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Urbi et Orbi: Transnationale religiGse
Netzwerke

Alexcander-Kenneth Nagel

Einfihrung

Im Herbst 2010 bestimmte folgende Szene die Weltnachrichten: ein ilterer
Herr mit Geheimratsecken und Schnauzbart vor einer Batterie von
Mikrophonen. Im Hintergrund eine weille Lastwagenplane mit roter
Schrift: »International Burn a Koran Day, 9/11/2010, 6pm-9pm«. Die
Bilder von Pastor Terry Jones aus Gainesville gingen um die Welt und
riickten seine kleine Gemeinde, das »Dove World Outreach Centerg, ins
Zentrum der weltpolitischen Aufmerksamkeit. Jones, der als Missionar
nach Deutschland gekommen war, wurde 2008 von seiner Kolner
Gemeinde »wegen unhaltbarer theologischer Aussagen und Geltungssucht«
freigestellt und zog nach Florida. Dort gelangte er als »Hassprediger« zu
trauriger Berithmtheit, als er im Rahmen der Proteste gegen den Bau einer
Moschee am Ground Zero zur Verbrennung des Korans aufrief. Auch wenn
er seine Drohung damals nicht umsetzte, fiihrte bereits die Ankiindigung
zu Aufruhr und gewalttitigen Protesten in der islamischen Welt. Dabei
wurde auch ein Stiitzpunkt der Bundeswehr in der afghanischen Provinz
Badachschan von wiitenden Demonstranten angegriffen, es gab Tote und
Verletzte.

Wenige Monate spiter, am 21. Februar 2011 bot sich ein ganz dhnliches
Bild: Diesmal ist es ein alter Mann mit Vollbart, der in einem Studio von
Al-Dschasira sitzt. Er trigt einen schwarzen Kaftan und eine weie Kappe
und ist sichtlich in Rage. Es handelt sich um den einflussreichen islami-
schen Religionsgelehrten Yussuf al-Qaradawi, der eine Fatwa gegen den
damals noch amtierenden libyschen Staatschef Muammar al-Gaddafi aus-
spricht. Gaddafi sei »verriickt« und verstoBe gegen seine Fursorgepflicht
gegeniiber dem libyschen Volk, wenn er seine Armee gegen Demonstran-
ten ausschickt. Qaradawi fordert daher die Offiziere und Soldaten auf,
Gaddafi zu toten, um das Land von seiner Tyrannei zu befreien.
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Beide Szenarien verweisen auf die grenziiberschreitende Gestalt und
Wirksamkeit von Religion in unserer Zeit. Die Causa Jones veranschaulicht
die transnationale Dynamik religidser Kommunikation, die rdumliche und
zeitliche Grenzen iiberwindet und dadurch eine globale Biihne fiir religiose
Konflikte bereitstellt. Die Fatwa von Qaradawi steht hingegen nicht fiir
eine interreligiése Auseinandersetzung, sondern fiir den Geltungsanspruch
transnationaler Religionsgemeinschaften gegeniiber Nationalstaaten. Das
klassische Kleingartenmodell des Westfilischen Friedens, Cuius regio, eius
religio, scheint buchstiblich an seine Grenzen gekommen zu sein. Umso
mehr nimmt es wunder, dass die transnationale Dimension der Religion
aus religionssoziologischer Perspektive bislang kaum systematisch erschlos-
sen worden ist. Das bedeutet freilich nicht, dass es an sozialwissenschaft-
lichen Beitrigen zum Thema fehlte, allerdings wird die Debatte derzeit
statk von Vertretern aus den Internationalen Beziehungen dominiert. Ich
mochte in diesem Beitrag die Umtrisse einer soziologischen Herangehens-
weise skizzieren und mich dabei auf transnationale religiose Netzwerke
konzentrieren. Ich schlieBe dabei nicht zuletzt an Arbeiten von Ludger
Pries und Zeynep Sezgin zu transnationalen Migrantenorganisationen an,
die Fragen der Migrations- und Organisationssoziologie produktiv zusam-
menfihren (Pries/Sezgin 2010).

Im folgenden Abschnitt werde ich zunidchst in aller Kiirze das ange-
sprochene konzeptionelle Desiderat sichten, um deutlich zu machen, worin
der Mehrwert einer religionssoziologischen Perspektive besteht. Wahrend
die sogenannte Realistische Schule innerhalb der Internationalen Bezie-
hungen von einer Einheit von Sozial- und Flichenraum ausgeht, bietet sich
fur die Frage nach transnationalen religidsen Netzwerken das relationale
Raumkonzept der soziologischen Transnationalismus-Forschung an (Pries
2008). Im dritten Abschnitt prisentiere ich zwei Fallbeispiele, die ideal-
typisch fiir unterschiedliche Konstellationen grenziiberschreitender religic-
ser Vergemeinschaftung stehen. Im ersten Fall geht es um religiés moti-
vierte und organisierte Entwicklungsarbeit zwischen Grofbritannien und
dem Punjab und um die komplizierten Beziehungsgeflechte, die dabei
entstehen. Im zweiten Fall behandle ich den European Council for Fatwa and
Research als eine transnationale islamische Organisation mit dem Ziel, den
Islam in der europiischen Diaspora zu vereinheitlichen und zu vertreten.
Im vierten Abschnitt stelle ich einige abschlieBende Uberlegungen zur
netzwerkanalytischen Operationalisierung transnationaler religiéser Netz-
werke vor.
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Vom Kampf der Kulturen zum transnationalen Networking

Religion ist transnational, insoweit sie prinational ist. Religionsgemein-
schaften haben sich als soziale Gebilde formiert, lange bevor die ersten
Nationalstaaten modernen Typs gegriindet wurden. Nichtsdestotrotz
standen sie stets auch in politischen Beziigen, sei es das Perserreich oder
das Imperium Romanum. Ein wichtiges Kennzeichen dieser religiosen
Vergemeinschaftung ist, dass sie sich gerade nicht als anstaltsmafige
Gebietskorperschaft versteht, sondern als religiose Glaubens- und Praxis-
gemeinschaft, die ganz allgemein die rdumliche Distanz und ganz konkret
die Grenzen weltlicher Gemeinwesen iiberspannt. Beispiele dafiir lassen
sich in den unterschiedlichsten religiosen Traditionen finden. Neben der
Umma, also der weltweiten Gemeinschaft der Muslime, die in der aktuellen
Transnationalismus-Debatte immer wieder angefiihrt wird, wiren auch das
christliche Verstindnis von Okumene und das buddhistische Modell des
Sangha zu nennen. Bei allen religionsgeschichtlichen und etymologischen
Unterschieden gehen diese Konzepte von einer globalen Gemeinschaft
aus, die durch geteilte Glaubensinhalte, ethische Uberzeugungen und
rituelle Praxis geeint wird und der man sich ungeachtet von Abstammung
und sozialem Status anschlieen kann.

