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II. Abteilungsiibergreifende Themen

1. Pilgerfahrten als Feier von communitas und als Arena
Krisztina Kehl-Brodogi, Glinther Schlee

Uber die Gleichformigkeit von Kullen

Bei seinen Feldforschungen im Pilgerzentrum Faraqasa, weit abseits des
Stralkennetzes in der Arsi-Region des Oromia-Teilstaates von Athiopien
gelegen, hat Sven Nicolas' die Beobachtung gemacht, dass dieser Ort
Christen und Muslimen gleichermalien heilig ist. Den volkstiimlichen
christlichen Praktiken und ihren muslimischen Entsprechungen glei-
chermallen mogen édltere Glaubensvorstellungen und Riten zugrunde
liegen. AulBerdem mag wechselseitige Beobachtung und Nachahmung
am Werk sein. Trotzdem wird denjenigen, die das populdre Bild von
Athiopien als Festung des Christentums gegen den Islam und als Ort
religioser Rivalitdt vor Augen haben, die Gleichférmigkeit der Pilger-
praktiken der verschiedenen Konfessionen wundernehmen.

Neben der interkonfessionellen Gleichférmigkeit ist Nicolas die tiber-
regionale Vernetzung und Vereinheitlichung der Kulte aufgefallen. In
seine Analyse fliel3t das Konzept des ritual oder institutional feeling — wie
es etwa auch im Architekturdiskurs oder von Perniola (2003) fiir den
Katholizismus verwandt wird — ein. Die Trdger eines solchen Gefiihls
sprechen vielleicht von einer Aura oder einem genius loci und auch
Turner’s communitas hat hier wohl Pate gestanden.

Nicolas erhofft sich von der Verwendung des Begriffes ritual feeling die
Moglichkeit, das Verhaltnis von Religionen in ihren parallelen Praktiken
an einem gemeinsam fiir heilig gehaltenen Ort als Affinitat auffassen zu
koénnen, ohne dass damit eine synkretistische Verschmelzung von
Dogmen zwingend einhergehen muss. Vielmehr gibt es die Konfessi-
onsunterschiede transzendierende religiose Formen, die weitgehend
unabhédngig von Inhalten sind. Gleichklang in der Praxis und ein geteil-
tes ritual feeling geniigen. Ein weiterer Konsens ist nicht erforderlich.
Unterschiedliche Bedeutungszuschreibungen an die heiligen Orte ste-
hen deren friedlicher gemeinsamer Nutzung nicht im Wege.

,,The essential aspect of ritual feeling is not ‘feeling together’, nor the dia-
lectic between the you and the us, but the relation with an ‘it’, with a
third term that is reducible neither to the subjectivity of a single nor to
that of a community” (Perniola 2003: 324).

! Sven Nicolas ist Stipendiat am Graduiertenkolleg Reprdsentation-Rhetorik-Wissen in Frank-
furt(Oder). Seine Betreuer sind Werner Schiffauer von der Europa-Universitdt Viadrina
und Giinther Schlee vom MPI.
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In Nicolas” Lesart von Perniola’s Text bilden folgende Elemente die
Basis fiir ein das Faragasa-Pilgerphdnomen durchziehendes ritual oder
institutional feeling:

1. Formal-kulturelle Parallelen und Konzepte, die beispielsweise so-
wohl bei Muslimen als auch bei Christen gleichférmige Haltungen
in religiosen Grundfragen markieren. Hier geht es u. a. um mehr-
heitsfahige und durchgangige Bedeutungslevel von Prophetie, Eks-
tase, Offenbarung, Charisma oder Segen, aber auch um den Nieder-
schlag allgemeingiiltiger sozialer Werte wie Senioritdt, Familienbe-
ziehungen u. a. m. in der Religion.

2. Substitutive Haltungen und Einstellungen. Damit sind in erster
Linie alternative Auffassungen zur Kultgeschichte, religiosen Kult-
identitdt und rituellen Topographie der Pilgerorte angesprochen,
von denen es haufig eine christliche und eine muslimische Variante
gibt. Das dabei auftretende Spektrum an Auffassungen markiert
ublicherweise keine Konkurrenzsituation, sondern geht eher mit
einer desinteressierten Ignoranz gegeniiber den jeweilig abwei-
chenden Auffassungen einher.

3. Uberschneidungen von Konzepten, die ein Zusammenfallen der
Punkte 1 und 2 bedeuten. Haufig sind rituelle Handlungen und
Faraqasa-bezogene Narrative bis zu einem gewissen Punkt iden-
tisch, von wo aus sie dann in verschiedenen Variationen auseinan-
der gehen. Ein Beispiel ware hier die durchgdngig vorhandene
Wertschatzung der lokalen Quellen als heiliges Wasser. Die damit
verbundene rituelle Nutzung als Heilwasser und zu Waschungen ist
ebenso identisch. Aber wahrend Muslime sdamtliche vorhandene
Reservoirs an heiligem Wasser als zemzemn — in Anlehnung an die
Wiistenquelle des Propheten Mohammad - betrachten, gibt es fir
die Christen mindestens 14 verschiedene Arten von tsabal-Wasser,
die mit verschiedenen christlichen Heiligen und Engeln verbunden
und entsprechend gewiirdigt werden.

Daneben existieren auch zahlreiche Versuche, in Opposition zum beste-

henden Pilger-Netzwerk, alternative Strukturen zu etablieren — d. h.

Anhédngerschaft aus Faraqasa abzuzichen. Doch derartige Bewegungen

miissen letztlich ebenfalls in ihrem Legitimationsbemiihen, das den

Anderen diskreditieren soll, auf das etablierte Repertoire von ritual

feeling zuriickgreifen. Insofern ordnen sie sich in das Schema der Punkte

1-3 ein, und bestdtigen dartiber hinaus Perniola’s Ansicht von der Ar-

bitraritdt von Inhalten, solange sie bestimmten religiosen Formen fol-

gen.’

Mit diesem Befund der weitgehenden Parallelen der Praktiken von
Christen und Muslimen und deren iiberregionalen Einheitlichkeit reiht

% Die vorangegangenen sechs Absitze sind gekiirzte und edierte Ausziige aus einem un-
veroffentlichten Bericht von Nicolas.
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sich Sven Nicolas in ein Gesamtbild ein, das gepragt wird von Arbeiten
wie der von Janice Boddy, Wombs and Alien Spirits, iiber den Norden des
Nilsudan, und der von Harald Aspen iiber Geistermedien und ihre
Klienten unter christlichen Amhara oder auch Arbeiten iiber Geisterkul-
te unter Oromo in Kenia (Dahl 1989, Aguilar 1994). In einem ausge-
dehnten Gebiet, iiber die Grenzen von Nationalstaaten und Religions-
gemeinschaften hinweg, finden wir hier bei zar- und ayaana-Kulten
nicht nur dhnliche Gestalten im ,,Geister-Pantheon” (besser vielleicht:
Panddmonium, weil es sich ja um die Gesamtheit der Geister und nicht
der Gotter handelt), sondern auch standardisierte Heilungskarrieren
mit Krise, Krankheit, dem Aufsuchen des Geisterheilers, der Kontakt-
aufnahme mit dem Geist, dessen Beschwichtigung und vielleicht sogar
dessen Instrumentalisierung und dem Aufstieg des Kranken zum Be-
herrscher von Geistern und zum Heiler.

Die Suche nach Heilung, oft in Form der Entwicklung eines Modus
Vivendi mit dem Geist oder Geistern, die von einem Besitz ergriffen
haben, und der Komplex von Pilgerfahrten und heiligen Orten, die die
rituelle Topographie Nordostafrikas ausmachen, sind schwer von-
einander zu trennen. Zu einem charismatischen Heiler reist man von
weither: Man unternimmt zu ihm eine Pilgerfahrt. Auf der anderen
Seite ist der Pilger an einem heiligen Ort zumeist auch ein Heilungs-
suchender.

Bei den Oromo, und zwar den Christen, Traditionalisten und Musli-
men unter ihnen, ist das Pilger- und Heilerwesen gleichermalf3en, aber
auf verschiedene Weise, ferner mit dem Generationsklassensystem
(g9ada), das oft den zeitlichen Rhythmus vorgibt (Schlee 1992, 1998),
verbunden, noch enger aber mit der ga/lu-Institution, einem urspring-
lich erblichen Priesteramt, das sich in den verschiedensten Umwand-
lungen und Reflexen bei den Untergruppen der Oromo, die sich durch
ganz Athiopien erstrecken, wieder findet.

