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Frage, was ist das Gegenteil von Glaube?
Nicht Unglaube. Zu endguiltig, gewiss,
hermetisch. Selbst eine Art Glaube.
Zweifel.

Salman Rushdie, 1997.



1

11

1.2

2

2.1

Inhaltsverzeichnis

EINLEITUNG
Prolog: Der Reisebericht

Einleitung und Fragestellung

THEORETISCHE GRUNDLAGEN

Religion

2.1.1 Religion: Begrifflichkeit, Entwicklung und Beutung in der Gegenwart
2.1.2 Religionssoziologie

2.1.3 Religion als Erfahrung und Handlungsorienotigr

2.1.4 Religion als Funktion fir Individuum und Gksghaft

2.1.5 Religion in der Moderne

2.1.6 Séakularisierung

2.1.7 Religion und Zukunft

2.2

Islam

2.2.1 Einfuhrung
2.2.2 Europa und Islam

2.2.3 Islam und der ,moderne Westen’
2.2.4 Islam in der Tirkei
2.3 Turkischer Islam in der Diaspora

2.3.1 Migration aus der Turkei nach Deutschland

2.3.2 Islamisch-tirkische Institutionen und Intssrgyruppen in Europa
2.3.3 Islamische Praxis im Westen

2.3.4 Jugendliche und Islam

2.35 Zukunftsperspektiven

2.4  Fundamentalismus
241 Entstehung und Begriff
2.4.2 Islamischer Fundamentalismus
2.5 Zusammenfassung
3 THEORETISCHE BEGRUNDUNG UND BILDUNG DER HYPOTHESEN
3.1  Uberblick
3.2 Modernisierung und Sakularisierung

3.2.1 Anomie

3.2.2 Traditionalismus
3.2.3 Politisches Interesse
3.24 Politisches Spektrum

3.3

Minoritdt und Exterritorialitat

3.3.1 CH-Fremdheit
3.3.2 Ethnonationalismus

10

10
10
12
13
17
20
23
24

26
26
27
30
32

34
34
36
39
42
43

45
45
46

49

51
51

52
52
56
57
59

60
60
62



3.3.3 Diskriminierung
3.34 Ziel-Mittel-Diskrepanz

3.4 Individuelle Disposition
3.4.1 Alter
3.4.2 Geschlecht
3.4.3 Einkommen
3.4.4 Bildung

3.5 Zusammenfassung

4 BESCHREIBEN DER DATEN
4.1 Datenbasis und Datenkontrolle

4.2  Operationalisierung von islamischer Religiositat

421 Islamischer Glaube
422 Islamische Praxis
423 Islamischer Fundamentalismus

4.3  Haufigkeitsverteilung
43.1 Haufigkeitsverteilung beim islamischen Glaube
4.3.2 Haufigkeitsverteilung bei der islamischenxd®a
4.3.3 Haufigkeitsverteilung beim islamischen Fundatalismus

4.4  Bildung und Uberprifung der Religionsskalen
44.1 Faktor- und Clusteranalyse
4.4.2 Skalen fur islamischen Glauben, Praxis untiBmentalismus

4.5 Zusammenfassung

5 TESTEN DER HYPOTHESEN
5.1.1 Problem der Scheinkorrelation und Signifikanz

5.2  Modernisierung und Sakularisierung
5.2.1 Anomia
5.2.2 Traditionalismus
5.2.3 Politisches Interesse
524 Politisches Spektrum

5.3  Minoritat und Exterritorialitat
531 CH-Fremdheit
5.3.2 Ethnonationalismus
5.3.3 Diskriminierung
5.34 Ziel-Mittel-Diskrepanz

5.4 Individuelle Disposition
54.1 Alter
54.2 Geschlecht:
5.4.3 Einkommen
544 Bildung
54.5 Zusammenfassung

64
65

68
68
69
70
72

73

75
75

76
77
78
79

80

80

82
84

85
86
88

92

93
93

94
94
96
97
99

100
100
101
103
105

106
106
108
110
112
113



5.5 Regressionsanalyse 115

5.5.1 Regression nach Methode ,enter’ 115
6 ZUSAMMENFASSUNG UND SCHLUSS 119
7 LITERATURVERZEICHNIS 122



1 Einleitung
1.1 Prolog: Der Reisebericht

Der Marktplatz von Cankiri ist gut besucht, die Mise flllt sich und die rituelle Waschung,
fur manchen auch ein praktischer Zugang zu fliedsenWasser, wird hingebungsvoll voll-
zogen. Kein Glockengelaute, dafir die blechernmi®® aus den Hohen des Minaretts, das
majestatisch den Marktplatz Uberragt. Fiinfmal &gliufen die Lautsprecher zum Gebet,
strukturieren den Alltag — fur die Glaubigen. Dieea Schuhe werden abgezogen, man nimmt
sich Platz und Zeit, um Kraft und Energie aus déesdenden Element zu ziehen, wie es
schon Mohammed gelehrt hatte. Danach besucht ndichiig die Moschee und die wenigen
Frauen, die sich in die heilige Statte wagen, leibespektvoll und ehrfirchtig im Hinter-
grund stehen. Vor allem bei den alteren Leutenlestoffentliche Raum wie selbstverstand-
lich den Mannern vorbehalten. Den Wandel der Zelimen sie kaum war und man wirft
hdchstens ab und zu einen skeptischen Blick aufTdaiben der Jugend. Die unterschiedli-
chen Welten begegnen sich nur flichtig, viellewwknn sich auch mal ein Geschaftsmann am
Brunnen findet, etwas vom Wasser trinkt oder sichgp die Stirn wéascht. Er wird nur kurz
bleiben, seine Agenda ist ausgefullt und fir denséheebesuch ist die Zeit bestimmt zu
knapp. Schnell trennen sich die Welten wieder. &men folgen ihren Terminen und die an-
deren treffen sich im Teehaus, wo sich zumindestMiinnerwelt wieder unter sich vereint.
Hier wird laut diskutiert, oft auch geschwiegen:miennt sich, man kennt das Leben, und
was gestern galt wird auch morgen so sein. Die ¥ileglungen des Alltags bestatigen die
eigene Orientierung. Der Rhythmus ist vorgegebaehwenn man sich an den Zeitplan hélt,
stellen sich nicht allzu viele Fragen, zumindeshtinnerhalb des gemeinschaftlichen Krei-
ses. Man ist Muslim, man weiss es, weil alle ed simd weil man es immer war.

Doch der erste Schein triigt. Schaut man genauewveischwimmen die Konturen und das
Bild wirkt verzerrt: nicht nur weil im fernen Hont Jets Uber die Berge ziehen, die glaserne
Fassade der Bank das Minarett Gberragt oder zwiskcineh die Ruhe durch ein klingendes
Handy unterbrochen wird. Man spurt in der Gemeiginlas irritierendes, obwohl der dussere
Rhythmus hingebungsvoll eingehalten wird. Auch wemmn im Teehaus den flimmernden
Fernseher nicht beachtet, wo hilbsche Models veafisich zu ihren Songs tanzen, auch wenn
man den Bankomaten nicht benutzt, der gleich umEdiee das Geld ausspuckt und auch
wenn die Touristenstrome noch nicht durch dieseid®efliessen, ist man Teil einer sich
wandelnden Welt, in der die autoritdren und klanéorte des Propheten an Kraft und Plausi-
bilitat verlieren. Von aussen betrachtet hat maer elas Gefihl, auf traditionelle Inseln zu
stossen, in der Moschee oder im Teehaus, in denchBkEt, Gewissheit und Klarheit
herrscht und wo man sich vor dem oft wechselhafiteh unberechenbaren Alltag in Sicher-
heit wiegt. Die Moscheen sind gut besucht, dieggigéée Gemeinschaft ist am wachsen und
allerorts werden neue Gebetshauser mit moderndmbémgie aus dem Boden gestampft: Al-
lerdings werden die Kuppeln aus Stahlbeton geteaingl nur die Fassaden erinnern an die
alte Zeit.

Auch innerlich blattert der Lack der Gewissheit.rivipiurt den Wandel und ahnt, dass man-
ches sich geandert hat und viel Irritierendes augheigenen Welt gehort: junge Frauen, die
die Offentlichkeit nicht scheuen, junge Manner, dan Landleben entfliehen, Verwandte,

die aus dem Ausland berichten und kaum mehr deneigprache sprechen. Man weiss, nach
Berlin, Amsterdam oder Zirich ist es nicht weiteMi Migranten sind den Weg gegangen,
manche wieder zuriickgekommen, wenn oft auch nur, kium Urlaub, zum Verwandtenbe-

such und um die vermisste alte Heimat zu spurenhen und atmen. In der Zwischenzeit hat
sich die Luft verdndert - wohl auch wegen den randen Kaminen ausserhalb der Stadt.
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Zwar erinnert noch vieles an die alte Zeit, dagiete Gemalde Atatlirks Gber dem Eingang
der Bar, den Gebetsbrunnen vor der Moschee odealigie Klagen tber die wirtschaftliche
Entwicklung. Trotzdem ist man nicht mehr am sel®#) man hat sich selbst gewandelt, aber
auch vor Ort sind die Leute nicht mehr die gleictdas einzig bleibende sind die Bilder der
Erinnerung, die klebrig an der Vergangenheit hafiéele sind fremd geworden in der Hei-
mat und manche in der Fremde daheim - oder wed#r. no

1.2 Einleitung und Fragestellung

Viele turkische Muslime haben den Weg nach Europlarglen, nach Deutschland, in die
Niederlanden, nach Belgien oder in die SchweizeiAlin Deutschland sollen ungefahr zwei
Millionen Turkinnen und Tiirken lebeénBeriicksichtigt man die grosse Fluktuation, versteh
man, dass es kaum ein Dorf in der Turkei gibt, @erm niemand den Sprung in den Westen
gewagt hat. Manche sind zuriickgekehrt, haben &i@niTraum erfillt und ein eigenes Ge-
schaft eroffnet: vielleicht nicht so gross und gkimd wie ertraumt, doch ausreichend, um
sich durchzuschlagen. Vielen blieb die Rickreiserwartet verwehrt: etwa weil die Erspar-
nisse doch zu klein waren, weil der bisher eragbeifufenthaltsstatus mit der Remigration
verfiele oder weil der Arbeitsmarkt sich auch im @iérkei wandelte und die Turen verschlos-
sen halt. Unterdessen haben viele im Westen eme IHeimat gefunden, sich mit der Familie
vereint, installiert — und spatestens seit die Kmin neuen Schulsystem integriert sind, ist
die Rickreise in eine utopische Ferne gertckt. Warah urspriinglich nicht beabsichtig, be-
ginnt man sich mit der neuen Situation zu arramgiemd mit der Perspektive, im neuen Land
zu bleiben, verandert sich das Bewusstsein demergé&ituation. Man ist nicht mehr der
fremde Arbeiter auf Zeit, man ist Mensch und Pemsitreiner eigenen Geschichte, mit eige-
nen Werten und mit lange verdrangten Bedurfnis§eaten wéahrend der ersten Phase der In-
tegration viele Anspriche hinter den Primat des&pa wandelte sich das Bild: man ist nicht
mehr nur (Hilfs-)Arbeiter, sondern auch FamiliemratVereinsmitglied, Konsument und
Steuerzahler — mit einem Wort Mitbewohner. Die Letyeelt wird ausgedehnter, die Struktur
vielschichtiger und die Einordnung und Identifizieg unklarer. Als Folge sucht man nach
einer bestandigen Orientierung und klammert sichtréelten an die Erfahrungen vergange-
ner Zeit. Es lasst sich leicht vorstellen, dassdigsen Prozess die Religion — das heisst der
Islam - keine unwesentliche Rolle spielt. Dies wm®ehr in der Diaspora ausserhalb der kul-
turellen Heimat, wo man sich fremd fuhlt und in @ditaglichen Erfahrung als Minderheit,
wo das gesellschaftliche Selbstverstandnis oderaffigglichen Bestatigungen oft fehlén.
Auf individueller Ebene bietet der Islam Halt undédtierung in einer oft unklaren, diffusen
und nicht selten auch unbefriedigenden Fremde. Weg von einer vermeintlichen Heimat
kann er bei den taglichen Erfahrungen als dochtmgahz akzeptierte Minderheit ein Gefuhl
von Sicherheit und Zusammengehdrigkeit vermitt&lnhilft aber auch bei den allgemeinen
Erfahrungen von Unsicherheit, Orientierungslosigkeier innerer Leere in dieser losgekette-
ten, modernen Welt.

Der Islam ist eine facettenreiche Religion, dieEmflussbereich verschiedener Strémungen
und Bedingungen liegt. Wie alle Gesellschaftendrilduch die tirkischen Muslime keinen
,monolithischen Block’ und die Religion kann hodahiss als kleinster gemeinsamer Nenner
betrachtet werden. Dazu hinterlassen auch polgidehtwicklungen auf der internationalen
Buhne und in der Turkei selbst tiefe Spuren indexspora. Dies um so mehr, als viele tir-

! Statistische Bundesamt (Deutschland) vom 31.1i2.9puler-Stegemann, 1998, S. 43.

2 Hier folge ich Schiitz, 1972, S. 58, fiir den demfde derjenige ist, der aus dem ublichen Denkenden
Gewissheit und Normalitat herausfallt, dem die Ré&zeur Alltagsbewéltigung fehlen und der dahersailh
Frage stellt.

7



kisch-islamische Vereine im Westen in enger Verbimgi mit der Turkei stehen oder gleich
direkt vom turkischen Staat unterstiitzt werden.\De@mmen all die Informationen, die Uber
die Medien und Uber die personlichen BeziehungedenTirkei ins religiose Bewusstsein
einflieBen. Neben diesen eher spezifischen Eirdliisgirken aber auch allgemeinere Prozes-
se auf das religiose Empfinden, man denke etwaeanPdozess der Modernisierung mit den
tiefgreifenden strukturellen und sozialen Verdndgan oder an die Sakularisierung, die das
religiose Verstandnis in einem grundlegenden Suanéndert hat.

Zur Zeit leben ungefahr 150’000 bis 200’000 Musliméer Schweiz, wovon etwa die Halfte
aus der Tirkei stammtlm Kanton Zirich wurden 1999 16’391 Turkinnen dezawas 1,4
Prozent der gesamten Bevélkerung ausmaghif den ersten Blick bilden sie eine nicht all-
zu bedeutendende Minoritat. Beachtet man die Dykatar Entwicklung, dann spirt man
aber den Wandel, der unser Leben und unsere Gessdtidbegleitet und pragt. Wahrend zu
Beginn des letzten Jahrhunderts noch 95 ProzenfAdsi&nderinnen aus den benachbarten
Landern kamen, stammten Ende 1994 ein Finftel el @uropdischen Landern und davon
sind immerhin 6 Prozent aus der Tirkén den letzten 30 Jahre hat sich die Bevélkerungs-
struktur — vor allem diejenige der Auslander —lstaerandert, was sich sowohl auf die kultu-
relle wie auch auf die religiose Welt auswirkte.@@ehorten noch 96 Prozent der Auslande-
rinnen einer Landeskirche an, 1990 waren es nah 86 Prozent und die Muslime bilden
unterdessen die drittgrosste Glaubensgemeinsdiafist eine Entwicklung im Gang, die
Verstandnis und Kommunikation zunehmend erschwesa zumindesein Tenor der politi-
schen Debatte. Viele dieser Angste beruhen auf hirtkés, Unverstandnis und vor allem
auch auf beidseitig nicht verarbeiteten Vorurteilen

Die Schwierigkeiten im Umgang mit fremden Religgan insbesondere der Konflikt zwi-
schen Christen und Muslimen ist keine neue ErscinginSchon seit Jahrhunderten stehen
sich der Islam und das Christentum als kultureenéfe gegeniber, wenn man auch bertck-
sichtigen muss, das viele Begegnungen fruchtbagmand die europaische Zivilisation ohne
den arabischen Einfluss nicht zu denken faumterdessen hat sich die Konstellation ge-
wandelt, die Turken stehen nicht mehr vor Wierarbul ist nicht mehr der Nabel der Welt
und das osmanische Reich ist von der Landkarterersnden. Heute sind es nicht mehr an-
stirmende Janitscharencorps, sondern MigrantinnEdex Suche nach Arbeit, die Emotio-
nen und Angste wecken, und sie stehen nicht vorTaean, sondern mitten unter uns. Ob-
wohl sich die Vorzeichen der Begegnung und der &xrgedndert haben, bleibt Unsicherheit
und Skepsis aus der vergangenen Zeit zurlck.

Dies spuren auch die Menschen, die nur Uber diggoble Zuschreibung als Fremde identifi-
ziert werden konnen. Die Halfte der in der Statistischeinenden Auslander lebt seit Geburt
oder mindestens 15 Jahren in der Schweiz und nwiertel lebt seit weniger als 5 Jahren im
Land! Ein grosser Teil der Ausléander, denen wir im Ajltaegegnen, haben ihre Wurzeln
und Lebenswelt in der Schweiz: sie sind hier gaiogengen hier zur Schule, sprechen die
selbe Sprache — und werden doch oft anders gesgttebeurteilt. Natlrlich unterscheiden
sie sich in vielen Aspekten von der Mehrheit, etwaden zu Hause sozialisierten Werten, in
den beruflichen Mdglichkeiten und nicht zuletztder Religion. Die hier geborene Gruppe

3 Statistisches Jahrbuch der Schweiz, 2000: in @éksZéhlung 1990 wurden 152'217 Muslime registrigets
2,2 % der Bevolkerung ausmacht. Noch 1980 wurdari 6'600 Muslime gezahlt. Diese religiosse Gemeind
hat sich also innert 10 Jahren knapp verdreifagitndrich, 1999, S. 9, schatzt fir 1999 200'000likhasbei
steigender Tendenz.

4 Statistisches Amt des Kt. Ziirichs, 2001.

® Fischer / Straubhaar, 1996, S. 194.

® Bolkenstein, 1997.

" Bundesamt fiir Statistik, 1995.



nennt man die ,zweite Generation’. Sie ist spezmdrausgefordert durch die gegebenen
Strukturen, da sie einerseits mit einem Bein noctier Heimat der Eltern verhaftet ist, wah-
rend sie mit dem anderen Bein im neuen Kulturksta$it. Das Bild des Spagates, der aus die-
ser Beschreibung folgt, trifft wohl die Erfahrungeler dieser Personen. Es lasst sich leicht
vorstellen, dass er nicht allen gleich gut gelingiihrend die einen elegant zwischen beiden
Seiten jonglieren und die alltagliche Auseinandzisey als befruchtend und belebend erfah-
ren, spiren die anderen nur den Schmerz der inf8yannung. Durch das standige hin- und
her findet man kaum die Balance und in der MittgHilnicht viel zurtick. Diese Gruppe, ge-
nauer die turkischen Jugendlichen, die hier gebsred, deren Eltern aber aus der Turkei
stammen, die sogenannte tiurkische zweite Generdigirachten wir in dieser Arbeit etwas
genauer.

Dabei steht die Bedeutung und Funktion der Religidas heisst des Islams - im Zentrum. Im
Folgenden werden hauptsachlich drei Ebenen beriridt thematisiert: im soziologischen
Sinne geht es erstens um die Bedeutung und FunégorReligion allgemein, zweitens um
den turkischen Islam im westlichen, modernen Euromadrittens um eben diesen Islam bei
den turkischen Jugendlichen der zweiten Generation.

Uber Religion wird viel geforscht und geschriebéber Muslime im westlichen Europa viel
geschrieben aber eher wenig geforscht. Diesen BahachteClaus Leggewigals er beman-
gelt, dass zwar viel Empirie Uber die christlichwbenspraxis und Kirchlichkeit der west-
lich-sdkularen Gesellschaft existiert, die islarhesdiaspora bisher aber immer ausgespart
wurde® Der dieser Arbeit zugrunde liegende Daterfsate die entsprechenden Auswertun-
gen kénnen diesem Manko hoffentlich etwas entgegeten. Der Islam gehdrt unterdessen
zum festen Bestandteil unserer Gesellschaft, ddr @ber islamische Organisationen, Mo-
scheen, Ritualen, Kleidungen und eigenen Wertaemmigen immer starker und selbstbe-
wusster bemerkbar macht. Oft fallen uns nur didlematischen Seiten auf, etwa bei Fragen
um den Schwimmunterricht fir junge Frauen, UberTagen des Kopftuches in der Schule
oder bei Ansprichen auf Friedhofe, die eine ad&gomatslimische Bestattung erlauben. Das
ist aber nur die eine Seite. Neben den oft symtiodis ausseren Erscheinungen bleibt vieles
unbekannt und verborgen. Das durchschnittliche hahslauft meist weniger auffallig, un-
spektakuldr und das Gemeinsame Uberwiegt bei waltsnlrennende: man geht in die glei-
che Schule, arbeitet zusammen, teilt sich den leraBatz im Tram, isst im selben Imbisslo-
kal, steht in der ,Migros’ in der selben Schlan@iebert fir den selben Fussballspieler und
wendet sich (falls Gberhaupt) nicht zuletzt an delben Gott. Vor allem die jungen Men-
schen haben hier langst Wurzeln geschlagen uneérz&th zu einem festen Bestandteil un-
serer Gesellschaft, die nie homogen war, sich iabgen letzten Jahren um manche kulturelle
Facette erweitert hat.

Es geht also um den jungen Islams in der Schweaz: gt er, wie und wo wird er gelebt und
aus welchem gesellschaftlichen Kontext herausrigueverstehen, wobei davon ausgegangen
wird, dass er sowohl als religiose Erfahrung, additionelle, kulturelle Lebensform wie auch
als personliche Wertorientierung bedeutsam sein.kidicht zuletzt geht es auch um die Fra-
ge nach der Zukunft des Islams in Europa, die mmder ersten Generation langsam in die
Hande der zweiten Generation Ubergeht. Es istwarégn, dass sich im westlichen Islam ei-
niges verandern wird, da sich deren Situation eteéaneson der erstgenannten unterscheidet.
Neben der Sprache, der Bildung und den Arbeitsrobkditen ist es vor allem auch die inne-
re Uberzeugung, hier in der Fremde eine neue Hdimdgn zu wollen - oder die Tatsache,

8 Leggewie, 1992, S. 271; dieser Befund liegt schompaar Jahre zuriick und ist in dieser Bestimmtaaiim
mehr gultig.
® Survey 97: Das Fremde in der Schweiz. Soziologis¢hstitut der Universitat Ziirich. (Vgl. Kap. 4).
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sie schon gefunden zu haben. Ob und wie gut dasnzimenleben gelingt, hangt von vielen
Faktoren ab. Viele trennende und ausschliessenddeHisind noch nicht abgebaut, etwa
strukturelle Barrieren in Beruf und Ausbildung odegatives ,Framing’ in den Medien und
die damit verbundene Skepsis in der 6ffentlicheskDssion. Aber auch in den zwischen-
menschlichen Begegnungen versperren manche Stem&veg in die gemeinsame Zukunft.
Ich denke aber, dass der Islam offener und phavialter ist, als er — von beiden Seiten —
gerne dargestellt wird. Weder ist er eine Bedrohtimgden Westen (dagegen spricht schon
das Zahlenverhaltnis von 1 zu 36 in Westeuropah it er ein gegebenes Faktum, das nicht
hinterfragt werden darf, wie das die entsprechergmiogeten gerne betonédhDas Gesicht
Europas hat sich gewandelt und der Islam ist eamefe davon: weder fur die ,Einheimi-
schen’ noch fur die Muslime besteht dieses nursabgarz und weiss.

Die vorliegende Arbeit besteht im wesentlichenaas Teilen: das Kapitel 2 widmet sich der
Theorie. Hier wird Religion, Islam und Fundamersialus aus soziologischer Perspektive be-
trachtet, wobei sowohl funktionale wie auch handktheoretische Bezlige hergestellt wer-
den. Im Zentrum stehen die Definitionen von Rebgit und Islam, ihre Beziehungen zur
Séakularisierung und Moderne und ihre Bedeutung esturopa. Wir wollen daher wissen,
was der Islam aus einer religionssoziologischesgedtive ist und wie er sich erklaren lasst,
respektiv welche Ursachen fur die einzelnen Foromah Auspragungen verantwortlich sind.
Im 3. Kapitel werden aus der Theorie erklarendedilygsen abgeleitet. Sie reflektieren den
Einfluss der Moderne, die Individualisierung wiechulie spezifische Situation der Muslime
als Minoritat in der Diaspora. Im 4. Kapitel wirédedslamische Religiositat, wie sie im Sur-
vey 97 erhoben wurde, beschrieben und im Kapiteé&len die zuvor formulierten Hypothe-
sen anhand des empirischen Materials gepruft uskltert. Die islamische Religiositat der
zweiten Generation wird also theoretisch begriurmegtchrieben und empirisch getestet.

Die zentralen Fragestellungen, die diese Arbeithiziehen, sind erstens: Was ist die Religi-
on in der Moderne, wie hat sie sich gewandelt uetthe Funktionen erfillt sie — und zwei-
tens: was ist der Islam, welche Bedeutung hat dermwestlichen Diaspora und wie wir er bei
der turkischen zweiten Generation in Zurich erlefd gelebt. Damit sollen nicht zuletzt un-
sere eigenen Vorstellungen allgemein von Religiod spezifisch vom Islam angesprochen
werden, was — so bleibt zu hoffen - wiederum positifs wechselseitige Verstandnis wirkt.
Zum Schluss noch zwei Hinweise. Erstens ist diedgeifA aus personlichem Interesse am
Thema ziemlich umfangreich ausgefallen, wobei pdrside Eindriicke aus der Turkei selbst
und erganzende Informationen aus den Niederlangendie Arbeit zum grossen Teil ge-
schrieben wurde, einflossen - und zweitens berighethpirische Prifung auf einer Sekun-
daranalyse. Die Daten waren also schon vorhandes.Hatte zur Folge, dass die Hypothesen
sich nach dem schon vorhandenen Material richtesstan.

2 Theoretische Grundlagen

2.1 Religion

2.1.1 Religion: Begrifflichkeit, Entwicklung und Bedeutung in der Gegenwart

Was ist ,Religion’? Die Auseinandersetzung mit d€hema Religion wirft viele Probleme
auf. Alleine schon die Herkunft des Begriffes lassth nicht eindeutig bestimmen. Dieser
geht auf das lateinische Wort ,religio’ zurlick. B&cero steht er fur die ,sorgfaltige Vereh-

%n: Kepel, 1998, S. 3.
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rung der Gotter’ und bei Augustinus wird er fur cier- oder Wiederverbindung mit Gott’
gebraucht! Seine Verwendung ist vor allem deswegen problestiatiwveil er aus der spezifi-
schen europaischen Kulturgeschichte stammt undspéter auf andere Kulturen tbertragen
wurde. Das hat zur Konsequenz, dass in verschiedspeachen, wie etwa dem Arabischen,
keine Aquivalente bestehen. Im Alltagsverstandeisvdestlichen Kultur bezeichnet Religion
die Verehrung transzendenter Méachte, die Lehre @Giitilichen, die Glaubensbekenntnisse
und Rituale, wie auch die damit verbundenen Gruppsh Organisationen. Es geht immer
um etwas, das uUber die immanente Wirklichkeit higweist, um eine Vorstellung von Got-
tern und héherer Macht. B&ilasenappst Religion die

Jm Erkennen, Denken, Fiihlen, Wollen und Handeltétigte Uberzeugung von der Wirksamkeit
personlicher oder unpersonlicher transzendentehia®ie ethischen Hochreligionen verbinden die-
se Uberzeugung mit dem Glauben an eine sittliclim@rg der Welt; dieser Glaube findet in der Vor-
stellung von einer sittlichen Verantwortung fir ddandeln, von einer gerechten Vergeltung allen
Tuns und von der Méglichkeit eines Fortschrittestzichsten Vollkommenheit seinen Ausdruck.

In diese Definition sind verschiedene Ebenen eiogkfen. Einerseits glaubt das Individuum
und vollzieht dadurch eine spezifische Handlung, alif eine transzendente Macht bezogen
ist. Andererseits reiht es sich in eine Ubergreiee@rdnung ein, die ebenfalls seinen Sinn be-
stimmt. Diese uUbergreifende Ordnung war friher &lae abgegrenzte Gemeinschaft, wo die
einzelnen Gruppen spezifische Bezeichnungen undb8ignmverwendeten, die einen klaren
Geltungsbereich und Herrschaftsanspruch absteckrsi.in der jingeren Entwicklung, wo
man den Raum umfassend begriff und sich die Kessgnilber den Kosmos ausbreiteten, war
auch ein umfassendes, reflexives Weltbild mogligamit 16ste sich der Begriff der Religion
zunehmend von den einstmals vorgegebenen Inhaltede abstrakter und konnte universa-
lere Geltung beanspruchen.

Aufgrund der historischen Pragung des Begriffs wiegen wir immer dem Verdacht des
Ethnozentrismus, wenn wir von Religion sprechenr ¥éhen den Gegenstand durch die
christliche Brille, die ihn uns Gberhaupt erst enken lasst. Der Begriff der Religion lasst sich
also nicht vom kulturellen Kontext trennen. Der &esfand ist nicht neutral oder objektiv,
sondern schon immer mit einer Bedeutung verseheist Echon vor der (wissenschaftlichen)
Betrachtung in einem Alltagswissen verankert, anehn dieses sehr unterschiedlich ausge-
pragt ist. Flr die einen ist es ein sehr vager ileder sich eher unbewusst und unreflektiert
zeigt, und fur andere sind es klare, konkrete \é&titsigen, die sich zum Beispiel im Glau-
bensbekenntnis oder im Gottesdienst finden und evied andere haben sich Religion zum
Beruf gemacht, als Pfarrer oder Wissenschaftldrdisisen Formen ist gemeinsam, dass sie
mit Bewertungen verbunden sind. Wenn wir an etwasligen, haben wir es mit Werten ver-
knupft, die es vom nicht Geglaubten oder Bezwafelinterscheiden. Weiter sind Ideen und
Lehren nicht losgel6st von der sozialen Lage detrsigenden Gruppen, stehen also auch im
Einfluss ihrer Interessen. Bei der Beschéftigung Religion, vor allem mit einer fremden
Religion, wirft das nattrlich besondere Problemg da man, wenn oft auch unbewusst tber
die kulturelle Pragung, in eigene Glaubensvorstgiiun geflochten ist.

Bei der wissenschaftlichen Betrachtung der Religjeht es nicht um den Inhalt der Lehre,
sondern um die Formen und ihre Auswirkungen aufMenschen und auf die GesellscHaft.
Die Soziologie der Religion begann mit der Religinitik, mit dem Versuch, die Religion

2 Glasenapp, 1996, S. 9.

1 Knoblauch, 1999, S. 9
13 Knoblauch, 1999, S. 14.
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von aussen zu betrachten und auf eine naturlicediage zu stellen. Im Zuge der Aufkla-
rung wurde der Religion vorgeworfen, die Unmundigkes Volkes zu férdern. Man sah

aber auch schon ihre Abh&ngigkeit vom menschlickeist. Bei Hegel entspricht die Vorstel-
lung, welche der Mensch von Gott hat, seiner eigeBertihmt ist Feuerbachs Umkehrung
der Schopfungsgeschichte (Gen 1,27), wonach dersdheott nach seinem Bilde schuf.
Seine Thesen wurden von Marx aufgenommen, bei demReligion nicht mehr nur Projekti-
on des Bewusstseins, sondern Teil des Uberbaustdasiglie gesellschaftlichen Verhaltnisse
nur weiter zementierte. Religion war das Morphiuen Armen und dadurch ein Hindernis fur
die gesellschaftliche Entwicklung. Hat der Mensbleraeinmal die Erde von der Sonne los-
gekettet (Nietzsche) und ist Gott als innere Edagrfir den Menschen gestorben, gibt es
keine Rettung und kein Heil mehr. Bei Freud wireé &eligion deshalb zur menschlichen
,Zwangsneurose’: da der Mensch nicht fahig ist, kdiere Freiheit der Welt zu ertragen,
weicht er ihr Gber eine lllusion aus. Diese verefitbei unlosbaren Fragen, wie Uber Herkunft
des Menschen und Entstehung der Welt, hilft in Ibskesen und vermittelt Werte und Hand-
lungsorientierungef:

Aus diesem Prozess entstand eine neue Betrachem@aeligion: sie wird nicht mehr im
Himmel, sondern auf der Erde gesucht und als eéim&en in der Welt behandelt: ,Ehemals
sucht man zu beweisen, dass es keinen Gott gebate heigt man, wie der Glaube, dass es
einen Gott gebe, entstehen konnte...“, so Nietzithlorgenrote'™ Die Religion wird zu
einem Untersuchungsgegenstand, den man mdglichstahbetrachtet und mittels menschili-
cher Vernunft analysiert, wobei man die innerweltin Aspekte, die empirische Erschei-
nungsform wie auch die Funktion fir Mensch und Gsdeaft beachtet. Analog zur Vorstel-
lung von Comtes Drei-Stadien-Gesetz, wonach es géschichtliche Entwicklung vom reli-
giosen ubers philosophische zum wissenschaftlidestalter gabe, wurde (aus der Sicht des
Positivismus) die Religion als etwas in der Moddm#&nungslos Gberholtes betrachtet. Diese
aufklaririschen Postulate wurden erst im Verlawdsgéis Jahrhunderts widerlegt. In der neue-
ren Zeit kehrten verschiedene Formen der Spirttitakirchlich, esoterisch oder mystisch, in
die Lebenswelt zuriick. Nadfoslowskisind dafiir zwei geistige Beweggrinde wirksam: Ers-
tens das Streben nach einer Theorie der Gesamthikkit, die Antworten auf die Frage
nach der Herkunft von Mensch und Welt, nach Siimn@eschichte und Kosmos geben kann
und zweitens die Suche des Individuums nach eim&siS, nach Erlésung und Leidensbe-
waltigung in der als problematisch empfundenen Wdinkeit. Diese Probleme werden auch
heute weder von der Wissenschaft noch von der $dplue bewaltigt. Ohne ein solches ver-
bindendes Wissen, das geglaubt und rituell vergegsdigt wird, kénne es keine Erldsung
geben. Die Folge ist Resignation, Flucht in die pi#o oder totalitare politisch-
gesellschaftliche Funktionalisierung. Religionbsi ihm daher unwiderruflich mit dem Men-
schenschicksal verbunden:

.ES ist die Berufung des Menschen, die Trennung Mamn und Frau, von Paradies und tatsachli-
chem Zustand der Erde, ferner von Himmel und Brdae,ldee und Wirklichkeit und schliesslich von
Geschopf und Schopfer aufzuheben. Da wir diese (ligegensatze nur in Gemeinschaft verséhnen
kénnen, hat jede Gesellschaft immer schon eingidel Dimension und Aufgabe®

2.1.2 Religionssoziologie

4 Knoblauch, 1999, S. 27ff.
15 Nietzsche, 1986, S. 809.
16 Koslowski, 1985, S. 6.
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Mit der Soziologie wollen wir das Erleben und Halnddes Menschen in der Gesellschaft be-
schreiben: Fir eine soziologische Betrachtung mésabeidend, was die Religion flr den
Menschen und fur das Zusammenleben fir eine Bedgutat und in welchem Zusammen-
hang sie zu den einzelnen Gruppen und Individueht.sDer Glaube oder die Religion ist da-
bei keine von Gott oder einem Ubernatirlichen Wesegegebene Wahrheit, sondern ein
menschliches Konstrukt. Es geht nicht um die lietztlnlésbare Frage nach der Wahrheit der
Religion (die von der Theologie behandelt wirdsoahicht um das was wirklich ist, sondern
das was von den Menschen als wirklich gehaltendadlirch in ihren Handlungen umgesetzt
und verwirklicht wird Knoblauchnennt dies den methodologischen Agnostizismustigie

se Inhalte sind also nur insofern gegeben, almbi@te menschlichen Bewusstseins, mensch-
lichen Handelns und Kommunizierens sifflin der Auseinandersetzung mit der Religion
geht es nicht darum, sie zu verteidigen oder bek&imgondern sie zu beschreiben, zu erkla-
ren — und zu verstehen. Der letzte Wahrheitsgeha#ts ausgeklammert werden. Bei der the-
oretischen Einbettung der Religion mussen versemedheoretische und methodologische
,Meinungsdifferenzen’ bericksichtigt werden. Best&eligion aus einem Wertsystem, aus
einer Gesellschaftsstruktur oder aus glaubigenoRers? Je nach Praferenz wird man eher
von Religion, Kirche oder Religiositat sprechen.