Einer der Ersten, der die transnationale Dimension von Religion
prominent thematisiert hat, war Samuel Huntington. In seinem umstrit-
tenen Buch The Clash of Civiligations risoniert Huntington iiber die neue
Weltordnung nach dem Ende des Kalten Krieges. Dabei sind Religionen
fir ihn neben ethnischen Beziigen die wesentlichen Fundamente fiir
»Zivilisationen«, die zwar bestehende Nationalstaatsgrenzen tiberschreiten,
aber letztlich doch territorial manifestiert sind und sich unvereinbar
gegeniiberstehen. Dies ist nicht der Ort, um die konzeptionellen oder
methodischen Probleme von Huntingtons Argumentation ausfiihrlich zu
diskutieren (Riesebrodt 2000: 15ff.). Es muss aber als Verdienst Hunting-
tons gelten, tberhaupt auf die weltpolitische Relevanz transnationaler
Religionsgemeinschaften hingewiesen zu haben. Problematisch erscheint
dagegen, dass er Religion stets im Dienst beziehungsweise als ideologische
Grundlage politischer Gemeinwesen sieht und damit der nationalistischen
Idee einer staatlich eingehegten Religion verhaftet bleibt. Anders
argumentiert Mark Juergensmeyer in seinem Buch Global Rebellion. Religious
Challenges to the Secular State, from Christian Militias to al Qaeda (2008). Fiir ihn
verkérpern Religionsgemeinschaften und sikulare Nationalstaaten wider-
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streitende »ideologies of order« (ebd.: 19). In diesem Verstindnis be-
schrinkt sich die transnationale Dimension von Religion darauf, dass sie
eben antinational ist. Dadurch gerit indes die Prigekraft aus dem Blick, die
(national-)staatliche Regime und Institutionen fiir transnationale religiose
Netzwerke haben kénnen.

Huntington und Juergensmeyer haben Eines gemeinsam: Als Vertreter
der sogenannten Realistischen Schule innerhalb der Internationalen Bezie-
hungen gehen sie von Staaten, Zivilisationen und religiésen Traditionen als
monolithischen Blécken aus, die sich durch klare symbolische, soziale und
territoriale Grenzen auszeichnen und auf der globalen Bithne wie auf dem
sprichwortlichen Billardtisch mehr oder weniger feindselig gegeniiber ste-
hen (Krasner 1982). Im Hintergrund steht die zutiefst nationalistische
Uberzeugung einer Einheit von Sozial- und Flichenraum (Pries 2008:
77ff.): Ein gegebenes Tetritorium wird als »Container« gedacht, der nur
einen dominanten sozialen und religiosen Bezug zulassen kann (ebd.: 87).
Im Unterschied dazu haben sich Konstruktivisten auf grenziiberschrei-
tende religidse Organisationen und Symbolsysteme konzentriert. Scott
Thomas hat in einem Buch mit dem sprechenden Titel G/obal Resurgence of
Religion and the Transformation of International Relations (2005) zwischen inter-
nationalen religiésen Nichtregierungsorganisationen (INGO) und inter-
gouvernementalen religidsen Otganisationen (IGO) unterschieden. Der
iberwiegende Teil der politisch relevanten Organisationen fillt in die erste
Kategorie und umfasst ein breites Aktivititsspektrum von religiéser Lob-
byarbeit tber Entwicklungshilfe und soziale Dienste, bis hin zu »pasto-
ralen« beziehungsweise missionarischen Anliegen (ebd.: 101). Dartiber
hinaus er6rtert Thomas, auf welche Weise religiése Ideen auf internationa-
ler Ebene wirksam werden konnen, ndmlich als transnationales belief system,
als epistemic communities, als soziale Bewegungen oder aber als verbindendes
Element einer globalen Zivilgesellschaft (ebd.: 106ff.). Das Verdienst
dieser konstruktivistischen Beitrige besteht darin, auf die Eigenmichtigkeit
religidser Symbolsysteme und die daraus resultierenden Mobilisierungspo-
tentiale hinzuweisen. Problematisch ist hingegen die deutliche, aber unaus-
gesprochene Positionierung in einer normativen Debatte iiber Postsikula-
ritdt (Habermas 2002), die sich streckenweise in einer unkritischen oder gar
utopischen Perspektive auf Religion als Fundament einer neuen, globalen
Ordnung niederschligt.

Es ist nicht verwundetlich, dass politikwissenschaftliche Beitrige sich
dem Phinomen transnationaler Religion Gber das Verhiltnis von Religion
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und Staat widmen. Erstaunlich ist allerdings, dass einer der wenigen
sozialhistorischen Sammelbinde ebenfalls in diese Kerbe haut. Der Band
»Transnational Religion and Fading States« (Hoeber Rudolph/Piscatori
1997) versammelt Fallstudien zu religiéser Mobilisierung gegen national-
staatliche Begrenzungen. So erldutert Don Baker, wie traditionelle Reli-
gionsgemeinschaften in China staatlichen Repressionen entgehen, indem
sie sich einem internationalen Netzwerk von Weltreligionen anschlieBen
(Baker 1997), und Ralph della Cava kann zeigen, wie katholische Organi-
sationen den Eisernen Vorhang durchléchern und dadurch die Grundlage
fiir eine fortdauernde, grenziiberschreitende Zusammenarbeit gelegt haben
(della Cava 1997). Anders als bei den oben angefiihrten Beitrigen geht es
hier nicht um Zivilisationen oder Symbolsysteme, sondern um konkrete
historische Akteure.

Diese Perspektive ist auch fiir sozialanthropologische Zuginge zu
transnationaler Religion charakteristisch. Im Geiste der »Multi-Sited
Ethnography« (Marcus 1998) machen sich die Forscherinnen und Forscher
auf, um religisen Menschen, Artefakten oder Geschichten auf ihren
Wegen zu folgen (Lauser/WeiBkoppel 2008; Levitt 2009). Das Verdienst
der anthropologischen und historischen Vorgehensweise liegt darin, dass
sie die Mikrodeterminanten und Mechanismen transnationaler religiGser
Transaktionen erhellen, indem sie transnationale Religion als dynamischen
globalen Prozess begreifen. Was indes fehlt, ist ein iiber den einzelnen
Akteur und Fall hinausgreifender Blick auf die sozialen Beziehungen und
Konstellationen, in denen sich grenziiberschreitende religidse Netzwerke
prisentieren.