Die gallu und ihre von weither gereiste Klientel sind Thema der Dok-
torarbeit von Thomas Osmond, Possession, Identités et Nationalismes Oromo:
le cas des dignitaries religieux Qaalluu en Ethiopie.> Osmond zeigt, wie die
qallu-Institution, urspriinglich eine zentrale Einrichtung der Oromo-
Gesellschaft(en), dem gada-System in gewisser Weise sogar tiiberge-
ordnet war, da die gada-Funktiondre auf den Segen des gallu ange-
wiesen sind, umgekehrt aber keine Abhédngigkeiten bestehen. Durch die
teils friedliche, zumeist aber gewaltsame Einverleibung in den é&thio-
pischen Reichsverband, die Christianisierung weniger Oromo-Gruppen
und die Islamisierung anderer bei gleichzeitigem Fortbestehen pra-
christlicher und pra-islamischer Glaubenssysteme und Sozialordnungen

’ Die Arbeit wurde im Dezember 2004 von der Universitit Marseille/Aix en Provence mit
Auszeichnung angenommen. Bruno Martinelli fungierte als directeur de thése, Glinther
Schlee als président du jury und Redakteur des zusammenfassenden Gutachtens.
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an anderen Orten, hat sich auch die gallu-Institution an verschiedenen
Orten auf ganz verschiedene Weise weiterentwickelt. Osmond unter-
sucht diese Prozesse von Wollega im Nordwesten mit einer vertieften
Studie im Osten Schoas bis nach Arsi und Guji im Siiden Athiopiens
und weiter bis zu den Boran beiderseits der kenianischen Grenze. Es
gelingt ihm, so disparate Phdnomene wie einen charismatischen Heiler,
der Transvestit ist und wohl einen Teil seines Faszinosums aus seiner
Marginalitat bezieht, muslimische Autoritatspersonen und die Trager
erblicher Titel im imperialen Herrschaftsapparat zu dem gemeinsamen
Substrat der gallu-Institution in Beziehung zu setzen. Moderne Beses-
senheitskulte nehmen unter diesen gallu-Derivaten einen prominenten
Platz ein. Ein Teil ihrer Gleichférmigkeit ist also durch ihren gemeinsa-
men Ursprung zu erkldren.

Auf der anderen Seite findet man nicht weniger Uberlappungen und
Ahnlichkeiten mit ekstatischen Varianten des Islam, vorwiegend sufi-
scher Pragung. Dies mag einer der Griinde dafiir sein, dass Besessen-
heitskulte von Afrika bis hinein nach Zentralasien (Bellér-Hann 2001)
oft sehr dhnliche Formen aufweisen. Wahrend der diffusionistisch in-
spirierte Ethnologe solche Ahnlichkeiten durch das Wandern von Vor-
bildern und gemeinsamen Substraten (auf der einen Seite gallu/gada,
auf der anderen den Sufismus und den islamischen Heiligenkult) zu
erklaren sucht, mogen andere systemische Beziechungen in den Vorder-
grund riicken: Armut und die Schwache des Staates, die sich negativ
auf die formale Bildung und die moderne Gesundheitsversorgung aus-
wirken, scheinen Bedingungen zu sein, die das Florieren von Kulten um
charismatische Heiler begiinstigen. Fiir den Geisterglaubigen selber
liegen die Dinge sicher einfacher: dhnlichen Kult wiirde er durch dhnli-
che Notwendigkeiten erkldren. Sind die Teufel und die Geister dieselben
oder verhalten sie sich auf die gleiche Weise, so muss man ihnen auch
mit denselben Mitteln begegnen.

,Communitas’ versus Arena

Das relativ harmonische Bild, das Nicolas von dem friedlichen Neben-
einander von Christen und Muslimen am selben Pilgerort, beseelt von
demselben Numinosum (Otto 1923), zeichnet, findet seine Entspre-
chungen in verschiedenen Theorien. Die Geschichte der Soziologie und
der Sozialanthropologie ist von Anfang an durchzogen von Funktionali-
sierungen all dessen, was mit Religion zu tun hat. Mit derselben Selbst-
verstandlichkeit mit der fiir das Alltagsverstindnis Religion etwas
,Gutes” ist* dient es dem Soziologen der sozialen Kohision, die wohl
auch nichts anderes ist als ,das Gute”, nur in einem etwas wissen-

* Nur ,Religionen” im Plural und dies vor allem im Kontext jiingerer kulturalistischer
Konfliktprognosen (clash of civilisations) und der vorangegangenen , Fundamentalismus*-
Debatten werden gelegentlich als disintegrative Faktoren gedacht.
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schaftlicheren Kleide. Fiir Durkheim, Stammvater beider Disziplinen,
war das Objekt religioser Verehrung nichts anderes als die idealisierte
Selbstbeschreibung der Gesellschaft, die ins Transzendentale gehoben
wurde.

,Religion” ldsst sich in Glauben und rituelle Praxis aufteilen.’
,,Glaube” umfasst dabei den verbalisierbaren Bereich, d. h. die Gesamt-
heit der mythischen und historischen Traditionen einer Glaubensge-
meinschaft, einschlieBlich ihrer Systematisierungen und Ausfolgerun-
gen in der Dogmatik und in Gesetzen. , Ritual” hingegen ist der Bereich,
in dem Worte zwar eine Rolle spielen, aber sich nicht nur auf Worte
reduzieren lasst, sondern in dem vielmehr nicht-verbale Handlungen
einen variablen, immer aber unverzichtbaren Anteil haben. Pilgerfahr-
ten gehoren in den Bereich ritueller Praxis, was natiirlich nicht aus-
schlief3t, sondern eher gerade einschlief3t, dass sie Glaubensvorstellun-
gen implizieren, evozieren, festigen und in vielerlei anderer Weise mit
ihnen interagieren.

Was allgemein tiber Religion gesagt wurde, gilt auch fir ihre
Unter-Domadne, die rituelle Praxis, und innerhalb dieser wieder fiir Pil-
gerfahrten. Man erklart sie funktional, als Stdtten der Produktion von
zwischenmenschlichem Zusammenbhalt. Victor Turner ist derjenige, in
dessen Schriften das Entstehen von communitas auf Pilgerfahrten und
an heiligen Orten seinen klassischen Ausdruck fand. Mei-huan Lu®
bricht in ihrer Doktorarbeit Ritual construction of the ‘community' and the
arena: Multiple identities of a Mazu pilgrimage in Taiwan diese Sichtweise
auf, und sie wirft die Frage auf, was sonst noch an sozialen Prozessen
auf Pilgerfahrten ablauft und ob man diese nicht auch als Arenen fiir
Auseinandersetzungen sehen kann. Sie wendet sich kritisch gegen eine
fest etablierte wissenschaftliche Tradition, auch wenn sie nicht die erste
ist, die dies tut, sondern sich auf einige jiingere Arbeiten anderer Auto-
ren berufen kann.

In Bezug auf ,Identititen” der Pilgerfahrt klopft sie die unterschied-
lichsten Aspekte ab. Es hat eine Entwicklung von territorial fest um-
schriebenen Kulten, in denen Fremde kein Amt iibernehmen konnten,
zu einer Kultsphdre stattgefunden, die weder mit administrativen Ein-
heiten, wie bestimmten Stddten oder Dérfern, noch mit den Marktorten
und ihren Einzugsgebieten zu tun hat und auch nicht mehr mit fest
umgrenzten Tempelgemeinden. Leute, die nach Taipei abgewandert
sind und viele, die nach ihrer Herkunft gar nicht mehr gefragt werden,
schlieBen sich der Pilgerfahrt an. So variiert denn die Identitadt der Pil-
gerfahrt zu verschiedenen Zeiten oder auch gleichzeitig in den Koépfen

° Der Begriff , Religion” ist als universale Kategorie strittig. Unstrittig ist jedoch, dass man
bei allen menschlichen Gruppen in der einen oder anderen Form belief und ritual practice
finden kann.

¢ Promotion an der Fakultat fiir Soziologie der Universitit Bielefeld, 2005. Betreuer waren
Giuinther Schlee und Joanna Pfaff-Czarnecka.
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der Alteren und der Jiingeren entlang einer Skala von territorial zu of-
fen, oder anders gesagt: Sie variiert in ihrem Rekrutierungsmodus von
Gruppe zu Netzwerk. Was auf der Pilgerfahrt stattfindet, an welcher
Stelle die Gottin den Weg bestimmt, den die Sdanfte mit ihrem Bildnis
einschlagt, wo die Trager nur scheinbar dem goéttlichen Ruck, in Wirk-
lichkeit aber eigenen Praferenzen folgen, oder wo gar das Organisati-
onskomitee oder die Interessen an alternativen Routen liegender Dérfer
im Spiel war, stellt sich in der Sicht verschiedener Teilnehmer der Pil-
gerfahrt unterschiedlich dar. In einem gewissen Sinne tragt jeder seine
eigene Pilgerfahrt im Kopfe mit.