~Statt einem einheitlichen universalen Theoriembsiiglhen wir heute einer Vielzahl von auseinander-
strebenden, teils Universalitdtsanspriiche anme&teneils auf Universalitatsanspriiche verzichten-
den Theoriemodellen gegeniiber, so dass nun scleowdnl des sozialwissenschaftlichen Ansatzes
Uber Auswahl, Bewertung und Deutung der religiom&sogischen Daten entscheidét.”

Man hat also die Qual der Wahl: will man dem Getgam$ moglichst nahe kommen oder soll

man Abstand halten? Geht man nur auf die religégahrung ein, kann man zu stark der

spezifischen Sinninterpretation verbunden bleibesdurch die allgemeine Aussagekraft ver-

loren geht. Leitet man die Religion nur Gber fuokale Beziige ab, erkennen sich die unter-
suchten Glaubigen vielleicht selbst nicht mehren Befinition von Religion.

Religion gilt hier als ein erfahrenes Phanomenvaischiedenen Funktionen: Menschwerden,
Bewaltigung von Krisen und Angsten, Integrationdie Gemeinschaft oder der Verleihung
von ldentitat. Dieser Einsicht entsprechend wertierfolgenden verschiedene theoretische
Ansétze berticksichtigf. Damit lasst sich das Phanomen der Religion uniiReltat umfas-
sender beschreiben und erklaren, dafir geht Kobharerioren. Fir die heutige Zeit bleiben
folgende Fragen: ist die moderne Gesellschaft Rafigion” angewiesen, welche Leistungen
oder Funktionen erfillt sie, wie werden diese Legen erfillt und welchen Stellenwert ha-
ben dabei die traditionellen Formen, respektiv gibtverlassliche Anzeichen fir das Auf-
kommen von neuen Formen. Zusatzlich stellt sichFdage, ob eine partikulare gesellschaft-
liche Wirklichkeit, wie etwa der turkische Islam \Westeuropa, Uberhaupt in ein universales
Licht gesetzt werden kann.

2.1.3 Religion als Erfahrung und Handlungsorientieung

" Knoblauch, 1999, S. 13.

18 Pollack, 1988, S. 5. Und weiter auf S. 5: ,Auchimaahmann geht es der funktionalen Analyse heutet nic
mehr darum, die Selbstdarstellung des untersuchégienstandes riicksichtslos zu diskreditieren, sarabe-
um, sie auf mitspielende Gesichtspunkte und andéglichkeiten hinzuweisen. Der ausschliesslicheugez
zum Beispiel auf die Funktion der Religion reichtilarer Definition nicht aus..."

¥ Helle, 1997, S. 8/9, unterscheidet unter andemsischen funktionalistischem und verstehendem Ansedz
bei er Emile Durkheim, Talcott Parsons und Thomas Laekmbei der ersten — und Georg Simmel oder Max
Weber bei der zweiten Gruppe einordnet.
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Bei Max Webelag die Bedeutung der Religion nicht in ihrer tloggschen Lehre, sondern in
den praktischen Auswirkungen der Ideen auf die Hargsfiihrung. Das Grundelement sei-
ner Soziologie bildet das Handeln, ein Tun oderedassen, das an einen subjektiven Sinn
gebunden ist’ Dabei kommt es zu einem Wechselspiel zwischerrdasen und Ideen, die
sich gegenseitig befruchten. Das drickt er in eibenihmten Satz folgendermassen aus:

.nteressen (materielle und ideelle) nicht: Idealdrrschen unmittelbar das Handeln der Menschen.
Aber: Die ,Weltbilder’, welche durch ,Ideen’ gesdfen wurden, haben sehr oft als Weichensteller die
Bahnen bestimmt, in denen die Dynamik der Interesises Handeln fortbewegte. Nach dem Weltbild
richtet es sich ja: ,wovon’ und ,wozu’ man erl¢sirs wollte — und nicht zu vergessen — konfite®

Ideen werden erst dann umgesetzt, wenn sie mitremg@len Faktor, mit Interessen oder
Trieben verbunden werden. Vor allem in friheren digm haben auch religiése Ideen mit
ihren spezifischen Inhalten von Wert und Welt dieidden gestellt. NacWebersProtestan-
tismusthese ist der Geist der modernen Zeit, dienae Lebensfihrung und die Berufsethik
- der ,Geist des Kapitalismus’ - aus der christlrotestantischen Askese erwach&ehamit
wird gesagt, dass das religiése Bewusstsein vassgraedeutung fur die Lebensfiihrung wie
auch fur die geistige und strukturelle Entwicklwger Gesellschaft sein kann.

Suchen wir nach dem Motiv fur ein religioses Handehuss dieses im Sinn des Religidsen
fur den Handelnden liegen. Der Sinn stellt einerfdrdy dar, nach der sich das menschliche
Dasein orientiert. Diese kann nach traditionellew@hnung, zweckrationaler Kalkulation
oder legitimer Geltung orientiert sein. Eine Arer dlegitimation steht im religiosen Glauben
verankert. Religion schafft ein Weltbild, das diesentlichen Fragen sinnhaft klart und ent-
sprechende Handlungsanleitung gibt, die Uber digelrdes alltaglichen Lebens hinweg hilft.
Fur die Zukunft wird ein schwinden der Religion fudiert, da die natirlichen Vorgange, die
zwischenmenschlichen Probleme wie auch die existent Fragen durch die Aufklarung zu-
nehmend als menschengemacht und dadurch als vorschtem erklarbar und I6sbar gelten.
Mit der durchgehenden Rationalisierung wird die Wahtzaubert’ und wandelt sich zu einer
reinen Diesseitigkeit, wo die religiése Ethik denhnischen Sachzwangen gewichen ist. Dass
sich diese Prophetie nicht durchgehend eingestatithaben die Entwicklungen der letzten
Jahrzehnte eindrticklich demonstriert.

Auch beiSimmelsteht das Individuum im Mittelpunkt, wobei er Rislen zwischen Gesell-
schaft und der Vorstellung von Gott zieht: Das widlium fuhlt sich an etwas Hoheres und
Allgemeineres gebunden, wobei Gott die im Jensaitiendete Form der im Diesseits un-
vollendeten Form der Gesellschaft ist. Die Religesfullt fur die Individuen die Funktion,

0 Reimann, 1991, S. 140ff: Bei der Handlungsthestéét eine aktiv handelnde Person im Zentrum, dée (ib
Motive angespornt wird. Die Handlung selbst wirdrier beziglich eines Handlungsobjektes vollzogen, ha
eine Richtung oder Intention. Sofern sich diesesdd auf andere Personen bezieht, spricht masenialem
Handeln. Um die Handlungen begrifflich unterschaidbu machen, werden sie idealtypisch in funf Stafef-
geteilt: 1) Ziele: das sind die angestrebten, gewlitess Zustdnde, die noch nicht erreicht wurden. 2jteV sie
stellen das Selektionskriterium zur Verfligung, usnrbehreren Méglichkeiten entscheiden zu kénneKag)-
nition oder Wahrnehmung: das sind die Informatigrié@ man von sich und vom Umfeld besitzt. 4) Gends
vorstellungen, Wissen, Erwartungen, Wahrscheinlithheoder Chancen. 5) Emotionen: neben den Wertdn un
dem Wissen kénnen auch innere Geflihle und AffeteHindeln verursachen. Sie erfolgen meist spamtdn
sind nicht auf eine Zukunft gerichtet. Die Faktodé®ses Bezugsrahmens bilden die Grundlage flr Egitsch
dungen und Absichten der Akteure, deren Durchfidpinreiner weiteren Abhangigkeit steht. Der Aktistr
nicht frei, er steht in einem Mdoglichkeitsraum, deassgeblich tber Institutionen abgesteckt wirdgiBsalso
immer einen mehr oder weniger objektiven einscheaidien Handlungskontext mit raumlichen, materialied
zeitlichen Restriktionen.

I Max Weber in: Seminar Religion und gesellschadf#i€ntwicklung, Suhrkamp, 1973.

*2\Weber, 1970, S. 411ff.
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das unvollkommene Leben zu ergdnzen und den wéwitel Lauf zu leiten. Daher sind bei
ihm die Wurzeln eher im psychologischen Bereichedegt und die Religion entsteht aus dem
Empfinden des Religiosen:

.Religiositét ist die Befindlichkeit einer Persatie Offenheit einer Seele, die Erlebnisbereitschbst
Voraussetzung fur die Begegnung mit dem MysteriRljgion ist die Kulturform, die — wie Kunst
oder Wissenschaft — aus dem kontinuierlichen Zusamwirken vieler Personen objektiviert wirt.”

Die Religion unterliegt somit einer dynamischenvidoklung, wobei die sichtbaren Formen
der Religion nur die individuelle Religiositat inegellschaftlichen Kontext wiederspiegeln.

Bergergeht davon aus, dass es nichtalltagliche Erfaleimggpt, die sich etwa in Schicksals-
schlagen, Unfallen, aber auch in unerwarteter Feetr gar in der Ekstase zeigen - und die
alltagliche Wirklichkeit in Zweifel fuhren. Er sageshalb, dass ,die Wirklichkeit des Alltags
immer vom Halbschatten ganz anderer Wirklichkeitemyeben ist® Weil diese Unregel-
massigkeiten den Alltag bedrohen, missen sie ia @iminung eingebettet werden, die aner-
kannte Gewissheit bietet und nicht hinterfragt veerééann. Dieses Bedurfnis nach einem al-
les Ubergreifenden Kosmos kann auf verschiederenAatfiillt werden: Wissenschatft, traditi-
onelle Lebensweisheiten, sittliche Moralvorstelleng- oder eben Religion. Sie helfen, den
Menschen in der Begegnung von Unsicherheiten migreiumfassenden Sinn zu umgeben
und ihn in eine bleibende Ordnung zu integriereazibgehort die religiése Lehre, die das
Handeln legitimiert oder Rituale, die mithelfen,e@zsituationen zu Uberstehen, etwa bei
Taufe, Hochzeit oder Beerdigung. Die Religion binelean eine substantielle Erfahrung des
Heiligen, die in den immer wieder moglichen Einlitéio des Lebens vergegenwartigt wird.
Eine der Hauptaufgaben der Religion ist die Themelidlie Erklarung des Leidens, des Bbdsen
oder des Ungerechten, wohin aber ganz untersctiediVege fihren kénnen. Dazu greift sie
zu Institutionen und kulturellen Mitteln wie Kircheder Moscheen, Gottesdiensten, heiligen
Schriften und Symbolen. Entscheidend fir die Refigst aber, dass sie von einer Erfahrung
getragen wird> Diese Erfahrung ist eigentlich ,religidsen Virtems vorbehalten, kann aber
Uber Tradition und vermittelnde Erlebnisse Gbedragnd institutionalisiert werden. Als Bei-
spiel nimmt er Mohammed, der durchaus von der sbgtorischen Umgebung gepréagt war,
von der Begegnung mit den Engeln aber erzahlentkowril er eine andere Realitat erféhr.

Die arabische Sprache war naturlich nicht vom Hidngedallen, wohl aber die Erfahrung des
Inhalts. Wie kann nun diese Erfahrung tbertragenh iiver Monate, Jahre oder gar Jahrhun-
derten lebendig gehalten werden, obwohl ,BesucheBrageln selbst damals selten, und in
der Zwischenzeit notorisch selten geworden sifids Aufrechterhalten der Tradition, der
kollektiven Erinnerung ist moglich, weil die Glagen in einem sozialen Milieu leben, wo sie
uber die Routine immer wieder bestatigt werdene®adglichen religiose Rituale die soziale

2% Simmel, in: Helle, 1997, S. 34.

24 Berger, 1973, S. 42.

% Berger, 1980, S. 55: Entsprechend definiert ergRelials ,Aggregat menschlicher Einstellungen, Genss
haltungen und Handlungen angesichts von zwei Erfajsformen: der Erfahrung des Ubernatiirlichen und der
Erfahrung des Heiligen.” Er stellt den offenbartengPreten dem kontemplativen Jogi gegentiber. Gruratsét
gibt es zwei Wege, um der ,Theodizee des Leidengrttinnen: die aktive Askese, bei der man siciv\adsk-
zeug Gottes sieht und seinem Willen gehorcht odentystische Weg, wo man sich Uber einen konteiplat
Ruckzug dem Weltschicksal entzieht.

5 Berger, 1980, S. 65: ,Weil er als erstes die Edagrmachte, dass von diesem Himmel aus sich eime ga
andere Realitét in die irdische Realitat projizeih eine Realitat, in der er gemeinsam mit adlederen Ara-
bisch sprach. Anders gesagt: Religion lasst sielm@nschliche Projektion verstehen, weil sie insobhchen
Symbolen kommuniziert wird. Doch eben diese Komrkaitidn wird ausgeldst durch eine Erfahrung, mit der
eine Ubermenschliche Erfahrung in das menschlicherLediziert wird."

%" Berger, 1980, S. 61.
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Kontrolle, befreien den einzelnen aber auch vonsti@ndigen Suche nach Bestatigung und
Reflexion. Um weiterhin zu bestehen, missen dadwerjfolgenden Generation die Dinge
neu erklart — und legitimiert werden. Diese Autitrivird in der Begegnung mit der pluralisti-
schen Moderne unter einen starken kognitiven Dgedetzt®

Gepragt wird das religiose Denken Uber Traditiod tGber das soziale Milieu, die religitse
Erfahrung selbst ist aber ein menschliches PhanobBieses taucht in verschiedenen Realita-
ten auf: mit der Modernisierung und technischenrimsentalisierung wurde vor allem im
Westen (aber nicht nur) eine neue Qualitat in dedighon gebracht. Der traditionelle und
nicht hinterfragbare Allgemeinheitscharakter witthehmend durch konkurrierende Instituti-
onen und Lebensstile aufgelost. Und mit dem Zusambnueh der religiosen Hegemonie
wird Raum fir neue Weltanschauungen und konkumad_ebensstile geschaffen — und alte
Sicherheiten und Werte relativiert. Dies hat watiende Konsequenzen, so dBesgervom
,Zwang zur Haresfé" spricht:

.In prdmodernen Situationen leben die MenscheririaréNelt religioser Sicherheit, die gelegentlich
durch haretische Abweichungen in Mitleidenschattagen wird. Im Gegensatz dazu bildet die mo-
derne Situation eine Welt der Unsicherheit, dieegehtlich durch mehr oder weniger briichige Kon-
struktionen religidser Affirmation abgewehrt wird] Fir den pramodernen Menschen stellt die Hare-
sie eine Mdoglichkeit dar, fir gewoéhnlich allerdingjae fernab gelegene; fir den modernen Menschen
wird Haresie typischerweise zur Notwendigkeit] Modernitat schafft eine neue Situation, in der
Aussuchen und Auswahlen zum Imperativ wird.”

Damit wird der Glaubige zum Kunden, der wahlen kand entsprechend muss die Kirche
ihr Angebot der neuen Situation anpassen. Es lstrdaicht abwegig, von einem Markt der
Religionen zu sprechen: Die Kirche, die sich starkeindividuellen, privatisierten Bereich
ansiedelt, wird unter anderem zur Anbieterin voarBileistunger’

Heutzutage hat die Modernisierung eine weltweitslXaitung gefunden und I6st daher auch
global die traditionellen Selbstverstandlichkeitauf. Um dieser Entfremdung zu entgehen,
werden verschieden Wege gesucht: lUber reaktiod@&eddgien, die den Sinn in der Vergan-
genheit suchen und sich bemuhen, ihre Strukturemoamoderne Zeiten anzugleichen oder
Uber progressive Formen, die die heile Welt inidegrwundenen Gegenwart sehen, was etwa

%8 Nach Berger, 1980, muss sich jede religiése Tatlittb westlich oder nicht-westlich, frilher odeiitep dem
Prozess der Modernisierung und insbesondere dealBlarung der Lebensstile stellen. Fiir die Zukdet
religiésen Denkens sieht er drei (idealtypischehiviéglichkeiten: 1) deduktiv: indem man am a priéage-
benen festhalt (im Sinne eines fixen Datums) urjdkalye, nicht hinterfragbare Giltigkeit Gber dieflexion
stellt, starkt man die Tradition. Das Problem bestieimn in der kognitiven Dissonanz, da die wahrgemene
Wirklichkeit immer weniger mit der vorgegebenen iidyestimmt, und die Tradition somit an Plausibilitét-
liert. 2) reduktiv: die Tradition wird im Sinne dstoderne uminterpretiert, was sie schlussendlich ¥em
schwinden bringt; die extremste Form von Sakularigig ware die Auflésung 3) induktiv: Neben den Brike
nissen der Moderne und den Postulaten der Traditimhdie eigene Erfahrung als Richtschnur genomriéa.
Religionsinterpretation orientiert sich an der gh@genden Erfahrung, bleibt in der Interpretatibareoffen und
wandelbar. Gerade diese Variante scheint sich Baoherdurchzusetzen — oder zumindest zukunftsfahig zu
sein.

9 Berger, 1980, S. 40: Das Wort ,Haresie’ geht aasd driechische Verb hairein’ zuriick, was soviet widh-
len’ bedeutet.

%0 Ein guter, Gbersichtlicher Text tiber die ,Okonomée Religion’ findet sich bei lannaccone, 1998. Ohne
Zweifel ist die Bedeutung der kirchlichen Institutem zuriickgegangen. Mit der Sakularisierung hét dés
Religidse von seinem traditionellem Gewand geldistreligiosen Organisationen, die Uberliefertenreatwie
auch die traditionellen Rituale sind in unseremtfildreis am schwinden. Das untermauern ein paarera(fih:
lannaccone, 1998, S. 1487): 1990 gingen nur 100k dazosen, 19 % der Westdeutschen und 33 %alier- It
ner mindestens wochentlich in die Kirche, wahrefid®der Franzosen, 63 % der Westdeutschen und & %
Italienerlnnen an Gott glauben. Man kann also nicimt einem allgemeinen Rickgang der Religion sgech
sondern eher von einem Wechsel oder von einer Bigtionalisierung.
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fur revolutiondre, marxistische oder auch nati@tesichen Stromungen typisch ist. Beim Is-
lam wird meist der deduktive Weg gewahlt, wo verguwwird, die Tradition wieder zu bele-
ben und integrieren. Das wird im spéateren Kapitefiahrlicher behandett.

2.1.4 Religion als Funktion fir Individuum und Gesdischaft

Wie gesagt, kbnnen bei der soziologischen Analysme Religion zwei Perspektiven unter-
schieden werden, die den Gegenstand in untersadtiedi Licht erscheinen lassen: Religion
kann als wertmassige Substanz oder als Funktiacthbeben werden. Beim funktionalen Zu-
gang werden der Religion bestimmte Wirkungen zuggsisen, die mit anderen ,Gegenstéan-
den’ verglichen werden: Es wird nicht gefragt, iRadigion ist, sondern was sie leistet, wobei
die Losungen in einem religiosen Feld angesiedadt, slas sich psychologisch, soziologisch
oder anthropologisch manifestiert. In das erste lgehort die Bewaltigung von Angst, Kri-
sen, Unsicherheiten und Affekten, in das zweite0gedie Integration, Legitimation und
Kompensation und in die dritte die Bewaltigung bedogischen Natur. Auf die psychologi-
sche Funktion, die Regelung des Denkens, FuhledsEampfindens des Einzelnen wird im
weiteren nicht mehr eingegangen.

Mit der Studie ,ursprunglicher’ Kulturen wolltBurkheimdie Wurzeln des religiésen Den-
kens ausfindig machen. Uber die Glaubenssatze iendwichgefiihrten Rituale werden die
Mitglieder einer Gemeinschaft aneinander gebunBése entstehen nicht aus einer ,Hinter-
welt’, sie werden vielmehr von der Gesellschafbsehervorgebracht, die einen eigenen, das
Individuum Ubersteigenden Wirklichkeitsbereich &edtt. Die Religion ist daher ein meta-
phorisches Spiegelbild der GesellscRafEr geht davon aus, dass sich aus den elementaren
Formen der Religion dessen wesentlichen Funktiadeiten lassen. Zu diesen wesentlichen
Funktionen gehoren die Vergesellschaftung, da dielhreligiossen Codes immer auf eine be-
stimmte Gemeinschaft von Zugehdrigen beziehen. aeitfillt die Religion die Funktion
der Integration, da sie bei den einzelnen Individde Zugehorigkeit regelt und die normati-
ve Funktion, da sie gemeinsame Normen und Werigtbtallt, die bei Missachtung sanktio-
niert werden. Uber die Religion vermittelt untehste die Individuen einem sozial entstande-
nen Kollektivbewusstsein. Je komplexer die Gese#itdst, desto komplizierter wird der Zu-
sammenhang zwischen Religion und Gesellschaft. alem in arbeitsteiligen Welten, wo
nicht mehr gleichartige, sondern ungleichartigekfional differenzierte Glieder zusammen-
gehodren, schwindet die Zahl der gemeinsamen Varstgen, Werten und Ritualen. Damit
muss beDurkheimdie Religiositat aber nicht schwind&hm Gegenteil braucht jede Gesell-
schaft die Grundelemente des Religitsen: kollekBediihle und einheitsstiftende Ideen. Die-
se kénnen aber auch von anderen InstitutionenealKidche bereitgestellt werden.

Bei Luckmannist die Funktion der Religion auf einen Satz re€zdie Vergesellschaftung
des Umgangs mit Transzendenz, die auf eine nittighthe Wirklichkeit bezogen ist* Re-

31 Vorweg nur ein paar Gedanken: die Moderne bririgtlem in Frage stellen, mit der Méglichkeit, dass
auch anders sein kdnnte, eine stérende Dissonatenidlltag. Die Hinwendung zu traditionellen Qeall
misste aber eher als Neo-Traditionalismus bezeiehexeten, was vor allem fiir die Tirkei gilt, da diaditio-
nen dort nicht ununterbrochen legitimiert waren.d3aine Periode gab, wo die islamische Autoriggthwacht
und relativiert war, musste sie danach umso kftigeu bestéatigt werden. Dies um so mehr, als desrkkeine
eigene Relativierung erlaubt. In einer heterogepkmalistischen Welt entspricht diese Autoritathtider empi-
rischen Wirklichkeit und wirkt entsprechend nichéimn plausibel. Es bleibt ihr nicht viel anderes gbails sich
zuriickzuziehen — und/oder die Realitat zu leugnen.

%2in: Knoblauch, 1999, S. 65.

3 Durkheim, 1970, S. 54: ,...indessen scheint sir elazu berufen, sich umzuformen, als zu verschamirid

% Luckmann, 1985, S. 26.
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ligion ist bei ihm etwas allgemein Menschliches, anthropologisches Merkmal der mensch-
lichen Existenz. Der Mensch als Mangelwesen istaagiere Menschen angewiesen und wird
erst in der Gesellschaft Uberlebensfahig. Jedernsrgich Uber seine Abhangigkeit und um
seine Grenzen in der Welt bewusst. Man weiss, aléess verganglich ist und man nur beste-
hen kann, weil schon vor uns etwas WaBchon in den kleinen Erfahrungen spiiren wir, dass
wir nicht mit der Wirklichkeit identisch sind, dede Erfahrung auf etwas nicht mehr oder
noch nicht erfahrenes verweist: auf Transzend&miesen Prozess nennt er das ,Transzen-
dieren’ der biologischen Natur des Menschen, worerchie Fahigkeit des Menschen be-
zeichnet, sich von der unmittelbaren Biologie zel® und Erfahrungen und Vorstellungen in
die Biographie einzubauen.

Religion ist nun das Mittel, um diese transzendéftdt sinnhaft zu deuten. Dieser Sinnbe-
reich kann — oder muss — Uber den Alltag hinwegsveism die Krisen des Lebens Uberhaupt
bewaltigen zu kénnen. Je nach gesellschaftlichéwigklung ist die Religion unterschiedlich
ausgeformt. Der Mensch ist religiés in dem Sinrng,ea mit dem Bewusstsein des Todes in
seinem Handeln eine Uber die Erfahrung hinausredd&Virklichkeit verarbeiten muss. Wo-
hin er seinen Alltag transzendiert, hangt von gelf@nstitution, von der Struktur der Gesell-
schaft und vom historischen Prozess’dbie Religion regelt also den Umgang mit Transzen-
denz, die sowohl auf die Gesellschaft wie auch ldsZiduum stabilisierend wirkt, die kon-
krete Wirklichkeitskonstruktion ist aber geschidttlgepragt und vom Subjekt nur mehr oder
weniger gestaltbal In der modernen Gesellschaft verliert die Religiem Einfluss tber die
gesamte Gesellschaft. Auch fir das Individuum edrldie institutionalisierte Religion an
Plausibilitat und Einfluss, da es hdchstens notWweese berthrt wird. Dabei sind zwei Stro-
mungen zu unterscheiden. Einerseits wird sie dweltiche Ideologien substituiert, anderer-
seits siedelt sie sich starker in der Privatspladreind wird zur personlichen Entscheidung.
Die Religion ist im Prozess der Moderne nicht wadle verschwunden, sondern hat das Ge-

% Man denke etwa an die Satze Salomons (Predigg):2Moch als ich all meine Werke ansah, die méiia-
de gewirkt hatten, und die Mihe, die ich damit dethsiehe, da war alles nichtig und ein Hasche Weind.

Es gibt keinen Gewinn unter der Sonne. Denn was dérdViensch tun, der nach dem Kénige kommt? — Was
man vorlangst getan.”

% Diese wird bei Luckmann, 1980, S. 177, in drei &uéingeteilt: 1) Kleine Transzendenz: das gegeiyvart
nicht Erfahrene kdnnte grundsétzlich so erfahrerderewie das Gegenwartige, die Grenzen der ErfaHoleig
ben Uberschreitbar, da sich die Erwartungen aufeKeakretes beziehen. 2) Mittlere TranszendenzGias
genwartige kann nur mittelbar, aber doch als Beltdlinder gleichen Wirklichkeit erfasst werden. Daghort
etwa die Erzahlung eines anderen tber ein uns uegd hema. 3) Grosse Transzendenz: etwas ist nur als
Verweis auf eine andere, ausseralltagliche unddathes nicht erfahrbare Wirklichkeit bezogen, mien Bei-
spiel das erleben eines Traumes oder — als pronastestBeispiel einer Transzendenztheorie — das Wik
Todes.

37 Luckmann, 1985, S. 34tn den Konstruktionen der Wirklichkeit gehen Irgesen, Gewalt und List ein. Die
intersubjektiven Erfahrungen der Transzendenz, dBadigion im engeren Sinn des Wortes entspringt sie
nur ,reine’ Transzendenzerfahrungen — sondern hiiven vitalen Grund in Hunger, Lust und Angst und-we
den im Prozess ihrer Vergesellschaftung in konkeetehrungen mit ihnrem Beiwerk an Selbst- und Fremdt
schung gewandelt.”

% n einer groben Klassifizierung werden dabei @teifen unterschieden: 1) Die archaische Gesellsahafdie
Religion eng mit dem Alltag verbunden und in di@@aphie des einzelnen integriert war, wahrendlgieh-
zeitig keinen spezifischen Ort in der Gesellschafte. 2) Mit der Herausbildung von produktiveremchkultu-
ren konnten auch vermehrt Experten ausgesonderewebilese begannen die Welt systematisch zu deugn
fiihrten eine Trennung zwischen heiligem Kosmos ulitéghherbei. Uber die Loslésung der Religion von de
Gemeinschaft, aber auch tber die Schrift und Biddiann der einzelne sie subjektiver erfahren. Bagsallem
(oder ausschliesslich) dort, wo die religiosenitagbnen auf eine philosophische Kultur traferg din speziel-
les Verstandnis firs Individuum entwickelt hatt8nMit der weiteren Differenzierung und Segmentigyder
Sozialstruktur [6ste sich der Staat und die Wirdgchus dem religidsen Kosmos, was Voraussetzungié
Entwicklung der modernen Wirtschaft, Wissenschaft Nationalstaaten war, was auch als Sakularisiebeng
zeichnet wird.
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wand gewechselt. Als anthropologische Voraussetmirgie nach.uckmanmicht wegdenk-
bar, sie ist im traditionellen Sinne einfach niotehr erkennbat’

Ein wiederum anderes Licht wirft die Systemthedtudmannsuf die Religion. Wie generell
bei funktionalen Analysen wird nicht gefragt, wasligion ist, sondern was sie leistet. Mit
seinem systemtheoretischen Ansatz will er einearsdle Gesellschaftstheorie erstellen und
entsprechend gilt das Interesse der Erarbeiturgsainiversell verwendbaren Religionsbeg-
riffes. Systeme bilden sich als Reaktion auf diengtexitat der Welt. Sie bestehen aus einem
Geflecht von interagierenden Elementen, die eimak&tr bilden. Religion ist ein Teil des
sozialen Systems, das sich mit der Zeit ausdiffaeghhat, mit der Funktion, unbestimmbare
Komplexitat in bestimmte zu transformier€nDie Art und Weise, mit der Religion ihre
Funktion erfullt, wird als Chiffrierung bezeichné&hiffrierung meint, dass etwas Bestimmtes
an den Platz des Unbestimmten gesetzt wird unceslidadurch verdeckt. Indem die nach
aussen hin offenen Horizonte geschlossen werdem, di@ Welt als Einheit erfahren werden,
wodurch Sicherheit und Vertrauen vermittelt undeelinterpretation der Welt moglich wird.
Die Kontingenz kann aber nur Gberwunden werden,nwdia (religions-) systemeigene Se-
lektivitat verborgen bleibt. Religiose Systeme ieneh daher dazu, unnegierbare und allgil-
tige Regeln festzuschreibéh.

In ihren Grundlagen waren Religion und Gesellschifit zu unterscheiden, wenn auch nie-
mals alles Handeln sakralisiert, das heisst, @igjualifiziert war. Heute hingegen ist Religi-
on ein Funktionssystem fiir sich. Der Ubergang zuktionaler Differenzierung versteht
Luhmannals Redundanzverzicht: Uber die Kenntnisse desiéystems konnen nicht mehr
automatisch Kenntnisse Uber eine anderes Systerong@n werden. Die Funktion lasst sich
nur noch vom spezifisch zustandigen System erfiiler die Religion Ubertragen nitzt beten
nichts gegen die Inflation oder der Moscheebesicititsigegen eine fade Liebesbeziehting.
Eine Konsequenz funktional differenzierter Systastedass jeder Funktionsbereich hohere
Eigenstandigkeit und Autonomie gewinnt — und daherh unabhangiger von Religion wird,
wasLuhmannsakularisiert nenrf. Die gesellschaftliche Bedeutung der Religion et snit
der funktionalen Differenzierung der Moderne gewalie religiosen Entscheide werden
privatisiert und hangen von individuellen Entscloeigen ab. Fur das Individuum ist Religion
entbehrlich geworden, man kann sogar geboren weleleen und sterben, ohne an Religion
teilgenommen zu haben.

39 Wenn auch diese kleineren Orte der Sinnstifturig,atwa die Familie, an die Ordnung der archais¢ben
sellschaft erinnert, sind doch, vor allem in deziglstruktur moderner Gesellschaften, grosse Uciéde fest-
zustellen. Verhaltenssteuerung, Sinnintegrationleizensfiihrung bilden keine Einheit mehr, sonderrBaie
reiche der verschiedenen Institutionen laufen d@ndutonom und entpersdnlicht. Die Gemeinschdftshg

ist ziemlich labil und das Alltagsleben wird ehéetidie zweckrationalen ,autismen’ der Wirtschédtizber die
religiésen Institutionen erfullt.

“°Luhmann, 1996, S. 26.

“! Die monotheistischen Religionen, die schon reffatit ausdifferenziert wurden, behaupteten sictr ébe-
mologische und moralische Fixierung, nicht zulétz¢r die Begriindung des Unterschiedes von gut und
schlecht. Mit der Erbsiinde konnte die ganze Gesglfsin dieses System integriert werden, mit dergriie
der Siinde konnte die Konfrontation mit dem Schieclaufgefangen und mit dem der Vergebung (Beichte),
respektiv dem Jiingsten Gericht ein entlastendewAg®ffen gehalten werden. In friiheren Gesellsehaftar
die Relevanz der Religion tiber eben diese Binduniglaral und Welthild gesichert. Mit der steigerndéosm-
plexitat und Differenzierung der Gesellschaft gitigse einheitliche Moral und Weltdeutung verlorew damit
der Zusammenhang zwischen irdischem Verhalten unchlischem Schicksal, wie auch die eigenstandige In-
terpretation der Welt.

“2ygl. Luhmann, 1989, S. 259.

3 Luhmann, 1996, S. 255.
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Die Religion selbst wird bdiuhmannaus ihrer Kommunikation und nicht aus den Ingttut
nen gebildet; sie besteht also nicht aus der Suden&irchgangef? Ihre Leistung ist, tiber
den Glauben ein besonderes KommunikationsmitteMaifiigung zu stellen, mit dem sich
Uber Unvertrautes, Transzendentes oder Kontingé&otasnunizieren lasst. Wenn die Funkti-
on der Religion darin besteht, die Gleichzeitigkat Bestimmtheit und Unbestimmtheit zu
chiffrieren, das heisst, an die Stelle des Unbestan etwas Bestimmtes zu setzen und dieses
zu verdecken, muss sie ihr eigenes Kontingenzpmollesblenden und damit eine Alternati-
ve, das heisst die eigene Selektion, ausschlieBseder Anspruch nach Allgemeingultigkeit
und Unfehlbarkeit der modernen Welt immer wenigereght wird, verliert sie ihr Potential
zur Chiffrierung. Wird die Kommunikation zu einegim gesellschaftlichen Operation und
hort sie auf, wo Gesellschaft authdrt, kann es&&ommunikation mit Gott mehr geben. Es
ist also weder Gebet noch Offenbarung moglich, ludenannals ,Eingemeindung Gottes in
die Gesellschaft' bezeichn&Die Tendenz ist daher, dass seelsorgerische wamische
Tatigkeiten zulasten des Religiésen in den Vorderdmicken.