Einen guten Ausgangspunkt dafiir verspricht die soziologische Trans-
nationalismus-Forschung, etwa die »Typologie von geographisch-gesell-
schaftlichen Raumkonstellationen«, die Ludger Pries vorgelegt hat (Pries
2008: 130). Unter Bedingungen zunehmender religiser Pluralisierung
erscheinen vor allem jene Typen interessant, denen ein relationales
Raumkonzept zugrunde liegt, namentlich Glokalisierung, Diaspora-Institu-
tionalisierung und Transnationalisierung. Relationale beziehungsweise
relativistische Raumkonzepte gehen davon aus, dass ein Sozialraum unter-
schiedliche Flichenriume Gberspannen kann beziehungsweise dass sich
verschiedene Sozialrdume in einem Flichenraum iibetlagern kénnen (ebd.:
133). Glokalisierung dufert sich in einem »wachsenden Bewusstsein, dass
das eigene lokale Schicksal untrennbar mit bestimmten globalen Voraus-
setzungen und Entwicklungstendenzen verbunden ist« (ebd.: 154). Kann
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der »Biirger« in Goethes Faust noch behaglich risonieren: »Nichts Bessers
weif} ich mir an Sonn- und Feiertagen/Als ein Gesprich von Krieg und
Kriegsgeschrei/Wenn hinten, weit, in der Turkei/Die Voélker aufeinander
schlagen«, ist die Spdtmoderne nicht nur durch Universalisierung und
Globalisierung, sondern durch eine stirkere Verbindung von Kosmopo-
litanismus und Ortsgebundenheit gekennzeichnet, sodass »lokale Strategien
und Handlungen sehr weit reichende globale Folgewirkungen entfalten
(Pries 2008: 154). Stehen hier eher allgemeine Verflechtungszusammen-
hinge und gestiegene Abhingigkeiten im Vordergrund, bestimmt Pries
Diaspora-Institutionalisierung und Transnationalisierung durch konkrete
Strukturmerkmale grenziiberschreitender Netzwerke. Danach zeichnet sich
Diaspora-Institutionalisierung durch ein Zentrum-Peripherie-Modell »im
Sinne eines sternférmigen Netzwerkes« aus, in dem verschiedene Depen-
dancen auf ein klar identifizierbares Zentrum hin orientdert sind (ebd.:
156). Im Unterschied zu dieser asymmetrischen Konstellation ist Transna-
tonalisierung durch »die eher gleichgewichtige Bedeutung der unterschied-
lichen Lokalititen im Lindergrenzen iiberspannenden sozialriumlichen
Beziehungsgeflecht« gekennzeichnet (ebd.: 160).

Religionsgeschichtlich lassen sich Belege fiir Diaspora-Institutionali-
sierung ebenso wie fir Transnationalisierung finden: Der Jerusalemer
Tempel und die babylonische Gefangenschaft sind natirlich die klassi-
schen Beispiele fur Diaspora-Institutionalisierung (Cohen 2008: 21ff.),
wobei es hier weniger um grenziiberschreitende Sozialbeziehungen als um
lokale Identititsstiftung geht. Soziologisch naheliegender diirfte die
islamische Pflicht zur Hadj sein, die neben der (im Gebet auch praktisch
vollzogenen) alltiglichen Ausrichtung der Lebensfilhrung auf die religiose
Heimat hin auch die ganz konkrete Mobilitit von Personen einschlief3t.
Charakteristisch fir Pries’ Verstindnis von Transnationalisierung ist die
dezentrale Otganisation der modernen Pfingstbewegung, die zwar die
finanzielle Unterstitzung durch wohlhabende Gemeinden vorsieht, aber
ohne ein »ultramontanes« Zentrum auskommt. Zugleich verdeutlicht ein
Blick in die Religionsgeschichte aber auch, dass religiose Zentren an
Bedeutung verlieren und Diaspora-Institutionalisierung so in Transnationa-
lisierung umschlagen kann. Ein Beispiel dafiir ist die Entwicklung des
babylonischen Talmuds in der jiidischen Diaspora, der den klassischen
Tempelkult nicht nur zeitweilig ersetzte, sondern auch nach dem Bau des
zweiten Tempels im sechsten Jahrhundert ein wichtiges und eigenstindiges
Forum religioser Gelehrsamkeit blieb.
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Aus religionswissenschaftlicher Sicht ist die Uberfithrung eines
religiésen Verstindnisses von Diaspora in ein wissenschaftliches Konzept
nicht unstrittig. Biblische Narrative von Diaspora wie der oft vertonte
Psalm 137 kiinden von Deportation und Verstreuung, vom Sehnen nach
der entrissenen Heimat, den Schmihungen und Zumutungen der Aufnah-
megesellschaft — und Gewaltphantasien gegen die vermeintlichen Unter-
driicker: »Du verstorte Tochter Babel, wohl dem, der dir vergilt, wie du
uns getan hast! Wohl dem, der deine jungen Kinder nimmt und zerschmet-
tert sie an dem Steinl« (Ps 137, 8-9). Kurzum: Die religiése Leidensge-
schichte von Diaspora befordert einen Gefiahrdungsdiskurs tiber Religion
und Migration, der uns aus den aktuellen integrationspolitischen Debatten
und der populistischen Warnung von einer >Islamisierungc der deutschen
Gesellschaft nur allzu geldufig ist. Aus diesem Grund habe ich an anderer
Stelle fiir eine relationale Lesart von Diaspora pladiert, die auf Beziehungen
und Bezugnahmen zwischen religiésen Diaspora-Gemeinden und der
Aufnahmegesellschaft, auf die kulturelle Mittlerfunktion dieser Gemeinden
sowie auf ihre Rolle als Innovationsmotoren in Richtung der Herkunfts-
lander abstellt (Nagel 2012).

Aus dem bisher Gesagten ergeben sich weiterfiihrende Fragen mit
Blick auf ein empirisch handhabbares Konzept transnationaler religiGser
Netzwerke, die ich im Folgenden an zwei Fallbeispiele herantragen
mdochte. Soziale Netzwerke sind formal bestimmt als Knoten und Kanten.
Knoten kénnen individuelle oder kollektive Akteure sein, aber auch Orte
oder Objekte, wihrend Kanten netzwerkanalytisch in der Regel fur
Beziehungen stehen, die sich nach Inhalt, Richtung und Intensitit unter-
scheiden kénnen (Gamper/Reschke 2010: 14). Die erste Frage zielt daher
auf die am Netzwerk beteiligten Personen und Organisationen und ihre
Beziehungen zueinander. Die zweite Frage ist auf die Gesamtkonstellation
des Netzwerks gerichtet: Wie ldsst sich die Beziehungsstruktur zwischen
den religiésen Diaspora-Gemeinden und dem Herkunftsland charakteri-
sieren? Lassen sich ein Zentrum und eine Peripherie unterscheiden?
Fungieren Diaspora-Gemeinden als kulturelle Broker oder als vetlingerter
Arm der Mutterorganisation? Die dritte und letzte Frage betrifft die Rele-
vanz von Nationalstaaten: Welche Rolle spielen sie fir beziehungsweise in
transnationalen religi6sen Netzwerken und wie strukturieren sie aktiv oder
passiv den grenziiberschreitenden Austausch?
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Grenziiberschreitendes religioses Networking: Zwei
Fallbeispiele