Ein anderer Aspekt von , Identitdt” der Pilgerfahrt dul3ert sich in der
Frage nach der Zusammensetzung der Teilnehmer. Diese Zusammen-
setzung kann man als ein Attribut der Pilgerfahrt betrachten. Es gibt
die Pilgerfahrt dieser oder jener Gruppe. , Identitat” lasst sich natiirlich
auch auf die Pilger selbst beziehen. Nach welchen Kriterien rekrutieren
sie sich, wie sehen sie selber ihren Zusammenhalt oder ihre internen
Differenzierungen? Es handelt sich hier um eine identitdare Frage, die
ebenso gut als property-Frage formuliert werden kénnte (Wer gehort zur
Pilgerfahrt?/Wem gehort die Pilgerfahrt?). Es ist die Verfiigung tiber
kulturelles Eigentum, die am strittigsten ist und am stdrksten zu dem
Charakter der Pilgerfahrt als Arena beitrdgt. Wer darf fiir die Pilger
sprechen? Wer darf das Medienbild der Pilgerfahrt pragen? Das was
iber die Verschiebung der Pilgerfahrt auf der Skala von territorial zu
offen gesagt wurde, spielt in die Frage nach Verfiigung und Graden der
Berechtigung hinein. An dem ehemals territorialen Kult (der Pilgerfahrt
als Interaktion zwischen territorial definierten Tempelgemeinden)
nehmen heute viele teil, die weder durch lokale Herkunft noch durch
Verwandtschaft denjenigen verbunden sind, die sich als die eigentliche
Kultgemeinde begreifen und Vorrechte fiir sich beanspruchen.

Bei der Abhandlung dieser identitaren Fragen geht Lu systematisch
vor, und sie behandelt nicht nur das, was ins Auge sticht, sondern auch
Identitdten, bei denen sie zu dem Schluss kommt, dass sie keine grofde
Rolle spielen, oder nicht mehr spielen. Es gibt verschiedene Ethnizitaten
in dem beschriebenen Kiistengebiet von Taiwan. Zwar sind die Urein-
wohner aus diesem Streifen verdrangt worden, aber die Han, die an ihre
Stelle getreten sind, unterteilen sich in Hakka und Minnanesen. Beide
unterteilen sich wiederum in Dialektgruppen. Auch Klane spielen eine
grofRe Rolle. Es gibt sogar ein wieder erstarktes Interesse an patrilinea-
ren Genealogien sowie an der Herkunft der Klane. Aber gerade im Zu-
sammenhang mit der Pilgerfahrt scheinen Ethnizitdt und Klanzugeho-
rigkeit eine untergeordnete Rolle zu spielen. Die Merkmalsdimensionen
der Identifikation der Pilger sind andere.

Zwar ist die Pilgerfahrt primdr eine minnanesische Angelegenheit,
aber Hakka-Teilnehmer, die gut Minnanesisch sprechen, fallen kaum
auf (Lu 2005: 74). Exklusivitdt ist unangebracht, zumindest was die
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Masse der einfachen Pilger anbelangt, denn eine Gottheit lebt durch ihr
Gefolge. Das sprichwdortliche Erfolgsrezept fiir einen Tempel gilt sicher
auch fir eine Pilgerfahrt: ,Einen Gott brauchen und Leute brauchen.”
(ebd.: 63). Es gibt eine Dialektik von der Wirksamkeit der Verehrung
eines Gottes und der Anzahl seiner Verehrer. Letztlich konstituiert sich
die Macht eines Gottes durch die Verehrung, die ihm entgegengebracht
wird. Wer sich dagegen emport, mag mit Goethes Prometheus ausrufen:
,Ich kenne nichts Erbarmlicheres unter der Sonne als euch Gotter.
Mithsam nahrt ihr von Opfergaben und Gebetshauch eure Majestat.”

Im Unterschied zu Prometheus beleidigt Lu keine Gotter, aber auch in
ihrer Beschreibung dieser Wechselwirkung ist die Majestdt der Gotter
eine Resultante der Verehrung durch Menschen. Besonders eindrucks-
voll in diesem Zusammenhang ist die Geschichte der Beférderung von
Mazu, urspriinglich ein menschliches Wesen von nicht besonders ho-
hem Status (eine kinderlose, im Jahr 987 n. Chr. verstorbene, junge
Frau), die zu immer héheren Rangen der Gottlichkeit erhoben wurde,
indem ihr durch irdische Autoritdten in Anerkennung ihres gottlichen
Eingreifens in menschliche Geschicke immer wieder neue Titel ver-
liehen wurden (bis hin zu , Kaiserin des Himmels*). Die spirituelle Er-
fahrung der Wirksamkeit der Verehrung von Mazu findet also in pro-
gressiver Vergottlichung ihren Ausdruck und, so mag man mutmalien,
die daraus resultierende VergroBerung ihrer Kultgemeinde und die In-
tensivierung der Glaubenspraxis fiihrt mehr Menschen zu der subjekti-
ven Erfahrung der Wirksamkeit des Mazu-Kultes, so dass der Zirkel der
positiven Riickkoppelung geschlossen wird.

Wichtige Aspekte der Pilgerfahrt sind die Produktion von Gefiihlen
und die Konstruktion von Wissen. Durch Teilnahme und die intensiven
Befragungen anderer Teilnehmer ist Lu den Gefiihlen, die der Ful-
marsch bis zur Erschépfung und damit verbundener schlieRlicher Uber-
windung bzw. Durchquerung eines Flusses, nachdem die Sanfte einen
iberraschenden Richtungswechsel ausgelost hat, hart auf der Spur.

Die Sénfte wdhlt den Weg
durch den Fluss, statt iiber
die Briicke. Hier ist wohl
die Domdne von ,commu-
nitas’ im Sinne von ge-
meinsamem Erleben, aber
auch die des individuellen
Heilserlebnisses zu verste-
hen (Foto: Mei-huan Lu).
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In den Bereich der Wissenskonstruktion gehort die Beschreibung da-
von, wie die Sdnfte mit dem Bildnis der Gottin ihre Route wahlt. Un-
merkliche Bewegungen der Trager mogen hier den Ausschlag geben, die
von eigenen Wiinschen oder der Kenntnis der Wiinsche anderer be-
stimmt werden. Ohne merkliche Absprache’ werden hier Entscheidun-
gen gefdllt und Fakten geschaffen, die wiederum den verschiedensten
konkurrierenden Interpretationen unterliegen. Hier wird ein tiberindi-
viduelles, d. h. ein soziales Phdanomen hergestellt, {iber das dann Wissen
wiederum sozial konstruiert wird. Dieses Wissen ist jedoch nicht ein-
heitlich. Unterschiedliche Konstrukte treten in einer Arena miteinander
in Wettstreit oder bleiben auch schlicht in wechselseitigem Ignorieren
nebeneinander bestehen.

Wie jedes Wissenskonstrukt unterliegen auch die Anschauungen und
Lehrmeinungen iiber Mazu und Baishatun nicht nur sozialen Anreizen
und Zwiangen, sondern auch der Logik und den Gesichtspunkten der
Plausibilitat. Der Statuserhéhung von Baishatun als heiligem Ort sind
Grenzen gesetzt, die in der Theologie selber liegen. Das Ziel der von
Baishatun ausgehenden Pilgerfahrt ist ein Tempel in Beigang, der in der
Reihenfolge der Tempelgrindungen und -ausgliederungen eine Stufe
ndaher am (letztlich festlandischen) Ursprung des Mazu-Kultes liegt.
Dies verleiht dem Zieltempel der Wanderung einen hoéheren Status als
dem Tempel, von dem die Pilgerfahrt ausgeht. Ein zu grol3er Erfolg bei
den Statuszuschreibungen fiir Baishatun, die ja auch Interessen der
Regionalentwicklung dienen, wiirde diese Hierarchie der Tempel frag-
lich erscheinen lassen und die Pilgerfahrt damit ihres religiosen Sinns
berauben: eine Paradoxie des Erfolges.

Machtspiele innerhalb der Pilgerfahrt-Arena zu spielen, muss durch
Anreize, also Belohnungen fiir die Gewinner, motiviert sein. Einige
dieser Anreize scheinen aullerhalb der Pilgerfahrt-Arena zu liegen. So
ist es klar, dass das Organisationskomitee Kontakte zu den administra-
tiven Gemeinden im Umfeld der Pilgerfahrt pflegt und seine Entschei-
dungen von Geschaftsinteressen und Interessen der Regionalentwick-
lung beeinflusst sind. Fiir andere Akteure scheinen Belohnungen und
Anreize jedoch ausschlieRlich innerhalb der Sphére des Mazu-Kultes
selber zu liegen. Um diesen Unterschied zwischen Innerhalb und Au-
RBerhalb zu verdeutlichen, sei ein kurzer Exkurs nach Afrika gestattet.