Aus den verschiedenen Theorieschulen wurden atnkcitwicklung vorgeschlagen: im Lau-
fe der Geschichte kommt es zu einer zunehmendearRlisierung. Die Menschheit emanzi-
piert sich vom naturwtchsigen Zwang und wird sielnvehrt tGber das eigene Wesen klar.
Wo liegt nun aber die Zukunft der Religion? Wire gire moralische Kraft zur Legitimation
der sozialen Ordnung ganz in die Hande der komnativén Gesellschaft legen, wo die
Menschen ihre eigenen Normen und Werte selbstbestmashandeln - und die Transzen-
denz ganz ins Diesseits verlagert? Auch bei staxafechtern dieser Ideen wi¢abermas
findet die Religion noch ihre Berechtigung, wengtanur am Rande erwahfit.

Hier stellt sich nicht nur die Frage, ob Religiondukunft entbehrlich, sondern ob sie lber-
haupt noch moglich isKaufmannist hier weniger radikal’ Bei ihm erfiillt die Religion fol-
gende Funktionen: ldentitatsstiftung, Handlungdgiitlgy Kontingenzbewaltigung, Sozialin-
tegration, Welt-Distanzierung und Welt-Kosmisierumgpbei vor allem die letzte Funktion
verloren gegangen zu sein scheint. Als wesentlicheerschied zu friher kann die Religion
die verschiedenen Teilfunktionen nicht mehr gle&tig erfullen. Da die Aufklarung ihren
Anspruch nach einer allgemeinen Vernunftigkeit,namer allgemeinen sozialen Ordnung
nicht aufrecht erhalten kann, bleibt das Individuaoth in der Moderne in einer prekaren
Lage gefangen — und damit bleibt die Notwendigkaith Religion bestehen, auch wenn sich
die Formen und Auspragungen der Risiken stark gdelahaber{®

2.1.5 Religion in der Moderne

~Wie vermochten wir das Meer auszutrinken? Wer gap den Schwamm, um den ganzen Horizont
wegzuwischen? Was taten wir, als wir diese Erdeilicer Sonne losketteten? Wohin bewegt sie sich
nun? Wohin bewegen wir uns? Fort von allen Soni&iifzen wir nicht fortwadhrend? Und rickwarts,

“ Dazu Romano, 2000, S. 249: “Geht man davon ass, e Sozialsysteme Kommunikationssysteme sind,
gibt es keine ‘ideellen’ oder ‘materiellen’ Opeaaten mehr: jede Operation, die faktisch stattfindetreal —
einerlei ob religidse oder 6konomische Kommunikat®eim Konzept der funktionalen Differenzierungdsi
sie dann auf gleicher Ebene, als gleiche Funktistesye zu platzieren.”

*® Pollack, 1991, S. 969.

“4%Zitat Habermas in: Knoblauch, 1999, S. 143: ,Wed deligiose Sprache inspirierende, ja unaufgebbare
mantische Gehalte mit sich fuhrt, die sich der Auskiskraft einer philosophischen Sprache (voreest®ie-
hen’, wird auch die Religion noch weiterhin mit d@mmunikativen Vernunft koexistieren.”

" Kaufmann, 1989, S. 63.

“8 Siehe etwa: Ulrich Beck: Risikogesellschaft, 1986.
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seitwarts, vorwarts, nach allen Seiten? Gibt eshmdc Oben und ein Unten? Irren wir nicht durch ein
unendliches Nichts? Haucht uns nicht der leere Ranrist es nicht kalter gewordeff?"

Es scheint, dass mit dem Prozess der Moderne g&leverlasslichen Legitimationen ver-
schwunden sind und dass die Welt dadurch einsantekihler geworden ist, auch wenn der
,Tod Gottes' von wenigen so extrem erfahren wirée won Nietzsche. Mit der Moderne ging
der Zugriff auf eine letzte Erklarung oder auf eleizte Sicherheit verloren. Die Moderne ist
auf die Zukunft gerichtet und hinterfragt das Beetede. Sie steht fur Offenheit, Verdnderung
— und Verganglichkeit. Das Wort ,Moderne’ stammsalem Lateinischen und verweist auf
eine derzeit gultige Regelung, die sich von eiméhdren absetzt. Der Begriff erhielt seine
Bedeutung in der Zeit der grossen revolutionaremidizungen im 19. Jahrhundert, als man
sich Uber die Dynamik und Vergénglichkeit des dsskaftlichen Prozesses bewusst wurde.
Heute haften an diesem Wort vor allem die Qualitd&ertschritt und Wandel. Fortschritt
stammt aus der Zeit des aufklaririschen Vernundiigéans, als die technische und wissen-
schaftliche Entwicklung eine quasi religiése Hofigsbotschaft ersetzte. Der Wandel ist dem
Fortschritt insofern entgegengesetzt, als aus ileaeweine klare Richtung noch eine Lineari-
tat abgeleitet werden kann. Eine moderne Ordnungtedti dann, wenn sie den sozialen
Wandel legitimiert oder ihn gar als notwendige BEoklung versteht. Sie strebt nicht mehr
nach einem stabilen Gleichgewicht, sondern nacbneiproduktiven Ungleichgewicht, nach
einer evolutiven Verbesserung. Die Moderne setdt somit von der statischen Tradition und
vom Sinn der Uberlieferung ab. Mit ihr verbundendi& Unsicherheit, die alle Wechsel be-
gleitet.

NachBrucebrachte die Moderne tber drei Ebenen eine kuleiilersifizierung: Gber die
Migration, Uber die Ausdehnung der Nationalstaateth Uber die soziale Differenzierung, die
eine bisher nicht bekannte Palette an unterschleshi Interessen und Moglichkeiten bot. Die
Herausforderung der Moderne ist fir ihn vor allémBegegnung mit Méglichkeiten und Al-
ternativerr’ Die Selbstverstandlichkeiten, die in der pra-modarWelt das Handeln regel-
ten, werden fragwirdig und Uber die ausgedehnteniMémlichkeiten wird der Mensch ge-
zwungen, eine Wahl zu treffen. Er muss nachdenkehsich entscheiden. Je nach dem, wie
gut die Fahigkeit zur Anpassung und Veranderungwstl sie von grésseren und kleineren
Fragen nach Orientierung und Identitat begleiteZéiten des schnellen Wechsels droht die
soziale Heimatlosigkeit, da die Leitbilder des htigen’ Lebens vielfaltiger und damit auch
unbestimmter werden. Das zeigt sich etwa in deréidie den aktuellen Lebensstil, gleich-
zeitig aber auch deren Verganglichkeit offenBaibiese Orientierungslosigkeit wird in der
Regel durch neue ,Einrichtungen’ aufgefangen: Faorher politischen Willensbildung, staat-
lichen Gesetzen oder wissenschaftlichen TheorieesdDEntwicklungen in Technik, Wirt-
schaft, Politik und Wissenschaft haben natirlicbhadas System der Religion stark beein-
flusst. Was Religion ist und heisst, ist unbestiemgeworden: Die Fragen wurden offener
und die Antworten weniger verbindlich und meistypsorisch. Im Zentrum steht die Beweg-
lichkeit, das sténdige sich Verandern und Anpassen.

Die einzelnen Zusammenhange werden komplexer uridbansichtlicher. Fir ein tieferes
Verstandnis braucht es Spezialisten. Dabei zerdi#it Sinn firs Gesamte, der umfassende
Kosmos wird unbegreifbarer, die eigene Stellung,adgene Identitat unscharf und unbestan-
dig. Das Schicksal wird vom eigenen Bewusstseirrdiijemt und wandelt sich zur Wahl-

“9 Nietzsche, 1986, S. 140.

¥ Bruce, 1999, S. 21: ,When the oracle speaks witimgle clear voice, it is easy to believe it i thoice of
God. When it speaks with twenty different voicéss tempting to look behind the screen.” — manrksich
denken, wie der Glaube eines traditionellen Muslerausgefordert wird, wenn der Tag nicht mehr vomaMi
rett, sondern von der Fabrik aus strukturiert — dohiniert wird.

°1 Georg Simmel: Zur Psychologie der Mode. In: Scarifrur Soziologie, Suhrkamp, 1983.
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moglichkeit, die Tradition wird entkleidet und deeflexion preisgegeben. Der daraus resul-
tierende moderne Mensch wird vBergerfolgendermassen beschrieben:

,Der einzelne, der notgedrungen nachdenkt, wirtl seiner selbst immer mehr bewusst. Das heisst,
er wendet seine Aufmerksamkeit von der objektivelpemen Aussenwelt zu seiner Subjektivitat.
Wenn er dies tut, geschehen gleichzeitig zwei Difgje Aussenwelt wird immer fragwurdiger, und
seine Innenwelt wird immer komplexe¥:*

So wird es schwieriger, die eigenen Erfahrungeginen sinnhaften Zusammenhang zu brin-
gen. Man erfahrt sich oft in unterschiedlichen E&ce die sich nicht selbstverstandlich zu-
sammenreihen lassen. Es gibt keine NotwendigKiets knnte auch anders sein, man hat die
Qual der Wahl und Sicherheit lasst sich nur nodtwsc erlangen. Die eigene Biographie
muss geplant werden und dies auf den verschiedebenen: Bildung, Beruf, Beziehung,
Familie und naturlich auch Religion. Fiaufmannvollzieht sich diese Pluralisierung auf
mehreren Wegen: Ausdifferenzierung der Kommunikesimedien und Handlungsbereiche,
wachsende Interdependenz von kulturell heterog@&naditionen, Entkoppelung von partiali-
sierten Alltagswirklichkeiten, so dass man gleigtigaund chronologisch nacheinander ver-
mehrt in unterschiedlichen Referenzsystemen lelan(mst z.B. Christ und Unternehmer,
Mutter und Berufstatige etc’§. Dadurch werden diejenigen Denksysteme entwattetfiir
sich eine Auschliesslichkeit oder Superioritat inspruch nehmen. Trotzdem — oder gerade
deshalb — bleibt die Sehnsucht nach einer letztarklidhkeit, nach einem einheitlichen
Kosmos bestehen. Man bleibt auf irgendeine Art &abtwort angewiesen, kann aber immer
weniger auf objektive und bestandige Orientierurgeniickgreifen. Und wenn einem die Ge-
sellschaft diese Sicherheit nicht geben kann, rmess sich starker nach innen wenden und
die Fragen ans eigene Subjekt stellen. Man legédéseren Fesseln ab, um sich neu zu bin-
den. Das muss nicht so dramatisch sein wie in diefef, die uns von Dostojewski, Nietz-
sche oder Sartre vermittelt werden, es ist eheGaisdgefiihl zu verstehéf.

Da in der pluralistischen Kultur der Moderne keki@re Bedeutungshierarchie mehr festge-
stellt werden kann, wird diese auch in der Religumibestimmter. Das muss aber nicht als
Zerfall gedeutet werden. Wenn der Mensch zur Frieuseurteilt ist und keine Unterstiitzung
oder Hilfe von aussen erwarten kann, man denke atw8&artres ,Der Ekel’, wird auch die
Religion zur Privatsache. Uber die funktionale Biénzierung der Gesellschaft entwickelt
sich der Mensch zum individuellen, sich selbst [@ssenen Individuum, das jedoch nicht
(mehr) Herr seiner Situation ist. Eine wichtige Kiion der Religion ist daher, diese Kontin-
genz, die Unverfiigbarkeit der Bedingungen zu begeiit> Religion ist sicher nicht mehr
die einzige einheitsstiftende Macht, da sich diseflechaftlichen Beziehungen wie auch die
zum Funktionieren notwendigen Institutionen staukdifferenziert haben. Mit dem Schwin-
den des Glaubens an eine aufklarirische Vernunit,den wachsenden Zweifeln an der
menschlichen Mindigkeit und mit der Erfahrung neierbleme in Gesellschaft und Umwelt
wird der Religion weiterhin ein Platz frei gehaltédas Bild der Religion, insbesondere das
der Kirche, hat sich in diesem Prozess naturliahksterandert und der Situation angepasst.
Zeichen dafur sind z.B. die Entfernung von Kreuaasa den Gerichtsalen oder die Entkonfes-
sionalisierung der Schulen, aber auch die viel@fegta Stromungen in Richtung Sekten, Ok-
kultismus oder New Age Religion wurde mehr zur Privatsache und aus déerfiichkeit
verbannt. Was Religion ist, ist in doppelter Waisdestimmter geworden: einerseits ist sie
,diachron’ pluralistisch, indem sie sich Uber dieitZim historischen Prozess veranderte und

2 Berger, 1980, S. 35.

%3 Kaufmann, 1989.

>*In: Berger, 1980, S. 69.

%% In. Knoblauch, 1999, S. 120ff.
%6 Barz, 1997, S. 433.
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anpasste, andererseits ,synchron’, indem versches@eligionen und innerhalb einer Religi-
on verschiedene Splittergruppen zeitgleich existier

2.1.6 Sakularisierung

In dem Masse, wie die Welt differenzierter und @svusstsein rationaler wird, verlieren

sich generelle, eindeutige Legitimationen flr digefpretation der Welt. Unter Sakularisie-
rung kann man sich diesen Prozess vorstellen. esighen werden sich klarer tber ihr ei-
genes Wesen und kdnnen (respektiv missen) sicldeorsakralen, Gberlieferten und nicht
hinterfragbaren Bilder I6sen. Je starker diesesuBstgein auftritt, je progressiver man einge-
stellt ist und je starker man an diesen (politisgHeiskurs glaubt, desto mehr verschwindet
die Religion>’ In entscheidenden Augenblicken — in Krisen undrghegspassagen — kommt

der Religion allerdings noch immer eine zentralkellGig zu>® So spielt sie bei Fragen nach

Sinn, Einheit und Identitat nach wie vor eine gédiige Rolle.

Historisch wird unter der Sakularisierung die Umdiang von Kirchengut in Staatsgut ver-
standen, wobei die Bauernaufstande (Thomas MundierReformation (Martin Luther) wie
auch die franzosische Revolution wichtige Etappanew’® Bezogen auf die Gesellschaft ist
es ein Prozess, der zu einer ,Entzauberung’ det Ykite, das Weltliche in die religiésen
Bereiche eindringen liess und der Religion das Nyehin Deutung und Bedeutung nafitn.
Bei Luckmannist Sékularisierung die ,Lésung der institutioeellNormen und Werte aus
dem Kosmos religiéser Sinngeburfg.Religion ist nicht mehr das einzige System, das ,d
Welt im innersten zusammenhalt' und hat ihren Stwellert als letzte Wirklichkeit verloren.
Eine mdgliche Folge ware, dass ,an die Stelle \Religion’ ,Gesellschaft’ als Inbegriff des
Horizonts des Denkméglichen getreten f&tian denke dabei etwa an das ,positive Stadi-
um’ bei August Comtewo die Soziologen als fihrende Priester verstandeden.

Nach Casanovabeinhaltet das Sakularisierungstheorem drei Aussadie mit dem bisher
gesagten ziemlich Ubereinstimmen: 1) die weltliclBareiche |6sen sich in der modernen
Welt aus der Kontrolle der religiosen Normen unstitntionen. 2) Infolge der industriellen
Revolution kommt es zu einem Schwund der religid@eaxis. 3) Die Religion wird zur pri-
vaten Angelegenheit des einzelnen Menséién letzter Zeit wurde die These der Sakulari-
sierung aber wieder vermehrt in Frage gestelltnda auch gegenteilige Stromungen feststel-
len konnte. Anders als in den 50er und 60er Japostuliert, halt die Religion auch heute
noch eine soziale und politische Rolle. Ihre Bedegtund Einfluss variiert stark von Region
zu Region. In den USA z.B. wurden die Kirchen niicist soziale Abseits gedréangt, sie stehen

*'Das selbe lasst sich auch umgekehrt vorstellenMdigerne fordert den reflexiven und konstruktivemdgang
mit der Gesellschaft. Wird nun tiber das politisbtechtsystem dieser Prozess verhindert, kann sisidi@ser
Erntchterung eine Gegenbewegung formieren, diezsghiber religidse Moral legitimiert. Religiositi&t dann
nicht mehr Ausdruck einer dumpfen Tradition, sondaestrument eines Protestes gegen den Status Quo.
%8 Dazu: Zulehner, 1993, in: Barz, 1997, S. 421: 98e¥evangelischen Befragten und 63 % der konfesision
sen Eltern liessen 1992 ihre Kinder taufen und baigich als Atheisten verstehenden Westeuropaenschién
16 % bei der Geburt, 16 % bei der Hochzeit und 18e¥n Begrabnis eine religiose Feier.

¥ Tibi, 1991a, S. 176: “Der Begriff der Séakularisiegkommt aus dem Lateinischesaeculunbedeutet Zeital-
ter; sakular sein heiss: auf dieses Zeitalter,alihdas Diesseits bezogen sein.”

®vgl. Tibi, 1991b, S. 243: Die Trennung zwischen Vigier und himmlischer Herrschaft ist im Christentu
im Gegensatz zum Islam — inharent, wenn wir etwMarkus 12, 13-17 denken: “gebt dem Kaiser waskdes
sers.”

®L] uckmann, 1996, S. 26.

%2 Kaufmann, 1989, S. 11.

%% José Casanova, in: Altermatt, 1996, S. 10.
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aber vermehrt unter einer pluralistischen Marktd Mdettbewerbssituatio?.In einer globa-
len Betrachtung wird u.a. bBiergersogar von einer Desékularisierngesprochen, da man
eher oder zumindest auch eine Tendenz zu tradigene&onservativen und orthodoxen Be-
wegungen feststellt. Dies erfolgt nicht zuletzt gauhd der allgemeinen Verunsicherung
durch die Moderne, die flr viele, gerade wenn bier ieinen Orts- und Statuswechsel abrupt
auftaucht, nicht ertraglich ist. Entsprechend beséén grosses Bedirfnis nach Sicherheiten,
was durch unterschiedliche, nicht nur religiose Bgungen gedeckt wird.

Es scheint, dass auch in Europa das Interesser &etigion seit den 70er Jahren eher wieder
zunimmt. Dies mag mit dem Gefuhl des Ubergangeamuognhangen, das dem Zeitempfin-
den anhaftet.

.Der Entgrenzung der Sinnhorizonte im Bereich dégemeinen Kultur entspricht die Verfestigung
struktureller Grenzen im Bereich der sozialen Zusamhéange. [...] Ist damit die Religion in der Mo-
derne ans Ende gekommen? Wenn wir darunter dierisishe Religion, insbesondere die sogenann-
ten Weltreligionen des Judentums, des Buddhismess,Ghristentums oder des Islams verstehen, ist
das offensichtlich nicht der Fall. Wenn wir daruntlas Bedirfnis nach Sinngebung, nach Einheit,
nach Identitat verstehen, so steht sogar zu vermdaess es heute eine grossere Rolle spielt &#lg-in
heren Epochen. Wenn wir darunter allgemein get&ititektivvorstellungen, das heisst Symbolisie-
rungen solcher Einheit verstehen, aus denen urgrattisch Sinn und Zweck des eigenen Lebens be-
stimmt \é\éerden kénnen, wird man von einem weitgekanderschwinden von Religion sprechen
mussen

2.1.7 Religion und Zukunft

Die Religion verlor ihre Bedeutung als einheits¢stitle Kraft, da ihre Funktion weiter ausdif-
ferenziert wurde. Solange die Menschheit aber rdeinauf verzichten kann, erste und letzte
Fragen zu stellen, die Uber den Bereich des H#rateh hinweg weisen, bleibt ihre Bedeu-
tung bestehen. In welche Richtung sie sich entdticked wie sie sich offenbart, bleibt offen.
Bergerstellt drei Optionen zur Auswahl: die Ruckkehr Zuadition, die Sakularisierung oder
die Umwandlung der Erfahrung. Na€raniel Bell hat sich die Faszination der Moderne er-
schopft®’ Die verschiedenen Versuche, die traditionelle giefi zu ersetzen, wie etwa Ratio-
nalismus, Existentialismus, Zivilreligion oder pmche Ideologien sind gescheitert, da sie
keine koharente Antworten auf die existentielleagen geben konnten. Um der folgenden
unertraglichen Grenzenlosigkeit zu entfliehen, gtger Mensch wieder nach dem Heiligen,
nach dem Grenzen setzenden, was er unter anderéfiederaufflammen des Fundamenta-
lismus sieht. Es beinhaltet eine nicht hinterfraglaberzeugung, ein Bekenntnis zur Zugeho-
rigkeit und eine nahtlose Einbindung in die Kohareler Zeit. Nicht zuletzt widerspiegelt
dieses Dilemma die moderne Gesellschaft, wo Wisbetfisin weiten Bereichen die religi6-
sen Erklarungen abgeldst hat. Je allgemeiner uncersaler sie dabei ihre Gesetze formu-
liert, desto weiter wird das Individuum in Anonydtitund Bedeutungslosigkeit gedrangt. Je
komplexer und kontingenter die Lebenswelt wird,tdestérker wachst gleichzeitig das Be-
durfnis nach allgemeinen Regeln und gemeinsamems@wind. Welche Art von ,Religion’
diese Funktion zukinftig erfullen wird, bleibt affe

®4 Nach Stark, 1997, S. 19, nahm in den USA im histben Vergleich relativ zur Bevélkerung die Zahi de
Kirchenmitglieder kontinuierlich zu: waren 1776 rut % der Bevolkerung Mitglieder der Kirche, waemn
1980 uber 60 %.

® Berger, 1999: The Desecularization of the World.

%6 Kaufmann, 1989, S. 61.

®" Daniel Bell, 1978, in: Kaufmann, 1989, S. 52.
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In Europa nahm zur Jahrhundertwende die nation@etitét die Integrationsfunktion der Re-
ligion ein: nachAltermattist der Nationalismus in der Lage, Religion zueezen, da er das
religivse Sinn- und Gemeinschaftsbediirfnis befgetfi Dadurch miissen in der modernen
Welt Religion und Kirchen aber nicht vollstandignvder Bildflache verschwinden. Fur poli-
tische Orientierung oder lokale Identitaten — wiewaeder Irlandkonflikt zeigt — kdnnen sie
noch immer relevant bleiben. Na@elinerist in der modernen Welt aber eine Identitat ohne
Religion moglich (was friher nicht der Fall warg die Kultur nicht mehr von der Kirche ge-
stiitzt und legitimiert zu werden brauhtwo frither der Klerus den Hof stiitzte, ist es heute
nicht mehr die Religion, die die Kultur schitzt. 8o es fur den modernen Menschen viel
wichtiger, einer Nation anzugehdren als einer Raligind die zugeschriebene Konfession
wird bei den allermeisten als zuféllig empfundered® Entwicklung gilt fir den Westen; sie
fand schon in den Nationalstaaten Sudosteuropassich starker als Kulturnationen verste-
hen, in viel geringerem Masse statt. Die Milet-Valwngsform unter dem osmanischen
Reich vereinigte sowohl eine Volks- wie auch Religigemeinschaft. Die verschiedenen
Gruppen innerhalb der Milets besassen keine eigé&eenitorien, sondern waren hauptséch-
lich Uber die Religionszugehdrigkeit bestimmt. Awebnn die territorialen Nationalstaaten in
militarischer und wirtschaftlicher Hinsicht der aanmischen Organisation Uberlegen waren, ist
die kulturelle Identitdt auch nach der neuen Stdalgung ein wesentliches Zuschreibungs-
merkmal gebliebe? Nicht unabhéngig von diesem Kraftfeld bewegt sicich der Islam in
der westlichen Welt, wo héaufig eine Vermischungsolien kultureller und nationaler Identi-
tat stattfindet.

Bevor wir uns dem Islam in der Diaspora zuwendechreinige Gedanken uber den Einfluss
der Globalisierung auf die Religion(efl)in diesem Zusammenhang riickt die Beziehung
zwischen den verschiedenen Religionen ins Bewusstaas sich in aufflammenden Kon-
flikten, etwa dem ,Clash of Civilisation'- aber dui synkretischen Bewegungen zeigt. Da-
mit stellt sich die Frage nach der kulturellen Nemdigkeit von Religion. Zentrale Stichwor-
ter, die die Religion der Moderne bestimmen, skldralisierung, Privatisierung und Sakula-
risierung. Es scheint eine in Westeuropa allgerbestétigte Beobachtung, dass Kirchen an
Einfluss verlieren und der Graben zwischen innkedicReligiositat und institutioneller Ver-
ankerung am wachsen ist. Mit der verstarkten Beshguvon Wissenschaft, Wirtschaft, Recht
oder Politik wurde der Allgemeinheitsanspruch defigRon beschrankt, und sie verlor damit
auch ihren Einfluss auf die Lebensfihrung der Mbesc Dieser Riuckzug gab Raum fir
weltliche Sinnstiftung, wie Marxismus oder Natiasalus, aber auch fir andere Religionen
und Abspaltungen. Der Verlust der Hegemonie fllatteeiner Pluralisierung der Weltan-
schauungen und Legitimationen. Diese Vielfalt wialgch auf die Handlungsfiihrung des In-
dividuums, da es aus seiner Selbstverstandlictie@ausgehoben und zur Entscheidung ge-
zwungen wird.

Diese Uberlegungen sind vor allem — oder aussdtilibis— fir Westeuropa giiltig, was im
weltweiten Kontext eher als Ausnahme gesehen Wiithtsdestotrotz bleiben wir bei diesen
Uberlegungen, da wir spezifisch den Islam in Weastea betrachten, einer Region also, wo

%8 Altermatt, 1996, S. 110: ,In dem Masse, wie si@ Menschen von den etablierten christlichen Retign
und ihrer alltaglichen religidsen Praxis distan&er begann sie nach Ersatzlésungen zu suchennBehei-
dende Wendepunkt war in fast allen Landern die lmdlisierung, die die religidse Indifferenz fortkeund die
Beziehung zu den Kirchen lockerten. Daraus entstamal geistiges Vakuum, das in Europa mit natiotialis
schen Glaubensinhalten aufgefullt wurde."

® Gellner, 1995.

OAltermatt, 1996, S. 119: Die Kraft der kulturellBaschreibung wurde gerade bei den verschiedenerlikonf
ten im Balkan auf erschiitternde Weise sichtbardigmationalen Grenzen nie mit der kulturellen kdéniden-
tisch waren.

"L Beyer, 1994: Religion and Globalization, 1994.
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tendenziell ein Ruckzug der Religion festzustelgnwahrend gleichzeitig bei den muslimi-

schen Minderheiten sich eine Gegenbewegung andewgstman mit Islamisierung bezeich-

nen kann. Diese Gegenbewegung beschrankt sich auchdie fundamentalistisch-politische

Bewegung, sondern beinhaltet auch das religiosefiedgn, die Verpflichtung gegeniber

den alltaglichen Ritualen und die verstarkte Suah@ Anlehnung an einem islamischen Le-
bensstil nach dem Vorbild Mohammeds. Uber den wal@ehalt dieser Bewegungen sind
sich die Experten aber nicht einig. Wahrend ediéreinen um eine profundierte Stromung
handelt, ist es bei anderen nur Ausdruck einemd@fen Lage, also der spezifisch organisier-
te Wiederstand gegen einen allgemeinen Rickzug.

Ihr seid die beste Gemeinde, die fir
die Menschen erstand. Ihr heisset was
Rechtens ist und ihre verbietet das Un-
rechte und glaubet an Allah.

Sure 3,116

2.2 Islam

2.2.1 Einfuhrung

Eine Religion, die sich — zumindest nach unseremessen — der Vorstellung von Moderne
widersetzt, ist der Islam. Der Islam ist die driftesse monotheistische Religion der Mensch-
heit, hat ihren Ursprung im 7. Jahrhundert und nseteeidet sich in der Grundlehre nicht
stark vom Christentum. Weltweit umfasst ihre Glanxggemeinde etwa eine Milliarde Musli-
me und ist somit neben dem Christentum die zwesgjgdReligionsgemeinde. In vielen Lan-
dern vom Senegal bis nach Malaysia ist sie Std@fiene, sie hat aber auch eine weit ver-
streute Diaspora. Der Begriff ,Islam’ bedeutet gbwie vollige Hingabe und bezieht sich auf
die zentrale Entscheidung des Muslims, mit Geist Kidrper dem Willen Gottes treu zu sein.
Die Grundlage dieser Lehre bildet der Koran, deckwden Engel Gabriel dem letzten Pro-
pheten Mohammed offenbart wurde. Der Koran ist sagan Gottes Wort, das umfassend
und unendlich determiniert, also fehlerlos ist. Mahammeds Leben als fehlerlos gilt, ist
seine Lebensweise, die Sunna, fur die islamisclhehsfiihrung wegweisend: Da der normale
Mensch von Natur aus schwach ist, ist er auf dibteeLeitung durch Allahs angewiesen, wie
es in Sure 4,28 geschrieben steht: ,Allah will asreleicht machen, und der Mensch ward
schwach erschaffen.”

In den Glaubensregeln liegt eine grosse Kraftyvdieallem attraktiv auf minder Privilegierte
wirkt, da die Gebote keine grossen (finanziellemfwendungen verlangen, relativ leicht zu
befolgen sind und dem Menschen seine Schwacheiekerz werderi? Wer die géttlichen
Anweisungen befolgt, wird den Weg ins himmlischeades finden, die Abtrinnigen und
Unglaubigen hingegen werden in der Holle schmo@me grésseren Initiationsbarrieren -
berwinden zu missen, kann jeder relativ leicht Muslim werden, indem er in voller Ab-
sicht (und vor zwei mannlichen Zeugen) das Glaubekenntnis ausspricht:

.Ich glaube an Allah, den Erhabenen und an seirgeEm@an seine heiligen Bicher und an seine Pro-
pheten, an die Auferstehung nach dem Tod und ariTdgndes Jungsten Gerichts, an das Schicksal
und daran, dass Gutes und Bdses von Allah, dembEniea bestimmt werden. Ich bezeuge, dass es

2 Halliday, 1996, S. 130; vgl. Tibi, 1991, S. 212.
® samtliche Koranzitate sind aus: Der Koran, Reclb®86.
n: Antes, 1996, S. 76.
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keinen Gott ausser Allah, dem Erhabenen, gibt uederehrte Person namens Mohammed sein Die-
ner und Prophet ist®

Der Islam ist sehr praxisorientiert und die Rituas®den Vorrang vor der rechten Lehre. Um
als guter Muslim zu gelten, muss man mindesten&thebensgrundséatze und die sogenann-
ten ,funf Saulen’ einhalten: das Glaubensbekenrdbgeben, taglich funfmal beten, im Mo-
nat Ramadan fasten, einmal im Leben nach Mekka&i|dalls es die Finanzen erlauben und
die Sozialabgaben leisten. Die Lehre des KoransdamdHadithe, die Uberlieferungen des
Propheten, Gben einen grossen Einfluss auf dieb@lmgemeinde aus, der auch weit in den
Lebensalltag greift. Uber die rechte Lehre, diegadde Interpretation wie auch uber die zu
lebende Praxis gibt es verstandlicherweise grossewigsdifferenzen. Wenn auch der Ko-
rantext als gottlich gilt, muss er trotzdem intetprt werden, ist also gleichzeitig absolut
menschlich’® Die Interpretationen werden um so bedeutenderjataText, wie schon er-
wahnt, als zeitlos und als fur die gesamte Mengtlgfidtig betrachtet wird. So ist es nicht
verwunderlich, dass die grosse Spaltung der Relggjemeinde schon in den ersten Stunden
stattfand. Da Mohammed keinen direkten Nachfolgdteh war man sich schon bei der Be-
stimmung des ersten wirdigen Kalifen (=Nachfolgacht einig. Die Schiiten wollten den
Schwiegersohn Alis (Schiat Ali = Partei Alis), d&inniten entschieden sich aber fur Abu
Bakr, dem Schwiegervater und engen Vertrauten vohavhmed. Ali kam dann spater zwar
als vierter Kalif auch bei den Sunniten zur Maettyde aber nach wenigen Jahren von sei-
nem sunnitischen Widersacher ermordet. Diese R#talerharrt bis in die Gegenwart. Wah-
rend sich die Schiiten nach aussichtslosen undistegichen Schlachten als Méartyrer nach
Mesopotamien zurlickzogen, breiteten sich die sisghién Umayyaden im Westen Uber
Nordafrika, Spanien bis nach Frankreich und im @sieer Persien bis zum Indus aus. Heute
stellen die Sunniten etwa 90 Prozent der Muslimebé¥h den Schiiten und vielen weiteren
Abspaltungen und Sekten stellen die Aleviten, @il 8n osmanisch-turkischen Gebiet etab-
liert haben, eine grossere Religionsgruppe, diealem unter den immigrierten Tarkinnen
stark vertreten ist. Sie beziehen sich wie die iBghiauf Ali, ihre Lebens- und Glaubenspra-
xis unterscheidet sie sich aber stark von den &hriduslimen’’

2.2.2 Europa und Islam

Auch heute gilt, washe Independersam 19.6.93 betitelte: ,It is not easy to be a Mush
Europe®, auch wenn sich in den letzten Jahren emigerandert hat. Bis in die 70er Jahre
wurden die Muslime in Europa auch von den Soziaenschaftlern nicht erkannt und erst
mit dem arabisch-israelischen Krieg 1973 und digefaden Olkrise traten sie starker ins eu-
ropaische Bewusstsein. Seit den 80er Jahren, alsdem Heranreifen der hier geborenen
Muslime, sind viele Bewegungen entstanden, diegeinachsenes Selbstbewusstsein wider-
spiegeln. Markpunkte in dieser Entwicklung waree #iopftuch- wie auch die Rushdie-
Affare, die in den Medien ein breites Echo fandemwar Widerstand gegen eine Assimilati-
onsvorstellung, die im westlichen Europa als se#ystandliches Paradigma galt und Reakti-
on auf die problematische Integration auch der temeGeneration, die sich unter anderem an

®In: Schimmel, 1990, S. 32.

S Khoury, 1998, S. 36: Das arabische Wort Qur'amstavom Verb qur'a: lesen, vortragen. Die ersteféuf
derung, die an Mohammed erging, lautete: ,Lies" €326,1).