Um von der theoretischen Debatte zu konzeptionellen Einsichten und
Operationalisierungsvorschligen zu gelangen, ziehe ich in diesem Ab-
schnitt zwei Fallbeispiele fiir grenziiberschreitendes religiéses Networking
heran. Die Auswahl dieser Beispiele folgt keinem strengen Vergleichs-
design, dennoch unterscheiden sich beide Fille im Hinblick auf wesent-
liche Dimensionen wie die religidse Affiliation, die Zielsetzung, den Insti-
tutionalisierungsgrad und die Govermance. Wihrend der erste Fall ein loses
Netzwerk transnationaler religidser Entwicklungsarbeit zwischen dem
Vereinigten Konigreich und dem Punjab beschreibt, steht im zweiten Fall-
beispiel mit dem European Council for Fatwa and Research eine intern
statk strukturierte und stratifizierte transnationale Organisation im Vordet-
grund.

Kreisverkehr statt Einbahnstrafle: Religiose Entwicklungsarbeit als
transnationales Projekt

Fiir das erste Fallbeispiel greife ich auf eine umfassende Fallstudie zuriick,
die im Rahmen eines britischen Verbundprojekts zum Oberthema Religions
and Development entstanden ist, als graue Literatur aber leider keine weitere
Verbreitung gefunden hat.! Die Studie mit dem Titel New Forms of Religions
Transnationalism and Development Initiatives (Singh u.a. 2010) dokumentiert auf
mehr als 100 Seiten die Organisation von Diaspora-Ravidassis im
Vereinigten Konigreich und die Verflechtungen mit ihren Heimatschreinen
im Punjab. Ravidassis sind eine religiose Reformbewegung aus dem 15.
Jahrhundert, die sich auf den Guru Ravidas zuriickfihrt und im weiteren
Sinne dem Sikhismus zuzurechnen ist. In Europa gelangten sie zu trauriger
Bekanntheit, als Sikh-Extremisten im Jahr 2009 in Wien einen Anschlag
auf einen religiosen Fihrer der Bewegung veriibten. Die Ravidassi-Ge-
meinde im Vereinigten Ko6nigreich ist relativ klein und umfasst circa 50.000
Anhinger, die in insgesamt 21 Tempelgemeinden organisiert sind (ebd.:
62). Die Gemeinschaft ist dennoch interessant, da sie sich zum einen

1 bttp./ | www.religionsanddevelopment.org/, 12.04.2013
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dezidiert religiés und nicht landsmannschaftlich definiert und zum anderen
einen Beispielfall fiir einen importierten religiésen Konflikt darstellt.

Die Fallstudie beginnt mit einer ausfiihrlichen Beschreibung der
Entwicklungsarbeit der Ravidassi-Diaspora in ihren Heimatregionen im
Punjab. Die religiése Motivation fiir das soziale Engagement leitet sich vor
allem aus ihrer Entstehungsgeschichte als Reformbewegung gegen das
Kastenwesen und seine Benachteiligungen ab. Im Zentrum steht hier das
theologische Konzept von Seva, also der selbstlose Dienst am Bediirftigen.
Dieser Dienst umfasst die Versorgung mit Nahrung und Obdach ebenso
wie medizinische Angebote und die Erméglichung einer angemessenen
Ausbildung (ebd.: 47). Seva ist aber nicht nur eine sozialethische Verpflich-
tung, sondern geht auch mit unmittelbarer sozialer Anerkennung fiir jene
einher, die entweder selbst titig werden, oder die wohltdtige Arbeit durch
Spenden unterstiitzen. Der sichtbare Ausdruck dieser Anerkennung ist die
lobende Erwihnung durch religiése Autorititen und Gedenktafeln, ein
symbolisches Kapital, das im transnationalen Netzwerk der Ravidassis eine
bedeutende Rolle spielt (siehe unten). Die Autoren zeichnen nach, wie das
Spendenauftkommen mit der zunehmenden Etablierung der Diaspora-
Gemeinden deutlich zunimmt und eine Ausweitung der Entwicklungs-
arbeit nach sich zieht (ebd.: 49). Uber eigens eingerichtete Stiftungen nach
indischem oder britischem Recht wurden nicht nur Schreine renoviert und
mit reprisentativen Elementen ausgestattet, sondern auch Krankenhduser
und Schulen errichtet (ebd.: 52ff.). Die Schreine (deras) sind patrimonial
organisiert und beruhen auf der persénlichen Autoritit eines lokalen
religiésen Fiihrers. Thre Nutzung als Knotenpunkt fiir regionale Entwick-
lungsarbeit kniipft an das traditionelle Verstindnis von deras als multi-
funktionalen Orten an, die einen Raum fiir rituelle Praxis, Gastlichkeit und
soziale Arbeit bieten (ebd.: 37.).

Die patrimoniale Organisation der Schreine wirkt sich unmittelbar auf
das transnationale Ravidassi-Netzwerk aus. Die Autoren weisen darauf hin,
dass schon friih in der Migrationsgeschichte der Ravidassis religiose Fithrer
(sants) die Auslandsgemeinden besucht haben:

»These visiting sants sustained their followers faith and collected donations for
causes in Punjab. Besides blessing followers and their families, and consolidating
loyalty towards their respective deras, visting sants have confirmed newly adopted
conventions of the Ravidassi religious tradition in various overseas temples.« (ebd.:
68, Hervorhebung im Original)
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Hier wird ansatzweise die komplexe Interaktion zwischen den religiésen
Autorititen des Herkunftslandes und den britischen Diaspora-Gemeinden
deutlich: Die san#s haben Segen und religiose Legitimation im Gepack und
tauschen sie gegen groBzigige Geldspenden. Wie dieser Tauschhandel
ablduft, fithrt das Beispiel der Familie Bangar vor Augen: Nachdem Swaran
Dass Bangar in England mit Immobilien zu Geld gekommen wat, lud er
den sant seines Heimatdorfes ein und finanzierte ihm eine aufwindige
Knie-Operation bei einem fithrenden Londoner Chirurgen. Dies war der
Beginn einer Serie von Besuchen, die der Guru zu ausfihrlichen Fund-
raising-Aktivititen nutzte. Ging es am Anfang noch um kleinere Einzel-
projekte wie die medizinische Ausstattung fiir eine Sozialstation oder ein
tempordres Camp fiir Augenkrankheiten, wurden diese bald von GroB3-
vorhaben wie Krankenhdusern und Schulen abgelést. Familie Bangar
erhielt neben jeder Menge positiver Berichterstattung fiir ihre aufopfe-
rungsvollen Leistungen eine Gedenktafel im Tempel (ebd.: 70).

