne. Hinter dieser sogenannten Jurisprudenz
der Minderheiten, die eng mit dem umstrittenen dgyptischen Religionsgelehrten
Yusuf al-Qaradawi (1926-2022) verbunden ist, steht die Intention, das religidse
Leben von Muslim:innen in der Diaspora zu erleichtern, um so einer Abkehr vom
Islam vorzubeugen (Graf 2010). Eine wichtige Plattform sind dabei Online-Portale,
die Fatwas zu verschiedenen Fragen der religiésen Lebensfithrung anbieten. Wie-
derkehrende Themen sind neben rituellen Fragen unter anderem Beziehungen
zwischen den Geschlechtern (zum Beispiel ob Médnner Frauen die Hand geben
dirfen) oder das Verhéltnis zur Mehrheitsreligion (zum Beispiel ob man christli-
chen Nachbarn zu Weihnachten etwas schenken darf). Dabei ldsst sich insgesamt
eine Tendenz erkennen, religiose und kulturelle Unterschiede beizubehalten,
ohne in Konflikt mit der Aufnahmegesellschaft zu geraten.

Das zweite Beispiel ist der bereits angesprochene religiose Wandel in der ye-
zidischen Diaspora. Als religiose Minderheit konnten die Yezid:innen in ihren ur-
sprunglichen Siedlungsgebieten ihre Religion zum Teil nur im Geheimen prakti-
zieren. Das religiose Wissen wurde miindlich tradiert und die Gemeinschaft war
durch ein Kastenwesen strukturiert. Mit dem Ubertritt in die Diaspora haben sich
die Rahmenbedingungen mafigeblich gewandelt und verschiedene Veranderun-
gen in Gang gesetzt: Erstens geniefSen Yezid:innen in den Aufnahmeldndern for-
male Religionsfreiheit, so dass die Notwendigkeit der Geheimhaltung entfallt.
Zweitens haben die Erfahrung der Verstreuung und die damit verbundene Sorge
vor einem Traditionsabbruch den Anstofd zu einer Verschriftlichung und Kodifi-
zierung der religiosen Tradition gegeben. Und drittens gerdt dadurch die be-
stehende Autoritatsstruktur unter Druck, da das religiose Wissen nunmehr allge-
mein zuganglich ist. Auf diese Weise verschiebt sich die Deutungshoheit
tendenziell von einem durch Geburt und Tradition begriindeten Klerus hin zu
neuen Formen und Trégerschichten religioser Gelehrsamkeit. Dieser Prozess er-
hélt durch den Generationenwandel zusatzliche Dynamik (Wettich 2020, 341-342).
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Ein drittes Beispiel sind transnationale Austausch- und Lernprozesse im Rah-
men der religiosen Entwicklungsarbeit. So hat eine Gruppe britischer Forscher:
innen die grenziiberschreitenden Netzwerke der Ravidassia-Diaspora in Grof3bri-
tannien rekonstruiert (Singh, Simon und Tatla 2012).! Mit zunehmendem Wohl-
stand fordert die Diaspora-Gemeinschaft immer mehr karitative Projekte in ihrer
Herkunftsregion in Indien. Als wichtige Knotenpunkte fungieren dabei lokale
Schreine, die nun um Schulen und Hospitéler erweitert werden. Besonders grof3-
zligige Spenden werden durch eine Plakette im Schrein gewiirdigt. Beruht das
Fundraising zunéchst noch auf regelméfiigen Besuchen religioser Wiirdentrager
in der Diaspora, werden mit der zunehmenden Institutionalisierung der Hilfs-
projekte dauerhafte Finanzierungsmodelle durch Stiftungen nach britischem
Recht implementiert. Die Diaspora fungiert hier als Motor der Veranderung der
religiésen Fursorge im Herkunftsland. Dabei geht es nicht nur um Geld, sondern
auch um Modelle nachhaltiger Entwicklungsarbeit. Zugleich verweist das Beispiel
auf die Komplexitat des transnationalen religiosen Sozialraums, in dem die Dias-
pora kein blofier Satellit des Herkunftslandes ist, sondern mit diesem durch beid-
seitige und vielschichtige Beziehungen verbunden ist.

3.3 Diaspora-Gemeinschaften zwischen Herkunfts- und
Aufnahmeland

In den Aufnahmeldndern werden die Verflechtungen der Diaspora-Gemein-
schaften mit ihren Herkunftsldndern immer wieder kritisch betrachtet. Dahin-
ter stehen teilweise Befiirchtungen vor einer Fremdsteuerung aus dem Ausland,
welche die Loyalitat zur gesellschaftlichen und politischen Ordnung des Auf-
nahmelandes untergrabt. Es ist aufféllig, dass sich entsprechende Debatten in
Europa vor allem auf muslimische Organisationen beziehen, wéhrend etwa die
transnationale Konstellation der romisch-katholischen Kirche mit dem Vatikan
als Zentrum nur selten problematisiert wird. In der Tat unterhalten Diaspora-
Gemeinschaften zum Teil enge Beziehungen zu religiésen Autorititen in den
Herkunftsldndern. Wichtige Kanéle sind die Entsendung von Geistlichen, die
zentrale Abfassung und Verteilung von Predigten oder Aussagen religioser Wiir-
dentréger zur (Nicht-)Zulassigkeit religioser Praktiken. Sofern die entsandten
Geistlichen nur eine begrenzte Zeit in den Diaspora-Gemeinden verbleiben, sind

1 Ravidassias sind eine religiose Reformbewegung aus dem 15. Jahrhundert, die sich auf den
Guru Ravidass (1450-1520) zurtickfithrt und zur gleichen Zeit wie die Reformbewegung der Sikh
entstand.
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sie mit der Sprache und Lebenswelt der Aufnahmeldnder oft wenig vertraut,
was ihre Mitwirkung im interreligiésen Dialog, aber auch im Bereich der Ju-
gendarbeit erschwert. Aus diesem Grund gibt es in Deutschland seit Langerem
Debatten tiber die Ausbildung von Imamen vor Ort.