Auf einer Pilgerfahrt der Gabra Nordkenias zu ihren heiligen Orten in
Stiddthiopien, wo sie in Abstinden von zumeist zwei- oder dreimal
sieben Jahren ihre Altersklassenpromotionen abhalten, hat Schlee zahl-
reiche Streitigkeiten um Zeitpunkt und Ausfiihrung ritueller Aktivitdten

" Im Zusammenhang mit Spaltungen innerhalb der Sinftentridger-Gruppe beschreibt Lu,
wie ein Trager den anderen beschuldigt, ihn aufgefordert zu haben, in eine bestimmte
Richtung zu gehen, statt die Richtungswahl dem Orakel (palanquin performance; mehr-
faches Vor- und Zuriicklaufen mit der Sanfte, aus dem sich die einzuschlagende Richtung
ohne willentliches, menschliches Zutun ergeben soll) zu tiberlassen.
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beobachten kénnen. In einem Fall gab es eine erbitterte Diskussion
dariiber, welche Lineage ein Milchgefd? fiir ein Trankopfer bringen
durfte. Ausloser dieser Diskussion war die Frage nach der Rangordnung
(Senioritat) zweier rivalisierender Lineages. Senioritdt spielt auch
aulBerhalb des rituellen Kontextes einer Pilgerfahrt eine grofie Rolle.
Insgesamt erscheint diese Pilgerfahrt als geeigneter Aufhanger fiir eine
breiter angelegte Ethnographie der Gabra, da sich hier in zwei Wochen
vieles verdichtet, was auch im tibrigen Leben eine Rolle spielt.

Im Falle der Mazu-Pilger auf Taiwan ist diese Beziechung zwischen
Statusgewinn/Statusverlust auf der Pilgerfahrt und dem {iibrigen Leben
nicht so klar. Viele Pilger nehmen Urlaub oder miissen — wenn ihnen
kein Urlaub gewahrt wird — sogar ihren Job in Taipei aufgeben und sich
anschlieBend einen neuen suchen, um an der Pilgerfahrt teilnehmen zu
koénnen. AuBBer dass Zeitkonkurrenz zwischen beiden Sphéaren besteht,
scheint das Erwerbsleben oder das normale produktive und reproduk-
tive Leben mit dem Leben auf der Pilgerfahrt wenig zu tun zu haben.
Zugestanden: Wer krank ist, sucht Heilung. Was aber erhofft sich der
gesunde Pilger fiir sein iibriges Leben? Hier ist der erhoffte Segen in den
meisten Fdllen vermutlich schon sehr viel diffuser: Vielleicht , Erfolg”
oder allgemeines Wohlergehen?

Klar ist, dass fiir viele Teilnehmer, die aus der Stadt angereist sind, die
jahrliche Pilgerfahrt ein Lebenshohepunkt ist, so wie fiir andere Leute
der Erlebnisurlaub. Erfolgserlebnisse oder Gliicksgefiihle verbleiben in
dieser Sphare. So wie der Surfer in der Surfer-Gemeinde oder der Segel-
flieger unter Segelfliegern Ansehen erwerben und Gemeinschaft er-
fahren kann, ohne dass daraus viel fiir sein iibriges Leben herleitbar
sein muss, genauso hat der Mazu-Pilger, unabhingig von seinem Erfolg
im ibrigen Leben, in der Pilgergemeinschaft ein soziales Bezugssystem.
Auch sportliche Aspekte, wie der Stolz auf die Marschleistung scheinen
hier eine Parallele zum Freizeitsport zu bilden. Uber Filme und chat sites
im Internet kann jeder den Rest des Jahres hindurch die Pilger-
gemeinschaft und das physische Erlebnis privat bei sich zu Hause nach-
erleben.

Kann man hier vielleicht in Analogie zu recreational sex (der Sex, der
nicht zu Versorgungsleistungen und Erbanspriichen fiihrt und mit dem
tibrigen Leben wenig zu tun hat) von recreational religion (Freizeit-
religion) sprechen? Im modernen Kontext, zumindest bei einigen eher
stadtisch geprdgten Teilnehmergruppen, scheint das der Fall zu sein.
Die Mazu-Pilgerfahrt ist ein temporarer Ausstieg aus dem Biiroleben in
Taipei. Mit dieser Wahrnehmung diirften sich , moderne” Pilger aller-
dings radikal von solchen unterscheiden, bei denen Beruf und Freizeit
nicht in dieser Weise voneinander getrennt sind.
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Wem gehdrt der Schrein? — Konkurrierende Deutungen und Autoritdten an einem
Wallfahrtsort in Khorezm (Usbekistan)

In der offiziellen sowjetischen Lesart des Islam galten Heiligenver-
ehrung und Schreinwallfahrt als aberglaubische und unislamische
, Uberbleibsel” und waren im besonderen MaRe Zielscheibe antireli-
gioser Polemik. Wahrend der Staat den Institutionen des legalistischen
Islam noch einen — wenngleich geringen — gesetzlichen Rahmen bereit-
stellte, wurde der Islam der Schreine in die Illegalitdt verbannt. Die
allgemeine Revitalisierung des Islam, die den Zerfall der Sowjetunion
auch in Usbekistan begleitete, brachte einen Aufschwung der Institu-
tion der lokalen Wallfahrt mit sich. Es ist nicht nur ein enormer Anstieg
in der Zahl der Besucher der wieder er6ffneten Schreine zu verzeichnen.
Heiligenverehrung und Wallfahrtswesen erfahren heute im Prozess der
nation-building auch offizielle Wiirdigung als kulturelles Erbe des usbe-
kischen Volkes. Beriihmte islamische Heilige, die einst auf dem Territo-
rium des heutigen Usbekistans wirkten, werden als nationale Helden
und ihre Schreine als Symbole nationaler Konsolidierung und Identitat
gefeiert. Auf der institutionellen Ebene wird die Verdnderung durch die
Einbindung zumindest der groBeren Schreine in die Strukturen des
offiziellen (d. h. staatlich kontrollierten) Islam deutlich. Gleichzeitig
wird der lokale Islam der Schreine von islamischen Aktivisten nahost-
licher Provenienz als Verstoly gegen die ,reine Lehre” attackiert. Die
positive Haltung der politischen Eliten gegeniiber lokalen religiosen
Traditionen diirfte nicht zuletzt in der Ansicht begriindet liegen, dass
letzteren — im Gegensatz zum als staatsgefdhrdend eingestuften
,Wahhabismus” — keine politische Sprengkraft innewohnt. Wie sich
diese divergierenden, sdkularen und religiosen Deutungen auf der Mik-
roebene eines Heiligenschreins widerspiegeln, soll im Folgenden an
einem konkreten Beispiel erlautert werden.

Die heute wichtigste Pilgerstdtte in der Provinz Khorezm im Westen
Usbekistans beherbergt die symbolischen Graber von zwei berithmten
islamischen Gelehrten, Abdulkadir Gilani und Yusuf Hamadani. Diese
Pilgerstatte hatte daher auch zentrale Bedeutung fiir die Forschung von
Krisztina Kehl-Bodrogi’. Bei der lokalen Bevolkerung steht der unter
dem Ehrennamen Ulli Pir (,Erhabener Pir”) bekannte Gilani® im Mit-
telpunkt religioser Verehrung. Die in der Sowjetzeit vollig verfallene

7 Krisztina Kehl-Bodrogi ist Mitarbeiterin der Abteilung II (Professor Hann) und leitet
dort das Projekt Heilige, Heiligtiimer und Pilgerfahrten: Kontinuitdt und Wandel lokaler religioser
Traditionen in Usbekistan.

% Abdulkadir Gilani (Abdulqadir al Djilani, Jilani), ein Theologe der hanbalischen Rechts-
schule, starb 1166 in Baghdad. Die Qadiriyya, ein Sufi-Orden, fithrt seinen Namen (The
Encyclopaedia of Islam I. 69). Sein Fortleben in Legenden hat enorme Ausmafe. Er ist
héufiger spiritueller Besucher enthusiastischer Muslime in entriickten Zustanden und ein
Mittler zu Gott im Volksislam. Ethnologen, die tiber Afrika arbeiten, wie Osmond oder
Schlee, stoBen auf diese Gestalt ebenso haufig wie Zentralasien-Forscher.
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Grabanlage wurde 1993-1994 auf Initiative der lokalen Regierung wie-
der hergestellt und betrdachtlich erweitert. In 2004, die Zeit der Feld-
forschung von Krisztina Kehl-Bodrogi, befanden sich auf dem Geldnde
neben einem prachtigen Mausoleum, das tiber den Grdabern errichtet
wurde, eine neue Moschee, ein Kiichentrakt fiir die Zubereitung der
Opferspeisen (sodoqo), Aufenthaltsraume fiir die Pilger und das Biiro des
Hauptimams. Hinzu kommen ein Hotel, ein Kriegsdenkmal, Raumlich-
keiten fiir die ortliche Zweigstelle des staatlichen Zentrums fiir Moral und
Erleuchtung und ein Museum. Die beiden letztgenannten Einrichtungen
sind mit staatlichen Insignien reichlich ausgestattet: Neben Abbildun-
gen islamischer Heiligen und Gelehrten aus fritheren Epochen findet
man hier Fotos des Prasidenten und mit Erlduterungen versehene Ab-
bildungen der Nationalflagge, des Staatswappens sowie der Verfassung.
Die Ausstattung einer Wallfahrtstdatte mit nationalen Symbolen zeugt
von der Intention des Staates, iiber die Bedeutung des Ortes mitzube-
stimmen. Dass die Initiative zur Errichtung eines neuen Schreinkom-
plexes von der lokalen Regierung ausging, macht aber auch deutlich,
dass hier — analog zu groflen Schreinen in anderen Provinzen — ein Ort
fir Khorezm geschaffen werden sollte, wo sich religiose, nationale und
regionale Identitat gleichermaf3en manifestieren sollen.