Das Beispiel verdeutlicht zum einen die Reziprozitit der trans-
nationalen Beziehungen der Ravidassis und zum anderen ihre institu-
tionelle Dynamik. Die sants und die gastgebenden Familien ziehen zunichst
einen personlichen Nutzen aus dem religiésen Netzwerk, indem kompe-
tente medizinische Versorgung gegen soziale Anerkennung getauscht wird.
Auf der institutionellen Ebene werden die religiosen Innovationen der
Diaspora-Gemeinden durch Autorititen aus dem Heimatland anerkannt
und im Gegenzug die Sichtbarkeit und sozialethische Handlungsfahigkeit
der betreffenden deras im Punjab deutlich ausgeweitet. Dabei untetliegt die
grenziiberschreitende religiése Entwicklungsarbeit einem erheblichen Insti-
tutionalisierungs- und Rationalisierungsdruck: Solange das Fundraising vor
allem an das personliche Charisma einzelner religiéser Fiihrer gebunden ist,
sind die Spendeneinnahmen zu volatil, um den dauerhaften Unterhalt von
Krankenhdusern und Schulen zu gewihrleisten (ebd.: 82). Die Einrichtung
von Stiftungen ist somit ein erster Schritt zur Versachlichung. Dazu gehort
auch die zunehmende Multiplexitit des transnationalen Netzwerks: Neben
den Geldspenden als klassische Remittances verweisen die Autoren auf
Social remuittances.

»Thus while religious organizations formed by migrants in the North undoubtedly
remit ideas about community and development, for example, they ate also, it is
evident, recipients of reverse flows when village priests [...] visit migrant
communities in the North with a specific influence on the subsequent
development of the religious communities concerned.« (ebd.: 17)
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Symbolisches und kulturelles Kapital flieBen also nicht einseitig von Nord
nach Sid, sondern zitkulieren und verstirken sich im Zuge der grenz-
iberschreitenden Transaktion (ebd.).

Um das Fallbeispiel mit Blick auf die drei Leitfragen zusammen-
zufassen: Das transnationale Netzwerk der Ravidassis umfasst eine Viel-
zahl unterschiedlicher .4&zeare and Begiehungen. Als Akteure treten Einzel-
personen wie die sants ebenso hervor wie einflussreiche Familien in der
Diaspora. Daneben sind andere Religionsgemeinschaften als korporative
Akteure relevant, etwa Sikhs und buddhistische Gruppen, von denen sich
die Ravidassis absetzen. Schlieflich sind im Rechtssinne auch die
Stiftungen Akteure und werden es umso mehr, als sie im Zuge der
Rationalisierung und Ausweitung der Entwicklungsarbeit an Bedeutung
gewinnen. Die Beziehungen umfassen neben grenziiberschreitender Perso-
nenmobilitit vor allem die Ubertragung ékonomischen und symbolischen
Kapitals. Okonomisches Kapital wird in Gestalt von Geldspenden und
geldwerten Leistungen wie etwa medizinischen Behandlungen fiir die
Geistlichen umgesetzt, symbolisches Kapital hingegen in Form von
affirmativen Sprechakten, formaler religiser Legitimierung und objek-
tiviert in Gestalt von Gedenktafeln fiir prominente Unterstitzer. Die
Gesamtkonstellation des Netzwerks ist durch wechselseitige Abhingigkeit
und weitgehende Reziprozitit gekennzeichnet. Die Diaspora-Gemeinden
hingen ebenso wenig am ideologischen Tropf der heimatlichen Schreine
wie sie sie durch religiése Innovationen oder neue karitative Strategien
unterwandern. Vielmehr ist die religiose Dignitdt der Heimat in Gestalt der
sants zu einer fungiblen Ressource geworden, die im Netzwerk eifrig
bewirtschaftet wird. Nationalstaaten spielen im ersten Fallbeispiel eine
nachgeordnete Rolle: Sie stellen die rechtliche Infrastruktur fiir wohltitige
Stftungen und organisierte Formen fiir die Austragung inner- und inter-
religioser Konflikte bereit (ebd.: 75), treten aber — anders als im folgenden
Fallbeispiel — als gebietskSrperschaftliche Akteure nicht in Erscheinung.

Zwischen den Stiihlen: Der European Council for Fatwa and Research

Der European Council for Fatwa and Research (ECFR) wurde im Jahr
1997 in London gegriindet und hat derzeit seinen Sitz in Dublin. Ein
konstituierendes Treffen fand auf Einladung der Féderation Islamischer
Organisationen in Europa statt, einem Dachverband islamischer Orga-
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nisationen in europiischen Staaten. Dabei gibt das Griindungsprotokoll
ausfiihrliche Einblicke in die Ziele, Mittel und die Arbeitsweise des Rates.2
Das vordringliche Ziel des ECFR ist eine Vereinheitlichung der isla-
mischen Rechtsauslegung in Europa im Hinblick auf die besonderen
Bedingungen der Diaspora-Situation und im Einklang mit allgemeinen
Grundsitzen islamischer Jurisprudenz. Diese Vereinheitlichung soll er-
reicht werden, indem die in Europa ansissigen islamischen Rechtsgelehrten
miteinander vernetzt werden, um so zu gemeinsamen Rechtsgutachten zu
gelangen. Neben diesen europiischen Autorititen lisst das Griindungs-
protokoll ausdriicklich auch auBlereuropiische Gelehrte zu, diese ditfen
jedoch nicht mehr als ein Viertel aller Mitglieder stellen. In dieser
Zusammensetzung kommt bereits die prinzipielle Spannung des ECFR
zum Ausdruck: Als transnationale Ozrganisation tritt er fir die Eigen- und
Einzigartigkeit des europiischen Minderheitsislam ein und als Form von
Diaspora-Institutionalisierung sucht er die Riickversicherung bei den
religidsen Autorititen der arabischen Welt.