" Spuler-Stegemann, 1998, S. 53: Die Aleviten maeten ¥ der Tirkinnen in Deutschland aus. Sie lehnen
die funf Pflichten des Islam und die Schari'a &fen konsequent monogam, sind dafiir dem Ubrigelicteén
Genuss weniger abgetan. Die Lehre kann eher asspiphische Lebensfuhrung denn als Religion im engen
Sinn betrachtet werden: sie ist vorwiegend densdidgen Leiden zugewandt und die Grundwerte bestehe
aus: Menschenliebe, Toleranz, Frieden und Freunftscha
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den hohen Arbeitslosenziffern zeigfeDiese soziale Minderwertigkeit und gesellschaitic
Deprivation wurde gekoppelt mit der entmythisierté@rstellung des kurzfristigen Aufenthal-
tes; viele begannen sich im Westen niederzulasgere sozial integriert zu werden. ,Transi-
tional settlement’ nenriKepeldiese Phase, die keine tragfahige Identitét enctitg’® Man
suchte nach einer neuen Definition, die sich amatten Tradition anlehnte, mit ihr aber nicht
identisch war: einige Merkmale wurden fallengelass#afir andere Uberbetont. Mitten im
modernen Europa, weit weg vom ,dar al-islam’, aebg sich der Islam als neuer Orientie-
rungspunkt. Aus einer theoretischen Sicht in Anletthan Ténnies kdnnte man sagen, dass
sich eine neue Gemeinschaft innerhalb der Gesalisgebildet hatte, wobei die kollektive
Identitat aus einem Konstrukt von religiéser Orientng bestand.

.In reclaiming Islam for themselves — albeit invegtit with very diverse meanings — some young
people of Muslim origin are effectively choosingtieeak away culturally, on the basis of a communal
identity, form the dominant values of the natioriswhich they are citizens in principle but from
which, according to them, they are excluded in firac®

Fur die Muslime war es eine Verteidigung gegen émedliche soziale Umgebung und fur
manche Europaer waren es unverstandliche Missthaesehement abgelehnt wurden. Dies
vertiefte den Graben nur weiter und fuhrte zu ewezklrzten Perspektive in beiden Lagern:
der Islam galt einerseits als anti-westlich, anti-denatikch, anti-modern, theokratisch und
die Frauen unterdrickend — oder andererseits atatgaes und nur durch den verdorbenen
Westen verhindertes Monopol von Wahrheit und Gléatgkeit. FurFahndrichist von bei-
den Seiten Einsicht und Offenheit nétig, um vor déserislamisierung’ wegzukommen, die
durch die Medien wie auch durch viele Muslime seliattfindet! Diese stereotypen Zu-
schreibungen verdeckten weiter die Tatsache, delssuater diesem Sammelbegriff ,Islam’
verschiedenste Stromungen und Gruppen von Mensetiesammelten, die sich in Kultur,
Sprache, Herkunft, Geschichte, sozialer Schichtltt& und auch religidser Orientierung
stark unterscheiden. Das zeigt sich auch unterMiesliimen selbst, wo zwischen den ver-
schiedenen Mullahs, Imams, Hocas und religidsatitiionen alles andere als Einigkeit
herrscht. Aufgrund dieser Diversitat drangt siok leiage auf, wer Uberhaupt Muslim ist.

Es wird geschatzt, dass heute etwa 23 Millionenlivhgsin Europa leben, wovon sich etwa 7
Millionen auf Westeuropa verteiléf Diese stammen aus sehr unterschiedlichen Zusammen-
hangen, was im Folgenden kurz geschildert wird: é&dgte Gruppe streift Europa nur am ost-
lichen Rande. Wenn in der ehemaligen UdSSR demlsfidiziell auch toleriert war, wurde er
in der Praxis stark unterdriickt und verfolgt. $keitn Mauerfall beginnt sich eine Gruppe von
schatzungsweise 12 Millionen, die westlich des $Jealgesiedelt ist, neu zu formieren und zu
beleben. Die zweite Gruppe stammt aus den westliglslaufern des friheren Osmanischen
Reiches. Dazu zahlen das ehemalige Jugoslawiemnib, Bulgarien und Teile von Grie-
chenland, Rumanien und Ungarn. Zur dritten Grupg®dg die muslimische Bevoélkerung in
Westeuropa, die sich erst in den letzten Jahrzehmieden Migrationstromen gebildet hat.
Diese folgt aus der Dekolonialisierung und der d@kuaischen und gesellschaftlichen Ent-
wicklung in der Nachkriegszeit. Die Entstehung uriimiger Staaten brachte tiefgreifende
politische, wirtschaftliche und soziale Veranderemgnit sich, die einige Bevolkerungsgrup-
pen veranlasste, sich im Westen anzusiedeln. Deptd@om der franzdsischen Muslime
stammt aus den Kolonien in Nordafrika und den gelrelen Landern. Ebenfalls kolonialen
Ursprungs sind die Wanderungen nach Grossbritapnierdie muslimische Immigration aus

8 Halliday, 1995, S. 130.

" Kepel, 1997, S. 50.

8 Kepel, 1997, S. 52.

8 Fahndrich, 1999, S. 9.

8 In: Vertovec / Peach, 1997, S. 15ff.
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Pakistan, Indien und Bangladesh aber erst in den @dd 80er Jahren einsetzte. Das dritte
grosse Aufnahmeland ist Deutschland. Hier domirdetMigration aus der Tirkei, die erst
1961 einsetzte, wobei die Zahl heute auf 2 Mikiorgeschatzt wird. Auch diese Gruppe ist
sehr heterogen und besteht nicht nur aus sunretis@lirken: neben armenischen und syri-
schen Christen sind ca. 25 Prozent (meist kurd)s8Heviten. Die vierte Gruppe beinhaltet
die Asylanten und Asylbewerber. Die meisten Fliiog# stammen aus dem Birgerkriegsge-
biet Ex-Jugoslawiens (Bosnien-Herzegowina, KosgMbanien), aus den Konfliktgebieten
des mittleren Ostens (Iran, Irak, Libanon, Pal@timd aus Afrika (Sudan, Somalia). Die un-
tenstehende Tabelle gibt einen zusammenfassendablidk:

Tabelle 1: Herkunft und Verteilung der muslimischenBevdlkerung in Europa, 1990 (in tausend)

Turkei |Marokko|Algerien |Pakistan| Indien andere Total
Frankreich 201.5 |584.7 619.9 1262.72668.8
Deutschland |1675.1 | 67.5 6.7 17.0 12.0 | 233.92012.2
Grossbritannie2.0 9.0 3.6 475.8 168.2] 306.8/975.4
Niederlande [203.5 |156.9 0.7 80.7 441.8
Belgien 84.9 141.6 10.7 6.9 [244.1
Schweiz 64.9 |3.2 2.5 3.8 14.2 88.6
Total 2241.9 | 962.9 644.1 492.8 184.0 1905@430.9

Quelle: Vertovec/Peach, 1997, S. ¥7.

Der Islam existiert also real in Europa. Wenn wig dahlen ins rechte Verhaltnis stellen,
sieht es aber nicht mehr so aufregend aus: demplseghseinhalb Millionen Muslimen stehen
etwa 250 Millionen christliche Westeuropéer gegemjinie Muslime machen also gerade
mal 2 bis 3 Prozent der Gesamtbevdlkerung aus.

Das verleitet zur These, dass nicht die Muslime \d&sten, sondern umgekehrt der Westen
mit seinen (idealisierten) Grundwerten wie Demdkradindividualismus und Pluralismus die
Muslime herausfordeff Viele Aktionen der islamischen Gemeinde bezielielm wohl auch
auf diese Erfahrung; so sind die Anstrengungenr@gitsen Fihrer nicht nur als Versuch zu
bewerten, den Westen zu islamisieren, sondern @asatin eher defensiver Akt, der versucht,
den Islam vor der vélligen Auflésung in westlichéfertmustern zu bewahren. Dass dabei oft
Ubers Ziel hinaus geschossen wird, ist gut volstellDa die raumliche Distanz geschmolzen
ist, kommt es zu mehr Kontakt, zur Diffusion von ifé@ und zu gegenseitigem Bewusstsein.
Dadurch I&sst sich die Eigenstandigkeit viel sditiecbehaupten und der Widerspruch zwi-
schen islamistischer Proklamation und realer Lekiregtion lasst sich weniger vertuschen.
Weiter — und das ist wesentlich — hat sich die tRwsider turkisch-islamischen Gemeinde
fundamental geandert. Von der ehemaligen Oberschittosmanischen Milet-System wur-
den sie zur Minoritat mit oft niedrigem sozialerat8s degradiert. Die Selbstverstandlichkeit
der eigenen Werte und Orientierung wurde also appdite Weise stark erschiittert.

In einer Untersuchung in Schweden kke Sanderum Schluss, dass (nach seinen Kriterien
bemessen) 35 Prozent der in Schweden befragtenimMuslls nicht religids einzustufen

8\/gl. Castles/Miller, 1998, S. 259: Sie geben fii8840 Millionen Muslime an, wovon 3 Millionen in dik-
reich leben.

8 Forstner, 1999, S. 17: Das zeigt sich insbesoruksrder Diskussion um Menschenrechte, die naamisl
scher Vorstellung nur Gultigkeit haben, solangedsiegéttlichen Botschaft nicht widersprechen duksrder
O0konomischen Ordnung, die das auf Smith und Humiéckgehende individuelle Nutzenkalkil nicht akzefiti
Vgl. Heine, 1997, S. 286.
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sind® Diese wiederum verteilen sich sehr unterschiedéich die einzelnen untersuchten
Herkunftslander. Dabei war der Anteil der Glaubigers der Turkei im Gegensatz zum Iran
und Irak sehr hoch, was auch mit dem MigrationkeingeiIsammenhangt. An anderer Stelle
wird die International Herald Tribunevom 7.5.95 zitiert, wo angegeben ist, dass siclebe
ner Untersuchung in Frankreich 68 Prozent der ldbgnden Algerier als keiner Religion an-
gehorig bezeichneten. Bei einer Untersuchung Ulsokkanerinnen der zweiten Generation
in den Niederlanden war auch ein grosser Grabeschein Glauben, islamischen Normen
und Praxis festzustellen. Wahrend 71 Prozent damlals wichtig betrachten, beten 60 Pro-
zent nie und 60 Prozent der Manner besuchen ni¢daeheé® Salum Abdullaheiner der
besten Kenner des turkischen Islams in Deutschlaett, dass nur etwas mehr als die Half-
te der Muslime in Deutschland die religiosen Rigualich praktizieren, wobei die Rate unter
den Jugendlichen noch kleiner 6t ur diese Gruppe ist die traditionelle Praxisedfer eine
Birde als eine Stutze. Als Folge entfernen siewichden Wurzeln, ohne jedoch einen Ersatz
zu finden: als Konsequenz droht die gesellschattliend kulturelle Entfremdung.

Entgegen dieser Diversifizierungen ist auch eineeWieitlichung festzustellen: die Vorstel-
lung einer muslimischen Gemeinschaft. Diese stefdrgeits im Zusammenhang mit einem
globalen Erwachen der Muslime, das auch auf dentéNeseinen Einfluss ausitbt. Anderer-
seits wird sie aus der Erfahrung als diskriminievimoritat genahrt, was auch zur inneren
Starkung fuhrt. Obwohl verschiedene muslimische @esthaften schon seit Jahrhunderten
in und um Europa leben, hat sich der Graben zwiscle® Kulturen zah behauptet. Dass es
friher aber nicht nur kriegerische Konflikte, somdauch weitreichende kulturelle und intel-
lektuelle Befruchtungen gab und die Religionenvweite in einer stimulierenden ,conviven-
cia’ lebten, wird heute haufig vergessen. So dReger Garaudywho ,has described Islam
as the third, forgotten pillar of Europe alongsgl@meco-Roman and Judaeo-Christian pillars®,
wobei er u.a. auf den grossen Einfluss der arabis€enker auf das bald danach emporstre-
bende Spanien und Italien anspiéfte.

2.2.3 Islam und der ,moderne Westen’

Ein zentrales Element der Moderne ist der reflexivegang mit Traditionen, die ihre naturli-
che Selbstverstandlichkeit verloren haben. Naith ist dieses ,Projekt der Moderne’ dem
Islam &ausserlich geblieben, da viele Apologeten ldiesns fordern, dass die Entzauberung
der Welt riickgédngig gemacht werden soll. Wenn &lloelernitat Einzug gehalten hat, ist es
nur eine technisch-wissenschaftlidfier Islam ist eine Religion, deren Ursprung inegin
heiligen Text liegt, der in einem soziokulturelléontext interpretiert und weiter ausgebreitet
wurde. Er ist aber auch ein politisches und sogi&gstem, das den Alltag strukturiert und
klare Anleitungen zum alltaglichen Leben vermittéfit der Verbreitung der Religion ent-
stand so eine neue Kultur mit eigenen Werten ugdnan sozialen Strukturen. Im Wesentli-
chen ist der Islam aber eine Religion: eine Erfagrader Vorstellung von Gottes Wort, das
Anleitungen zum rechten denken und leben gibt. temieiner nicht-islamischen Gesell-
schaft kdnnen so sowohl fir den Glauben wie aucldii Lebensfiihrung grosse Konflikte
entstehen. Das traditionelle Bild vom Islam gehtataaus, dass die Muslime die Mehrheit

% Sander, 1997, S. 179ff.

8 Nijsten, 1996. Interessant ist, dass bei diesediSder Ramadan bei 80 % eingehalten wird, waaldieie
starken familiar-gemeinschaftlichen Normen zurtbkfiibei selbstandigem Wohnen reduziert sich sBaaeu-
tung., respektiv wird er signifikant weniger haudimgehalten.

8 Abdullah, 1995, S. 67ff.

%Garaudy, in: Vertovec / Peach, 1997, S. 12.

8 Tibi, 1991a, S. 229. Das allein schon deshalb, dasl Uberleben des Islams davon abhangig gemaiht wi
ob es ihnen gelingt, die moderne Wissenschaft agizee.
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bilden und in Gesellschaft und Staat die Herrscha$tiben, die Gesetzgebung gestalten und
das Recht sprechéfDie Situation im Westen, wo sie nur eine unbedwlgeMinderheit dar-
stellen, ist daher ungewohnt und irritierend. Ergspend vielfaltig sind die Antworten aus
ihren eigenen Reihen: Personen mit einem extreMéaithild’ setzen auf die vollstéandige
Islamisierung der Gesellschaft — und hoffen auf Riemaissance des Islams. Andere gehen
auch von einem Totalitatsanspruch des Islams adsm sie diejenigen Rechtsnormen und
Gesetze betonen, die sich auf Familie, Gesellsahadt Staat beziehen. Auch sie tun sich
schwer mit dem laizistischen Staat, der den Islamdeer Gesellschaft verdrangt. Die gemas-
sigteren Gruppen winschen sich zwar die islami§staltung ihres Lebens in der Gemein-
schaft, sind aber offen fur pragmatische Komproei§ann gibt es auch Verfechter der An-
sicht, dass sich der Islam durchaus mit den sdkideten Werten des westlichen Kultur ver-
tragt®* NachKhoury sind diese Bewegungen ,heute hoffnungslos in diedbtheit*®> Nach
seiner Meinung steht die tberwiegende Mehrheitigslime in Deutschland hin- und herge-
rissen zwischen diesen verschiedenen Richtungesuctd mit ,rastloserer Unsicherheit’ den
Weg in die unsichere Zukunft.

Die Beziehung zwischen Gesellschaft und Religianiszhen Innovation und Legitimation ist
nicht vollig rigide, vertragt aber nur gewisse Spamgen, wie in der europaischen Geschichte
die Prozesse gegen Erneuerer wie Sokrates, Gaileno oder Spinoza gezeigt haben. In
diesen Kontext muss auch die Blasphemie-Kampagnekémmeini gegen die ,satanischen
Verse’ von Rushdie gesehen werden. Das islamisgbhi®, wo Religion, Politik und Sozi-
alstruktur eng zusammen héngen, ist in der Modgroesen Spannungen ausgesetzt. Nach
Romanostellt sich dem Islam in Europa auf theoretisdilbene das Problem der Inklusion,
das heisst der Teilnahme an der gesellschaftligtwenmunikation®® Im Laufe der Geschich-
te hat das Christentum die Autonomie der sozialeiflsffsteme wie Okonomie, Recht oder
Politik akzeptiert und den Anspruch auf eine undgase Moral aufgegeben, wodurch sie sich
zu einer ,modernen’ Religion transformierte. Delaihs hingegen hélt — zumindest vorder-
grindig — noch immer an der alten Form fest: esweht den Alltag zu regeln, stellt umfas-
sende Ordnungsanspriiche und vertritt eine umfasslodalitat. Uber diese unkompatiblen
Systemwelten wird ein Spannungsfeld generiert, aletdp der Islam ,draussen vor gelas-
sen?® Die fundamentalistischen Bewegungen kénnen al«tieaauf diese Spannungen be-
trachtet werden. Sie zielen auf eine utopische @adeehin, wo die verschiedenen Dimensi-
onen unter dem Dach des Islams vereint sind. Dgelrssheiten, etwa in Beschaftigung und
Aufenthaltsstatus, aber auch die immer wieder eefad Auslanderfeindlichkeiten nahren
diese Visionen, verstarken die Abwehrhaltungen lasden mihsam gefundenes Vertrauen
schnell dahinschmelzen.

Was stehen den muslimischen Gruppen fir Optionerdigl Zukunft zur Verfigung? Bei
Muhammad Khalid Masudwerden vier radikale Méglichkeiten vorgeschlagenfFir die
Etablierung des ,dar al-Islam’ kampfen, 2) in islaomes Gebiet zuriickkehren, 3) sich kultu-
rell segregieren oder 4) sich einem Kompromiss fijigger wenigstens die islamischen

% Khoury, 1998, S. 212.

I Tibi, 1991a, S. 113: Die Erneuerer-Muslime beziesieh gerne auf Sure 13.11: Siehe, Allah verandietit
sein Verhalten zu einem Volke, ehe es nicht seéseeden Gedanken verandert..."

2 Khoury, 1998, S. 214.

% Romano, 2000, S. 250.

% Romano, 2000, S. 254: “Akzeptiert man nicht dieikajnes modernen Bildungssystems, oder die Logik vo
Karrieren in Organisationen etwa des Wirtschaftesys, oder akzeptiert man nicht den Kern der maateRe-
ligiositat — dass es also ein Funktionssystem nabéeren ist -, bleibt man aussen vor, oder beaset:
umstandslos aussen vor belassen. Der Kern dessiokBproblems ist durch die Logik der Funktionssyste
gegeben.”

% In: Vertovec / Peach, 1997.
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Grundrechte berucksichtigt. Wie schon erwéhnt, siiechier aufgefihrten Strategien zu rela-
tivieren, da ein grosser Teil der ethnischen Muslsith nicht umfassend mit ihrer Religion
identifiziert. Ein denkbarer Weg, der von der jungeeneration auch schon angedeutet wird,
ist eine neue Interpretierung und Ausrichtung dimnischen Werte, sozusagen eine Rekon-
struktion des Islams selbst. Dass es zu einer soldteranderung kommt, ist nicht unwahr-
scheinlich, da es sich bei den jungen Leuten jadigarerste Generation (west-)europaischer
Muslime handeff, die sich von den Migrationserfahrungen l6sen kand seit Geburt im
industriell-urbanen Kontext steht. Ob die Transfation gelingt, hangt davon ab, wie gut sie
sich vom elterlich-traditionellen Umfeld und vonraen clock syndrom& emanzipieren
konnen. Eine solche Entwicklung setzt voraus, diasrgeits eine fundierte islamische Wis-
sensbasis besteht, die erst ein stabiles Selbstvert ermoéglicht, man aber andererseits flexi-
bel und reflexiv genug bleibt, um facettenreicheme hybridere soziale ldentitaten zu entwi-
ckeln. In einer Untersuchung in Rotterdam wurdégkestellt, dass 66 Prozent der turkischen
und marokkanischen Jugendlichen der zweiten Gaorrdén Islam als persoénliche Angele-
genheit zwischen Allah und dem Glaubigen betractbamaus wird gefolgert, dass in der Di-
aspora sich auch der Islam in Richtung Individiedisng und Pluralisierung bewett.

2.2.4 Islam in der Turkei

Die These der De-Sakularisierung scheint auf dsteeBlick auch gut auf die Turkei zu pas-
sen. Nach der Grindung der Republik durch Kemalikal923 versuchte der Staat, ein ri-
goroses Modernisierungsprogramm mit stark westtighesrichtung durchzusetzen, was aber
nie vollstdndig gelang, da diese Entwicklung wedas ganze Land noch alle sozialen
Schichten Uberspannte. Erkennungsmerkmale dafdr disn heute noch vorhandenen enor-
men Unterschiede in der Bildung, die geringe Pragitét insbesondere der Landwirtschaft
und die gerade dort anzutreffende hohe versteckieitslosigkeit’ Wenn auch tiber den re-
pressiven Staatsapparat stark zurlickgestuft, ttéslamische Geist in einem grossen Teil
der Bevolkerung weiter. Vom westlichen Denken ddrahgen war immer nur eine kleinere
elitdre Oberschicht, die Uber Militar, Bildung updlitischen Institutionen den proklamierten
,Geist’ erhalten konnte. Mit den nicht erflllten Mprechungen, sozialen Spannungen und der
politischen Verfilzung verlor die offizielle Turkein Legitimation und Uberzeugungskraft,
was den traditionellen Kraften den Ricken starktKlern geht es aber nicht um die Wieder-
belebung der alten, sondern um die Stabilisierwegyretuen Staates, um die Starkung der na-
tionalen Einheit. Innenpolitisch scheint es so meeNeubewertung des Islam gekommen zu
sein. Unterdessen fordert der Staat islamisché&utishen, wovon er sich Schutz vor linken
Stromungen und Kontrolle Gber die religibse Mehrleehofft. So ist der Islam heute nach
Jahrzehnten der Agonie wieder ein zentraler maditigaher Faktor gewordetf’ Fur die
Tarkei ist es also nicht korrekt, von De-Sékularisng zu sprechen, da das Land niemals

% Dass diese Entwicklung nicht selbstverstandlichusagen evolutionar abléuft, zeigen Heitmey-
er/Muller/Schréder, 1997.

9 Pickles, 1995, S. 107: “...which is an unconscidusss adaptive mechanism common to all immigrant
groups. For example, that person behaves as ththehtock stopped when he left Turin in 1961, Caird969
or Lebanon in 1975, and the children are broughgymghronous with this frozen parental frame.”
®phalet/Van Lotringen/Entzinger, 2000, S. 4.

% Sen, 1996, S. 82: im Gegensatz zu 90 % Bescteiftigtder Bundesrepublik erhalten in der Tiirkeigédh
40 % Beschaftigte einen regelmafigen Lohn. Vgl.HgsdVeltalmanach 2000: Die offizielle Arbeitslosante
betrug 1999 6,6%, das pro Kopf BSP US$ 3'160.--.

190 spuler-Stegemann, 1996, S. 241: So ist auch dasvieister unterstellte Prasidium fiir Religionsalegen-
heiten (Diyanet Isleri Baskanligi) in der Turkei vaach im Ausland zu einer méachtigen religiosenitunsdn
gewachsen.
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wirklich sakularisiert war. Dieser Begriff vdBergerist eher irrefiihrend. Adaquater fir den
aktuellen Islam scheint mir der Begriff der ,halbddonderne’ vorBassam Tibi

Heute steht die Turkei eingeklemmt zwischen Laizismand Re-Islamisierung. Unter Musta-
fa Kemal Atatirk wurde eine strikte Trennung voagbtund Religion durchgesetzt: das Kali-
fat abgeschaffen, traditionelle Kleider verbotemderne Schulen errichtet, ein europaisches
Zivilgesetzbuch und das lateinische Alphabet eiiigeef Das moderne Denken selbst reichte
aber oft nur bis zum Burgertum in den Stadten unden héheren Beamten und Offizieren,
wobei in den Dorfern des Hinterlandes die altendifi@nen weiterhin massgebend blieben
(und es zum Teil heute noch sind). Uber die stagkedflucht und Verarmung kam das tradi-
tionelle islamische Gedankengut in den letzen &ditmten dann wieder verstarkt in die Stad-
te. Ein erfolgreicher Populist dieser Entwicklurgl Necemettin Erbakan, der mit seiner
Wobhlfahrtspartei erfolgreich eine islamistische tBstbewegung anfihtt: Der Erfolg des
Islams ist auf verschiedene Faktoren zurtckzufuHhtestens beinhaltet er traditionelles Ge-
dankengut, das in den landlichen Gebieten immekestaEinfluss genoss und auch in den
Zeiten der Modernisierung nicht verschwand, zweiteimmt er insbesondere die Bedurfnis-
se der Armen, Kranken und Bedurftigen auf, indentheen Trost und Zuversicht gibt und
drittens kann er sich auch mit dem Privatbesitz dewh Markt arrangieren, da Mohammed ja
selbst ein erfolgreicher Kaufmann war. In der Tiui(ader nicht nur dort) spielt viertens noch
ein nationalistisches Element mit: indem man sitller goldenen Zeit des osmanischen Rei-
ches orientiert, kann man eine einheitliche Idéntguggerieren und von den zentrifugalen
Kraften im heterogenen Staat ablenken. DadurctiiésT Grkei auf der internationalen Bihne
zu einem schwierigen Balanceakt gezwungen. Daidieas Europa annéahern will, muss sie
laizistisch bleiben. Dies ist aber nur méglich, wetie Regierung und das Militar die Bevol-
kerungsmehrheit unterdrickt und entmuindigt. Dateititssie im Kreuzfeuer der Demokratie-
vorstellungen der europaischen Machte, worauf isie won diesen distanziert und sich ver-
mehrt im turkmanisch-islamischen Asien zu oriemtieversucht. Unterdessen wird der Islam
auch in der Turkei durch verschiedenste Instit@ogefordert und seit 1980 ist der sunniti-
sche Religionsunterricht Pflichtfach an den Schiféamit ist sein Einfluss im Bildungs-
wesen und in der Gesellschaft stark angewachsanls@en scheint in der Tirkei allgemein
an Einfluss zu gewinnen, was sich naturlich audhldeuDiaspora in Europa auswirkt.

Umgekehrt darf aber nicht tbersehen werden, dadslden in der Turkei ganz allgemein die
viel starkere Bedeutung hat als in der Diaspor&iter Studie voiay undi¢cdyguwurde die
islamische Religiositat zwischen Remigranten urchinemigrierten Personen in der Turkei
verglichen'® Das Resultat war eindeutig: die religiése Praxis Remigranten war auf allen
Ebenen bedeutend geringer ausgepragt als bei @ssh&ften’. Fur dieses Ergebnis wurden
drei Erklarungen gegeben. Erstens sind es haupitd@clie ungebundenen, liberalen, materi-
alistisch orientierten und progressiv eingestelRemsonen, die emigrieren, zweitens werden
die wandernden Personen Uber die ,signifikantenefed im Westen sakular gepragt. Die

Autoren fuihren drittens die religiose Lockerungraber allem auf den erfahrenen sozialen

191 seufert, 1997, S. 45: Die Refah-Partei (RP) alshitdgerin von Erbakans Nationaler Heilspartei (M8
etwa 1994 als Siegerin der Kommunalwahlen herwie-danach auch die Blrgermeister in Istanbul, Amka
und Urfa stellten. Vgl. Sen, 1996, S. 134.

192 Dabei ist an die tiefgreifenden Reformetatiirksin den 20er Jahren zu denken, Wirbotvon Fes und
Schleier, verfassungsmassiger Trennung von RelighehStaat oder der Verbannung des Islams aus denr Sc
len.

193 pay/lcdygu, 1998, S. 60: Als Vergleich ein paardingisse ihrer Untersuchung (A steht fiir Bejahurig be
Remigranten und B bei Autochthonen): Fasten im RimaA 55 %, B 100 %; Moscheebesuch (nur Manner) A
72 %, B 92 %; mind. taglich beten: A 28 %, B 46Béfirworten des Kopftuchtragens: A 15 %, B 75 %; Be
furworten islamischer Bildung bei Kindern: A 47 883 % und Akzeptanz von Verhitungsmittel durch den
Entscheid der Frau: A 30 %, B 4 %.

33



Wandel zuriick, den die Emigranten im Ausland edahraben. Dazu zahlt etwa die bessere
Okonomische Lage, die gesteigerte personliche €iteitnd die geringere gemeinschaftliche
Einbindung und Kontrolle.

2.3 Turkischer Islam in der Diaspora
2.3.1 Migration aus der Tirkei nach Deutschlandf

Die Wurzeln der turkischen Einwanderung nach Wesfg) insbesondere nach Deutschland,
liegen weit zuriick im Osmanischen Reich. Schon@nJahrhundert soll der preussische Ko-
nig Wilhelm 1 einige Turken in seiner Garde gehalteaben. Diese Verbindung wurde tber
die technologische Modernisierung real und UberBéigdadbahn symbolisch ausgebaut. So
wurde von Deutschland sowohl die wirtschaftlichavizoklung, wie auch die militdrische
Aufristung gefordert. Im 1. Weltkrieg fand Willlel Il im Sultan Mehmet V einen treuen
Verbundeten. Nach dem Krieg brach das morsche asaienReich endgultig zusammen.
Die junge turkische Nation blieb im Il. Weltkriegrimal neutral, die historische und wirt-
schaftliche und wohl auch ideologische Verbindutighbaber bestehen. An diesen Bezie-
hungen wurde angeknipft, als Deutschland in dem 88kren die ersten Gastarbeiter ins
Land holte, was mit dem Anwerbeabkommen 1961 bekiegirde. Das wiederum steht im
Zusammenhang mit dem Bau der Berliner Mauer, did@il die Einwanderung aus Ost-
deutschland unterband und mit dem turkischen Flirdgplan, der den Export von Arbeits-
kraften als wesentliches Element vorsah: Damitesalhs hohe Bevdlkerungswachstum von
durchschnittlich 2,5 Prozent und der Arbeitsplataged in der Turkei aufgefangen und mit
den Gastarbeiteriiberweisungen das Aussenhandelsdefiuziert werden?” Am Anfang
war der Aufenthalt also sowohl von den Deutschamavich von den Muslimen nur kurzfris-
tig gedacht. Man wollte nicht wirklich der eigenknltur entfliehen, sondern vielmehr der
Perspektivliosigkeit in der Turkei ausweichen unthsm Ausland das Startkapital fur den
Wiedereinstieg in der Turkei erarbeiten und erapare

Ein grosser Wechsel fand 1973 nach der Ol- und Witédichaftskrise statt. Der 6konomi-
schen Depression folgte eine dramatische ReduldemArbeitsnachfrage, was zu einem
Umdenken in der europaischen Migrationspolitik fatif® Der ,Anwerberstop’ brachte mehr
eine strukturelle als eine numerische Veranderdmgtz den strengen Bestimmungen ab
1973 wuchs die turkische Gemeinde in Deutschlamd6i®'000 1973 auf knapp 2 Millionen
1994, was vor allem auf die Familienzusammenfihrzungickzufihren is. Obwohl manche
zurtckreisten, war fir viele dieser Weg schon lanmgdaut - oder zu unattraktiv, da man
nach der Ausreise nicht mehr mit einer Rickkehnmea konnte, was als ,Bumerang-Effekt’
bezeichnet wurde. Wollte man die Chance auf eiicheges Einkommen nicht verspielen,
musste man bleibefl! War urspriinglich ein absehbarer Arbeitsaufenthefilant, um dann

194 Ein grosser Teil der Angaben bezieht sich auf Mlasd. Dies aus verschiedenen Griinden: Erstenslebt
Deutschland die grosste tiirkische Diaspora-Gemewdeitens existiert viel Literatur dartiber und terits 1asst
sich die Situation in Deutschland relativ problesndauf die Schweiz tibertragen.

1% 35en, 1996, S. 154.

1% |n Deutschland wurde zuséatzlich versucht, UiberBlaslesférderungsgesetz der Riickkehrhilfe die ‘@ast
beiter’ zur Ruckkehr zu motivieren, was aber nuizkbis mittelfristig gelang.

197 &zdemir, 1999, 89. Dazu auch Sen, 1996, S. 61r \@esuch, durch die Griindung kleinerer Unternehmen
und durch den Erwerb von Hausern und Eigentumswolerudig Zukunft in der Turkei zu sichern, ist haufig
gescheitert. Die Marktbedingungen in der Tirkei,déa Ruckkehrern weitgehend unbekannt waren, somgte
vielen Fallen fur das Scheitern individueller Ini@nen. Hinzu kam eine starke Investitionstatigkier tirki-
schen Grossholdings, so dass in den von ihnenztesdranchen Unternehmen mit geringem Eigenkalodtial
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die Ersparnisse im Heimatland zu investieren, uehitigten sich diese Trdume immer mehr
und fur viele gab es kein realistisches zurtick mehrZusammenhang mit den institutionel-
len Bedingungen stellte man sich auf einen dauenteaf Aufenthalt ein und man holte die
Frauen und Kinder in die neue Heim&tDas hatte natiirlich weitreichende Auswirkungen
auf den Lebensalltag. Wahrend man zu Beginn dispegtive kurzfristig ausrichtete, wurden

mit dem strukturellen Wandel auch mittel- bis lamgjige religiose Belange wesentlich: man
suchte nach Orten fur das Gebet, sorgte sich umeliggbse Erziehung der Kinder und orga-
nisierte Korankurse. Auch ,halale’ Esswaren undspade Begrabnisse wurden wichtige Be-
durfnisse. Mit dem Heranwachsen der zweiten Geloerdtigte sich neben die alltagliche

auch noch eine familiar-erzieherische Konfliktlinidie sich nicht selten im laizistischen

Schulbetrieb offenbarte. Weiter wird das Rechtséednis auf die Probe gestellt, etwa bei
Fragen Uber Heirat, Scheidung oder Erbschaft.

Mit der sozialen Veranderung &nderte sich auchwditschaftliche Ausrichtung. Wéahrend
man urspringlich das Geld sparte, um es dann spéater Turkei zu investieren (v.a. fur den
Kauf von Hausern, landwirtschaftlichem Land odebditsgeraten), verlor man zunehmend
den Glauben an eine Zukunft in der Turkei. Dazungté die schlechte wirtschaftliche, politi-
sche und soziale Situation, aber auch die zahkai@eispiele von missgliickten Remigrati-
onsversuche® Damit verandert sich natiirlich auch die wirtsclietfe Ausrichtung, die die
Basis flr einen neuen Markt bildet. Die instabilekische Wéahrung, das geringe Vertrauen in
die turkische Wirtschaft, der Familienzusammenzog die damit hinausgeschobene Ruck-
kehrabsicht haben dazu beigetragen, dass vernmeBreutschland investiert — und weniger
gespart wurde. Betrug die Sparquote 1975 noch 4%elAt des Einkommens, sank sie bis
1993 auf 15 Prozent. Das Geld wurde somit nichtrmraeam grossten Teil gespart und/oder in
die Turkei geschickt, sondern in der deutschen sttaft ausgegeben. Dazu zahlt insbeson-
dere der Erwerb von Immobilié® Daneben veranderte sich auch die wirtschaftlichegrra-
tion der Turken in Deutschland, was die neue Bdtghagsstruktur aufzeigt: wahrend 1983
10'000 Tuarkinnen selbstandig waren, waren es 18308 und die Zahl der Arbeitsplatze,
die von turkischen Unternehmern geschaffen wurdmnsierte sich bis 1993 auf 135'000.
Der Umsatz der tirkischen Unternehmer in Deutschigind fir 1992 auf DM 28 Milliarden
geschatzt und die Investitionssumme auf DM 7,2ibtillen. Viele junge Leute wechseln so
auch ihre sozio-geographische Orientierung: Ziehisht mehr Land und Investition in der
Turkei, sondern Deutschland riickt in den Lebensipiinkt. Zukinftig werden auch isla-
misch gefiuihrte Krankenhauser und Altersheime eiokeRspielen. Es wird geschatzt, dass
heute schon 72'000 tiirkische Rentenempfangerirm@&eutschland wohnefi! Dies wirkte
sich nachhaltig auf den religiosen Markt, respe#lterreligiosen Institutionen aus.

ne Chance hatten. Auch eine Eingliederung der Heinekeals Arbeitnehmer in den Arbeitsprozess war auf
grund der knappen Arbeitsplatze und der hohen Bewihgswachstumsrate schwierig.”