Die Motive der Pilger sind indes anders gelagert. Sie kommen vor al-
lem, um vom Heiligen die Erfiillung personlicher Wiinsche zu erbitten,
ein Geliibde abzulegen oder zu erfiillen und in jedem Fall in der Hoff-
nung, durch den Besuch der Graber eine gottgefillige Tat zu vollbrin-
gen. Den starksten Besucherstrom erlebt die Wallfahrtsstatte am Mitt-
woch, dem Tag, an dem, dem Glauben nach, Ulli Pir am Schrein er-
scheint. Er soll sich dann die Wiinsche all jener anhéren, die ihn in
reiner Absicht (oq niyat) aufgesucht haben, um sich anschlieBend bei
Gott fiir deren Erfiillung einzusetzen. Ulli Pir wird insbesondere die
Macht zugeschrieben, , Geisteskranke” (ruhiy kasal) heilen zu kénnen.
Er gilt aber auch als ,, Metzger der Geister”, und es heil3t, dass die Heiler
ihm die bdsen Geister (jin), die einem Kranken ausgetriecben werden,
zum Abschlachten tiberlassen.

Schreinwallfahrt wird in Khorezm sowohl alleine oder in der Gesell-
schaft von Nachbarn, Verwandten oder Kollegen durchgefiihrt. Die
Pilger begeben sich in der Regel gleich nach ihrer Ankunft zum Grab,
das sie, ebenso wie die Tiiren und Wande des Schreins, in der Hoffnung
kiissen, in den Besitz der Segenskraft des Ortes zu gelangen. Nach einer
kurzen Zwiesprache mit dem Heiligen lassen sie sich — gegen eine frei-
willige Geldspende — von einem der am Schrein zahlreich anwesenden
Scheiche ein Segensgebet (potya) erteilen. Diejenigen, die in Erfiilllung
eines zuvor geleisteten Geliibdes ein Opfertier mitgebracht haben, las-
sen es in der Kiiche zubereiten und verspeisen es dann im Kreise der
eigenen Gruppe. Dabei es ist Brauch, eine Schiissel voll Essen auch der
Nachbargruppe zukommen zu lassen. Damit erschopfen sich aber auch
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schon die Kontakte zwischen den einzelnen Pilgergruppen. Ahnlich der
von Sallnow an einem (christlichen) Wallfahrtsort gemachten Beobach-
tung deutet auch hier nichts darauf hin, dass die Pilger selbst ,aspired
to a greater degree of interpersonal inclusiveness” (Sallnow 1981: 177)
sind. Indem sie die Rituale in und mit ihrer Gruppe, die sich auf der
Basis ihrer bestehenden sozialen Beziechungen zusammensetzt, vollzie-
hen, bleiben die Pilger in den Strukturen des Alltags verhaftet. Eine der
Struktur entgegenwirkende normative communitas, wie sie Turner (1974)
fir die Institution der Wallfahrt vorschwebte, entsteht hier nicht.

Kaum jemals begibt sich ein Pilger in die fast 50 Meter vom Schrein
entfernte und erst nach der Wiedereroffnung des Komplexes errichtete
Moschee. Die behordliche Entscheidung, in unmittelbare Nachbarschaft
des Schreins eine Moschee zu bauen, kann als ein symbolischer Akt
gesehen werden. Der neue Staat distanziert sich damit demonstrativ
von der sowjetischen Lesart des Islams, der schreinzentrierte Religiosi-
tat aus dem Bereich des ,,offiziellen” Islam ausschloss. Darauf, dass die
neue ,,offizielle” Interpretation des Islam auch dessen ,populdre” Di-
mensionen einschlieBt, verweist die Uberstellung des Komplexes in die
Verantwortung der (staatlichen) Religionsbehérde (Uzbekistan Musul-
manlar Idaresi). Deren theologisch gebildete Reprasentanten am Schrein
(ein Hauptimam, sein Stellvertreter und einige Mullahs) schreiben dem
Ort jedoch eine grundsatzlich andere Bedeutung zu als die Pilger und
die lokalen Autoritdten. Dass sie ihre Deutung auch durchzusetzen ver-
suchen, fiihrt zu Spannungen zwischen den Imamen auf der einen, und
den Pilgern, den Scheichen und den (sdkularen sowie religiosen) Be-
hoérden auf der anderen Seite.

Fir die Imame liegt die Bedeutung des Ortes in erster Linie darin,
dass sich dort — wie an jedem Heiligengrab — die Existenz Gottes beson-
ders intensiv erfahren ldsst: ,Am Schrein ist man Gott nah.” Wiinsche
an die Heiligen zu richten halten sie ebenso fiir einen Verstof3 gegen
den Islam, wie die meisten Glaubensvorstellungen und Praktiken, die
das Verhalten der Pilger am Schrein bestimmen. Die Imame machen fiir
die ,,Unwissenheit” der Pilger — neben der sowjetischen Erziechung — die
Scheiche verantwortlich, die sie der Unterstiitzung der ,abergldu-
bischen” Praktiken am Schrein beschuldigen. Die Scheiche sind die
traditionellen Wachter der Schreine, deren Amt sich in der Familie ver-
erbt. Mit der Unabhéangigkeit sind sie an die Graber zuriickgekehrt. Thre
einzige Funktion besteht heute darin, au8erhalb des Schreins den Pil-
gern auf Wunsch Segensgebete zu erteilen. Auf die Organisation des
Schreins haben sie keinen Einfluss, denn alle zentralen Positionen (die
Verwaltung und die Kontrolle iiber die Finanzen, das Sitzen neben den
Grébern, die Beaufsichtigung der Kiiche, das Schlachten der Opfertiere
u. a.) haben sie an die Vertreter des offiziellen Islam abtreten miissen.
Ginge es nach letzteren, wiirde den Scheichen sogar der Zutritt zum
Schrein verwehrt bleiben. Thre Antrdage an die Behorden, den Scheichen
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den Zugang zur Pilgerstatte wegen Verdummung der Leute, angeblich
nicht abgefiihrten Spendengeldern und anderen kriminellen Machen-
schaften zu verwehren, blieben jedoch ohne Erfolg. Die sdakularen Auto-
ritdten scheinen nicht bereit zu sein, zugunsten einer legalistischen
Islaminterpretation am Schrein zu intervenieren; eine Haltung, die sich
offensichtlich auch die ortlichen Vertreter der Religionsbehoérde zu
Eigen machen (oder machen miissen). Die Scheiche wehren sich, in-
dem sie die Imame ihrerseits bei den Behérden wegen angeblich unmo-
ralischen Lebenswandels und Korruption anzeigen und um deren Ver-
setzung ersuchen.

Dieser Auseinandersetzung ist der Kampf um 6konomische, aber noch
mehr um symbolische Ressourcen inhdrent. In ihr setzt sich die alther-
gebrachte Rivalitdat zwischen zwei Formen religioser Autoritat fort, bei
der die eine durch Abstammung, die andere durch erworbenes Wissen
legitimiert ist. Gleichzeitig geht es bei dem Konflikt um die Deutungs-
hoheit tiber den Islam selbst. Fiir die Imame ist eine richtige islamische
Lebensfiihrung ohne die Beachtung der kanonischen Vorschriften der
Religion nicht moéglich. Fiir die Pilger und die Scheiche bilden Besuche
bei den Heiligengrdabern einen integraleren Bestandteil ihres Muslim-
seins als die vorgeschriebenen tédglichen Gebete oder das Fasten im
Ramadan. Gerade im Ramadan werden die Schreine massenhaft von
Pilgern aufgesucht, von denen die meisten auch kein Problem darin
sehen, am Tage Opferspeisungen abzuhalten.

Der vorgestellte Schreinkomplex erweist sich als ein Ort komplexer
Beziehungen zwischen Staatsnationalismus und ,populdrer” sowie
,,offizieller” Religion und zugleich als ein Feld, auf dem die Deutung des
Islam verhandelt wird. Die am Ulli Pir gemachten Beobachtungen, ge-
nauso wie viele der Beobachtungen von Lu (oben) iiber die Mazu-
Pilgerfahrt auf Taiwan, unterstiitzen somit jene theoretischen Uberle-
gungen in der Anthropologie, nach denen die Institution der Wallfahrt
als ,,an arena for competing religious and secular discourses, for both
the official co-optation and the non-official recovery of religious mean-
ings (...)” (Eade und Sallnow 2000: xii) betrachtet werden sollte.
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2. Deutschlandforschung am Max-Planck-Institut
John Eidson, Tilo Gritz, Gordon Milligan, Boris Nieswand, Tatjana
Thelen

Kein Land steht abseits der mannigfaltigen und in sich komplizierten
Transformationsprozesse, die allgemein und immer haufiger mit dem
Begriff ,Globalisierung” zusammengefasst werden. Auch Deutschland
ist durch Veranderungen globalen Ausmalfies tief greifend betroffen: der
Zusammenbruch der Sowjetunion; die politischen und 6konomischen
Reformen im ehemaligen Sowjet-Block; die Verlagerung von Industrie
nach Osteuropa, Asien und Lateinamerika; die eigene stagnierende
Volkswirtschaft und die damit in Verbindung stehende Reformnot des
Sozialstaates; das Bevolkerungswachstum in den Krisengebieten Afri-
kas und Asiens und die Bevolkerungsbewegungen von Siiden nach
Norden.