Ein weiterer Kritikpunkt, dem sich Diaspora-Gemeinschaften ausgesetzt
sehen, ist ihr Fokus auf die eigenen Belange und ihre vermeintliche AbschliefSung
von der Aufnahmegesellschaft. Wie oben ausgefiihrt, geht die Selbsterfahrung als
Minderheit in der Diaspora hdufig einher mit einem ausgeprdgten Hang zur
Pflege der Sprache und Kultur des Herkunftslandes. Diese Ausrichtung hat Dias-
pora-Gemeinschaften den Vorwurf der ,Parallelgesellschaft” und ,Integrations-
verweigerung“ eingetragen. Dabei wird angenommen, dass Diaspora-Gemeinden
die strukturelle und soziale Integration ihrer Mitglieder in der Aufnahmegesell-
schaft untergraben. Allerdings treffen diese Beflirchtungen weder fiir die Ge-
schichte noch fiir die Gegenwart zu. So hat Cohen schon fiir die jiidische Diaspora
die enge Verflechtung mit der babylonischen Mehrheitsgesellschaft herausgear-
beitet (Cohen 2008, 23-24). Und auch fiir zeitgendssische religiose Migrantenorga-
nisationen ist mittlerweile gut dokumentiert, dass es sich durchaus um ,Briicken-
orte“ handelt, die mit dem Aufnahmeland auf vielfaltige Weise vernetzt sind
(Baumann und Nagel 2023, 86-87).

Ein Kernproblem in der Debatte tber ,Integrationsverweigerung“ besteht
darin, dass hier einseitig auf den — durchaus vorhandenen — Hang von Diaspora-
Gemeinschaften nach Unterscheidung abgestellt wird, ohne dabei die Minderhei-
tensituation und den damit verbundenen Verdnderungsdruck zu berticksichti-
gen. So betrachtet ist der vermeintliche Konservatismus der Diaspora eher eine
Zuschreibung als eine soziale Wirklichkeit. Auf diese Spannung zwischen dem
Wunsch nach Bewahrung und dem stdndigen Drang zur Veranderung hat vor 20
Jahren bereits Martin Baumann hingewiesen (Baumann 2004). Daraus resultiere
eine spezifische Form der ,Diaspora-Integration“, wobei die Diaspora-Gemeinschaft
als ein (zeitweiliger) Rickzugsraum fungiert, der im Ergebnis die strukturelle Integ-
ration der Mitglieder starkt.

Angesichts ihrer umfassenden Problematisierung verwundert es kaum, dass
Diaspora-Gemeinschaften in den Aufnahmeldndern immer wieder zum Gegen-
stand politischer Adressierung werden. Im Mittelpunkt steht dabei vor allem die
Sprache. So ist in Deutschland die Einreisegenehmigung fiir Geistliche aus dem Aus-
land an (grundlegende) deutsche Sprachkenntnisse gekoppelt. Zudem hat das
Bundesinnenministerium im Jahr 2023 ein Abkommen mit der tiirkischen Religi-
onshehérde geschlossen, das die Praxis der Entsendung beendet und fiir die etwa
900 Mitgliedsgemeinden mittelfristig nur noch in Deutschland ausgebildete Imame
vorsieht. Vor einigen Jahren gab es von konservativer politischer Seite den Vorstofs,
Deutsch in religiosen Migrantenorganisationen als verpflichtende Verkehrssprache
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zu verankern. Dieses Vorhaben verkannte die zentrale Rolle muttersprachlicher
Verstdndigung in der Diaspora und konnte sich nicht durchsetzen.

4 Fazit

Diaspora-Konzepte in der Religionswissenschaft erméglichen eine facettenreiche
Analyse transnationaler religioser Sozialrdume, lokaler Mehrheiten-Minderheiten
-Konstellationen und religioser Transformations- und Austauschprozesse. Dabei
bieten sich historische und gegenwartsanalytische Bezugspunkte gleichermafien
an. Im Kontext dieses Bandes bestehen daher Schnittstellen zu global- oder
verflechtungsgeschichtlichen Ansédtzen (Winter; Hermann; Strube) ebenso
wie zu religioser Pluralisierung (Neumaier und Klinkhammer; in stddtischen
Kontexten auch Kirby) und Mediatisierung (Radde-Antweiler). Als methodisches
Instrument kénnen netzwerkanalytische Ansétze dabei helfen, die Struktur des
transnationalen religiésen Sozialraums (Kirby; Langer) sichtbar zu machen. Zu-
gleich ist deutlich geworden, dass die religionswissenschaftliche Diaspora-
Forschung sich in einem politisierten Diskursfeld bewegt. Das betrifft sowohl
Erwartungshaltungen der jeweiligen Dominanzgesellschaft beziiglich Offnung
und Assimilation als auch identitatspolitischen Aktivismus innerhalb der Dias-
pora-Communities. Auf einer systematischen Ebene schliefilich steht Diaspora
exemplarisch fiir eine Strategie der religionswissenschaftlichen Theoriebildung,
allgemeine Konzepte aus empirischen Einzelfédllen zu gewinnen.
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