%810 Amiraux, 1996, S. 50: Das zeigt sich anschéuilic Geschlechterverhaltnis: war es 1974 bei dekérir

in Deutschland 1,8 : 1 zugunsten der Manner, vgerite sich dieses Verhaltnis bis 1987 auf 1,3ddr beim
Anteil der Arbeitenden innerhalb der turkischen &8lkerung. Dieses lag 1967 bei 76,2 Prozent und bank
1987 auf 38,5 Prozent.

19 Nach einer Untersuchung des Zentrums fiir Tirkeistu@i994) sind 49,9 % der Remigranten unzufrieden
mit der Rickkehr.

105en, 1996, S. 164: Bis 1994 haben 168'000 in Dklaisd lebende Tirken Bausparvertrage abgeschlossen
und insgesamt 6,4 Milliarden DM einbezahlt, iIbeOBO besitzen ein Haus oder eine Eigentumswohnudg un
es werden zunehmend Lebensversicherungen abgesehloss

1sen, 1999, S. 123.
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2.3.2 Islamisch-tirkische Institutionen und Interesengruppen in Europa

Mit der Etablierung der islamischen BevdlkerungVifesteuropa wuchs auch das Interesse
und die Sorge verschiedener islamischer Interesgppgn (wie auch derer Fihrer) um das
islamische Bewusstsein und Befinden ,ihrer’ Gemeimdder Diaspora:

»1he realities of permanence, the desire for anrassreproduction of religious traditions, and Wik
to direct the trajectory of Islamic values and ficeas among Muslim youth have continued to provide
the main motivations for Muslim mobilizations in Bpe.**?

Seit den 70er und 80er Jahren kann man daher mnemeErwachen’ der muslimischen Ge-
meinde in Westeuropa sprechen, was in engem Zusahamg mit Familienzusammenfih-
rung und dem Heranwachsen der neuen Generatiommesghangt. Uber die bessere innere
Organisation und aussere Vertrautheit mit den krkahdministrationen oder generell dem
offentlichen Bereich konnten sie ihren Einflussligreauf den sozialen und sozio-politischen
Bereich ausdehnen. Dazu zahlte insbesondere ddyaNeton Moscheen, das freie Ausiiben
der religiosen Praxis, die Bemuhungen um offenttethtliche Anerkennung, die religibse
Bildung und Ausbildung und die politische Repraaé@nh tber die Institutionen. Gab es in
Deutschland in den 60er Jahren praktisch noch Rdimecheen, sind es ende der 90er um die
1000* Ahnliches gilt fir Grossbritannien, Frankreich p#elland.

Abbildung 1: Turkische Wohnbevdlkerung und Moscheerin Deutschland
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Quelle: Lewis, 1997; Nielson, 1995; Zentrum fur Tlskedien, 1994; Sen, 1999.

Daneben wuchs auch das politisch-institutionelleviBsstsein, was wiederum die verschie-
densten islamischen Organisationen zu neuem Lefeackte. Mit den Mobilisierungserfol-
gen kamen Erfahrungswerte und ein neues Selbststseirs bei den muslimischen Organisa-
tionen zum Vorschein.

» The decade until 1988 had witnessed a major chantiee way in which Muslim organizations took
part in public life. They had previously been magjiand often timid; they had tended to implicitly
present themselves as ethnic minorities as theghtoto fit in through the community and race
relation structures. By the end of the decade nteadylaid claim to participation in the public space

"2 yertovec / Peach, 1997, S. 22.

3 Die Angaben variieren hier beachtlich, was auffdidenden offiziellen Angaben und die unklare Bigibn
von ,Moschee’ zurtickzufiihren ist: Spuler-Stegemd@98, S. 150, gibt fir 1995 2189 an, Heine, 187,21,
spricht von 1100 und Nielson , 1995, von 800.
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they had effectively integrated into the organiaadil politics of the local scene functioning like@sh
other special interest groups, standing out onlyheyexpressed Muslim identity*

Wie stark sich dieser Wandel schon vollzogen Isatséhwer abzuschétzen. Auf der internati-
onalen Buhne ist (gerade jetzt im Zusammenhanglemt Palédstina-Konflikt) ein weitgehen-
des Solidarisieren der islamischen Gemeinschattustellen. Dies scheint aber nur nachhal-
tig zu funktionieren, wenn ein gemeinsames Feindkieiert werden kann, was flr die euro-
paische Diaspora kaum mdglich ist. Die individuelleteressen widersetzen sich hier zu
stark den religibsen GemeinsamkeitéhEbenso fehlt durch den breitgefacherten Herkunfts-
kontext die geographische, kulturelle und histdrestdentifizierung. Was international gilt,
ist auch national feststellbar: Die einzelnen Oigmtionsformen und Hintergriinde unter-
scheiden sich stark voneinander: es gibt lokalnlexee Grass-roots-Organisationen, Ableger
von im Heimatland verwurzelten Organisation, Orgationen unter Fihrung und Kontrolle
des Heimatstaates oder Internationale islamiscigar@ationen mit inren unter anderem sehr
partikularen Interessen. Diese fehlende Einhekk@hwird von den europaischen Regierun-
gen beméngelt (oder gebraucht), was eine weitifeatiiche Etablierung erschwer® Das
wiederum wirkt sich einschneidend auf den Handlapgdraum der islamischen Gemeinde
aus, die so z.B. keine ,Kirchensteuer’ einziehenrign, nicht von staatlichen Kompensati-
onszahlungen profitieren und allgemein potentieesstige und politischem Einfluss verlie-
ren. Dass sich das fir die spezifischen Organisaticauch finanziell auszahlen wirde, zeigt
eine Hochrechnung in Deutschland, die den potéeniedteuerertrag der Milli Gérus auf 160
Mio. DM schatzt**’

Das wachsende Selbstbewusstsein und VertrauenaswWardringen in die sozio-politische
Sphére wurde von den Medien und von der einheirars@evolkerung aber oft mit skepti-
scher Distanz und Ablehnung quittiert. Man hati@&tzdich Angst vor der muslimischen Pra-
senz im 6ffentlichen Raum und manches Projekt &iir Bau einer Moschee musste aufgrund
des offentlichen Protestes zuriickgestellt werddver(liese verstarkte Prasenz im offentli-
chen Bereich wurden auch die Gegenkrafte mobitisike es schafften, ein stark negativ ge-
farbtes Bild des Islams in den Medien aufrecht aiteim. Neben dem aktiven Kontakt in
Deutschland stehen viele tirkische Organisationeregem Austausch mit der Heimat und
werden haufig auch von dort unterstiitzt. Weiter k@m auch Gelder von den arabischen Ol-
staaten, etwa von der saudiarabischen ,Weltmogjamli

Seit den 50er Jahren ist der Islam in der Turkedert ein wesentlicher machtpolitischer Fak-
tor, der eng mit der Frage nach nationaler Identgéknipft ist. In den 70er Jahren wurden in
der Turkei viele islamische Gruppierungen verbodanche von ihnen verlagerten daher ih-
re Aktivitdt nach Deutschland, wo sie freier agrekennten. Dazu zahlt etwa die Bewegung
der Suleymanci, die in der Turkei verboten war im®eutschland als ,Verband islamischer
Kulturzentren e.V.” auftrat. 1981 soll sie von Ké&ns 185 Moscheen kontrolliert habgh.

" Nielsen, in: Keppel, 1997, S. 30.

15 Exemplarisch wird das von Schiffauer, 1997, S. fLl&6fder islamisch-institutionellen Entwicklung inids-
burg aufgezeigt. Verfechter der Rational Choice Tieegehen sogar davon aus, dass die Konkurrendemit
daraus resultierenden attraktiveren Angebot masispefir die Bedeutung der Religion verantwortligind.

Vgl. u.a. lannoccone, 1998; Stark, 1997.

H%Nielson, 1995, S. 26: So verlangt der Artikel 14deutschen Grundgesetz einen ,permanenten Charakter
damit eine Institution als 6ffentlich-rechtliche K@rschaft anerkennt werden kann; es wird also hgeig dass
Muslims in Deutschland keinen allgemein zustandigérper, keine allgemein verantwortliche Dachorgatit
on ausbilden kdnnen.

7Sen, 1996, S. 71.

18 Spuler-Stegemann, 1998, S. 138ff: Zur GriindungseeiRepublik begann Shaykh Siilleyman mit der Griin-
dung von Koranschulen in kleineren Stadten Anatsli®a er als Bedrohung des kemalistischen Systems
standen wurde, wurde er mehrmals verhaftet und émtest gestellt, was sein Charisma aber nur fiied®ie
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Ebenfalls sehr aktiv ist die ,Avrupa Milli Gorus 3lalati’, die wahrend den 70er Jahre in en-
ger Verbindung zu Erbakans Nationaler BefreiungspgdMSP) stand™® Anfang der 80er
Jahre trennte sich ein Teil von ihr und folgte ur@emalettin Kaplan den revolutionaren I-
deen Khomeinis. Seit den 80er Jahren steht MillilGdn relativ guter Beziehung zur Diya-
net, dem religivsen Arm der tiirkischen Regiertfign Deutschland waren noch 1981 nur
wenige Moscheen unter der Kontrolle ihres Abled#®IB (Diyanet) in Kéln, Ende der 80er
Jahre waren es dann aber schon die Hélfte bis eulsittel. Weiter ist Deutschland auch ein
wichtiges Mobilisierungsfeld fur die kurdischen Begungen, die zu einem grossen Teil aus
Alewiten bestehen. Sie stehen somit in doppeltesidht in Opposition zur tirkischen Regie-
rung.

»As the movement in Turkey itself for a more cowsd re-Islamisation of the country moved ahead
and met with the secularist response, so the Turiisigré communities in Germany became a base
for all the various parties to the growing confliabd it was not unusual for the conflict to spraad
Germany.#

In der untenstehenden Abbildung sind die bedeutemi@®eutschland agierenden turkisch-
islamischen Organisationen nach GrindungsdaterdgebrMan sieht, dass es ab Mitte der
70er Jahren zu einer starkern Konzentration kars, mid dem sprunghaften Anstieg an Mo-
scheebauten (Abbildung 1) Ubereinstimmt. Hier sahdie Konkurrenz um die Glaubigen
und um die Ressourcen belebend auf den religiossaitMu wirken. In der folgenden Auflis-
tung werden sie kurz vorgestellt.

Abbildung 2: zeitliche Abfolge der islamischen Orgaisationen in Deutschland

NURCU M8 AMGT ADUTDF DITIB ICCB ATIB
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Quelle: Zentrum fur Turkeistudien, 1994

Suleymancis waren die erste tirkisch-islamistis®beegung, die sich auch im Westen (Kéln) etabligvtie
der Etablierung der staatlichen Diyanet verlorerabiglen 80er Jahren aber stark an Einfluss.

119 Heitmeyer/Miiller/Schréder, 1997, S. 135: Milli Gérist eine Bewegung, die nationalistische Elemnite
einem orthodoxen Islamismus kombiniert. Seit dikitithe Regierung erkannte, dass die religios-
nationalistische Bewegung ein gutes Gegengewiclenuradikalen \linken’ Stromungen ist, entstanmteeinge
Bindung mit der Nationalen Befreiungspartei (MS#g, dann aber nach dem Militarputsch verboten wurde
120 Binswanger, 1989, S. 219: Im September 1980 (ibemria der Tirkei das Militar die Macht. Ein Mittekyu
die Kontrolle tber die religiose Gemeinde ausihekdnnen, war die Etablierung staatlich kontroléeislami-
scher Institutionen. Nach der Verfassungséanderongl®82 gehorte der Religionsunterricht wiederién d
Schulzimmer und weiter wurden auch die theologisdrekultaten ausgebaut, die heute hoffnungslodiillier
sind. Das Prasidium fur religiose Fragen (Diyastdri Baskanligi), das dem Ministerprasidenten rstédit ist,
propagiert und kontrolliert den staatlichen Islamin- und Ausland. Da Militér und Regierung firdete dass
sozialistisch-marxisitische Strémungen Auftriebatdn konnten, wollte man die traditionellen, isischen
Bevodlkerungsschichten néher an sich binden.

121 Njelson, 1995, S. 30.
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Auflistung 1: Turkisch-islamische Organisationen inDeutschland

ADUTDF | Graue Wolfe: Foderation der tirkisch-demdischen ldealistenverein€00 Ortsvereine
in Europa,; tlrkisch-nationalistisch

AMGT Avrupa Milli Gorus Teskilatar: Anhanger der MSP (Maalen Heilspar-274 Moscheen
[IGMG tei) und spater RP (Refah Partei) von Erbakan

ATIB Union tlrkisch-islamischer Kulturverein in Eapa: Abspaltung vonl25 Vereine
ADUTDF,; tiirkisch-islamische Synthese z.T. Moscheen

DITB/Diya | Staatliches Prasidium fur religiose Angelegenheiteder Turkei; repra-740 Moscheen
net sentiert den laizistischen Islam

ICCB Verband der islamischen Vereinung u. Gemeind&bspaltung von74 Vereine
AMGT unter Cemalettin Kaplan; radikal islamistisch

IKMB/VI | Stleymanci: Verband der islamischen Kulturzentseariritt mystischen300 Zweigstel

KZ Islam in der Tradition eines Ordens, kritisierzlafische Form len

Nurcu Islamische Gemeinschaft Jamat’at un-nur; mgiseé Ausrichtung dg€l0 ,Medresen
Islams (Nurculuk) (Lehranstalten)

IGD Islamische Gemeinschaft in Deutschland e.V.

AABF Foderation der Aleviten-Gemeinden in Europa 0 Yz&reine

Quelle: Zentrum fur Turkeistudien, 1994; Spuler-Stegen, 1998; Sen, 1999.

2.3.3 Islamische Praxis im Westen

Ein Mensch wird zum Muslim, wenn er das Glaubenshaknis ablegt. Der zentrale Aus-
druck des Glaubens zeigt sich im Gebet, das dadurch im Zentrum der islamischen Glau-
benspraxis steht. Es sollte von Frauen wie von Ménfinfmal taglich verrichtet werden.
Als besonders heilbringend gilt das Freitagsgedeet, die Manner in einer Moschee verrich-
ten sollen. Das ist sicher einer der Griinde furftBssigen Moscheebau in Europa. So sollen
allein in Deutschland 2189 Gebetshauser existlétedie aber haufig von aussen nicht er-
kennbar sind. Weiter haben Muslime (wie Christed dmnden) zu fasteli® Diese Pflicht gilt
fur alle erwachsenen Personen, die dazu imstandelgianke Menschen, schwangere Frauen
oder Reisende sind davon ausgeschlossen. Siensaltier das Versdumte nachholen, falls
moglich. Als Fastenzeit gilt die Zeit zwischen Senauf- und Untergang im Monat ,Rama-
dan’, der sich nach dem Mondkalender orientiert diedEntsendung der koranischen Offen-
barung symbolisiert. Mit dem Fasten soll Busse Daghkbarkeit fur die gottliche Offenba-
rung ausgedrickt werden. Die grosse religiose Bedgusteht aber auf Konfrontationskurs
mit der modernen, ausdifferenzierten Welt, wo ddveftstag nach eigenen Kriterien organi-
siert ist. Diese islamische Praxis passt nichirgden westlichen Alltag, wo ihr oft nur wenig
Verstandnis entgegengebracht wird. Als weitere dirgende Pflichten gelten die freiwilli-
gen und gesetzlichen Almosen und Abgaben, wie aietWallfahrt nach Mekka. Mit den
Abgaben soll die Solidaritat unter den Muslimenuedet — und die Gemeinschaft finanziert
werden. Mit der Wallfahrt soll an den Ursprung &ealigion und an die Pilgerreise Moham-
meds nach Mekka im Jahre 632 gedenkt werden. Res& sollte von jedem Muslim und
jeder Muslimin mindestens einmal im Leben untern@mmwerden, sofern es die 6konomi-
sche und gesundheitliche Situation zul&&sKeben den offiziellen Pflichten bestehen fiir den

122 gpuler-Stegemann, 1998, S. 150; siehe auch FNVidle Angaben beziehen sich auf Deutschland. Das,
weil dort die grosste turkische Gemeinde zu Hasiserid weil viele Daten zur Verfiigung stehen.

12 sure 2,183: O ihr, die ihr glaubt, vorgeschriels¢ruch das Fasten, wie es den Friiheren vorgebelnri
ward; vielleicht werdet ihr gottesfiirchtig.

124 Khoury, 1998, S. 130ff. Wie unangemessen diesddfangen in der modernen Welt sind, wird in Rushdie
‘Satanischen Versen’ (Die Teilung des Meeres) andidimgeschildert.
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frommen Muslim eine breite Palette von Lebensvaifieh, die eingehalten werden sollten.
So ist der Verzehr von Fleisch nur erlaubt, wens @ier ,rituell’ geschlachtet wurde; das
heisst, es darf vor dem Kehlschnitt nicht getowetd(fir manche nicht einmal betaubt) wer-
den und Schweinefleisch ist dem Genuss ganz eniZéyPas hat sowohl Konsequenzen fiir
das Geschaft wie auch fur den Tierschutz. Vor altem Opferfest nach dem Ramadan wird
das Angebot der offiziellen Halal-Metzger knappdsss man auch mal selbst das Messer am
Tier anlegt. Neben Schweinefleisch, Wurst, Speak Kirebsen sollen auch alkoholische Ge-
tranke gemieden werden. Es erstaunt etwas, dassteier Punkt bei den islamischen Interes-
senvertreter wenig diskutiert wird, obwohl gerads Norschrift und Praxis weit auseinander
fallen?® Ein weiteres Reinigungstritual ist die Beschneidustgvohl sie im Koran nicht er-
wahnt ist. Diese wird bei den Jungen Uberall uniddea Madchen nur in einigen Gegenden
vorgenommer*’

Dass der Islam unsere heutige Vorstellung von Raigberschreitet, zeigt sich deutlich am
Anspruch vieler Apologeten nach einer Integratien Gchari'a‘ in das zivile Recht® Zent-
raler Punkt dabei ist das Familienrecht, wo voerallHeirat, Polygamie, Scheidung, Erzie-
hung der Kinder und Erbschaft angesprochen wetdem.spielt aber oft weniger die Religi-
on, als vielmehr der Herkunftskontext die entschedk Rolle. Das gilt auch fir die Rolle der
Frau. Nach tirkischem Wertmuster ist die Frau stark Mann abh&ngig, was Uber die hau-
fig fehlenden Aussenkontakte in der Diaspora naaistéarkt wird und nicht selten zur Isolati-
on fiihrt*®® Nach Koran ist die Frau aufgrund ihrer Natur demnife unterstellt, womit die
Lehre des Korans im grossen Widerspruch zu dennldiee aufgeklarten Welt steht. Das

kommt zum Beispiel in Sure 4,34 zum Ausdruck:

.Die Manner sind den Weibern tberlegen wegen dessas Allah den einen vor den andern gegeben
hat, und weil sie von ihrem Geld (fur die Weibeusl@gen. Die rechtschaffenen Frauen sind gehorsam
und sorgsam in der Abwesenheit (ihrer Gatten), Aieh fiir sie sorgte. Diejenigen aber, fir deren
Widerspenstigkeit ihrer fiirchtet — warnet sie, \amet sie in die Schlafgeméacher und schlagt sie.
Und so sie euch gehorchen, so suchet keinen Wetgngge; siehe, Allah ist hoch und gross.”

Die Manner haben die Verantwortung gegeniber daodfr, mehr Rechte, aber auch die
grosseren Pflichten: die Manner dirfen eine NichisMnin heiraten, nicht aber umgekehrt,

das Scheidungsrecht steht nur dem Manne zu undgskes die Finanzen erlauben, sind bis
zu vier Frauen mdglich. Nach islamischer Traditwind die Ehe nicht zwischen den Part-

nern, sondern zwischen den Familien geschlossdmeivder Vater oder Bruder als Berechtig-

ter die Frau vertreten kann; eine freundschaftliBeeiehung ist nicht vorgesehen. Wenn es
gut kommt, kann man sich vor der Hochzeit untermhiéner ,Begleitschutz’ kennen lernen:

.Freundschaft aber zwischen Mann und Frau ist ilmnsverboten; denn die einzige Bindung zwi-

schen ihnen darf nur durch die Ehe hergestellt arerBreundschaft zwischen Mann und Frau im Ver-
stéandnis der modernen Gesellschaft wird als ,Eheedfrauschein’ bezeichnet, eine Allah missfallige
Handlung, die Unzucht gleichkommnit?

125 Syre 2,173: Verwehrt hat Er euch nur das von setssndete und Blut und Schweinefleisch und das; wo
Uber ein anderer Name als Allahs angerufen worsteh i

126 Glasenapp, 1996, S. 399: Die Sure5,91 und 5,@Pprdtiert man manchmal wortwortlich, so dass raur d
Genuss von Wein, nicht aber von Bier, Sekt odeesard Alkohol verboten ist.

?"Gordon, 1999, S. 116.

128 5en, 1996, S. 39: Fir die Tirkei ist zu beriickaieit, dass seit der Abschaffung des Sultanats @8@82nit
der Proklamation des sakularen NationalstaatesAelaption des Schweizerischen Zivilgesetzbuches die
Rechtsgrundlage bildet und das islamische Recht minder fern von der offiziellen Rechtssprechiiegt als
bei uns.

1295en, 1996, S. 170.

130 Rassoul, in: Spuler-Stegemann, 1998, S. 186.
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Solche Lebensvorstellungen, die im Widerspruch e ideen der Aufklarung stehen, gelten
in der heutigen Zeit nattrlich nur fir eine MindeithIn der Diaspora, wo die jungen Leute in
einem komplett unterschiedlichen Kontext aufwach&énnen sie innere Spannungen bis hin
zu familidren Tragotdien verursachen. Fir den Vadier den alteren Bruder steht die Ehre der
Familie auf dem Spiel, wenn die Tochter ihrer Kohlié&r entgleitet. Koedukativer Unterricht
ist daher bei manchen Eltern ein Dorn im Auge. Balbe qilt fur jegliche Art von gemisch-
ten Veranstaltungen, wo die Trennung der Geschéecthicht garantiert ist: Schwimmunter-
richt, Klassenausflige oder Ferienlager. Ebenfalizig auf den ,Schultern’ der Frauen aus-
getragen wird die eingefahrene Diskussion um dagdm des Kopftuches. Dieser Konflikt
begann in Frankreich in den 80er Jahren, als eeénanlwachsende Generation von selbstbe-
wussteren Musliminnen ihr ethnisches Identitatssyimbdas sékularisierte Schulsystem tra-
gen wollten. Das Kopftuch steht fur ein Wiedereriaet der islamischen Identitét, was in ei-
nem grosseren Rahmen gesehen werden muss. Der $&@bsh bleibt sehr vage und auch die
islamischen Theologen sind sich lber die Interfimtanicht einig:

,und sprich zu den glaubigen Frauen, dass sieBticke niederschlagen und ihre Scham hiten und
dass sie nicht ihre Reize zur Schau tragen, edesmi, was aussen ist, und dass sie ihren Schleer U
ihren Busen schlagen und ihre Reize nur ihren Blmgaeigen oder ihren Vatern oder den Vatern
ihrer Ehegatten oder ihren S6hnen oder den SéltmmenkEhegatten oder ihren Bridern oder den Séh-
nen ihrer Schwestern oder ihren Frauen oder dehernhrer Rechte besitzen, oder ihren Dienern, die
keinen Trieb haben, oder Kindern, welche die Bli@kseFrauen nicht beachtett™

Das Kopftuch kann verschiedenes bedeuten. Eingnsties ein Stlck traditioneller Beklei-
dung, wie sie vor allem auf dem Lande auch beitibieh war, andererseits symbolisiert es
auch die freie Entscheidung zum Islam, was abgrehza&ber durchaus auch provokativ ge-
meint sein kann. In einem sakularen System istUlagang mit diesem oft irritierenden
Symbol nicht einfach. Einerseits ist es Ausdruakeeiindividuellen Entscheidung, die man
tolerieren sollte, andererseits ist es eine ab@mae kulturelle Chiffrierung, die nicht auf
Verstandnis stossen muss. So kann man es vielleishtradmesser einer Toleranzeinstel-
lung gegeniiber dem Fremden benutzen, sollte abet een Spiess umdrehen und das Frem-
de zur Norm erklaren. Weiter bestehen auch untedlithe Auffassungen Uber die Bedeu-
tung der islamischen Rechtssprechung in der whstiidVelt. Die meisten Muslime in der
Diaspora werden den Verfassungsstaat unterstitz@émur eine Minderheit wendet sich ge-
gen die Demokratie. Das mag auch im Interesse éwottener (und/oder militanter) Glaubi-
gen gelten, da ihnen dadurch — was nicht selbstratlich ist — Religionsfreiheit und Min-
derheitenschutz garantiert ist. Das aussert sigh gt der Aussage, dass ,der Islam in der Di-
aspora den sakularen Staat, die Demokratie unMedreschenrechte wie die Luft zum Atmen
braucht“*** Wie weit sich die Schari'a in das hiesige Rechtst@mdnis einbauen lasst, ist
schwer zu sagen. Einerseits herrscht Religiongdigiso dass man andere Normen berick-
sichtigen und tolerieren muss, andererseits kodrese schnell mit verfassungsmassig garan-
tierten Grundrechten wie Gleichberechtigung odetividueller Entscheidungsfreiheit in
Konflikt kommen. Die schweizerische Verfassung glhtiber keine Klarheit: Einerseits ist
die Glaubens- und Gewissensfreiheit gewahrleistdtas besteht das Recht nach Unterricht,
andererseits gilt fiir die religivse Praxis nur,sdasn nicht dazu gezwungen werden d&rf.

18l sure 24,31.

132 Abdullah, in: Spuler-Stegemann, 1998, S. 218.

133BV vom 18.4.99 Art. 15.1: Die Glaubens- und Gesissfreiheit ist gewahrleistet. Art. 15.2: JedesBemhat
das Recht, ihre Religion und ihre WeltanschauurdyWinerzeugung frei zu wahlen und allein oder in Giem
schaft mit anderen zu bekennen. Art. 15.3: JedeoRdrat das Recht, einer Religionsgemeinschaftitreten
oder anzugehdren und religiésen Unterricht zu foldet. 15.4: Niemand darf gezwungen werden, eReligi-
onsgemeinschaft beizutreten oder anzugehdrenraig@ése Handlung vorzunehmen oder religiésen Wiatat
zu folgen. Vgl. Kalin, 1999, S. 29.
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Der Islam begleitet neben dem Leben auch das Steniteklaren Vorstellungen. Die Bestat-
tung auf einem gemischten Friedhof ist flr einershfo, respektiv seine Familie nicht vor-
stellbar. Ausserdem ist sie an bestimmte Regelnrgpn, die sich oft nicht erfillen lassen:
das Begréabnis sollte innerhalb 24 Stunden stagfindie Graber sollten nach Mekka ausge-
richtet sein und nur einmal benutzt werden. Dausspmlitischen und wirtschaftlichen Grin-
den an eigenen Grabstatten mangelt, werden di¢dvkbesnen haufig in ihre religibse Heimat
tberfuhrt. Das ist finanziell kostspielig, bei deier beheimateten Muslimen aber auch sonst
unsinnig. Der Wunsch nach eigenen Friedhéfen lchtdeshalb gerade auch in Zirich zu ei-
nem Politikum gesteigert.

2.3.4 Jugendliche und Islam

Die turkischen Jugendlichen sind mit verschiedePmblemen konfrontiert, die sich aus in-
dividuellen, familiaren, sozialen und politischesp&kten bilden. Spannungen sind aus unter-
schiedlichen Konstellationen denkbar. In der SchateArbeits- und Wohnungsmarkt lauert
eine latente oder offene Diskriminierung, in demnifign treffen unterschiedliche Wert- und
Orientierungsmuster zusammen, die die personlidhiesicherheiten der Adoleszenz noch
verstarken. Dazu kommt die fir die zweite Genemaiogespannte Lage auf dem Arbeits-
markt. 1993 lag in Deutschland die Arbeitslosengud#r Turken bei 17,4 Prozent gegenuber
durchschnittlichen 8,3 Prozent. In der Schweiztseshverhaltnismassig nicht besser aus. Die
Arbeitslosenquote der Auslander war 2000 bei desldgkderinnen mit 3,6 Prozent drei mal
hoher als bei den SchweizerinnéhDafiir verantwortlich ist nicht zuletzt die unbeffigen-

de schulische Integration, die wiederum tiefer verelt ist. So fangt die Ungleichheit bei der
zweiten Generation schon im Vorschulalter an. &énist ein wichtiger Indikator dazu die
tiefe Kindergartenbesuchsrate: wahrend 80 Prozemtleutschen, 75,5 Prozent der portugie-
sischen und 68 Prozent der jugoslawischen Kinder diutschen Kindergarten besuchen,
sind es bei den turkischen Kindern nur 39 ProZem.Ursachen dazu sieht er in der Abnei-
gung der Eltern gegentuiber konfessionellen Kindéegader fehlenden Aufklarung der Eltern
und der Substitution durch KoranschuléhWeiter bleibt fiir viele der Zugang zum politi-
schen Diskurs verwehrt und auch in der Offentlichkegegnet man Skepsis und Fremden-
feindlichkeit. Die Moglichkeit, sich in der Schweiplitisch zu betatigen, hangt entscheidend
von der Staatsbirgerschaft ab, die hierzulandenm&eveise unverhaltnisméssig schwer zu
erhalten ist. Im gesamteuropéischen Vergleich sired Hirden in der Schweiz wohl am
hochsten angeledt® Die Einbiirgung ist weiter an die doppelte Staatgbischaft gebunden,
da viele Turkinnen — aus emotionalen, aber audchtlielsen Grinden (etwa Eigentumsrechte
in der Tarkei) - nicht bereit sind, auf die tlrkigczu verzichten.

1% Bundesamt fur Statistik, 2001.

13535en, 1996, S. 165. Parallel zur Férderung der étimaiissten natiirlich auch die Eltern stérker unteatst
werden, wozu inshesondere die Erwachsenenbildueg aalzch die soziale und berufliche Aufklarung gehoér
136 Castles/Miller, 1999, S 234: ,Citizenship [in Seétland] is extremely hard to obtain. The waitingqeis
twelve years (F und GB 5 Jahre, D, AU und | 10 dglwhich must have been spent in the same cantoyn:
high fees are charged in some cantons: and therdigh carry out rigorous examinations to enshe¢ &n ap-
plicant is ‘sufficiently assimilated’. Children ahmigrants born in Switzerland have no automagbtio
citizenship and can be deported. NZZ vom 1.2.200thNkem Bundesrat sollen in Zukunft diejenigen Perso-
nen, die in der Schweiz aufgewachsen sind, hiegit@io und gesellschaftlich integriert sind, einfactien roten
Pass erhalten. Ebenso ist fur die zweite Generdt®arleichterte Einblrgerung und fur die dritte Gation
die automatische Einbirgerung (jus soli) vorgeseWégiter sollen die Kosten (bisher bis zu Fr. 50:0Q0stark
gesenkt werden.
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Die Religion erméglicht hier aus verschiedenen @dimeine Entlastung: die religibse Ge-
wissheit verspricht eine klare Orientierung, réigg Zusammenkuinfte schaffen einen Ort der
Gemeinschaft und kollektiven Identitat und Uber mliaktizierten Traditionen findet man An-
schluss an eine verlorene (oder vermeintliche) tdeiler Islam gilt dann als kulturelles, so-
ziales und psychisches Kapital, das weltliche Hmiloegen kompensiert (rewards), bei Ent-
tauschungen Trost und bei Unsicherheiten Selbsthetaein spendet. Der Islam kann dabei
eine stabilisierende Stiitze sein, die Uber dietfatisn und Unsicherheiten des Alltags hin-
weghilft. Viele der persodnlichen Unsicherheitendsjugendspezifisch, andere resultieren aus
der gesplitterten Biographie und wiederum andetsteinen in der Begegnung mit der Gesell-
schaft, aus der mangelhaften Integration wie aushdan fehlenden Zukunftsperspektiven.

Leider wurde im Survey 97 nicht nach der Bedeutdegislamischen Bildung, respektiv der
islamischen Erziehung im Westen gefragt. Heute 8ih&rozent der Neugeborenen in Zirich
auslandischer Staatsbirgerschaft und da die Gelpateebei Muslimen relativ hoch ist, wird
auch hier die Zahl der muslimischen Kinder zunehfiémn verschiedenen Quartieren der
Stadt Zirrich betragt der Anteil der auslandischehi®&rinnen heute tiber 90 Prozé&fitin
Deutschland sieht die Altersstruktur ahnlich a0 waren von der turkischen Population
43,3 Prozent 20 Jahre alt oder jiinger und nur PEg&ent vierzig oder altéf? Die unter-
schiedlichen Erziehungsvorstellungen fihren nieltes zu ernsten Konflikten, da man in der
Schule eher Kreativitat, Selbstandigkeit und Komikation férdert, zu Hause aber Gehor-
sam, Respekt und Disziplin verlangt wird. Nebersdiepadagogischen Differenzen kommt
auch der islamische Religionsunterricht zu kura Alusweg bietet man zusatzlich Korankur-
se an, die haufig in den Moscheen abgehalten weflegnDeutschland wird geschatzt, dass
etwa 10 Prozent der muslimischen Jugendlichen aieser Kurse besuchéf?.Diese finden
abends, unter der Woche, an Wochenenden oder audéni Ferien statt. Das belastet die
Aufnahmefahigkeit in der regularen Schule, kann ldiegration erschweren und/oder die
kulturelle Segregation férdern. Man wird nicht darbherumkommen, gemeinsame LOsungs-
wege zu suchen, die den Bedirfnissen der Jugerdlicbsser entsprechen und fur beide Sei-
ten positive Resultate bringen. Kenntnisse Uber,@gene’ Kultur und Religion, wie auch
entsprechende Gemeindestrukturen konnen Angsteiabhmd die nétige Sicherheit fir eine
Integration bieten. Diese Position wird etwa vom derfechtern der Binnenintegration ein-
genommert*! Sie gehen davon aus, dass eine Starkung der eikniddentitat die Voraus-
setzung fur eine gelungene Integration ist. Gehéegjt es im eigenen Interesse und in der
eigenen Verantwortung, dieses Feld, insbesonder8itiung, nicht (nur) den islamistischen
Gruppierungen zu (iberlassgn.