In diesem Zusammenhang nehmen einige Wissenschaftler am Max-
Planck-Institut fiir ethnologische Forschung die Gelegenheit wahr,
nicht nur /n Deutschland, sondern auch #iber Deutschland bzw. tiber die
Entwicklungen in Deutschland zu forschen. Zur Zeit gibt es drei
Schwerpunkte (weitere Schwerpunkte sind geplant): 1. den Struktur-
wandel im landlichen Raum der ehemaligen DDR bzw. der neuen Bun-
deslander; 2. die Integration bzw. , simultane Inkorporation” von Ein-
wanderern in deutschen Stadten, insbesondere Berlin und Halle; und
3. die Bedeutung von Familie und verwandtschaftlichen Beziehungen
fir die soziale Sicherheit der Menschen in ldandlichen und stadtischen
Milieus in den neuen Bundesldandern. Im Folgenden werden Einblicke
in die Forschungen zu diesen Themen gegeben, die seit einigen Jahren
am Institut betrieben werden.

Strukturwandel im landlichen Raum Ostdeutschlands: interdisziplindre Perspek-
tiven

In den ehemals sozialistischen Landern von Mitteleuropa bis Tschukot-
ka haben Mitglieder der Fokusgruppe Besitz- und Eigentum in Abteilung
IT des Max-Planck-Instituts den sozialen Wandel in ldndlichen Gebie-
ten, unter besonderer Beriicksichtigung der Kollektivierung und der
Privatisierung von landwirtschaftlicher Produktion, untersucht (s. Hann
2003). Ostdeutschland nimmt in diesem vergleichenden Programm eine
besondere Stellung ein. Im ehemaligen Einflussbereich der Sowjetunion
ist dies das einzige Territorium, das nach dem zweiten Weltkrieg aus
einem technologisch fortschrittlichen Land ausgegliedert und ihm nach
dem Mauerfall wieder angegliedert wurde. Da sich die Bundesrepublik
in der Zwischenzeit als marktwirtschaftlich orientierter Mitgliedsstaat
der Europdischen Union etabliert hatte, wurden die Agrarunternechmen
Ostdeutschlands ab 1990 NutznieRer der europdischen Agrarpolitik.
Zuerst mussten sie jedoch im neuen Rechts- und Wirtschaftssystem
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umgewandelt bzw. neu eingerichtet werden. In dieser Hinsicht stellte
die ostdeutsche Landwirtschaft eine Ausnahme auch im Prozess der
deutschen Einigung dar, da sie nicht in erster Linie dem Zustindig-
keitsbereich der Treuhandanstalt angehorte, sondern Gegenstand von
besonderen Privatisierungsgesetzen wurde.

Seit 2000 haben John Eidson und Gordon Milligan Prozesse der Kol-
lektivierung und Privatisierung der landwirtschaftlichen Produktion in
zwei unterschiedlichen Regionen der ehemaligen DDR bzw. der neuen
Bundesldander untersucht. Nachdem sie ihre Feldforschungen abge-
schlossen hatten und mit der Aufarbeitung der gesammelten Daten
begannen, suchten sie gezielt den Austausch mit Kollegen, die zwischen
der Ostsee und dem Erzgebirge verschiedene Aspekte des Strukturwan-
dels auf dem Lande erforschen. Deshalb luden sie am 3. und 4. Juni
2004 vierzehn Vertreter verschiedener Disziplinen, einschlieBlich Histo-
riker, Soziologen, Agrarokonomen, Geographen und Ethnologen, zu
einem Workshop iiber den ldndlichen Raum Ostdeutschlands von 1945
bis in die Gegenwart ein. Folgende Zusammenfassungen ausgewahlter
Referate sollen einige inhaltliche Aspekte dieses interdisziplindren Aus-
tausches wiedergeben.

Barbara Schier berichtete aus ihrer historisch-ethnologischen Dorf-
untersuchung in Merxleben bei Bad Langensalza, wo 1952 die erste
Landwirtschaftliche Produktionsgenossenschaft (LPG) der DDR ge-
griindet wurde. An diesem Beispiel konnte Schier typische Phasen in
der Entwicklungsgeschichte der sozialistischen Agrarwirtschaft veran-
schaulichen: Konflikte zwischen Altbauern und Neubauern, die
Zwangskollektivierung, die Ankunft der neuen Leitungselite Mitte der
60er Jahre, die Spannungen zwischen der unternehmerischen Haltung
der LPG-Leitung und der zentralistischen SED-Politik, die private Pro-
duktion im kleinen Rahmen (die so genannte ,personliche Hauswirt-
schaft”) sowie die Kontinuitdten und Briiche im Alltagsleben der 70er
und 80er Jahre (s. Schier 2001).

Dagmar Langenhan einerseits sowie Eidson und Milligan andererseits
versuchten, die Bedeutung regionaler Unterschiede innerhalb der DDR
zu ergriinden, indem sie Fallstudien aus verschiedenen Gegenden ver-
glichen. Mit einem Vergleich von sozialistischen Agrarunternehmen in
Nordwest-Brandenburg und in der Niederlausitz zeigte Langenhan, wie
sich intakte bzw. gestorte gesellschaftliche Verhaltnisse vor Ort auf die
landwirtschaftliche Produktion zu DDR-Zeiten sowie nach der Wende
auswirkten oder noch auswirken (siche Langenhan 2001). In ihrer Ge-
geniiberstellung von Fallstudien in Nordwest-Sachsen und Vorpom-
mern betonten Eidson und Milligan die Rolle der Mittelbauern in der
Mitgestaltung der landwirtschaftlichen Unternehmen im Sozialismus
und fiihrten regional unterschiedliche Entwicklungstendenzen zum Teil
auf die verhéltnismaRig starke oder schwache Prasenz dieser Trager-
gruppe zuriick (vgl. Eidson/Milligan 2003).
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Katrin Kiister berichtete iiber eine empirische Untersuchung der Re-
form der ostdeutschen Landwirtschaft ab 1990 am Beispiel Thiiringens
(Kiister 2002). Nach dem Landwirtschaftsanpassungsgesetz (1990;
1. Novellierung 1991) konnte die LPG bis Ende des Jahres 1991 in eine
neue Rechtsform umgewandelt werden. Doch war am Ende der DDR
die LPG de facto kein selbststdndiges, sondern ein spezialisiertes Unter-
nehmen fiir Pflanzen- bzw. Tierproduktion, das in eine so genannte
Kooperation eingebunden war. Deshalb war es nicht die LPG, die ab
1990 umgewandelt wurde, sondern die Kooperation. Kiister unterschied
drei typische Umwandlungsvarianten: 1. die Fusion aller LPGs einer
Kooperation in ein Grofunternehmen; 2. die Trennung der spezialisier-
ten LPGs von der Kooperation und ihre Etablierung als selbstiandige
Unternehmen fiir Milchproduktion, Schweinemast oder Marktfrucht-
produktion und 3. die Trennung jeder spezialisierten, dorfiibergreifen-
den LPG von der Kooperation, um eine Reihe von dorfbezogenen Unter-
nehmen zu griinden, die jeweils Tier- und Pflanzenproduktion kombi-
nieren.

Im Jahre 1989 hatte die typische LPG hunderte von Mitarbeitern, aber
bis Mitte der 90er Jahre arbeitete bei den Nachfolgeunternehmen nur
noch ein Zehntel davon. Claudia Neu stellte die Frage, was aus den
vielen Genossenschaftsbauern geworden ist. Am Beispiel zweier ehe-
maliger LPGs in Brandenburg, untersuchte sie den Verbleib der einsti-
gen Mitarbeiter. Wegen der starken Differenzierung in den verschiede-
nen Abteilungen der LPG, die sich im Laufe der 70er und 80er Jahre
durchsetzte, gab es kein kollektives Schicksal der Genossenschafts-
bauern. Ihre Erwerbschancen wurden malfigeblich von Alter, Ge-
schlecht, Qualifikation und Sektorzugehérigkeit beeinflusst (Neu 2004).