In der bisher einzigen bekannten und auf Englisch zuginglichen
Publikation, der sogenannten First Collection of Fatwas aus dem Jahr 1999,
fihrt der eingangs genannte Yusuf al Qaradawi in einem ausfiihrlichen
Vorwort aus, warum islamische Diaspora-Gemeinden eine besondere
religiése Rechtsprechung brauchen. Dazu betont er zunichst die prinzi-
pielle Situationsgebundenheit der Rechtsauslegung: »Our fore-scholars,
may Allah bestow His mercy upon them all, have agreed that Fatwa
changes according to time and location, and what greater change of place
than the difference between the land of Islam and any other?« (ECFR
1999: 4). Qaradawi beschreibt hier einen prinzipiellen Unterschied
zwischen der islamischen Welt und der Diaspora — und zieht daraus einen
zutiefst pragmatischen Schluss: »The Council aims to give Fatwa which
seek ease and convenience, rather than strictness in search for staying on the
safe side, taking heed in the statement of Sufyan Al-Thawri: >Figh is when a
trustworthy person offers ease in Fatwa, as for difficulty and strictness; all
people perform this wellc.« (ebd.: Hervorhebung AKN)

Anders ausgedriickt: Die wahre Kunst des Muftis besteht darin,
islamische Lebensfithrung auch unter schwierigen Umstinden als machbar
zu gestalten. Im Zentrum der weiteren Ausfithrungen steht dann das Ver-
hiltnis der Diaspora-Gemeinde zur Mehrheitsgesellschaft. Qaradawi

2 ECFR-Griindungsprotokoll, in: Federation of Islamic Organizations in Europe
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betont hier vor allem den Schutz der Rechtsgiiter von Andersgliubigen.
Dabei wendet er sich mit harschen Worten gegen jselbsternannte Pseudo-
gelehrte, die in ihren Fatwas die Rechtsgiiter der Mehrheitsgesellschaft
vom Eigentum bis zur koérperlichen Unversehrtheit infrage stellen:
»Therefore, some Muslims found it appropriate to take things which they
hadn’t paid for, to utilise services without giving the fair fee, to receive
benefits which they are not entitled to, to cheat upon whoever they dealt
with and deceive whenever possible.« (ebd.). Die Achtung dieser Rechts-
giiter ist nach Qaradawi nicht nur theologisch zwingend, sie liege auch im
Eigeninteresse der muslimischen Diaspora-Gemeinden: »Such Fatwas
bring harm and shame to Islam and Muslims and affect the Muslim
communities considerably.« (ebd.: 5)

Es ist offensichtlich, dass diese Begriindungen ebenso wie die
folgenden feierlichen Versprechen (pldges), die Rechte des Aufnahme-
landes zu achten, die Sozialsysteme nicht auszubeuten und religiése Tole-
ranz zu iben, vor allem eine Adresse an die Mehrheitsgesellschaft
darstellen. Im Grunde handelt es sich um klassische religiése Apologetik
als Antwort auf bestehende und vermeintliche antiislamische Gefahrdungs-
diskurse. Dass es sich dabei nicht um ein blofles Lippenbekenntnis handelt,
belegen nicht nur eine Reihe von Fatwas, die vor allem im Bereich des
Familien- und Arbeitslebens weit reichende Akkommodationszusagen an
die Aufnahmegesellschaft beinhalten (Nagel 2012), sondern auch die
theologische Begriindung. Neben dem eher pragmatischen Einwand, dass
deviantes Verhalten den Ruf des Islam beschidigt (siehe oben), kommt ein
Reziprozititsargument zum Tragen: Wenn und insoweit die Aufnahme-
linder Zuflucht und Schutz spenden, hat man ihren Regeln Folge zu
leisten. Diese Wendung entspricht dem islamischen Raumkonzept des Dar
al-Amn (Haus der Sicherheit), das die klassische Dichotomie zwischen dem
Gebiet der Rechtgldubigen (Dar al-Islam) und dem Land des Krieges (Dar
al-Harb) aufbricht (Ramadan 2004: 70ft.). Hier wird zugleich deutlich, dass
Religionsgemeinschaften eigene Raumkonzepte haben, die religiésen Krite-
rien folgen und selbst Gegenstand von Auslegung sind.

Wie aber verhilt sich der soeben beschriebene Diaspora-Islam zum
Mainstream-Islam der Herkunftslinder? Die wohlabgewogene, ja geradezu
diplomatische Antwort auf diese Frage macht deutlich, dass sich der ECFR
hier auf umstrittenem Terrain bewegt:

»It is important to note that this Council does not seek to become a competitor
against the grand Islamic Figh councils in the Islamic World, such as the Research
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Council of Al-Azhar [...]. In fact, it aims to become a complimentasy body of these
esteemed organisations, specialising in critical issues related to the »Figh of Minoritiesc
and Muslims who live outside the Islamic World« (ECFR 1999: 4,
Hervorhebungen AKN)

Komplementaritit statt Wettbewerb, so lautet die Formel. Als zentrale
Begriindung fungieren erneut die speziellen Voraussetzungen der Diaspo-
ra, die eine besondere >Jurisprudenz der Minderheitenc erforderlich
machen. Diese Argumentation ist in der islamischen Welt durchaus um-
stritten. So vermerkt Gritt Klinkhammer, dass einzelne Fatwas des ECFR
»bei einigen Rechtsgelehrten arabischer Councils entsprechend grofie
Gegenwehr ausgel6st« haben (Klinkhammer 2005: 328). Dabei geht es ins-
besondere um die Frage, inwieweit sich die Urteile des Rates nur »auf
Minderheitensituationen« beziehen oder ob die zugrundeliegende Ausle-
gung nicht abstrakt-allgemeine Geltung haben miisse: »Wirden die Rechts-
spriiche und ihre Argumentationsweise allgemein anerkannt, lige darin eine
Menge Ziindstoff fiir das Uberdenken der Verhiltnisse in islamischen
Lindern« (ebd.). Die doppelte Apologetik in Richtung der Aufnahme-
ebenso wie der Herkunftslinder unterstreicht die grundsitzliche Spannung
religiéser Diaspora-Organisationen, die eben nicht nur Dependancen ihrer
Heimatgemeinden oder einer als Gruppe missdeuteten Umma sind.

Dass der ECFR aber wahrhaft zwischen allen Stithlen sitzt, verdeutlicht
der Umgang mit den transnationalen Beziehungen des Rates in den
Aufnahmegesellschaften: Hier werden die Beziehungen des ECFR zur
islamischen Welt aulerordentlich skeptisch betrachtet. So forderte die US-
Regierung laut einem tber Wi7kileaks veroffentlichten Dossier die irische
Botschaft dazu auf, Informationen tber den Rat und seine Aktivititen zu
sammeln. Dabei kommt der irische Botschafter zu einer unverblimten
Einschitzung zum tatsichlichen Einfluss des Rates: »ECFR is little more
than a paper tiger. Though it aspires to play a larger role regarding Islam in
Europe, it has no enforcement ability for its fatwas and does little to
implement the decrees it issues.«® Die Ohnmacht des ECFR wird hier mit
seiner mangelnden Sanktionskompetenz begriindet, allerdings basiert
dieses Argument auf einer iiberzogenen legalistischen Interpretation von
Fatwas als durchsetzbaren Rechtsnormen. Zwar mag die Einschitzung des
Botschafters durchaus zutreffend sein, dass der Rat (wie andere
europiische Verbinde auch) lediglich ein Papiertiger sei, eine empirische

3 Cable 06DUBLIN798, in Wikileaks, 15.12.2012 h#p://wikilaks.org/ cable/ 2006/ 07/
06DUBLIN798. html
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Wirkungsanalyse steht indes noch aus. Klar ist aber: Die grenziiber-
schreitende Qualitit transnationaler religioser Netzwerke war und ist ein
Verdachtsmoment, weil sie mit der Unterstellung verbunden ist, diese
Netzwerke seien »diasporische« Vehikel ihrer Herkunftslinder. Dabei gerit
aus dem Blick, dass religiése Diaspora-Gemeinden sich »hiiben und
driiben« gleichermaflen apologetisch absichern miissen.