2.3.5 Zukunftsperspektiven

Wenn wir nach der Zukunft des tirkischen Islam®eutschland fragen, werden von den
Muslimen grundsatzlich zwei Positionen vertretee, gsich inhaltlich nicht unwesentlich un-
terscheider® Die eine stammt vom Zentralinstitut Islam-Archiedischland. Sie geben an,

137 Statistische Amt der Stadt Ziirich, 1999.

138 Hoffmann-Nowotny, 2000, S. 16.

139 Amiraux, 1996, S. 52.

140 gpuler-Stegemann, 1998, S. 241.

141 Elwert, 1982, S. 717ff: die Binnenintegration kaiirer verstarktes Selbstbewusstsein, tiber die Vit
von Alltagswissen und Uber die Konstituierung voasgure-groups positiv auf die gesellschaftlichedration
wirken.

142 Heine, 1997, S. 125: Die stark auf die Jugendiichesgerichtete Milli Goriis IGMG/AMGT) wurde vom
deutschen Verfassungsschutz als extremistisch ginfje

143|n: Spuler-Stegemann, 1998, 229f.
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dass die islamische Gemeinschaft die Assimilatldelanen, jedoch einen ,wohlverstandenen
Integrationsprozess’ unterstitzen. Darunter veestesie eine Entwicklung, die die eigene
kulturelle und religiose Identitat beibehalt, fgstund auch fordert. Ihr Ziel ist ein kultureller
Pluralismus, der die Minderheiten schitzt, resgektind deutsche Blrger islamischen Glau-
bens ermoglicht:

JIf, in the long run, Islam is to stand a chanéegwing into a real focus of attraction, the Mos
must llguelzcome fully integrated citizens while, at saene time, preserving a religious identity of thei
own.”

Eine Gegenposition bieten zum Beispiel Milli G$nder die ATIB** sie sind stark nationa-
listisch ausgerichtet, halten die Beibehaltungtdekischen Muttersprache, die Wahrung der
turkisch-islamischen Identitéat und die Erziehung kienftigen Generationen zu Personen mit
nationaler Identitat fur unerlasslich. Oft berufamsich dabei auf ein idealisiertes Bild des
osmanischen Milet-Systems, das Minderheiten eingsge Selbstorganisation Uberliess, sie
aber in weiten Bereichen vom politischen Prozesschloss und immer als ,Birger’ zweiter
Klasse betrachtete. Hier stellt sich die konkretgE, wie weit eine Integration als gegensei-
tiges Entgegenkommen verstanden werden soll undievGrenzen der Kompatibilitat liegen.
Ein Prozess ist sicher nie als Einbahnstrasse zadieen, es ist aber zu einfach, die Defizite
nur in der Mehrheitsgesellschaft zu suchen, ohaelgteitig auch die eigenen Positionen zu
hinterfragen. Die Relativierung der islamischenifms drangt sich um so mehr in Europa
auf, wo gemasBelice Dassett@eschéatzt wird, dass die Mehrheit der MuslimeiegnkKhtego-

rie der ,undeclared believers’ fallen, die agnastjsgleichgultig oder einfach kulturell mus-
limisch sind: Sie bezeichnen sich zwar als Muslitmghen mit religiossem Glaube oder mit
religibser Praxis aber wenig zu tun. Von den ,dexdabelievers’ sind wiederum 20 Prozent
individuelle Pietisten, die Religion als eine ptaAngelegenheit betrachten und sich nicht
wirklich mit der 6ffentlichen Mobilisierung idenidieren. Nur die verbleibenden 20 Prozent
gehoéren zu den ritualists, missionaries, mystiod anilitants who are the most active in
promoting or proselytising Islant®

Da der Islam weit vielfaltiger ist, als er von smininteressenvertreter gerne dargestellt wird,
bietet er gerade fur die neue Generation die Chamk Notwendigkeit), seine Werte neu zu
interpretieren, formulieren um somit eine eigenaigemasse islamische Identitat zu kon-
struieren. Ob das zu einem européaischen Islam filoder was ein europaischer Islam ist,
bleibt hingegen offen. Wenn der Islam im moderreuropéischen Europa erfolgreich und
attraktiv bleiben will, muss er sich vom ProtestdlRiickzugsorgan emanzipieren, sich vom
alten kulturellen Ballast befreien und konstrukaiktiv bleiben. Die Umstande haben sich
durch die Migration gewandelt und der nostalgisBhiek zurlick, so beruhigend-trostend er
auch in schwierigen Momenten wirkt, verbaut nurofiudie Perspektive in die Zukunft. Ge-
rade in der zweiten Generation liegt ein grossdsriial fir die muslimische Identitat, wenn
es ihr geling, die oft eingefrorenen Werte und \aftdnsweisen der ersten Generation zu -
berwinden, die ihre kulturelle Orientierung alsarsische Ideologie interpretierten. Ist dieser
Schritt vollzogen, 6ffnet sich wieder viel Spielmadir den ,ijtihad’, der eigenen Interpretati-
onen von religioser Gemeinschaft oder ,umma’, woatiirlich beide Seiten gefordert sind.

44 Abdullah, 1995, S. 77.

145 |n: Heitmeyer, Miiller, Schréder, 1997, S. 134& ATIB (Turkisch-Islamische Union in Europa) hat sich
von der MHP (Partei nationalistischer Bewegung)esipglten und sucht eine Synthese zwischen Natsomadi
und Islam. Sie ist verwandt mit den ,Grauen Wolfdi® in Deutschland etwa 6'000 Mitglieder zahled ats
extremistisch eingestuft werden. Milli Gorus (otl8BMG) ist aus der Tirkischen Union Europas hervorgega
gen, zahlt in Deutschland etwa 27'000 Mitglieded ist u.a. stark auf die muslimische Jugend ausigteti. Sie
steht in engem Kontakt mit der Refah-Partei (RP).

146 Felice Dassetto, in: Keppel, 1997.
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»The evolution of a new identity — distinctly Islé&nclearly Western — that would bring the marginal
in, not for assimilation, but for empowerment thghua modicum of acculturation and active
participation in all walks of life ... through bejpart of the common landscape of the Wé&5t”

Der gleiche gilt auch fur uns: Wir missen uns vdereotypen Bild distanzieren, das in je-
dem Muslim ein Islamist sieht und nicht gleich &edrohung der Grundwerte befirchten.
Weder lokal noch global sind solche Befirchtungereghtfertigt, wenn man an die Bevolke-
rungszahlen in Europa oder an die wirtschaftlighaditische oder militarische Uberlegenheit
denkt. Weiter gibt es niclidenlslam, da er sich aus unterschiedlichsten Stromunge Ge-
schichten zusammensetzt - und er ist bestimmt kefimeische Definition. Die Kraft des Is-
lams, in unserer Umgebung bedrohend zu wirken,iisthach eine eigene Schwéche aufzu-
zeigen: der problematische Umgang mit dem Fremahkndem Unbekannten, dem wir auch
in der modernen und durchrationalisierten Welt immeder begegnen. Wenn wir uns dem
islamischen Fundamentalismus zuwenden, dann nichum dieses Phdnomen aus der Posi-
tion des aussenstehenden Beobachters zu analysieéeémehr sind wir selbst gefordert, uns
mit den eigenen Werten und Uberzeugungen auseinandsetzen; je klarer man sich tber
die eigene Position ist, desto weniger braucht giaa fremde Verunsicherung zu furchten,
was wiederum die Voraussetzung fur eine fruchtBagegnung ist.

2.4 Fundamentalismus

2.4.1 Entstehung und Begriff

Unter dem Sammelbegriff ,Fundamentalismus’ werdersehiedene Bewegungen in unter-
schiedlichen Kontexten zusammengefasst. Haliday**® ist es die Kombination von zwei
Elementen, die charakteristisch sind: der Ruckauiff heilige Texte und die Anwendung die-
ser Doktrinen auf die soziale und politische WBkdurch unterscheidet er sich von anderen
doktrinaren Lehren, sowohl von politischen Ideodg{Nationalismus, Marxismus, Diktatur),
wie auch von religiosen Heilswegen, die etwa vokt&ebeansprucht werden. Da die eigene
Gemeinde kontrolliert und Gberwacht wird, bleibtnigeRaum fur Toleranz oder individuelle
Bedurfnisse und die Welt gliedert sich in eingeweihd nichteingeweiht oder Freund und
Feind. Mit der klaren schriftlichen Lehre sind \adlem die drei monotheistischen Religionen
anfallig fur Fundamentalismus, man findet aber ameiHinduismus (Etablierung des Hin-
dutva-Staates) und Buddhismus (Sri Lanka) ahnlslfémungen. Naturlich bestehen zwi-
schen den einzelnen Religionen sehr grosse Untedsshetwa in der theologischen Lehre,
Praxis und in den erstrebten Zielen. Die Orthomaaiso das praktische Leben des religiosen

" sardar, 1995, S. 12.

18 Halliday, 1996, S. 28: Er betrachtet ihn vor allaimsoziales und sozio-politisches Phanomen, wabei
Wesensmerkmale in den Vordergrund riicken: 1) aheldmentalistischen Bewegungen beziehen sich auf de
urspringlichen Sinn und berufen sich auf einerigesl von Gott hergeleiteten Text, der als letztéohitit o-
der letzte Instanz gilt. Aus diesen Texten lasseim Riegeln ableiten, die die gesellschaftliche usldipche
Ordnung wie auch das Alltagsleben organisierergnmdie interpretiert und in die Gegenwart tbertmager-
den. 2) Uber den fundamentalistischen Weg wird man perfekten Staat, zur perfekten Weltordnung fyéfii
solange man nur die goéttlichen Weisungen befolgtvigs ein geschlossenes Weltbild vermittelt, dasedilare
Orientierung ermdglicht und Freund und Feind t&ikzu soll ein absolutes, gottliches Gesetz —did8Scha-
ri'a - auch auf Erden herrschen und daher die Stestist nicht von der Religion getrennt sein. 3) Rie$ der
Bewegungen ist politische und soziale Macht. Es geimiger um Bekehrung oder um theologische Ventigfu
und Innovation, sondern um Erreichen und Behaupdenmeltlicher Macht, wozu — im Widerspruch zur geli
Osen Orientierung — auch moderne technische Entwigen genutzt werden. 4) Die Bewegungen widerspre-
chen liberalen und demokratischen Vorstellungemmae auch oft im Namen eines Volkes spreched, s
autoritar und potentiell diktatorische gefuihrt. 8eAutoritét ist um so unantastbarer, da sie nicht Volk,
sondern von Gott auserwahlt und autorisiert wurde.
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Codes, ist im Christentum weniger zentral als ifans wo Hygiene, Sexualverhalten, Be-
kleidung und Nahrung klar geregelt sind. Thora #odan wiederum geben klarere Anwei-
sungen als der biblische Kanon, Christentum unamriskonnten sich dafur unter grossen
Weltreichen verbreiten, wahrend das Judentum reeRdiligion einer grosseren weltlichen
Macht war.

Fundamentalismus ist eine Erscheinung, die nichtder Entwicklung der Moderne zu tren-
nen ist**’ Sie steht in enger Verbindung mit der Aufklarupigm Ausgang aus der selbstver-
schuldeten Unmundigkeit’. Wahrend die Reformatiosmzur unverstellten christlichen Tra-
dition zurtckgriff, proklamierte die Aufklarung digeistige Selbstandigkeit jedes einzelnen.
In der Politik fuhrte die birgerliche Revolution gemokratischer Mitbestimmung, in der
Wirtschaft zur liberalen Marktwirtschaft mit indddeller Nutzenmaximierung und in der
Wissenschaft zur Relativierung der Stellung dereBndd des Menschen. Der Begriff ,Fun-
damentalismus’ entstammt aus einer protestantisBearegung der USA gegen Ende des 19.
Jahrhunderts und hat seine Wurzeln insbesondeleriAuseinandersetzung naiarwins,O-
rigins of Species’. Mit der Schriftenreihe ,The Eiamentals: A Testimony to the Truth’ setz-
te man die biblische Schdpfungsgeschichte gegeewtdileitiondre Abstammungslehre. In die-
sen Kontext der Auflosung traditioneller Orientiegs- und Denkmuster muss man die Ent-
stehung des Fundamentalismus sehen. Es ist eirisiabpch sozial-politisches Phanomen,
das gegen die sékulare, demokratische und aufidéneverniinftige Entwicklung der Mo-
derne steht. So versteht sich auch der islamisohddmentalismus als Herausforderung ge-
gen die moderne Wissenschaft und Vernuntft.

Weshalb ist dieses Phdnomen, das Uber lange Zedimel unbedeutende Randstellung hatte,
in den letzten Jahrzehnten so bedeutend gewordeatieftivestliche Welt? Obwohl die meis-
ten politisch oder gesellschaftlich bedeutenderddmmentalistischen Bewegungen weit ent-
fernt liegen und uns nur am Rande berUhren, isires Herausforderung, die beunruhigt und
nach Antworten verlangt. Ihre Kraft schopft sie airser Klarheit und Determiniertheit, die
iIm grossen Widerspruch zur Philosophie der Modstaht. Der Fundamentalismus stellt ge-
gen die alle Erkenntnis relativierende Moderneegieitliches Gebaude, das die verschiede-
nen ausdifferenzierten Teilsysteme wie WirtscHadtjtik, Moral und Recht wieder unter sich
vereint.

.Die Unwirtlichkeit der Moderne ist die unvermeicliie Folge der rationalen Entzauberung der Welt.
Der metaphysische Heimatverlust, die endgultigetrédrung der Kinder der Aufklarung aus den Pa-
radiesen ihrer eigenen Verséhnungsmythen und nanh aoch deren letztem Reservat, der Vertros-
tung auf kommende Erfillung, hat im Zeitbewusstsgiren rapiden Kurssturz von Wissenschaft, Ra-
tionalitat und Fortschrittsdenken hervorgerufen: Blgthos hat wieder Konjunktur:*

Der Fundamentalismus kann so als negative Spiegelan Moderne gesehen werden: wah-
rend in der Moderne innere Zweifel einer relatighgren Umwelt gegeniber stehen, schafft
er dort innere Klarheit, wo die ausseren Bedrohaongel Unsicherheiten wachsen.

2.4.2 Islamischer Fundamentalismus

Der islamische Fundamentalismus ist ein relatiggsmnPhanomen und als Antwort auf die
misslungenen islamischen Sakularisierungs- und kMusierungsversuche der Gegenwart zu

149 Halliday, 1997, S. 25.
150 Meyer, 1989, S. 208.
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verstehert™ NachTibi ist er nur bei oberflachlicher Betrachtung Ausétremes islamischen
Vormarsches. Nach ihm ist es vielmehr eine defenBewegung, die die eigene Unsicherheit
und Unterlegenheit durch eine Ubertriebene Aggvéasikompensieren will, also Ausdruck
einer Kultur, die sich in der Krise befindgf.Mit ihm wird eine sichere, geschlossene Welt
angestrebt, die Uber die Unsicherheiten hinweghilflem man sich auf die urspringlichen
Grundlagen und Werte des Islams zuriickbesitinber islamische Fundamentalismus ver-
breitete sich erst in den 70er Jahren dieses Jathenist und ist eine Reaktion auf die Unsi-
cherheiten, Widerspriche und Spannungen der mad&asellschaft. Er verkdrpert die Idee,
durch Ruckbesinnung auf traditionelle Gesetzgebuagf die ,Schari’'a’ — ein einheitliches
kulturelles Gebaude zu errichten, das an das geld@eitalter ankniipft* Er ist aber kein
reiner Ruckgriff, sondern bleibt gleichzeitig imnaarch zukunftsorientiert. Daher steht er ge-
nau im Spannungsfeld zwischen Uberlieferter Traditind instrumenteller Moderne: einer-
seits will man an traditionellen Werten und Ide@kraipfen, andererseits bedient man sich
trotzdem der modernen Technik und der Wissenschafijenige Fundamentalismus, der die
Zusammenfuhrung von Staat und Religion und die Aufwng der Lehre des Korans in der
alltaglichen Lebensfihrung beinhaltet, wird oft lawmait Islamismus gleichgesetzt.

Es hat immer schon Bewegungen gegeben, die si¢waéits wandten und die Lésung der
Probleme in der Wiederentdeckung und Wiederbelelalteg Werte und Lebensstile vermu-
teten. Das Spezifische am Fundamentalismus sindmd&chen, die in der Nicht-Bewaltigung
des Wandels in der Moderne stehen. Er entstand déthim Regionen, wo die Modernisie-
rungsbemihungen keine Frichte trugen, wo Geseftsstrakturen und Wertorientierungen
umgekrempelt wurden, ohne dass sich der erwartdtdgEeinstellte. Als zentrale Funktion
kann das Vermitteln von Gewissheiten in Zeiten Bedrohung und Not bezeichnet werden.
Prominente Beispiele dazu wéren der Iran, Algeriggypten oder Indien. Das sind alles
Lander, wo sich hohes Bevolkerungswachstum, Veiestéadg, Arbeitslosigkeit und Aus-
landsabhangigkeit aufsummieren. In solch vielsdigeim Problemkreisen ist man leicht emp-
fanglich fur klare und einfache Losungen, die eidasseren Feind und eine nach innen ver-
bindende Identitat vermitteln. Eine ganz ahnlicitea&ion besteht bei den immigrierten Men-
schen in Westeuropa, die auch mit einem schnellertaldechsel konfrontiert sind, es aber
oft nicht schaffen, von den theoretisch-potentreMoglichkeiten zu profitieren. Der Funda-
mentalismus kann so quasi als politisches Spractgetehen werden. lllustratives Beispiel
ist die Rushdie-Affare in Grossbritannien oder [Eoilard-Affare in Frankreich in den spéate-
ren 80er Jahr&” Nicht zuletzt steht er im Zusammenhang mit derhrddacht und Hegemo-
nie strebenden muslimischen Organisationen, didslam fir ihre Zwecke zu instrumentali-
sieren versucheft® Der Koran selbst bleibt sehr vage und auch danisichen Theologen
sind sich Uber die Interpretation nicht einig. \Gliedene Merkmale wie die Beschneidung
oder das Kopftuchtragen der Frauen widerspiegeintraditionelles und daher nicht zwin-
gend fundamentalistisches Verstandnis vom Islamermalb der kdmpferischen Fundamenta-
listen und aktiven Traditionalisten gibt es aucktaarative Kréfte, die die alten Sitten und
Brauche, die in der Vergangenheit entwickelt unfbligé wurden, wieder fir alle verpflich-
tend zu machen versuch&h.

51 Moaddel, 1998, S. 163.

152 Tibi, 1991b, S. 212.

153 spuler-Stegemann, 1998, S. 61.
% Heine, 1992, S. 23.

155 castles/Miller, 1998, S. 260ff.
16 Kepel, 1997, S. 234.

157 Khoury, 1998, S. 166.
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Der islamische Fundamentalismus in Europa ist mpcimér ein Wiederbelebungsversuch der
Religion, der sich auf die urspringlichen Texteufteund auf deren strikte Anwendung ach-
tet, sondern vielmehr eine Reaktion auf die gedadiftliche Unzufriedenheit und Orientie-

rungslosigkeit. Wenn das religiose Bewusstseinldden eigenen Wertewandel irritiert wird,

die Umstande aber keinen ausseren Spannungsablagsery da dieser strukturell verwehrt
ist, bleibt nur die Flucht nach vorn, respektiv nmacht aus der Not eine Tugend. Uber die
Orientierung an den Wurzeln soll die zukiinftige @erde wieder die Bedeutung vor dem
Sundenfall, also vor dem Einbruch der Moderne ézhal

Die Bewegung versucht eine neue ldentitat zu keeiedie sich klar von den westlichen Vor-
gaben unterscheidet, um so der erfahrenen Enttdngaiuszuweichen, der viele immigrier-
ten Arbeiterinnen ausgesetzt sintlFundamentalismus tibte oft eine grosse Anziehufig au
sozial ausgeschlossene Gruppen aus. Um dem Funtdisrans zu begegnen, sollte deshalb
die Aufmerksamkeit weniger auf den Inhalt der Relig als vielmehr auf die sozialen Bedin-
gungen dieser Unzufriedenheit gelenkt werden: sozigleichheit, Arbeitslosigkeit, man-
gelhafte politische Integration und allgemein felde Perspektiven. Daher wird die Integrati-
on der westeuropaischen Muslime eine prioritare edegenheit der Regierungen bleiben
(Kommission der Europaischen Gemeinschaft, 1996).

Will man den unangenehmen Kraften des Fundamemiadidoegegnen, muss man zuerst die
Quellen, die Ursachen der Unruhen erkennen: Weuléran, Algerien oder Agypten noch in
den Vorstadten Londons, Berlins oder Marseilleddinsich eine Lésung, solange die politi-
schen Regimes korrupt, die 6konomischen Perspektis und die Arbeitslosigkeit hoch ist
— oder wenn die muslimische Bevolkerung als Menscheeiter Wahl ohne politischen
Rechte und sozialer Anerkennung behandelt werderadg flr Europa gilt, dass der ,Isla-
mismus’ auch ein Problem der christlichen Mehrihait®lkerung und Regierungen ist und
dass man kaum von objektiver Bedrohung oder Vechiesung sprechen kann, solange den 7
Millionen Muslims in Westeuropa 250 Millionen Mefemn gegenuberstehen. Wenn wir et-
was mehr Distanz und Souveranitat zu diesem Themwaignen, wirde es vielleicht auch e-
her gelingen, den Islam differenzierter zu betraghind die verschiedenen Facetten zu er-
kennen, die sich in ihm abbilden. Mit der Losungnvstereotypen Einordnen, was auch flr
die Muslims selbst gilt, die sich nur zu schnedl imlealisierte homogene Gemeinschatft zu er-
kennen geben, geht auch viel von der potentielledr&ung verloren. Im Gegenteil kdnnte
man dann auch eher die fir uns attraktiven Qualit@nerkennen und Werte entdecken, die
uns viel bedeuten, aber im Laufe der ,Entwicklumgmer mehr in den Hintergrund verdrangt
wurden.

Auf einen weiteren Punkt ist trotzdem noch hinzegai auch wenn sich die soziologische
Analyse auf Systeme und Strukturen, soziale Ursacimel Bedingungen konzentriert, darf
der Einfluss einzelner Persdnlichkeiten nicht vehtéssigt werden, weder im kleinen, noch
im grossen: ein Christentum ohne Jesus oder denlehne Mohammed ist genau so wenig
vorstellbar, wie die iranische Revolution ohne ddarismatischen Fihrer Ayatollah Kho-
meini, auch wenn die Wurzeln der iranischen Revmtubhne Zweifel in den unerfullten Zie-

len der Modernisierung und sozialen Ungleichheltegen. Ein wesentlicher Beitrag, dem
Fundamentalismus zu begegnen, besteht darin, damsictatischen Demagogen den Wind
aus den Segeln zu nehmen. Wenn das ,Projekt deeMedin den letzten Jahrzehnten auch
zu Sinnverlust, Angst, sozialer Heimatlosigkeit usicblogischer Unsicherheit gefuhrt hat,
liegt das auch an den eigenen hoch greifenden \ésdeggen, die nicht erfillt werden konn-

18 Halliday, 1996, S. 130; Vgl. Castles/Miller, 1938,263: ,and these underlying socio-economic terssare
overlaid with highly politicized religious identiigsues.”
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ten. Um vor weiteren unangenehmen Enttauschungdiewahren, ist es notwendig, selbst-
kritischer, reflektierter und vorsichtiger mit deigenen Mdglichkeiten umzugehen, das heisst
Verantwortung zu tragen.

-Wenn man die Feen, Zauberer und Propheten abgisithiat, bringt es nichts, den Fehler bei den
anderen zu suchen, die diesen Weg nicht gegangenveénn man den Ball der Entscheidung zu sich
gerissen hat, ist es zu spat, die metaphysischeaddlesigkeit zu beméngeln. Eine gesicherte Iddntita
ware nur unter dem Preis einer entwlrdigenden Hoestanmung zu haben. Es ist Befugnis wie auch
Verurteilung, die Legitimation aus sich selbst ghépferi 159

Bei aller Relativierung sollte man sich aber niséibst verlieren. Der Kulturrelativismus soll-
te nicht soweit gehen, dass man vor lauter Angsttanozentristisch zu beobachten und ur-
teilen, keine Stellung nimmt oder vor Werterelamus auf die Verteidigung der eigenen
Grundwerte verzichtet. Es gibt ,harte Facts’, dighhtbersehen werden diirfen, da sich sonst
eine vermeintliche Toleranz schnell in Gleichgikéd verwandelt®

2.5 Zusammenfassung

Religion gilt einerseits als individuelle Erfahryrandererseits leistet sie wesentliche Funkti-
onen fur das Individuum wie auch fur die Gesell$ichdm die Religiositat zu erklaren, wer-
den verschiedene theoretische Uberlegungen zusagesteickt. Diese bewegen sich zwi-
schen allgemeinen Zusammenhangen auf der Makroab®halen individuellen Entschei-
dungsgrundlagen auf der Mikroebene. Raufmannwurden sechs Problembereiche aufgelis-
tet, zu deren LOsung die Religion einen Beitragtéz kann: Affektbindung oder Angstbewal-
tigung, Handlungsfuhrung im Ausseralltaglichen, &fbeitung von Kontingenzerfahrung,
Soziale Integration, Erméglichen von Widerstand @rdtest und Kosmisierung von Welt.
Heute gibt es keine Institution mehr — auch nidetReligion - die all diese Funktionen zu-
gleich erfullen kann und viele dieser Institutiorgeiten als nicht religios, wie etwas die Psy-
chotherapie beim Umgang mit Angsten, das SoziatmnSchicksalsschlagen, die Kosmisie-
rung durch Wissenschaft oder die gesellschaftlictiegration durch den Rechtsstaat. Die
Qualitat der Religion liegt wohl gerade in der Fidait, mehrere dieser Bereiche abzude-

cken®®t

Zwei Stichworte stehen bei der Betrachtung derdgrmli im Vordergrund: Moderne und Sa-
kularisierung. Mit der Moderne wurden die Uberlieda Traditionen und Werte in Frage —
und das Individuum auf die eigenen Fusse gesilt.Religion ist nur mehr ein Sinnsystem
unter anderen und hat im Prozess der funktionaiéferBnzierung seine Stellung als Primat
eingebiisst. Es gibt alternative Institutionen, aigh alternative Religionéf? Damit ging

ihre Bedeutung als einheitsstiftende Kraft verlorglit der Moderne wurde das Individuum
zum handelnden Subjekt, das Uber Freiheit und icha@lien Qualitaten verfligt. Gleichzeitig
wurde es aber auch in die Anonymitat und Bedeutosiggkeit gedrangt und mit der wach-
senden gesellschaftlichen Komplexitat und Kontimgemchsen die UnsicherheitéHi. Bei

159 Meyer, 1989, S. 214.

160 Halliday, 1997, S. 41: ,We should, in EuropesbH-critical — of our own past, imperial, relatito the
non-European world and of the crimes wrought inntames of science and reason. Yet science, reaserar-
ce, universality are values common to modern deatiacsociety and we should develop and defend thidwm.
greatest mistake would be if, in the course of pragelf-evaluation, we failed to recognize and e&td the e-
nemy.”

161 Kaufmann, 1989, S. 88.

162 Barz, 1997; Kriggeler: Religidse Orientierungeder Schweiz. In: Dubach/Campiche, 1993.

183 | uckmann, 1970, S. 113.
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der Sékularisierung muss man nicht primér an defaleéer Religion, als eher an ihre innere
Veranderung denken; sie hat sozusagen ihr Gewandofpselt. Die Bedeutung der kirchli-

chen Institutionen und traditionellen Ritualenast schwinden und die Religion ist eher zu
einer Privatsache geworden

Die elementare Frage ist nun, ob diese Beobachtunge Uberlegungen, die sich mehrheit-
lich auf die spezifische Religionsgeschichte Eusopazogen, sich auch auf den Islam Uber-
tragen lassen. Eine wesentliche EinflussgrossaeisProzess der Globalisierung, der umfas-
senderen Kommunikation, Vernetzung und Vereinlobiting der Welt zu einem ,global vil-
lage‘1** Der Islam bekam seine Bedeutung in Europa ab Mig letzten Jahrhunderst, als
immer grossere Migrantenstrome aus muslimischelégmnach Europa zogen. Hier werden
die Muslime von verschiedenen Seiten herausgefpradebesondere weil alte Selbstver-
standlichkeiten nicht mehr gelten. Man kann davasgahen, dass auf globaler Ebene so et-
was wie eine Ubergreifende islamische ldentitastexit. Diese lasst sich aber kaum erfassen
und schwingt eher im Unterbewusstsein der islaneisdBemeinde mit. Islam bedeutet ,Un-
terwerfung’, womit die vollige Hingabe und Einhaity der offenbarten Worte gemeint ist.
Diese kollektive Identitat wird im Westen von zw#eiten bedroht: einerseits befindet man
sich nicht im ,dar al'islam’, dem urspringlichenrfitorium und andererseits ist man eine re-
lativ unwesentliche Minderheit. Die im Koran pogtuien und traditionell gelebten Selbstver-
standlichkeiten werden dadurch in Frage gestebis wu Verunsicherung und weiterer Ab-
grenzung fuhren kann. Eine Reaktion auf die vealmessnde Moderne ist der Fundamenta-
lismus, der an Uberlieferten, festen Werten ankniipél sich gegen die relativierende Ver-
nunft richtet. Mit dem RuUckgriff auf heilige Texteird ein neuer Weg postuliert, der wieder
eine einheitliche Welt ermdglicht. Die Wurzeln dieBewegungen liegen meist in den ge-
sellschaftlichen Unzulanglichkeiten und im Gefuat @rientierungs- und Zukunftslosigkeit.

Es ist denkbar — und ziemlich wahrscheinlich — dagsrschiedliche Entwicklungen gleich-
zeitig stattfinden werden, die auch unterschiedligonsequenzen nach sich ziehen: einer-
seits konnen die Spannungen zwischen den Kultuoeelmmen, was unter dem Stichwort
Kulturkonflikt' eingeht, wobei dieses Konzept ired Sozialwissenschaften umstritten'fst.
Andererseits konnten durchaus auch neue Mischformmsnunterschiedlichen Kulturkreisen
entstehen. Neben diesen generellen Faktoren i@atleutung des Islams in Westeuropa von
der geopolitischen Entwicklung wie auch von derzBssen im Heimatland abhangig.

164 Hoffmann-Nowotny, 2001, S. 18: Antreibender Matiafiir ist die Weltwirtschaft, die mit einem weltnesi
Guter-, Finanz- und Dienstleistungsstrom die uctgesilichen Gesellschaften durchdringt und aneiaabth-
det. Daneben schliessen sich auch die politischeeute zu weltweiten Biinden zusammen. Diese strelkn
Angleichungen fuhren tendenziell zur kulturellennktigenisierung.

185 Heitmeyer/Miiller/Schréder, 1997, S. 155: ,....wirelutlich, dass tiirkische Jugendliche einem nicbtheb-
lichen Erwartungsdruck seitens der ethnischen Wingpe’ ausgesetzt sind, dabei kulturelle Differenkzi-
sichtlich der westlichen ,Sitten’ betonen, gleicitigeaber augenscheinlich einen weitgehenden Pragmas
(als Moslem in Deutschland) im Umgang mit der Nanménd Wertepluralitat zeigen. [...] ..., dass dinhdie
turkischen Jugendlichen das Leben in zwei Kulturgrdar Ebene der Normen und Werte durchaus als ein
problembelastetes Leben zwischen den Kulturen diarsiieses Konzept ist in den Sozialwissenschatiber
ziemlich umstritten: Twenhofel, 1984, S. 405: ,Diae nach der Bedeutung von Norm- und Wertkonftikte
fur die Integration der sogenannten ,Gastarbeited ihrer Familien in die bundesdeutsche Geselfsahal in
der einschlagigen Literatur gegenwartig kontrovensrteilt. Findet sich auf der einen Seite die Asgfang, die
einen entsprechenden (negativen) Zusammenhang behdapKulturkonfliktthese’ sei Ausdruck lediglich
deologischen Bewusstseins, ein Kulturmystizismes,als Rationalisierung dient, um Minderheitenpeoin
auf die negativen Einflisse von Herkunft, Familiel iultur schieben zu kénnen, wo wird auf der and&eite
Kulturkonflikt als entscheidende Determinante deedrationsprozesses bewertet.”
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3 Theoretische Begriindung und Bildung der Hypothese
3.1 Uberblick

Die Forschungsaufgabe ist die Beschreibung undikrity der islamischen Religiositat bei
der turkischen zweiten Generation in Zurich. Mafl ierausfinden, was der Islam ist, unter
welchen Einflissen er steht und wann er welche Bedg erhélt. In diesem Teil werden nun
determinierende Variablen bestimmt und in Bezugiglamischen Religiositat gesetzt. Dazu
werden Hypothesen formuliert, die dann im 5. Kdpjepriift werdert®® Damit soll der Islam

in der Diaspora verstandlicher werden und besseuerdnen sein. Dabei werden sowohl
Uberlegungen berticksichtigt, die sich auf Religidigemein beziehen, wie auch solche, die
die spezifische Situation der Muslime im Westesbesondere der zweiten Generation re-
flektieren. Die zu prifenden Zusammenhénge werdekbbildung 3 modellhaft aufgezeich-
net und im Teil 3.2.n ausfuhrlicher diskutiert. Erklarungsmodell werden mehrere Ebenen
miteinander verknupft.

Der weiteste ,Kreis’ bildet der allgemeine Kontekdr Modernisierung und Sakularisierung,
wie auch die geopolitische Entwicklung. Nach dieSmstellungen wurde die Lebenswelt
aus der Uberlieferten Selbstverstandlichkeit gehptas vermehrt auch die Selbstandigkeit,
Selbstreflexivitat — aber auch Unsicherheit foérdeer zweite Kreis widerspiegelt die Le-
benssituation der zweiten Generation als kulturetioritare Gruppe in der Fremde ausser-
halb einer zumindest vermeintlichen Heimat. Folgeselr Situation kann gesellschaftliche
Diskriminierung, Heimatlosigkeit und ethnisch-natide (Uber-) Identifizierung oder politi-
sche Abstinenz sein. Den engsten ,Kreis’ bildetiddividuelle Kontext, wo die spezifischen
Entscheidungssituation mit ihren Moglichkeiten uRdstriktionen beriicksichtigt werden.
Faktoren die hier einfliessen sind etwa das Ales Einkommen oder die Bildung. Die Un-
terscheidung dieser drei Ebenen ist theoretiscladuriNda sich die einzelnen Einfliisse inhalt-
lich kaum klar abgrenzen lass&h.