Mit grundsitzlichen Uberlegungen zu den Ursachen der krisenhaften
Entwicklung in den ldndlichen Raumen Ostdeutschlands seit der Wen-
de rundete Lutz Laschewski den Workshop thematisch ab. Als erstes
betonte er die ungiinstige Ausgangssituation, die er der , quasi-pater-
nalistischen sozialistischen Landwirtschaft” zuschrieb; und als zweites
konstatierte er den ,erfolgreichen Institutionstransfer ungeeigneter
Institutionen”, welche auf die neuen Herausforderungen nicht ausge-
richtet sind. Die grundlegenden strukturellen Probleme schlief3en insbe-
sondere die einseitige Ausrichtung auf arbeitssparenden technischen
Fortschritt, die Vernachldssigung von Nebenerwerbslandwirtschaft
sowie eine Agrarférderung, die urspriinglich auf kleinbetriebliche
Strukturen ausgelegt war, ein (vgl. dazu Laschewski 1998).

Die Beitrdge zum Workshop tiber den Strukturwandel im ldandlichen
Raum Ostdeutschlands waren durch die anregenden Kommentare von
Jonathan Osmond, Eberhard Schulze und Chris Hann begleitet. Refera-
te sowie Diskussionsbeitrage werden zurzeit iiberarbeitet und erschei-
nen demndachst in englischer Sprache als Sammelband mit dem Arbeits-
titel Rural East Germany since 1945: Interdisciplinary perspectives on agricultu-
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ral policy, local agency, and social change.

Migranten in Deutschland: Integration oder ,simultane Inkorporation”?

Ein weiteres Forschungsfeld, das von den Ethnologen des Max-Planck-
Instituts bearbeitet wird, ist die Integration von Migranten in unter-
schiedliche sozial-raumliche Kontexte ausgewahlter deutscher Stadte,
insbesondere Berlin und Halle. In diesem Zusammenhang erwies sich
das maRgeblich von Nina Glick Schiller mitentwickelte Konzept der
,simultanen Inkorporation” (simultaneous incorporation) als weiter-
fithrend (vgl. Glick Schiller/Fouron 1999: 344; Levitt/Glick Schiller 2004;
Glick Schiller et al. 2005; s. auch Glick Schillers Beitrag in dieser Aus-
gabe, S. 99-104).

So konnte Boris Nieswand in charismatischen Kirchen in Berlin, die
vor allem von westafrikanischen Migranten besucht werden, multiple
und simultane Formen der Inkorporationen beobachten. Im integra-
tionssoziologischen Migrationsdiskurs werden soziale oder religiose
Migrantenorganisationen oft als defensive Riickzugsrdume beschrieben.
Demnach fliichten Migranten vor den Uberforderungen der Aufnahme-
gesellschaft in die Gemeinschaft eines hermetisch gedachten ethni-
schen Herkunftsmilieus. Charismatische Kirchen in Berlin, die sich
empirisch als die grofsten Migrantenorganisationen fiir diese Gruppen
iiberhaupt erwiesen, weichen von dieser Darstellung ab. Thre Mitglieder
sind keineswegs ethnisch homogen, sondern stammen aus verschie-
denen (meist afrikanischen) Landern und haben eine je nach Gemeinde
unterschiedlich grofle ,europdische” Minderheit. Die in den Gottes-
diensten vorherrschenden Sprachen sind Englisch und Deutsch. Darii-
ber hinaus verstehen sich die Kirchen als Teil einer machtvollen globa-
len Bewegung. Diese Erfahrung der globalen Integration stellen die
Migranten oft der Marginalisierung im Zielland entgegen. In diesem
Zusammenhang kann mit dem Verweis auf die Bedeutsamkeit rezenter
religioser Erweckungsbewegungen, insbesondere auch in den USA, eine
Marginalitdat der sdkularisierten deutschen Mehrheitsgesellschaft be-
hauptet werden. Atheismus wird innerhalb dieses Diskurses mitunter
als Ursache fiir die Strukturkrise der deutschen Wirtschaft oder als
Grund fir rassistische Gewalt angefiihrt. Die eigene religiose Praxis
wird in diesem Kontext hingegen in einem globalen Rahmen mit Mo-
dernitdt, Prosperitdt, Macht und Fortschritt verkniipft.

Organisatorisch erweisen sich die Gemeinden gleichermafien als Teil
von transnationalen Feldern als auch von nationalstaatlichen Kon-
texten. Dabei verfligen insbesondere die Pastoren iiber transnationale
Netzwerke, die fiir die Gemeindemitglieder insbesondere anhand von
Besuchen von Gastpredigern und bei so genannten religiosen Konferen-
zen evident werden. So waren zum Beispiel bei einer Konferenz, die von
einer der untersuchten Gemeinden veranstaltet wurde, vier Pastoren
anwesend: der ghanaische Pastor der Gemeinde, eine in Deutschland
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lebende britische Pastorin mit chinesischem Familienhintergrund, ihr
deutscher Mann, der mehrere Jahre in GroRbritannien verbracht hat,
der Bruder der Frau, sowie ein amerikanischer Pastor mit einem nigeri-
anischen Vater und einer Osterreichischen Mutter, der eine Kirche in
den USA leitet. Darliber hinaus kamen zu den Veranstaltungen der
Konferenz Besucher aus verschiedenen, sowohl mehrheitlich , deut-
schen” als auch mehrheitlich ,afrikanischen”, Gemeinden innerhalb
und aulerhalb Berlins. Diese Multi- bzw. Transnationalitdt der Besu-
cher der Veranstaltung trug bedeutend zur Selbstwahrnehmung der
Gemeindemitglieder als Teil eines groeren Zusammenhangs bei. Die
spezifische Herkunft der Mitglieder wurde in Anbetracht der offensicht-
lichen Transnationalitdt des Ereignisses zum sekundédren Merkmal.

Die Teilhabe an der globalen charismatischen Bewegung, die sich fiir
die Gldaubigen unter anderem durch die Teilnahme an religiosen Veran-
staltungen und durch ihren Medienkonsum manifestiert, transzendiert,
zumindest zeitweise, partikularistische Identitatszuschreibungen. Darii-
ber hinaus hatten zwei von vier untersuchten charismatischen Kirchen
in Berlin Gemeinden in Westafrika (Ghana bzw. Nigeria) aufgebaut, die
in einem Fall auf die Aktivitdten eines deportierten Migranten zuriick-
ging, der zuvor Mitglied der ,Muttergemeinde” in Deutschland war.
Aber neben einer Integration der Kirchen in transnationale Felder wa-
ren alle vier Gemeinden gleichzeitig auch in Netzwerke und Institutio-
nen innerhalb Deutschlands eingebunden. Drei der vier charismati-
schen Gemeinden gingen aus Kooperationen mit deutschen Gemeinden
hervor und haben auf institutioneller und privater Ebene Beziechungen
zu den ehemaligen ,,Muttergemeinden” beibehalten. Alle vier Pastoren
haben Kurse des Bundesverbandes deutscher Pfingstkirchen besucht
und sind von diesem offiziell als Pastoren anerkannt. Dariiber hinaus
sind die Gemeinden Mitglieder eines von der evangelischen Landeskir-
che initiierten 6kumenischen Verbandes. Zusatzlich verfiigen die vier
Pastoren und einige der Gemeindemitglieder tiber akademische Ab-
schliisse von deutschen Hochschulen.

Das Prestige und die Sicherheit im Auftreten gegeniiber ,,der Mehr-
heitsgesellschaft”, die mit dieser doppelten formalen Anerkennung
(Pastor und Akademiker) im deutschen Kontext verbunden sind, hat
gerade auch unter den Migranten, die sich in prekdreren Lebenssituati-
onen befinden, zu dem Ansehen der Gemeinde und der Pastoren beige-
tragen. Zum Beispiel wurde von Konfliktfdllen berichtet, in denen die
Pastoren sich als Vermittler gegeniiber deutschen Behérden (z. B. der
Auslanderbehorde) engagierten. Darliber hinaus waren die institutio-
nellen und personlichen Netzwerke zu deutschen Institutionen und
Personen bedeutsam, um die Gemeinden organisatorisch aufzubauen
(Raumlichkeiten, Rechts- und Finanzfragen etc.). Aufgrund der Inte-
gration in den lokalen religiosen Kontext in Berlin verfiigten die Mit-
glieder der Kirchen oft tiber (unterschiedlich ausgeprédgte) lokale Netz-
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werke, die weit iiber ihr ethnisches oder nationales Herkunftsmilieu
hinausgingen und , deutsche” Personen und Netzwerke mit einschloss.

Nieswands Forschungen zu charismatischen Gemeinden in Berlin zei-
gen, dass Formen ,simultaner Inkorporation” in unterschiedliche
sozial-raumliche Kontexte keineswegs ausschlief3lich sind. Die metho-
dischen Begrenzungen ecines klassischen migrationssoziologischen In-
tegrationsansatzes, der vor allem die Anpassung bzw. Nichtanpassung
von Migranten an nationalstaatliche Kontexte beschreibt, scheinen der
sozialen Realitdit der Gemeinden nicht gerecht zu werden. Die unter-
suchten charismatischen Kirchen in Berlin entwickelten ihre soziale
Dynamik gerade aufgrund der Gleichzeitigkeit multipler Integration in
unterschiedliche sozial-rdumliche Kontexte. Die Lebenswelten von vie-
len Migranten umfassen gleichermallen Handlungen und soziale Be-
ziehungen, die auf den Nationalstaat verweisen als auch auf solche, die
iiber ihn hinausfithren. Daraus folgt, dass sich Integration in national-
staatliche Kontexte und Integration in transnationale Felder weder
logisch noch empirisch widersprechen.