Wie ist der Fall des ECFR im Hinblick auf die oben genannten Fragen
einzuordnen? Was die Knoten und Kanten angeht, besteht der Rat zu-
nichst einmal aus personalen Akteuren, die sich durch ihre individuelle
Gelehrsamkeit (»appropriate legal (shatia) qualification at university level)
und religiése Lebensfilhrung auszeichnen (»good conduct and commit-
ment to the regulations and manners of Islamic Sharia«). Zugleich fungie-
ren die Gelehrten allerdings als Vertreter unterschiedlicher (Aufnahme-)
Linder sowie verschiedener Rechts- und Denkschulen innerhalb des
Islam.# Zudem ist der ECFR als Otganisation an einem komplizierten
Geflecht korporativer Akteure beteiligt: So besteht keine eigene, englisch-
sprachige Internetprisenz, stattdessen werden zentrale Dokumente wie das
Griindungsprotokoll von anderen muslimischen Verbinden wie der Federa-
tion of Islamic Organigations in Europe gehostet. Auch der Hauptsitz in Dublin
wird von einer anderen Organisation, nimlich dem Islamic Cultural Center of
Ireland, bereitgestellt. Wie oben ausfiihrlicher dargestellt, ist die Gesamt-
konstellation des Netzwerks nicht durch eine asymmetrische Zentrum-
Peripherie-Struktur gekennzeichnet. Zwar ist der Rat bestrebt, sich durch
die Beteiligung religiéser Autorititen und die Beachtung klassischer Ausle-
gungsstandards an den religiosen Normen der Herkunftslinder zu orientie-
ren, zugleich beansprucht er allerdings eine eigenstindige Kompetenz fir
den Diaspora-Islam. Die vorsichtige Unterscheidung zwischen Wettbe-
werb und Komplementaritit (siche oben) und die von Klinkhammer
berichteten Auseinandersetzungen iiber die Geltung von Diaspora-Fatwas
in den Herkunftslindern zeigen an, dass der ECFR weniger eine Depen-
dance als vielmehr ein Umschlagplatz religiéser Ideen ist. Die Rolle von
Nationalstaaten bei der Gestaltung des religiosen Netzwerks schlieBllich
wird durch den auf WikiLeaks dokumentierten diplomatischen Austausch
zwischen Irland und den USA deutlich. Nationale Gebietskorperschaften

4 »In selecting members to the Council, the representation of European countries with
significant Islamic presence is to be taken into consideration as well as their represent-
wtion of the various jurisprudence schools«, vgl. ECFR-Griindungsprotokoll, in:
Federation of Islamic Organizations in Europe, 15.12.2012.
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werden nolens volens zum Teil des Netzwerks, wenn Mitarbeiter des irischen
Geheimdienstes lange Dossiers anfertigen und Gefdhrdungsdiskurse auf
diese Weise von der Hinterbithne politischer Salons auf die Vorderbiihne
des World Wide Web verlagert werden.

Fazit: Zur Konzeption und Operationalisierung transnationaler
religioser Netzwerke

In diesem Beitrag ging es mir darum, Konturen einer religionssoziolo-
gischen Perspektive auf transnationale Religion herauszuarbeiten. Diese
Perspektive grenzt sich ab von den dominanten Entwiirfen eines Kampfes
religios begriindeter Kulturen (Huntington 1998) und einer globalen Rebel-
lion von Religionsgemeinschaften gegen Nationalstaaten (Juergensmeyer
2008). Wihrend diese Zuginge in der Tradition eines neorealistischen
Denkens stehen, eine essentialistische Auffassung von Religion und Natio-
nalitit zugrunde legen und von der strengen Einheit von Sozial- und
Flichenraum ausgehen, bietet sich fir eine religionssoziologische
Anniherung die soziologische Transnationalismusforschung als Ausgangs-
punkt an. Sie lenkt den Blick weg von abstrakten Identititscontainern wie
Staaten oder Zivilisationen und hin auf die konkreten Akteure, Bezie-
hungen und Arrangements, in denen sich transnationale Religion gestaltet.
Damit sind die zentralen Erkenntnisgegenstinde der religionssoziolo-
gischen Perspektive benannt: Sie untersucht transnationale Religion als
grenziiberschreitende soziale Beziehungen oder Netzwerke, die in religiose
Sinnzusammenhinge eingebettet sind.

Soweit zum Programm. Der Mehrwert dieser Netzwerkperspektive
steht und fillt letztlich mit ihrer empirischen, und das heiBit in erster Linie
netzwerkanalytischen, Operationalisierbarkeit. Der Ausgangspunkt dafiir
erscheint einfach: Formal sind Netzwerke definiert als Knoten und
Kanten. Aber welches sind die relevanten Beziehungen und Akteure, die
grenziiberschreitende religiose Netzwerke ausmachen? Gibt es typische
Konstellationen? Und welche Rolle spielen eigentlich Nationalstaaten? Um
diesen Fragen nachzugehen und zu einem ersten, konkreteren Operatio-
nalisierungsvorschlag zu gelangen, habe ich in aller Kiirze zwei Fall-
beispiele transnationalen religiosen Networkings vorgestellt, die sich im
Hinblick auf ihre religiése Anbindung, ihre Zielsetzungen und ihren
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Institutionalisierungsgrad stark unterscheiden, ein eher informelles Netz-
werk religioser Entwicklungszusammenarbeit von britischen Diaspora-
Ravidassis und den Eurpean Council for Fatwa and Research als Top-down-
Organisation zur Vereinheitlichung des Islam in Europa. Bei allen zu
erwartenden Unterschieden wiesen beide Fille eine Reihe interessanter
Gemeinsamkeiten auf: Das betrifft zunichst die herausgehobene Stellung
religidser Virtuosen als prominente Netzwerkakteure. Im ersten Fall waren
es charismatisch oder traditional legitimierte sants, im zweiten Fall Muftis,
deren Autoritit auf Sachkenntnis und gutem Leumund basierte. Durchaus
tblich ist auch der Einsatz spezieller Kulthandwerker aus dem Herkunfts-
land bei der Errichtung reprisentativer Andachtsorte in der Diaspora.
Diese Prominenz religiéser Experten scheint auf den ersten Blick im
Widerspruch zu Laisierungstendenzen im Migrationskontext zu stehen
(Baumann u.a. 2003: 16ff.). Offenbar ist die Ubernahme religiéser Aufga-
ben durch Laien nicht gleichbedeutend mit einer Loslésung von den
religidsen Autorititen des Herkunftslandes. Zugleich wird deutlich, dass
die religiése Dignitdt der Heimat nicht notwendig autochthon, also gewis-
sermaflen im Flichenraum des Heimatlandes angelegt, ist. Vielmehr hat sie
ihren Sitz in konkreten Personen — und wird dadurch fir das trans-
nationale Netzwerk fungibel.