Neben den Determinanten wird aber auch die Ziedbéei islamische Religiositat’ aufgeteilt:
namlich in die drei Dimensionen islamischer Glanbégslamische Praxis’, und ,Fundamen-
talismus’. Damit soll gezeigt werden, dass demiskein eindimensionales Gebilde ist und —
was weit interessanter ist — dass die unterschiesii Bedeutungen der einzelnen Dimensio-
nen sich unter anderem auf spezifische Einflissiéckiiihren lassen.

Untenstehend sehen wir das theoretische Erklarungsitirals Schema abgebildet. Dabei sind
zwei Ebenen zu unterscheiden. Einerseits werdesrsgitiedliche Determinanten aufgelistet,
die einen Einfluss auf die islamische Religiosadsiben. Andererseits wird die islamische
Religiositat in die drei Dimensionen: islamischdawbe, islamische Praxis und Fundamenta-
lismus aufgeteilt.

1% wittenberg, 1998, S. 58: Eine Hypothese ist einesage, die, ohne mit Sicherheit als wahr erkanseiny
fur bestimmte Zwecke angenommen wird, z.B. fir wissbaftliche Erklarungen und Voraussagen.

187" Als Beispiel kann hier die Anomie aufgefiinrt wendauf allgemeiner Ebene ist sie das Produkt defeio
ne, die eine klare und sichere Orientierung zunelhive Frage stellt. Auf mittlerer Ebene steht sieZusam-
menhang mit der Erfahrung der Fremde, wo die kulaméVurzeln aus ihrer Verankerung geltdst werdeth un
auf der individuellen Ebene kann sie als Diskrepamschen Erwartung und Wirklichkeit gedeutet werden.
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Abbildung 3: Einflisse und Zusammenhénge bei der iamischen Religiositat

Determinanten
Modernisierung und Minoritat und Individuelle Disposi-
Sakularisierung Exterritorialitat tion
- Anomie - CH-Fremdheit ,' - élter Hlecht
- Tradition | - Ethnonationalismus - E'eskc ec
- politisches Interesse - Diskriminierung - B!Ir:j ommen
- politische Einstellung - Ziel-Mittel-Konflikt - bildung
Islamische Religiositat
Islamischer Glaube = Islamische Praxis = Fundamentalismus

3.2 Modernisierung und Sékularisierung

3.2.1 Anomie

Anomie™® ist ein vielschichtiger und in der Soziologie gébrauchter Begriff. Er ist fiir die
Soziologie aufEmile Durkheimzurtckzufihren und bezeichnet den Zustand einealsn
Regel- und Normlosigkeit, die Uber aufgeweichte atische Beschrankungen ausgelost wird.
Sie resultiert aus dem Verschwinden der Solidardaéh aufgelosten sozialen Beziehungen
und dem schwindenden Bewusstsein der gegenseiigeangigkeit. BeDurkheimist Ano-
mie nicht so sehr deshalb ein Ubel, weil das Imfliuim unter diesem Zustand leidet, sondern
weil dieser Zustand das korrekte FunktionierenG@lesellschaft beeintrachtigt, die ohne Ord-
nung und Zusammenhalt nicht funktionieren k&finn seiner Arbeit (iber den Selbstmord
stellt Durkheimden Begriff der Anomie dem des Fatalismus, respettér klaren gesell-
schaftlichen Ordnung gegeniiBét.In Zeiten von raschem sozialen Wandel, also bei- wi

1%81n: Merton, 1964: Im Oxford English Dictionary adem 16en Jh. wurde Anomie als ,disorder, doubt and
uncertaintie over all“ beschrieben.

189 Durkheim: De la division du travail social. In: iteeyer, 1997; Israel, 1972: Durch die moderne Asie-
lung wird die mechanische Solidaritat aufgesptittdls mechanisch bezeichnete er diejenige Satitadie

auf Ahnlichkeit beruht und sich eher altruistiscissgert. In der fortgeschrittenen Gesellschaft stete Indivi-
duen nicht mehr in geniigend intimer oder dauerhBigiehung, so dass sich keine gemeinsamen Sygemr
entwickeln kénnen und Handlung und Erwartung auseiedallen. Anstelle der Gesellschaften, in derien e
Kollektivbewusstsein herrschte, haben sich durehAdbeitsteilung individualistische und egoistischesell-
schaften gebildet. Die Gesellschaft wird Gber datsehaftliche System dominiert, dem kein ethiscBgstem
zugrunde liegt und das daher auch keine GrundiagBifziplin ausbilden kann.

0 Durkheim: Le suicide. In: Heitmeyer, 1997; Isrdé72: Dabei unterscheidet er drei Selbstmordtyden:
egoistische Selbstmord ist die Folge einer zu gaditenden Individualisierung, den man etwa bei Btaigen
oder unverheirateten Personen vorfindet. Der glisghe Selbstmord stellt das Gegenteil davonetantsteht
durch zu starke Integration und mangelnde Indiidigaiung, so dass die Gesellschaft auf das Indivi einen
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schaftlicher Depression oder Prosperitat, verlieréraditionen an Bedeutung und
gesellschaftliche Kontrollmechanismen werden auksaft gesetzt. Anomie liegt also dann
vor, wenn das Handeln der Individuen nicht mehrchwindeutige und zwingende Normen
geregelt ist und es fur das Individuum keine klaRageln gibt, die bestimmen, was moglich
oder unmdoglich, richtig oder falsch ist. Dann bbstlie Gefahr, dass man sich unerreichbare
Ziele setzt und sich von den eigenen Leidenschaiftehunerfillbaren Begierden leiten lasst
,und man sich in der Hybris verliert” Anomie steht dabei im Zusammenhang mit der
gesellschaftlichen Entwicklung: die wachsende Karipdt der sozialen Systeme fihrt zu
einer zunehmenden Individualisierung, wodurch sdwaib allgemeine Orientierung wie
auch die gesellschaftliche Eingrenzung der Anspiaifgeldst wird.

Wie liegt nun die Verbindung zur Religion? Baihmannist die Funktion der Religion, un-
bestimmbare Komplexitit in bestimmbare zu transferem’’> Damit diese ,Nomisierung
und Sinnstiftung’ funktioniert, muss sie einen nidiget objektiven Charakter annehmen.
Dies ist dann mdglich, wenn der konstruierte Chiamrakerborgen bleibt, wenn der mensch-
lich konstruierten Ordnung eine religiose Legitimatunterlegt wird”® Um die systemeigene
Selektivitat verborgen zu halten, tendieren rebgi®ysteme dazu, unnegierbare und allge-
meingultige Regeln festzuschreiben. Sie stehereinMbderne in einem grossen Dilemma:
wenn sie sich in der entzauberten Gesellschafieprdfanen Verhéltnisse anpassen, verlie-
ren sie an nomisierender Kraft, die vor allem Utsgrelmassig abgehaltene Rituale abgesi-
chert wird*"* Verweigert sie die Anpassung, erscheint sie fékevhicht mehr plausibel. Reli-
gion ist also nur eine Mdglichkeit der Verarbeitwan Anomie, die auch substituierbar ist.
Gibt es eine Uberzeugende politische Perspektive, Mre Bedeutung schwinden, zerfallt
aber eine politische Ordnung, ist der Ruckgriff eeligiose, nationale oder ethnische Orien-
tierungen verstarkt zu erwartéff.

Der Zusammenhang zwischen Anomie und Moderne woeddoffmann-Nowotnyn seinem
Aufsatz Uber Individualisierung und Fundamentalisrharausgearbeitet , wo er sich auf sein
Struktur-Kultur-Paradigma beziefif® Beide Dimensionen stehen in engem Zusammenhang —
und Spannungsverhaltnis. Uber ihre Interaktion dedzwischen den Dimensionen bestehen-
den Spannung resultiert die gesellschaftliche DykaBs wird weiter davon ausgegangen,
dass auf dem Weg in die Moderne ein strukturellanié¢l stattfand, der eine Individualisie-
rung sowohl méglich wie auch nétig gemacht hatteicazeitig fand ein kultureller Wandel
statt, der den Prozess der Individualisierung fidedend legitimierte. In allgemeinen Begrif-
fen kann dieser Prozess als der Ubergang von ,Gecleaft’ zu ,Gesellschaft’ bezeichnet

Zwang ausitben kann. Dabei denkt er an die Witwadieh oder das Militar. Der dritte Typus ist der iangche
Selbstmord. Hier findet er eine Korrelation zwischeértschaftlichen Krisen, wirtschaftlicher Prosipétrund
der Selbstmordrate.

"1 Boudon, 1992, S. 29.

2| uhmann, 1982, S. 26.

173 Berger, 1967, S. 33: ,Man lasse, was dem Nichgeamgen wurde, als Manifestation von etwas ersenei
das von Anbeginn der Zeiten oder wenigstens seifaédfingen dieser einen gesellschaftlichen Gruppigida
war. Diese Menschen miissen vergessen, dass dier@ydn der sie leben, ein Gebilde von Menschenlistnd
dessen Fortbestand vom Konsens unter MenschengtbhahKurz: Man setze religiése Legitimation.”

174 auf die Bedeutung der Rituale hat u.a. Durkheirfif1,95.38 hingewiesen: ,Die Gesellschaft kann itEam
fluss nur splirbar werden lasse, wenn sie Tat istsismist nur dann Tat, wenn die Individuen, diebdligen,
miteinander verbunden sind und gemeinsam handeln.”

175 Altermatt, 1996, 110.

176 Hoffmann-Nowotny, 1991, S. 50: Die zentralen skezidDimensionen zeigen sich in der Struktur (ats ei
System von Positionen) und Kultur (als ein System 8ymbolen) ,Mit Bezug auf die beiden grossensthiri
chen Konfessionen ware ,Kirche’ als Organisatiendsr strukturelle, ,Religion’ als Symbolsystem Helturel-
le Teil eines speziellen (hier religidsen) sozietedgstems. “
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werden'’” Verlauft dieser Prozess unregelmassig, asynchdem stérungsbeladen, so dass

sich die strukturellen und kulturellen Entwicklumgeicht entsprechen, verlieren die Normen
verstarkt an Stabilitat, was als Anomie bezeichmiet. Um diesem Zustand zu entgehen,
wird nach handlungsstabilisierender Orientierungesucht und dadurch die bisher bestehen-
den Strukturen in Frage gestelRarZ’® sieht den religiosen Fundamentalismus als Riick-
zugsoption aufgrund anomischer Spannungen: eglisschatten der Moderne, sozusagen ei-
ne reaktive Begleiterscheinung des rasanten kilkar&Vandels-”® Aus der gesellschaftli-
chen Regellosigkeit kann sich auf individueller Bb&las Gefluhl von Anomia ausbreiten, aus
dem dann die Suche nach Orientierung, sicherenéWemd sinnhafter Ordnung entspringt.
Anomia kann als Folge der unerfillten VerheissungenModerne gedeutet werden, die auf-
grund des massenhaften Sinnverlustes, der ungeltestanischen Risiken und der verstark-
ten sozialen Heimatlosigkeit nicht mehr als Heiraster Gesellschaft dienen kaliffiDaraus
kann das Verlangen nach einem sicheren und gesehles Weltbild, wie es die Religion an-
bietet, resultieren. Dieser Trend, der hier unigemufgezeichnet ist, lauft nattrlich nicht
gleichmassig ab, sondern unterscheidet sich nand, l[Region, Schicht, Stadt und Land oder
Lebenslage.

Da gesellschaftliche Anomie schwierig zu messerhat man sich in dieser Umfrage auf das
sozialpsychologische Konzept der Anomia berufenordm stellt die individuelle und

subjektiv erfahrene gesellschaftliche Anomie daei Bollowayund Strassef®* wird sie als

psychologische Charakterisierung eines Individubemeichnet, das unter den Auswirkungen
einer anomischen Gesellschaft leidet. Das Indivial@mpfindet sich als von der Gesellschaft
getrennt: die ldeale und Ziele der Gesellschaftdeernicht geteilt, die eigenen Interessen
finden keine Anerkennung und man kann sich nichtden erwarteten Symbolen und Leis-

7 Hoffmann-Nowotny, 1991, S. 52: (Nach der Bezeisttndurch Ténnies, wo Gemeinschaft als organisch
gewachsen und Gesellschaft als zweckmassig gesaolgift.) Gesellschaft zeichnet sich durch versidie
Neuerungen aus, uber die die ,gemeinschaftlich@geRingen an Bedeutung verloren haben:

- Strukturen wie auch Werte sind unstabil und sttiwendelnd.

- Die Strukturen sind ausdifferenziert und biroist; Funktionen, die zuvor von gemeinschaftlichamrisier-
ten Systemen erfillt wurden, werden von speziatisieOrganisationen lbernommen. Dem entsprichtdin-
reller Universalismus im Wertebereich. Dadurch vénde individuelle Lebensform wahrscheinlicher, cieiei-
tig erhdht sich das Risiko, isoliert und anonymisil leben.

- Der komplexen Struktur steht eine pluralistisEladette von Wertorientierungen gegeniber, diedgghSinn-
prinzip entzieht. In der Gesellschaft kdnnen im &tz zur Gemeinschaft unterschiedliche Lebensformd
Weltanschauungen gewéhlt — oder eben nicht gewségntten. Damit gehen aber auch bindende kollektiire O
entierungen und Sicherheiten verloren.

- Die individualistischen Werte erlauben nur eiagtielle, dafiir aber multiple Mitgliedschaft. Daslividuum
kann — und muss seine Identitat frei kombinieremnfian gleichzeitig mit unterschiedlichen Wert- iNatrm-
systemen konfrontiert wird, kann die eigene Exist@uigesplittert und verunsichert werden.

- Die sozialen Positionen sind nicht durch die Giesehaft vorgeschrieben, sondern grundsétzlich e,
Die offene Struktur ermdglicht einerseits eine alezivie auch raumliche Mobilitat, fuhrt anderersaiber auch
zu einem stérken Leistungsdruck und zu grésserekitoenz. Die individuellen Chancen werden Uber eine
vergrosserte Unsicherheit erkauft, da kollektived®ingen verloren gehen.

- Das erreichte Wohlstandsniveau ermdglicht eiagende Mittelschicht, die Gber den demokratischead3s
an der Gesellschaft partizipieren kann. Uber desichbrnden Wohlfahrtsstaat wird erst eine individigrte
Lebensfiihrung moglich.

"8 Barz, 1997, S. 451.

19 Hoffmann-Nowotny, 1991, S. 56: ,Fundamentalismersehiedenster Arts sind...die Konsequenz einer Rei
he von Entwicklungen wie vermeintlicher oder tat$igbler Bedrohungen, unerwiinschter Nebenwirkungen,
Saturations- und Nostalgieeffekten, Fehlschlagen,Mmodernisierung’ — insbesondere im globalen Ralnme
(Iran) — und, ganz allgemein, einer Vielfalt vondittherheiten, Widerspriichen und Spannungen, diselGe
schaft’ produziert hat und weiterhin produzierendw/i S. 51: ,Es sind nicht zuletzt diese Diskontiéten des
Modernisierungsprozesses [...] die vermutlich Alid&eit’ fir Fundamentalismus erzeugen.”

180 Meyer, 1989, S. 213.

181 3olloway / Strasser, 1976.
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tungen identifizieren. Bei der Bildung der Skala $urvey 97 liess man sich v@urkheim
wie auch von der Anomieskala v@role®? inspirieren. Sie berticksichtigt die personliche
Unsicherheit, den Verlust klarer Werte und die semhe gemeinschaftliche (mechanische)
Solidaritat™®®

Auflistung 2: Anomia

Alles ist heute so unsicher und wechselt so schaadls man haufig
nicht mehr weiss, nach was man sich richten soll

Das Schlimme an der heutigen Zeit ist, dass den heligealten
Traditionen und Gewohnheiten gar nichts mehr bedeute

trifft eher nicht zu

Wenn man die Ereignisse von den letzten Jahrendéetawird man| it eher zu

richtig unsicher

Heute weiss man nicht mehr recht, auf wen manwidtlich verlas-
sen kann

Heutzutage kiimmert sich niemand mehr um den andiegar schay
nur noch fur sich selber

Wo liegt nun der Zusammenhang zwischen Anomie ugllgRRn? Als ein Hauptproblem der

menschlichen Existenz gilt die Weltoffenheit: Deemdch hat die Wahlmdglichkeit und ist
nicht mehr an die Instinkte gebund&hDa die institutionellen Regelungen konstruieridsin

und auf Konvention beruhen, kdnnen sie niemalsSdiberheit bieten, die etwa fur die Struk-
turen der tierischen Welt charakteristisch'8twird eine traditionelle Ordnung mit einem

kulturellen Pluralismus konfrontiert, werden digenen Normen in Frage gestellt, verlieren
an Legitimitat und garantieren nicht mehr als Gremngsmarken, wodurch das Vertrauen in
die eigene Gemeinschaft schwindet und die Ein- dihdéerordnung sich auflést. Um sich vor

Anomie oder Sinnlosigkeit zu schitzen, wird deshalbh neuen Sicherheiten und Einbin-
dungen gesucht.

Eine religibse Ruckbindung wird sich nun dort aeglen kdnnen, wo sich die Unsicherhei-
ten, Widerspriche und Spannungen dieses Vergdsafilsngsprozesses akkumuliert aufzei-
gen. Diese Situation ist insbesondere bei der ewaBeneration gegeben, die sich durch die
unterschiedlichen Sozialisationsmuster in einepgksnen Lage befindét® Daraus lasst
sich folgern, dass gerade anomisch belastete Jlgfemdler zweiten Generation verstarkt
fundamentalistische Werte vertreten. In umgekehfersalitat kann vermutet werden, dass

182 5role, 1956 hat Anomia in einer 5-ltem-Skala gesers1) cummunity leaders are detached from aritfénd
rent to the individual's needs, 2) the social oliderssentially fickle and unpredictable, 3) lifeats are more
retrogressing than progressing, 4) life holdsdlittieaning for one’s children future and 5) todayeieson
doesn’t really know whom he can count on.

183 Zur Verkniipfung von Psychologie und Religion sigBeom, Religionspsychologie, 1996.

18 Gehlen, 1997, S. 31ff.

185 Berger, 1967, S. 51. Als gesellschaftliche Eintidlgien sind Institutionen immer instabil, was geriadgen
unvermeidlichen Grenzsituationen - etwa bei Kraitilme Ungerechtigkeiten, Verlusten und vor allemBe
wusstsein des eigenen Todes — ins Bewusstsein rickt.

% in: Esser, 1980, S. 40: Bezogen auf den Drei-GéinagAssimilations-Zyklus ist es vor allem die zteei
Generation, die den kulturellen Konflikt austréig, sie einerseits in den alten Werten sozialigiartde, ande-
rerseits Uber das Schulsystem, Peer-Groups undtAniieneuen Fertigkeiten und Aspirationen des Aslfme-
systems in Beriihrung kommt. Das kann zur geselidicien Marginalitat fihren, die eine hthere Matid-
rung oder Desorientierung nach sich zieht.
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Personen, die religiosen Rituale pflegen, in ekiareren Sinnwelt leben und daher weniger
anomisch sind. Interessant ist, dass Heitmeyer/Miller/Schrodekein signifikanter Zu-
sammenhang zwischen anomischer Orientierungslasigieé islamisch-fundamentalistischer
Orientierung gefunden wurd&’ Das lasst sich dadurch plausibilisieren, dassPeesonen,
die nach einem religiésen Fahrplan leben, diesenaabien Spannungen weniger auftreten.

Hypothese 1: Anomische Personen haben einen séirkglamischen Glauben und tendieren
starker zu fundamentalistischen Werten, wahrenddeeiislamischen Praxis dieser Zu-
sammenhang nicht festzustellen ist.

3.2.2 Traditionalismus

Tradition bedeutet, dass das Uberlieferte noch imgiteoder gelten soft®® Dieser Informa-
tionsfluss findet tUber die Generationen hinwegtstatlem das grundlegende Wissen wie
auch die Verhaltensmuster in der Sozialisation evgégeben werden. Dadurch wird eine
Konstanz beibehalten, die sich von der modernent Wait absetzt: anstelle des Wandels
steht die Gewohnheit und die Uberlieferung domindie Innovation. Eine Entscheidung
wird nicht nach individuellen, rationalen, sich wi@inden Kriterien, sondern nach bewahrten
und verfestigten Mustern gefallt. Auf die Moderrezbgen ist beBergerdie Rickbesinnung
zur Tradition eine Option, wenn die erfahrene dez@rdnung nicht der erwarteten Verninf-
tigkeit entspricht®® Sie ist dann attraktiv, wenn die Investition ie dieue Kultur als aufwen-
dig, unfruchtbar und unbefriedigend empfunden WiPdDurch die traditionelle, rituelle Bes-
tatigung wird der Bezug auf zugeschriebene undabdgie Merkmale erleichtert, was die
Handlungsorientierung vereinfacht und absichertisélien Gesellschaft und Gemeinschaft
besteht kein Unterschied, es gelten konsistenteelReater Verstandigung und Orientierung
und oft liegen die kulturellen und religidsen Grenzufeinander’* Viele dieser Attribute
gelten auch fir den Islam: Die von Mohammed gegetendumma’, die zum Modell der mus-
limischen Gemeinschaft wurde, war nicht nur Rehgisondern auch Lebens- und Volksge-
meinschatft, die eine einheitliche Identifikatioméglichte. In diesem Weltbild werden kultu-
relle Werte angesprochen, die sich an der traditien Uberlieferung anlehnen, respektiv
sich vom modernen Individualismus unterscheiden.

Auflistung 3: Traditionalismus

Es ist gut, wenn in einer Familie die wichtigen Eheidungen vom Vatt
gefallt werden

Hausarbeit und Kindererziehung ist grundséatzlicth®ason der Frau

In der Familie sollte der jingere Bruder dem &algehorchen ja
Wenn eine Frau vor der Ehe sexuelle Kontakte hatgfleckt sie die Eh-| qin
re ihrer Familie

Bei der Entscheidung, wen man heiratet, sollterittern einen wichtige
Einfluss habe

Der traditionelle Islam geht davon aus, dass dislivhe die Mehrheit bilden und die Gesetz-
gebung pragen. Die ungewohnte Situation als eisithse Minderheit gekoppelt mit einer ge-

187 Heitmeyer/Miiller/Schréder, 1997, S. 170.
188 |n: Lexikon zur Soziologie, Opladen, 1995.
189 Berger, 1980, S. 63.

190 Esser, 1990, S. 50.

91 stolz, 1993, S. 14.
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nerellen kulturellen Unsicherheit mag im religio€ereich die Neigung zu islamischen und
islamistischen Verhaltensweisen fordéthDas kann auch fiir die zweite Generation gelten,
da sich das familiare Klima haufig nachhaltig aigf tladitionelle Orientierung der tirkischen
Jugendlichen auswirkt. Béirnold/Roéssnewird gezeigt, dass sich fast zwei Drittel der térk
schen Jugendlichen am Erziehungsstil der Elterentgren und selbst auf autoritar-
patriarchalische und geschlechtsspezifische NoumerWerte rekurrieret?

In der Empirie hat man haufig solche ,ethnischenkianzen festgestellt, die sich etwa in
intra-ethnischen Heiratsraten und ethnisch oriemtieReligion dusseff’ Zum Teil hat man
gerade in der dritten Generation eine deutlichesBgmentierung und ethnisch-religiése Be-
tatigung festgestelltdeitmeyer/Muller/Schrédebestéatigen diese These teilweise. Sie zeigen
auf, dass Personen, die ,alte’ Werte wie Orderkkith Fleiss und Gehorsam bevorzugen, e-
her islamzentrierte Uberlegenheitsanspriiche odmit® fundierte Gewaltbereitschaft auf-
weisen als die tiirkischen Jugendlichen insges&rita der Islam selbst eine Auspragung der
turkischen Tradition darstellt, ist der Zusammerhaber zu einem gewissen Grad zirkular.

Hypothese 2: Bei traditionellen Personen ist dlargsche Religiositat in allen Dimensionen
starker ausgepragt.

3.2.3 Politisches Interesse

Die Religion kann unterschiedliche Wege zur Entlagtvor persénlichen und gesellschaftli-
chen Spannungen anbieten, da sie sich gegen da&tRter Moderne wendet und die Bedeu-
tung der menschlichen Vernunft relativiert. Soeistplausibel, dass die Modene neben Orien-
tierungslosigkeit und traditioneller Rickbindungchudas politische Bewusstsein mitbe-
stimmt. Wenn die Begriindung von Moral (oder dieesdting von gut und schlecht) ein We-
sensmerkmal der Religion ist, dann liefert sie éitage Orientierungs- und Entscheidungs-
grundlage, die den politischen Prozess ertbri@der: je starker sich der Glaube an eine ei-
genhéandig gestaltbare Welt behauptet, desto dttatiér Religion in den Hintergrund. Weiter
kann die Religion auch ein politisches InstrumamhZrotest und Widerstand gegen eine als
ungerecht erfahrene Gesellschaft sein. Haufig bldidkser Weg versperrt, da er mit hohen
Kosten verbunden und hochstens langfristig fruahisa In Anlehnung an das Exit/Voice-
Theorem vorHirschmankann der innere Riickzug, der sich in einer apoh&s Haltung ma-
nifestiert, eine Alternative zur gesellschaftlichéaranderung darstelléf® Auch im Islam
gehort die Auferstehung und die Verheissung deadieses zu den wichtigsten Glaubensin-
halten, obwohl sie nie die im Christentum von Audguss so nachhaltig formuliert Bedeutung
erreichten®’

92Khoury, 1998, S. 212.

193 Arnold/Réssner, 1984. In: Heitmeyer/Miller/Schride997, S. 151.

19 Esser, 1989, S. 426ff.

195 Heitmeyer/Muller/Schroder, 1997, S. 151

1% Hirschman, 1970: Nach den Vorstellungen Hirschrsamerden dem politischen Entscheidungsprozess
grundsatzlich zwei elementare Strategien zugestanebat' oder ,voice. In vielen politischen Kondigionen
bleibt die erste Mdglichkeit verwehrt: man ist eimdbedeutende Minderheit, von der internationalesitovd-
nung abhangig oder sonst ausgeschlossen. Die EXaffa wird Uber die soziale und geographische Ibilino
tat erschwert. Eine weitere Alternative ware deeitiohe Ruckzug, die ,innere Migration®. Vor alleftir junge
und gebildete Leute, die sich nicht mit einer weliiin Distanzierung abfinden wollen, kann der aiie Fun-
damentalismus daher eine attraktive Losung seier @ine Art Fusion von ,exit’ und ,voice’ darstellt
¥7Khoury, 1998, S. 119; vgl. Sure 4,87: Allah, dstdieinen Gott ausser Ihm, wahrlich, Er wird euctsaen-
meln am Tag der Auferstehung...”
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Dem Islam kann somit ein fatalistisches Weltbildeustellt werden, wonach der Gehorsam
als zentraler Wert verstanden wird und sich der $d¢bndem Wille Allahs unterwerfen
muss'® Ist Allah der Schopfer von allem, auch von den bt#ren, die er nach seinem Wille
fuhrt, wird der Handlungs- und Verantwortungsspiein des Menschen stark einge-
schrankt®® Wird der von der Aufklarung postulierte ,Austritus der selbst verschuldeten
Unmiundigkeit’ durch soziale und politische Instibuten zusatzlich beschrankt oder verhin-
dert, was fur die meisten muslimischen GruppenenSthweiz zutrifft, ist eine Abkehr von
der individuellen Verantwortung und eine Hinwendung religiésen ldentifizierung nicht
unwahrscheinlich. Fir diejenigen aber, die an deseBschaft partizipieren — und daher nicht
ausgeschlossen sein wollen, bietet die fundamstisalhe Ausrichtung eine mdogliche Alter-
native?®® Damit werden zwei Dinge gesagt. Erstens sindipolitaktive Personen ceteris pa-
ribus weniger religids und zweitens wird die Bed@gt der Religion durch den politischen
Ausschluss verstarkt. Auch hier wiederum ist dieig&itat unklar.

Leggewieargumentiert, dass die Frommigkeit und religiosegdbe der turkischen Muslime
in Deutschland erst in der Fremde entstanden istd- dies vor allem, weil den deutschen
Tarkinnen die politischen Rechte fehlen. Es istadadine Folge der asymetrischen sozialen
Integration?®* Versteht man das politische Interesse als Handlidiegan einen gewissen Nut-
zen gebunden ist, ist diese Argument einsichtiBilange die Moglichkeit der Einflussnahme
nicht gegeben ist, wird auch nicht in die politienHnstrumente investieft? Wie stark dieser
Zusammenhang ist, bleibt umstritten, da fur ander®ren der Islam per se ein Anti-Projekt
der Moderne ist, wo sich das Politische nie vomr&8lek |6sen konnte und eine echte Sékula-
risierung Uber funktionaler Ausdifferenzierung, ddmatischem Regierungssystem und wis-
senschaftlich-technischer Zivilisation gar nie téaid > Ausserdem waren die Erfahrungen
in politisch liberaleren Landern wie Grossbritaimaeler den Niederlanden eher erniichternd:
Stimmrechte dirfen daher nicht als Allerweltsmifi@ eine bessere Integration verstanden
werden?®® Diese Aussage bezieht sich nicht auf die Tirkiei,ndich der Staatsgriindung lai-
zistisch organisiert war, sondern reflektiert digemeine Beziehung zwischen dem Islam
und der Moderné®

Im Survey 97 wurde das politische Interesse uber 8kala, die von 1 (sehr) bis 4 (gar nicht)
reicht, direkt abgefragt.

198 Antes, 1996, S. 27.

19 sure 6,102: ,Das ist Allah, euer Herr; es gibilesi Gott ausser ihm, dem Schépfer aller Dinge; diienet
ihm, und er ist aller Dinge Hiiter."

20 Heitmeyer, 1997, S. 178.

201 | eggewie, 1993, S. 144.

292y/gl. Frey: Moderne Politische Okonomie, Miinche®71.

293 Tipj, 1991, S. 213.

204 Castles/Miller, 1998, S. 257: “the results of alisting in the Netherlands have also been somewhat
disappointing; GB: The granting of local voting righvas thus not in itself a panacea for the svesblpms
facing immigrants in Western Europe.” Vor allem &anfluss auf die sozio-6konomisce Situation schgéring
zu sein.

295 |n der Tiirkei muss eher von einer Re-Islamisieraisg-olge einer nur partiell erfolgreichen Modeietisng
gesprochen werden. Na8ensucht ein knappes Viertel der tiirkischen Bevolkgruerstarkt nach einer religio-
sen Orientierung. Diese Gruppe identifiziert siakhmineitlich mit der Refah-Partei (Wohlfahrtspartdig in den
Kommunalwahlen 1994 sogar als Siegerin hervorgfiughren Wahlern gehéren vor allem die Armen und
Landfliichtigen in den Grossstadten, die sich nigtaus der Wirtschafts- und Sozialpolitik der liden, kon-
servativen oder auch sozialdemokratischen Part@sprechen. Die Partei unter dem Vorsitz von Nie¢av
bakan orientiert sich an einem politischen Islaem die in Staat und Gesellschaft durchsetzenDallsich viele
in der Fremde wohnenden Tirkinnen politisch oftk&&ian der Heimat orientieren, wirkt das Parteiegpmm
in der Turkei auch auf die Orientierung und Einstadlin der Diaspora. Dazu auch: Ercomer, 2000, ST
extend to which minority groups identify with Netierd as a national state is evident, for instahoe little is
known of Dutch policies. Especially Turks know arwdre about political parties in Turkey than in Négied.”
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Hypothese 3: Da das politische Engagement den Islalpstituiert, sind politisch aktive Per-
sonen weniger religids als politisch indifferente.

Hypothese 4: Fur politisch interessierte Personanrkder faktische Ausschluss zu einer fun-
damentalistischen Mobilisierung fiihren: politischtaressierte Personen kdnnen daher
auch fundamentalistische Werte vertreten.

3.2.4 Politisches Spektrum

Diese Uberlegungen lassen sich auch auf die pdiiihilosophische Orientierung ubertra-
gen. In einem Links-Rechts-Spektrum gilt die lifReite als progressiv erneuernd und die
rechte Seite als konservativ bewahrend. Konsenaassist eine Positionierung, die sich ge-
gen die auf Veranderungen setzenden StromungealittkPGesellschaft oder Kultur wendet
und sich am Traditionellen und Altbewéhrten orieritiEine konservative Einstellung ist also
risikoavers und eng mit einer traditionellen Eiflsteg verwandt. NactMannhein?® ist sie
aber nicht mit dieser identisch, da sie keine seleé Haltung, sondern selbstreflexiv ist. Der
Konservative lehnt nicht im traditionellen SinnéealNeue ab, sondern verlangt den Beweis
der Notwendigkeit und steht im Zweifelsfalle ehér flas Althergebrachte. Der idealtypisch
Konservative wendet sich gegen den liberalen Emeeusd respektiert weltliche oder kirch-
liche Autoritat. BeiHirschmanwerden drei konservative Argumentationsmuster rentee-
den: die Sinnverkehrungsthese warnt vor den unisdlggen Folgen, die genau das Gegen-
teil dessen bewirken, was beabsichtigt Wardie Vergeblichkeitsthese bezieht sich auf die
unerreichbaren ,Tiefenstrukturen’, die letztlichrraine oberflachliche, nutzlose Symptoms-
behandlung zulassen und die Gefahrdungsthese dagigtif hin, dass der Gewinn nur tber
einen ungleich schwereren Verlust erzielt werdemk®iese Argumente beziehen sich vor-
wiegend auf die traditionellen Formen der Religidie das Bewahrende betonen und das
Neue verteufeln. Es ist aber auch ohne Tiefenpsggh®einsichtlich, dass zwischen konser-
vativen Personen, die an der Erhaltung etabli®ttsitionen interessiert sind und Verwaltern
von Monopoltraditionen eine grosse Affinitat bestd&ergerund Luckmannfolgern daraus,
dass konservative politische Krafte dazu neigenndpolanspriche der Sinnwelt, die haufig
religidser Art sind, zu unterstiitzé%.