Diese Feststellung hat aber wiederum Auswirkungen auf die Konzep-
tionalisierung des theoretischen Verhaltnisses zwischen migrationssozi-
ologischem Integrationsansatz und Transnationalismusansatz. Wenn
sich die beiden paradigmatischen Formen der Integration, die diese
beiden Ansitze behandeln, nicht widersprechen, dann stellt sich die
Frage, inwiefern sie einander ergdanzen. Es erscheint zwar als voreilig,
die methodologischen, perspektivischen und inhaltlichen Differenzen
zwischen dem Transnationalismusansatz und nationalen Integrations-
ansitzen rhetorisch einzuebnen, allerdings stellt sich sehr wohl die
Frage, wie man aus der Konfrontation der Perspektiven eine wechselsei-
tige Offnung fiir die Argumente der jeweils anderen Seite erreichen
kann. Das Konzept der ,simultanen Inkorporation” bietet in dieser
Hinsicht Mdglichkeiten, empirisch offen komplexe soziale Prozesse zu
beobachten, die mit einer theoretischen Entkopplung von personalen,
geographischen, identitdren, kulturellen, sozio6konomischen, politi-
schen und rechtlichen Dimensionen von Gesellschaft verbunden sind.
Aus einer Perspektive, die von der Mdéglichkeit der Partizipation an ver-
schiedenen sozial-raumlichen Konfigurationen ausgeht, kann man eben
nicht nur multiple und gleichzeitige Inklusionen in nationalstaatliche
Institutionen bzw. transnationale Felder beobachten, sondern auch
Nicht-Inklusion oder Abkopplungsprozesse. Anpassung an national-
staatliche Kontexte ldsst sich so tiberhaupt erst in ihrer sozialen Spezifi-
tdt erkennen und beschreiben. Denn so wie sich die Nationalstaaten
innerhalb von Bezugssystemen, die die eigenen Staatsgrenzen iber-
schreiten (z. B. die Weltwirtschaft, EU, UNO, NATO etc.) reproduzieren,
so lieBe sich , Integration in Nationalstaaten” anders darstellen und neu
differenzieren, wenn ihre Beschreibung gleichzeitige Inklusionen in
verschiedene sozialrdaumliche Kontexte beachten und Prozesse der Sta-
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bilisierung und Destabilisierung transnationaler Bezichungen mit ein-
beziehen wiirde. Das Konzept der ,,simultanen Inkorporation” liefert die
konzeptionellen Moglichkeiten dazu.

Ausschliellliche , Integration” von Migranten in einen einzigen Natio-
nalstaat ware in diesem Sinne ein theoretischer Sonderfall, dessen Be-
sonderheit erst im Zusammenspiel von transnationalen, nationalen und
lokalen sozial-raumlichen und politischen Beziigen hervorgebracht
wiirde.

Verwandischaft und soziale Sicherung in den neuen Bundeslindern

Wie an anderer Stelle in diesem Band zu lesen ist, wird vom Max-
Planck-Institut aus ein EU-Projekt zum Thema Kinship and Social Security
(KASS) koordiniert. Ziel des Projekts ist es, durch die Anwendung von
ethnographischen sowie geschichtswissenschaftlichen Methoden die
Bedeutung von Familien-Netzwerken fiir die soziale Sicherung von
Menschen in acht europdischen Landern zu untersuchen. Noch in der
Anfangsphase steht das Teilprojekt tiber Verwandtschaft und soziale
Sicherung in Deutschland, das von Tatjana Thelen, Tilo Grdtz und
Astrid Baerwolf durchgefiihrt wird. Tatjana Thelen hat sich bereits in
ihrer Forschung in Rostock (siehe auch an anderer Stelle in dieser Aus-
gabe sowie Thelen 2005) z. T. mit dem Wandel sozialer Sicherung sowie
im Speziellen mit dem sich verandernden Ressourcenfluss zwischen den
Generationen auseinandergesetzt. Fiir das KASS-Teilprojekt wurden als
Feldforschungsorte Glindow im Bezirk Potsdam-Mittelmark sowie
Berlin, Marzahn-Hellersdorf ausgewahlt.

Glindow hat heute circa 4 000 Einwohner auf einer Flache von
12,96 kmz2. Mit der Verwaltungsreform 2003 verlor der Ort seine Unab-
hangigkeit und gehort nun zu Werder/Havel. Bis in die 1920er Jahre
war Glindow bekannt fiir seine Ziegelproduktion und bis in die heutige
Zeit fiir seine Obst- und Gemiiseplantagen. Der Ort besteht aus mehre-
ren Teilen: einem Dorfkern, einer Ansiedlung aus den 1920er Jahren,
und aus drei neuen Einfamilienhaussiedlungen, die in den 1990er Jah-
ren vornehmlich von jungen Familien bezogen wurden.

Diese unterschiedlichen Teile sind typisch fiir viele landliche Gemein-
den in Ostdeutschland. Der frither durch die Ansiedlung in den 1920er
Jahren und spéater wahrend des Sozialismus stark geférderte Gartenbau
unterliegt einem tief greifenden strukturellen Wandel. Mit der Dekol-
lektivierung des frither dominanten Gartenbaus sowie der industriellen
Umstrukturierung hat die Landwirtschaft ihre dominante Rolle verlo-
ren. Insgesamt haben sich die Wirtschaft und die Einkommensquellen
diversifiziert. Daneben gibt es heute viele Pendler und Arbeitslose, vor
allem unter den alteren Bewohnern, aber auch in den erwdhnten neuen
Siedlungen.

Marzahn wiederum ist ein grofRer suburbaner Bezirk im Nordwesten
Berlins. Marzahn wurde in drei Abschnitten in den Jahren 1976 bis
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1985 gebaut. Seine Bevolkerung umfasst heute 104 000 Menschen auf
19,5 km2. Nach der Fertigstellung der einzelnen Bauabschnitte in der
DDR zogen vor allem junge Fachleute mit ihren Familien hierher. Nach
der Wende adnderten sich auch in Marzahn die Bevolkerungsstruktur
und die Lebensbedingungen erheblich. Ahnlich wie Glindow verlor es
wahrend der Bezirksreform seine Eigenstandigkeit und wurde mit den
angrenzenden Gebieten zu Hellersdorf-Marzahn zusammengefasst.
Marzahn reprasentiert somit eine weitere typische Siedlungsform in
Ostdeutschland: die Plattensiedlung mit extensiver Infrastruktur. Trotz
der ,natiirlichen” Alterung der ersten Generation und dem Wegzug
vieler, vor allem jiingerer Bewohner wegen anderer Wohnortorientie-
rungen (weg vom Plattenbau hin zu Hausbau) oder fehlenden Arbeits-
und Ausbildungsmoglichkeiten, hat Marzahn noch immer die zweit-
hochste Rate an Haushalten mit Kindern in Berlin. Der durchschnitt-
liche Haushalt besteht aus 2,1 Personen. Obwohl Marzahn einen vor-
wiegend durch die Medien verbreiteten schlechten Ruf hat (u. a. viele
Aussiedler und Vietnamesen, Jugendkriminalitdt, Gettoisierungsten-
denzen, Rentnerkolonie) und die Arbeitslosenquote 19,7% betragt, ist
das durchschnittliche Einkommen der Haushalte immer noch héher als
in den meisten westlichen Bezirken der Stadt. Es gibt auch viele Einfa-
milienhauser, die z. T. vor der Wende entstanden sind, z. T. aber auch,
dhnlich wie in Glindow, nach der Wende neu gebaut wurden. Zuséatz-
lich sind durch die Eingemeindung von Biesdorf, Mahlsdorf und Kauls-
dorf auch einige dorfahnliche Siedlungsstrukturen Teil von Marzahn
geworden.

Insgesamt reprasentieren die beiden Orte typische Formen des stadti-
schen und landlichen Lebens in Ostdeutschland und, obwohl sie sich in
ihrer Struktur unterscheiden, gibt es gemeinsame Probleme. So wird
z. B. in beiden Siedlungen die Eingemeindung bzw. der Zusammen-
schluss und damit die Verlagerung des administrativen Zentrums als
problematisch erfahren. Auch die Erfahrungen mit der Umstrukturie-
rung der Wirtschaft und damit verbundenen neuen Erfahrung von Ar-
beitslosigkeit teilen beide Gemeinden. In dem Teilprojekt wird besonde-
res Gewicht auf die beschriebenen lokalen Besonderheiten sowie auf die
Nachwirkungen der Vereinigung fiir die Bewadltigung von Alltags-
problemen in Familien gelegt.
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