Eine weitere Gemeinsamkeit betrifft die geographisch-gesellschaft-
lichen Raumkonstellationen der beiden Netzwerke. In beiden Fillen ist die
Unterscheidung zwischen Diaspora-Institutionalisierung und Transnatio-
nalisierung nur schwer zu treffen. Weder folgen die grenziiberschreitenden
Beziehungen einem klaren Schema von Zentrum und Peripherie, noch
lasst sich eine »gleichgewichtige Bedeutung der unterschiedlichen Loka-
lititen« ausmachen (Pries 2008: 160). Stattdessen ist das transnationale
Arrangement in beiden Fillen durch Reziprozitit und Rollendifferen-
zierung gekennzeichnet. Im Ravidassi-Netzwerk werden religiése Legitima-
tion und pastorale Unterstiitzung in Gestalt der sants aus dem Herkunfts-
land importiert und mit Spenden, medizinischer Versorgung und Good-
practice-Wissen im Bereich der Entwicklungsarbeit vergolten. Im Fall des
ECFR werden religiése Autorititen der islamischen Welt in die Aushand-
lungsprozesse des Rates mit eingebunden, zugleich aber eine autonome
Zustindigkeit fiir den Diaspora-Islam reklamiert, sodass religiose Innova-
tionen aus der Peripherie ins Zentrum zuriickwirken kénnen.

Abgesehen von diesen Gemeinsamkeiten lassen sich ausgehend von
den beiden Fallbeispielen und bewusst dariiber hinausgreifend einige ideal-
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typische Beziehungsinhalte unterscheiden. Auch wenn diese Beziehungs-
dimensionen anhand von transnationalen Netzwerken gewonnen wurden,
lassen sich dadurch grundsitzlich auch andere grenziiberschreitende
religiose Netzwerke charakterisieren, etwa glokale oder diasporische (siehe
oben). Tabelle 1 stellt die Beziehungstypen tberblicksartig dar:

Tabelle 1: Begiehungstypen

Bezzebung Ressource/ Instrument Betspiel
Finanzielle Geld, Vermégenswerte |Spenden; Gebiihren;
Transaktionen Zustiftungen
Materielle Giter Sachspenden; Infrastruktur
Unterstiitzung
Technische geldwerte Leistungen | Besuch von Kulthandwerkern;
Unterstiitzung medizinische Versorgung
Konsultation/ Religioses Handlungs- | Fatwa-Sammlung des ECFR
Beratung wissen (Ethik)

Pastorale Unterstlt- Ermutigung/ Erbauung der Ravidassi-
zung/Seelsorge Empowerment Diaspora durch sants
Sakramentales Handeln | Heilsgiiter pipstlicher Segen
Affirmative Sprechakte | Legitimitat religiése Virtuosen billigen
Diaspora-Innovationen
Lobbyismus/ Politische religiose INGOs in UN-
Sozialanwaltschaft Einflussnahme Konsultationen

Quelle: Esgene Darstellung

In den Fallbeispielen wurde deutlich, dass grenziiberschreitende religiose
Netzwerke neben den im engeren Sinne religiosen Beziehungen auch den
handfesten Austausch von Geld und Giitern umfassen. Finanzielle Trans-
aktionen sind gerichtete Transfers von Geld oder Vermogenswerten in
Gestalt von Spenden, Gebiihren fiir bestimmte Ritualhandlungen oder
Zustiftungen. Materielle Unterstiitzung beschreibt dagegen die Ubetlas-
sung spezifischer Gegenstinde, sei es in Gestalt von Sachspenden oder der
Mitnutzung von Riumen oder technischer Infrastruktur, wie im Fall des
ECFR. Technische Unterstiitzung bezieht sich auf geldwerte Leistungen,
wenn etwa hochspezialisierte Kulthandwerker angeworben werden oder,
wie im Fall der sants, umfassende medizinische Betreuung geleistet wird.
Dariiber hinaus lassen sich eine Reihe von Beziehungsarten unterscheiden,
die auf die religiose Selbstvergewisserung, die Erlangung von Heil oder
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ganz allgemein auf innere Erbauung hin ausgelegt sind. Dazu gehort
zunichst die religidse Beratung, also Hinweise zur korrekten religidsen
Lebensfiihrung in der Diaspora, wie sie die Fatwa-Sammlung des ECFR
anstrebt. Pastorale Unterstiitzung hingegen beruht weniger auf religiésem
Handlungswissen als auf seelsorgerlich-therapeutischer Kommunikation
mit dem Ziel, Ermutigung und Empowerment zu bewirken. Sakramentales
Handeln schlieBlich bezieht sich auf die performative Ubertragung von
Heilsgiitern durch religiése Virtuosen, etwa im Rahmen von Ritual- oder
Segenshandlungen. Ferner lisst sich religiése Legitimitit durch affirmative
Sprechakte ibertragen, Beispiele dafiir sind die Billigung religioser
Innovationen der Diaspora-Ravidassis durch ihre sanfs und die ausdrick-
liche Hommage des ECFR an die »geschitztenc religiésen Organisationen
im Herkunftsland. SchlieBlich, aber nicht zuletzt, sind grenziber-
schreitende religidse Netzwerke nicht nur Riume religiéser Vergewisse-
rung und Praxis sowie Foren fiir den Austausch von Wissen und Giitern,
sondern auch Plattformen fiir Lobbyismus und politische Mobilisierung,
Im Fall des ECFR ist die Vertretung des Islam gegeniiber den Aufnahme-
lindern ein erklirtes Ziel, und auch in inter- und supranationalen Konsul-
tationen fiihren religidse INGOs eine Stimme.

Es versteht sich von selbst, dass diese Liste weder erschépfend sein
soll, noch eine hinreichende Grundlage fiir die Analyse transnationaler
religiéser Netzwerke darstellen kann. Sie ist lediglich als erster Schritt in
Richtung einer netzwerkanalytischen Operationalisierung transnationaler
Religion tber relevante Beziehungsinhalte gedacht. Der Gewinn einer
solchen Netzwerkperspektive besteht darin, grenziberschreitende religiose
Sozialrdume als dichte und multiplexe Verflechtungszusammenhinge zu
erschlieBen, die mit einem einfachen Verstindnis von Diaspora als peri-
phere und defensive Leidensgemeinschaft nur sehr unzureichend erfasst
sind.
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