NachSeufertstehen in der Tirkei vor allem die religibsen ditenalisten’ auf der politisch
Jechten’ Seite. ,Unterwerfung’ meint bei ihnen di#gnordnung in die bestehende Gemein-
schaft. Als Muslim muss man daher nicht primaugkn, sondern die Regeln befolgen und
diszipliniert seirf Die autoritaren Anweisungen des Islam vertrageh sthlecht mit den
progressiven Forderungen der Moderne, das Gegehehaterfragen und weiter zu entwi-
ckeln. Wie die anderen monotheistischen Religiamagierte der Islam deshalb sensibel auf
alle Formen von Reformen, die ihre universale Liegition in Frage stellen, sei dies ein
Giordano Bruno oder ein Salman Rushdie. Geradermne&tzten Jahren hat sich aber Religion
in neuen Formen auf der politischen Blhne zurlcletalnd die gangigen Thesen von Auf-
klarung und Séakularisierung in Frage gesféfiDas bekannteste Phanomen dazu ist der reli-
gibse Fundamentalismus, der die Religion als goligs Instrument benutzt und sich gegen
die Versachlichung und Ausdifferenzierung der Asskft wendet. Man will damit nicht
das Gegebene bewahren, sondern ,wieder’ an einamigflbrten, idealisierten Zustand an-

205 | exikon zur Soziologie, Opladen, 1994.

27 Alias Mephistos ,Ich bin ein Teil von jener Kraflie stets das Bése will und stets das Gute schafft"
298 Berger / Luckmann, 1995, S. 131.

2% seyfert, 1997, S. 111.

210y/qgl. Gilles Kepel: Die Rache Gottes, 1992.
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knupfen, den man aber in die Zukunft projiziert.Ubereinstimmung mit dem Konservatis-
mus wird daran gezweifelt, dass mittels vernunftigasicht die Leiden und Widerspriche
der erfahrenen Welt geldst werden kdnnen, im Uokeesl zu diesem will man den Status
Quo aber nicht bewahren, sondern eine Verandererglithren.

Hypothese 5: Bei politisch rechts stehenden Persastader islamische Glaube und die isla-
mische Praxis, nicht aber der Fundamentalismuskstéausgepragt als bei politisch links
stehenden.

3.3 Minoritdt und Exterritorialitat

Die bisherigen Uberlegungen bezogen sich vorwiegeridiie Religion in der modernen Ge-
sellschaft. In diesem Kapitel wird nun spezifischef die Situation der tirkischen zweiten
Generation in der Diaspora eingegangen. Der Istait en der Diaspora in einer zwiespalti-
gen Situation. Er hat seine Selbstverstandlichkertoren, da er abgekoppelt von seinen
Heimatlandern ausserhalb des ,dar al-islam’ existierstmals in seiner Geschichte wurde er
zu einer Religion der Minderheiten und Schwachemdbr Islam traditionell davon ausgeht,
dass die Muslime die Mehrheit bilden, kann der&t@ der Fremde die Unsicherheiten ver-
starken und eine Rickorientierung an hoéchste urfdasende Werte starken. Dies ist mit ein
Grund, dass laizistische und demokratische Werseislamischer Perspektive oft zurtickge-
wiesen werden. Im Osmanischen Reich waren die khestlie privilegierte kulturelle Grup-
pe?* Fiur die Muslime scheint es aber zuséatzlich schgiet sein, in der nicht islamischen
Gesellschaft eine Heimat zu finden, da fir sieRiigion auch im sozialen Leben eine zent-
rale Rolle spielt*?

Der Islam in der Schweiz, der sich durchaus in nsetéedlichen Gewandern zeigt, wird von
den ,Einheimischen’ unbestritten als fremde Rehgamler Kultur wahrgenommen. Wie sich
dieses Bild in der Zukunft zeigt, bleibt abzuwartBie zweite Einwanderergeneration ist nun
die erste Generation eines europdaischen Islamsedesusrichtung und Zukunft offen ist. Er
kann hier einerseits eine Reaktion auf die probtestiae Integration darstellen, da der Nie-
derlassung oft keine soziale Integration folgt -eroandererseits das Fundament einer neuen,
selbstbewussten Identitat bilden. Eine Hauptfumkii@r Religion ist der Spannungsabbau:
Uber Affektbindung und Angstbewaéltigung kann sié f®ychischen Spannungen und allge-
meinen Unsicherheiten entlasten und das Selbsteféhhstarken. Wenn dies allgemein fir
die Adoleszenz zutrifft®> dann wird es in der hin- und hergerissenen zweieneration um
so bedeutender sein.

3.3.1 CH-Fremdheit

Mit dieser etwas eigenwillig benannten Skala wiemgssen, wie fremd man sich in der
Schweiz fuhlt. FUrSchitzist der Immigrant das ,hervorragende Beispiel fan d-remden’,

2L ysrunge in: Seufert, 1997, S. 7®er durchschnittliche osmanische Muslim sah aufGliésten herab, lebte
in dem Stolz, zur herrschenden Milet zu gehdrenidedtifizierte sich mit dem Staat, der ihm diesen
privilegierten Status sicherte.”

“2Khoury, 1998, S. 213.

213 Campiche / Bovay, 1993, S. 281.
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der keine sichere Orientierung mehr vorfintéDie Religion bildet dann ein Orientierungs-
schema, das hilft, aus dem Labyrinth der Unsicheterauszufinden, was inshesondere fur
die Figur des Marginal-Man gilt: Diese Bezeichn@itght besonders fiir Personen, die auf der
Grenze zwischen zwei Gruppen oder Klassen stehénveder in die eine noch in die andere
voll integriert sind. Da Religion allgemein und dslam spezifisch die Funktion hat, soziale
Integration und Gemeinschaft zu férdern und eiriehesen Interpretationsrahmen anzubie-
ten, wird er insbesondere fur diejenigen Persorelelitsam sein, die sich hier fremd und un-
verstanden fuhlen. Die Skala wurde aus Frage-lgshdldet, die das personliche, politische
und r&dumliche ,Nicht-Zuhause-Sein’ wiedergeben.

Auflistung 4: CH-Fremdheit

Irgendwann werde ich in die Turkei zurtickkehren

Ich fiihle mich in der Schweiz fremd nein

Ich verstehe mich sehr gut mit Schweizern (-) jla

Haben sie vor, sich einbirgern zu lassen? (-) aut

Wie reden sie nach ihrer eigenen Einschatzung Dieits weniger gut

Die Idee der raumlichen Migration, insbesondereRliekwanderung in die vermeintlich ur-
sprungliche Heimat ist eine wichtige Entlastungsmptan der noch manche(r) Jugendliche
der zweiten Generation festhalten kahhSie ist aber unrealistisch, da sie weder attraktiv
noch praktisch umsetzbar ist: einerseits ist madeinneuen Gesellschaft schon zu tief ver-
wurzelt, andererseits bietet die alte Heimat kakaeptable Strukturen und die Spannungen
wurden sich bei einer Re-Migration nur vergrésssowohl 6konomisch, kulturell wie auch
personlich. Sind diese Wege nicht gangbar, bleitteruanderem die Variante des inneren
Ruckzuges — oder natluckmannder Weg der mittleren Transzendenz.

Mit dem Glauben an eine himmlische Sphére ist diafRiierung der diesseitigen Heimatlo-
sigkeit mdglich, indem auf die Friichte des jengeiti Paradieses verwiesen wird. In der So-
zialpsychologie wird dieser Prozess der Uberwinduog stresshaften Situationen als Co-
ping™*® bezeichnet. Gerade wenn Einwanderer strukturelatieteiligt, kulturell abgewiesen
oder politisch ignoriert werden, kann es zum Gefdét Entfremdung kommen, was den
Ruckgriff auf die kulturelle Identitat wiederbelalmdd sich unter anderem in einer verstarkten
Hinwendung zur Religion zeigt. Umgekehrt wird b&ngenigen, die hier erfolgreich sind
und/oder sich mit den Werten der Schweiz arrangi&@nen, auch in den religiosen Mus-
tern eine Veranderung in Richtung SéakularisierungroPrivatisierung festzustellen sein.
Nicht unbedingt der persodnliche Glaube, aber furetaalistische Werte und religitése Rituale
werden an Bedeutung verlieren. Hier ist hinterKbeisalitét aber ein Fragezeichen zu setzen.
Genauso wie eine gesellschaftliche Entfremdungrelagiose Bewusstsein verstarken kann,
mag es fur traditionell religibse Muslime ein bdirauniberwindbares Problem sein, sich in
der westlichen Gemeinschatft einzuleben, wo die helelt eben ,unmuslimisch’ ist.

21 3chiitz, 1972, S. 58: Dieses Gefiihl taucht instisenauf, wenn das ,Denken-wie-iiblich’ nicht metiltig
ist, wenn man sich nicht mehr auf die Uber Elteradition oder Gewohnheit Uberlieferten Wissen vedas
kann, wenn man nicht mehr sicher ist, dass die Bfisohen die Alltagssituation gleich interpretieren.

215 Heitmeyer, 1997, S. 647. Auf die Schwierigkeitem Reintegration in der Tiirkei weist Sen, 1996,6., 1
hin, wobei er vor allem wirtschaftliche Griinde aukifift.

1% Bewaltigen’: Bearbeitung von belastenden Lebengeissen i.d.R. ohne vorgegebene Routinelésung. Die
Krise wird weniger durch objektive Schwere als thusabjektive Wahrnehmung bestimmt. Lexikon zur Sozio
logie.
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Hypothese 6: Bei denjenigen, die sich in der Schivemd flhlen, ist die islamische Religiosi-
tat in allen Dimensionen starker ausgepragt als demnjenigen, die hier eine ,Heimat’' ge-
funden haben.

3.3.2 Ethnonationalismus

Bei Altermattist Nationalismus wie auch die Ethnisierung eingg&dewegung auf die ge-
sellschaftliche Verunsicherung der Moderfié.Nation und Religion stehen fiir eine stabile
Identitat, wobei der Staat die politische Zugehkeigregelt und die Religion Orientierung in
den grundlegenden Lebensfragen bietet. Aus Angstieo Irrwegen der Moderne suchen die
Menschen neue Sicherheiten im Rickgriff auf verler&ewissheiten. Vor der Aufklarung
waren die Staaten religiés legitimiert. Mit der Rtuation der Wertg® wird diese Sicherheit
aufgeldst und nationalistische Legitimationen, wazsbesondere die ethnisch-kulturelle I-
dentitat zahlt, springen in die Licke. Der Ethn@ralismus steht somit in Verbindung mit
der Moderne, entspricht aber insbesondere auclSideation der tirkischen Diaspora: Bei
Altermattkonnen sich religiose Faktoren und Nationalismubineen, wenn zwei Voraus-
setzungen erflllt sind: erstens wenn die Religionwesentlicher Bestandteil der nationalen
Kultur ausmacht und zweitens wenn sich die Bevaikgsminderheit von der dominanten
Staatskultur durch die Religion unterschefdét.

Die Bedeutung der nationalistischen Identifizierumgrde lange Zeit ignoriert. Im klassi-
schem Theorem der funktionalen Differenzierungtsatlie ethnische Differenzierung ver-
schwinden und einer individuellen Orientierung vheic.?*° Eine effiziente Gesellschaft soll-
te danach nicht auf askriptiven Qualitaten, sondeoh Leistung beurteilt werden, wozu
formale Gleichheit, soziale Mobilitdt und individiserte Interessen vorausgesetzt werden.
Obwohl die funktionale Differenzierung ein zentsalelement der modernen Gesellschatft ist,
lassen sich — auch in der modernen Welt — ethniScitidaritdten erkennen, die diesem Pro-
zess widersprechen, man denke etwa an die Konflikelgien, Irland oder Spanien. Bei
Esserentsteht die Ethnisierung daher aus der Unvollstgedt der Modernisierung. Diese
kann als Ursache ethnischer Mobilisierung verstangerden, ,wenn man bedenkt, dass erst
durch sie die segmentaren Strukturen verlassenck&ette individuell erlebt und Uber diese

217 Altermatt, 1996, 101ff: In Zeiten von Unsicherh@rjentierungslosigkeit und individueller Ohnmaeht-
steht das Bedurfnis nach einer neuen Synthesasguaigt es nicht, dass diese Bewegungen im 2Chuathert
global zugenommen haben.

*8 Stolz, 1993, S. 16.

219 Altermatt, 1996, S. 110: Die osmanische Herrsohaftiiber ein Milet-System organisiert, wo die Gewei
schaft tiber die religiose Zugehorigkeit bestimmt.vizieses System wurde in der Ara Atatiirks zwar Kethp
unterdrlickt, lebte in den Herzen und Kopfen déetisidhen Bevolkerung aber weiter. Das traditionediamisier-

te osmanische Reich wurde von einem streng sékigggn Nationalstaat abgeldst, der seine Verspreggn

nicht einhalten konnte. Die Folge war ArbeitslogigjkLandflucht mit der folgenden Verarmung in dé&ids-
schen Slums und immer wieder aufflammende Progegien den repressiven Staatsapparat. Uber dienglige
ner Enttduschung und Verunsicherung der ,Modernisgrwurde die idealisierte Lebensfiihrung Mohammeds
wieder in den Alltag geholt. Vgl. auch Heine, 1996,152.

*2in: Israel, 1972, S.175: Na@urkheimwiirde aus der Arbeitsteilung eine neue organiSdiielaritat wach-
sen, die sich nicht aus der Ahnlichkeit, sondemden sich gegenseitig erganzenden FunktionenetbBiese
Strukturdifferenzierung sollte zur Abschwéchung etinnischem Solidaritéatsbewusstsein fihren. Nagdete
1981, S. 171 kdénnen aber auch entgegengesetztegiek entstehen, wenn 1) funktions- und schichtigpiss
Strukturdifferenzierungen mit segmentaren ethnisBiferenzierungen kumulieren (was bei der ,Untérish-
tung’ der Fall ist), 2) wenn Uber die gesellschietfi Differenzierung alternativ vorgegebene Statgijpnen
(etwa Berufsklassen), die eine personelle Idergitdiglichten, unterminiert werden und wenn 3)atigialen
Interaktions- und Kommunikationsmdglichkeiten zumeim und aus diesen Kontaktnahmen der Ethnozentris-
mus erst mdglich ist, respektiv erst dadurch demlidhkeit und Andersartigkeit entsteht (was haurfigler Di-
aspora der Fall ist).
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Liberalisierung’ eine Deprivationen als illegitibretrachtet wurde?*! Die Re-Definition von
Zusammengehdrigkeit Gber ethnische Identitaten evsa erst in diesem Kontext konstru-
iert. Man kann auch sagen, dass die Auflosung @ilten Ordnung die Inklusion in eine neu-
en Dimension — zum Beispiel eine bewusste ethnitdéetifizierung - verlangt>. So prog-
nostiziert aucHoffmann-Nowotnydass die Konstituierung von ethnischen Gemeirisaha
oder transnationalen Diasporas voranschreitetdiea€hance nach Integration und Assimila-
tion mindert??®

In der Diaspora kdonnen sich diese Strémungen nugireer unheilvollen Allianz verbinden,
bei der die Religion fir die Politik instrumentadig wird. Hier ist zu sagen, dass sich der tr-
kische Nationalismus nicht religiés instrumentalien muss — aber kann. Was nach aussen
oft als religiose Identifizierung scheint, entpugdth als ethnisch-nationale, die religitse
Symbole zur Mobilisierung der Massen benutzt. Rigidsen Texte dienen dann der eigenen
Legitimation und Starkungf* Auf die Tirkei bezogen orientiert sich der Ethrtimraalismus

am idealisierten Milet-System des osmanischen Resiclwo das turkische Volk unter islami-
scher Anleitung autoritar herrschte. Ethnonati@malis wird in dieser Untersuchung daher
mit dem ,Turksein’ operationalisiert. lIHeitmeyerwird folgender Satz zitiert: ,Das Turksein
ist unser Korper, unsere Seele ist der Islam. E&le®loser Korper ist ein Leichnaff™

Auflistung 5: Ethnonationalismus

30.01: Wir Turken mussen aufpassen, dass wir nithéialich
zu Schweizern werden ja
30.02: Wir Turken mussen unter uns bleiben, um engekisch | nein
Lebensweise nicht zu verlieren

30.03: Wir Turken sollten mdglichst nur untereinarigeiraten

Auf die Diaspora bezogen kann der religiose unibnate Faktor zusammen wirken, wenn
beide noch tief in der Kultur verankert sind und Stabilisierung der Identitat beitragéf.
Heitmeyer/Miiller/Schrodebestatigen, dass die islamistisch-nationalistisdDeentierungs-
muster der in Deutschland aufgewachsenen tirkisdogendlichen nicht unabhangig von
den politisch-islamistischen Bewegungen in der €ldéehen. Sie fuhren aber weiter aus,
dass diese Affinitaten stark von der Bildung und\@en Berufsmoglichkeiten abh&ngig
sind?*’ Seufertvermutet, dass religidse und nationale Aspektetigiiischen Identitat nicht

2?1 Esser, 1988, S. 245.

222 Geser, 1981, S. 178: ,Das der hohe strukturelffeRinzierungsgrad des Immigrantenlandes zu Ethnisig
fuhrt, mag mit der gerade dadurch entstanden MiedimeMarginalisierungsmdoglichkeiten der Migrantémund
der gesteigerten Schwierigkeit — auch bei guteridkibs- eine umfassende strukturelle Eingliederunglazu-
setzen.”

223 Hoffmann-Nowotny, 2001, S. 16.

24 Halliday, 1997, S. 34: Da die grossen Biicher viel&Viderspriiche und Ungereimtheiten enthaltergss
auch gar nicht anders moglich. Als politisches Medietablierte’ sich die Refah-Partei von Ecevit Edrg die
genau diese Stimmung ausnutzte. Sie orientiertrsatit nur an den islamischen Werten, sondern aucidea-
lisierten Bild der osmanischen Herrschaft, wo dakische Volk die Vorherrschaft innehatte. Es gbheiner-
seits um die Wiedereinfihrung der islamischen Redridererseits aber auch um Starkung des tirkiséble
kes. Daher ist sie sowohl gegen die Trennung voigigelund Staat und gegen die politisch-religioBewe-
gungen der turkischen Minderheiten.

225 Heitmeyer/Muller/Schroder, 1997, S. 34.

228 In: Heitmeyer/Muller/Schroder, 1997, S. 135: InuBsehland hat sich die islamistische IGMG oder iNGi-
ris etabliert, die einen engen Kontakt mit der Réfartei pflegt. Sie zahlt dort etwa 26'000 Mitgke und wird
vom Bundesamt fur Verfassungsschutz als ,islangistsxtremistisch’ eingestuft. Ihr Ziel ist die weéite Isla-
misierung und viele ihrer Aktivitdten sind auf diggend ausgerichtet, wie etwa Koran- oder Sporgk&eiter
setzt sie sich fir Moscheebauten, Pilgerfahrtem héekka oder ,halalen’ Lebensmitteln ein.

227 Heitmeyer/Miiller/Schroder, 1997, S. 136ff (Zitat38).
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voneinander isoliert oder gegeneinander gericlmel sla die religiose und ethnische ldentitat

auf der Ebene der Person oft ein ,dynamisches Gabidet?*®

Dass bei der turkischen zweiten Generation diedNatiie auch die Religion wichtig sind und
zusammengehoren, zeigt sich wiederum Heitmeyer/Muller/Schrdoderdie angeben, dass
sich zwei Drittel der Befragten unter Tirken woHi@nlen als unter Deutschen und dass die
religiose und nationale Zugehorigkeit bei der Waines Lebenspartners nach wie vor von
zentraler Bedeutung iét°

Hypothese 7: Eine ethnonationalistische Gesinniihgt zu einer verstarkten islamischen Re-
ligiositat, wobei vor allem fundamentalistische Werertreten werden.

3.3.3 Diskriminierung

Eine spezifische Form der Deprivation ist die dfiche und personliche Diskriminierung.
Mit Diskriminierung bezeichnet man die Einstellunder das Verhalten, mit dem andere
Menschen benachteiligt oder verachtlich gemachtiererEs ist die herabsetzende, ungleiche
Behandlung nach bestimmten Wertvorstellungen uridaath unreflektierten Einstellun-
gen®* Diese kann objektiv messbar oder auch nur subjekiihrgenommen worden sein.
Haufig erfolgt dieses Verhalten aufgrund aussereschreibung, etwa Rasse, Hautfarbe oder
auch fremder Kleidung und besonders betroffen dawwth soziale und ethnische Minderhei-
ten. Das Motiv dazu kann der eigene Machterha#y aloch die eigene Schuldentlastung sein,
indem man zum Beispiel nach der Frustrations-Agioes-Hypothese einen Sitindenbock
kreiert?*! Eine Grundfunktion der Religion ist naaufmanndie soziale Integration und die
Legitimation von Gemeinschaftsbildufif.Bei mangelnder Integration und erfahrenem Aus-
schluss oder Diskriminierung kann die Religion eirgtabilisierenden Rahmen bilden, der
den ausseren Zusammenhalt fordert und Solidaritdt Gemeinschaftserlebnis ermdglicht.
Hier wird der Einfluss der Diskriminierung auf degligiosen Glauben angesprochen. Der ir-
dischen Demitigung wird eine transzendente Kompems&ntgegengehalten, die von der
Entbehrung entlastet, wie es im Koran verkiindet &t Die Diskriminierung wird tiber fiinf
Variablen gemessen, die die personlich erfahrema@eeiligung im 6ffentlichen und priva-
ten Leben messen:

228 geufert, 1997, S. 66: Eine Untersuchung von Sclehiiin (seit 1980) in der Tiirkei fasste die Botschalft
zusammen: Der beste Turke ist der muslimische TiD&ebeste Muslim ist der tirkische Muslim.

229 Heitmeyer/Muiller/Schréder, 1997, S. 158.

230 Krauth/Prost in: Wittenberg, 1998, S. 61: ,Wena Mitglieder einer Gesellschaft in der Regel mitiram-
ten politischen, sozialen und gesellschaftlicheoh®n ausgestattet sind, so verstehen wir untderiDigie-
rung Verhalten, [...] das darauf ausgerichtetgstyisse Teilgruppen der Gesellschaft von der Teillaabdiesen
Rechten auszuschliessen bzw. ihnen diese Teilhausgtechen.”

231 | exikon zur Soziologie, Opladen, 1995.

232 Kaufmann, 1989, S. 88.

23 Sure 3.85: ,Und wer eine andere Religion als ddami begehrt, nimmer soll sie von ihm angenommen we
den, und im Jenseits wird er verloren sein.”
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Auflistung: Diskriminierungserfahrung

Fihlen Sie sich manchmal als Auslander...

... von den Behorden benachteiligt oder nicht bleteslagt?
... und wie ist das in der Schule bzw. bei der Afbe nein, fuhle mich

... bei der Arbeitsplatzsuche bzw. StellenbewerBung nicht benachteiligt
... bei der Wohnungssuche?
... auf offentlichen Platzen, beim Einkaufen, ineditfichen Ver- | ja, fuhle mih be-
kehrsmitteIn? nachteiligt

Fur Jaggi und Baumannist die demonstrative Riuckbesinnung auf traditieng/erte und
Normen Ausdruck sozialer und ethnischer Diskrimmimigy in den Einwanderungslandé.
Dies wird beiHeitmeyer/Muller/Schrodebestétigt: Ihre Berechnungen belegen, dass im 6f-
fentlichen Bereich diskriminierte tirkische Jugecttk eine Tendenz zu Rickzigen in eigen-
ethnische \Wir-Gruppen’ zeiger> Weiter gehen sie davon aus, dass wahrgenommene und
erlebte Diskriminierung mit islamzentrierten Ubgeaheitsansprichen und religios fundier-
ter Gewaltbereitschaft korreliert. In der Rotterd&tndie wurde festgestellt, dass 15 Prozent
der befragten Minoritats-Jugendlichen regelmassgsdnlich diskriminiert wurdeff® Es
kann wohl davon ausgegangen werden, dass dieseriirgeen auch fur die Schweiz gelten.
Gerade fur ethnische Minoritaten spielt die Kukuund somit die Religion - eine wichtige
Rolle als ldentitatsstitze, insbesondere wenn wskrichiniert und gesellschaftlich ausge-
schlossen werdefi’ Im weiteren gelten auch hier die &toffmann-Nowotny, Heintand
Merton anlehnenden Uberlegungen zu den strukturellen r&paen. Eine alternative Erkla-
rung findet sich beEsser wenn die Fremdgruppen uber die erfahrene Diskigning eine
Investition (oder Orientierung) in die ,Kern-Kultuals zu aufwendig beurteilen, kann die
Rickorientierung an der eigenen ethnischen Gruppeattraktivere Alternative seff® Dies
kann zu ethnischer Segregation fuhren, wobei @giSymbole, Rituale und Wertorientie-
rungen (wie Fundamentalismus) als ethnische Abgiegen dienen kénnen. Wird der kollek-
tive Ausschluss dadurch noch verstarkt, kann digksirelle Benachteiligung aufrechterhal-
ten bleiben oder sich sogar verschafféiber die ,Uberislamisierung’ des Islams in der-hie
sigen oOffentlichen Diskussion, aber auch durch rharMuslime selbst, kann er leicht als In-
strument verwendet werden, das sich negativ awngsitige Verstandnis auswirke,

Hypothese 8: Eine erfahrene Diskriminierung fulmrtailen Dimensionen zu verstarkter isla-
mischer Religiositéat.

3.3.4 Ziel-Mittel-Diskrepanz

NachMertonliegt eine anomische Spannung vor, wenn Mittel Zisde zu stark auseinander-
fallen, respektiv, wenn die gesellschaftlich anarkkan Mittel vorenthalten werden. Er be-

234 Jaggi/Baumann, 1991, S. 127.

235 Heytmeier/Muller/Schréder, 1997, S. 162.

236 phalet, Van Lotringen, Entzinger, 2000, S. 4.

237 Castles/Miller, 1993, S. 37: “Reference to theunal of origin helps people maintain self-esteera gituati-
on where their capabilities and experience are umided. [...] An apparent regression, for instancestigious
fundamentalism, may be precisely the result ofrmfof modernisation which has been experiencedsasichi-
natory, exploitative and destructive of identity.”

% Esser, 1990, S. 50.

239 geifert, 1992, S. 677: diesen Befund machen vimdehe Studien (Heitmeyer, 1997; Esser, 1980), wonac
der klassische’ Assimilationszyklus Uber drei Geti@nen in Frage gestellt wird.

240 Fahndrich, 1999, S. 258.
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zieht sich auf die amerikanische Gesellschaft,déie sozialen Aufstieg als den entscheiden-
den Wert definiert. Die Gesellschaft gibt sich afen und suggeriert die Moéglichkeit oder
gar die Pflicht des Aufstieges, ohne auch wirklalsgeglichene Voraussetzungen bereitzu-
stellen?* Im Fokus stehen die sozialstrukturell ungleichteitten Chancen zur Erreichung
verinnerlichter Ziele: tber die allgemeinen Soszatlionsinstanzen (Schule, Beruf) werden
Werte wie Erfolg und Wohlstand als Handlungszietemittelt, denen die faktische Sozial-
struktur gegentiiber stet{ Wird die Diskrepanz zwischen den hohen Aspirationad den
mangelhaften Moéglichkeiten zu gross, kann ein asoh@r Zustand entstehen, der wiederum
zu einer religidsen Orientierung filhren k&hhDiese Spannung lokalisiert er vor allem im
urbanen Milieu, wo der weithin sichtbare,tower giportunity’ triigerische Aufstiegschancen
suggeriert. Da man in diesem Umfeld konstant mih dkirchaus sichtbaren Erfolg anderer
konfrontiert wird, ist es umso schwieriger, dieearign Aspirationen auf ein realistischeres
Niveau zu kirzen. Weiter kann der eigene Erfolgspannungen fiihren, da dadurch sowohl
die eigenen Aspirationen ansteigen, wie auch dsseie Erwartungsdruck zunimmt, so dass
sozusagen eine neue Messlatte installiert wird.Esenz kann man herauslesen, dass nicht
die reale, sondern die relative Deprivation fir mieere Spannung entscheidend ist. Stress
entsteht dann, wenn diese Spannung nicht mehr didmoteutung der Werte oder durch ein
Herunterschrauben der Aspirationen reguliert werkim. Um den Zusammenhang dieser
Form von Anomie mit der islamischen Religiositatrmassen, wurden im Survey 97 die un-
tersuchten Personen nach den Ziel-Mittel-Spannubgéagt:

Auflistung 6: Ziel-Mittel-Diskrepanz

Fihlen Sie sich manchmal gestresst oder belastet

gen folgender Sachen?

- weil lhr Einkommen zu niedrig ist

- weil Sie gern einen héheren Bildungsabschlusy eher ja
hatten eher nein

- weil Sie gerne eine héhere berufliche Stellung
hatten

- weil Sie sich viele Sachen nicht leisten kdnnen

- weil Sie zu wenig Anerkennung bekommen

Die zunehmenden soziokulturellen Optionen gekoppett abnehmenden sozialokonomi-
schen Realisierungschancen hinterlassen Hadmeyerdas Geflhl einer unbefriedigten so-
zialen Integratioff** Diese Situation ist bei der zweiten Generatiorohders gegeben, da sie
uber die kulturelle Angleichung und tber den Mythles sozialen Mobilitat Ziele formulie-

*IMerton, 1964, S. 218: ,Confronted with this contréion in experience, appreciable numbers of people
become estranged from a society that promises ih@minciple what they are denied in reality. Ardst
withdrawal of allegiance from one or another pépprevailing social standards is what we meanh&dnd, by
anomie.

242 Heitmeyer, 1997, S. 648: ,Die Férderung der Madifiaspiration einerseits, was sich in der Zunahmadi-q
fizierter Bildungs- und Ausbildungsabschliisse jutieher Migranten manifestiert, und das Fehlen Uber-
gangen ins Berufsleben andererseits begunstigeit geradezu die anomischen Spannungen und tragdén au
zur Delegitimierung von Normen bei, weil z.B. dasolgyen von Leistungsanforderungen nicht durch diegn
ration auf dem Arbeitsplatz honoriert wird.“

243 Merton, 1964, S. 223, gibt verschiedene Handlungsenan, mit denen diese Spannungssituation tiberwun
den werden kann: bei der ,inovation’ werden die &iekiterhin akzeptiert, aber zur Erreichung werdlegale
Mittel verwendet. Der ritualist’ respektiert beedMittelwahl die sozialen Normen, verhalt sichratben Zielen
gegeniber gleichglltig. Der ,retreatist’ lehnt stWgiele und Mittel ab und zieht sich zurlick. Diekat so-
wohl die Hoffnung wie auch die absichernde Rouéinfgegeben. Beim ,rebel’ werden sowohl die gegebene
Ziele wie auch Mittel nicht anerkannt und durch netsetzt. Dieser bezieht sich haufig auf eine héMwral,
die Uber dem gesellschaftlichen Konsens liegt,aktp sich vom Konsens abgrenzt.

24 Heitmeyer, 1997, S. 633.
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ren, die in ihrer Wirklichkeit kaum zu erreichemdi BeiHoffmann-Nowotnyeisst es, ,dass
die Marginalitat der Einwanderer, d.h. ihre geritigiegration sich als zentrale Determinante
individueller Anomie erweist** Die Marginalitat der zweiten Generation kann nberidie
strukturellen Positionen wie Einkommen, Bildung o8eruf gemessen werden. Rderton

ist aber nicht die objektive, sondern die subjelitahrgenommene Deprivation ausschlagge-
bend. Uber die ,Wertediffusionsthese’ kann man daaosgehen, dass bei der Immigranten-
generation die neuen Werte relativ schnell aufgenemwerden, die strukturellen Positionen
aber vorenthalten bleibéf? Der Konflikt wiirde dabei weniger aus der zwiscliem zwei
Kulturen liegenden Wertdifferenzen als aus der eigfl erfolgreichen Mobilisierung erfol-
gen. Wahrend man theoretisch gleichgestellt istg wan praktisch ausgegrenzt. Zusatzlich
sind die gesellschaftlichen Erwartungen an die ev8eneration - insbesondere diejenige der
Eltern, die viele ihrer Erwartungen und Verzichtedse Kinder Ubertragen — besonders hoch,
so dass sie oft nicht erfiillt werden kénnen, wasnetu Frustration und Ohnmacht fiifitt.
FurHeitmeyerdroht den auslandischen Migrantenjugendlichengefgtruktureller Disparita-
ten und nur partieller Integration das Gefihl vam@acht und eine erhéhte Chance von A-
nomie. Die dritte Generation ist fiir ihn daher gissische anomietheoretische Figif®

Im Gegensatz zur ersten Generation, die viellegtigr ihre Ziele auf eine andere Ebene be-
ziehen kann, etwa auf die mittlere TranszendenReenigration, ist diese Entlastung fur die
zweite Generation in den wenigsten Fallen plausibel ist sich konkreter tGber ihre margina-
le Lage bewusst und die neofeudale Absetzung istge&e legitimiert als bei der Einwande-
rungsgeneratiof’’ Hier ist es leichter vorstellbar, dass sie versutie Mittelbasis zu veran-
dern, was nach der Einteilung v®erton tber die Devianz oder Uber den rebellischen Wi-
derstand erfolgen kann. Es kann also versucht werdle als unzulanglich erfahrene weltli-
che Ordnung zu verdndern, um sie auf eine gerecB@sis zu stellen. Dazu gehdrt etwa der
politische Protest, die Revolution — oder in unsefeall der islamische Fundamentalismus.
Weiter ist auch denkbar, dass man sich von denfuebigten materiellen Werten distanziert
und/oder Entlastung in routinierten und klar stamidrten Ablaufen sucht. NadWerton ist
das vor allem bei denjenigen der Fall, denen tUleemdernalisierte moralische Norm der ab-
weichende Weg verboten ist. Das bedeutet, dasdsdigPersonen dazu tendieren, anomische
Spannungen iber eine ,geheiligte Routine’ abzubatleBei den ethnischen Minderheiten
kann dabei sowohl die Religion als auch die Na#iensegregierendes ,Bindemittel’ verwen-
det werden, wie das etwa bei islamistisch-natistiabhen Bewegungen ersichtlich ist.

Bei Heitmeye?* wird angegeben, dass die dritte Tirkinnengenerdtesonders anfallig auf
fundamentalistische Stromungen ist. Diese Gegehogafolgt haufig auf eine faktisch ver-
hinderte Mobilitat in einer nur formal offenen Gksehaft. Die zweite Generation wurde mit
den Traditionen der einwandernden ersten Generabaralisiert, Ubernahm aber auch Fer-
tigkeiten, Werte und Anspruche der Aufnahmegedeadiic Dadurch kann eine spezifische
Spannungslage entstehen, die u.a. als Statusiskemsbezeichnet wird. Wenn daraus eine

245 Hoffmann-Nowotny, 1973, S. 265.

24%in: Hoffmann-Nowotny: Integration, Assimilation dirplurale Gesellschaft’, S. 28. (Seminartext oAmga-
ben); aber auch: 2001, S. 18.

" Goetze, 1987, S. 88.

248 Heitmeyer, 1997, S. 640: ,s0 zeigt z.B. die eiggméersuchung deutlich héhere, gewalttrachtigereniie-
potentiale bei auslandischen Jugendlichen aldbenideutschen Altersgenossen.”

249 Hoffmann-Nowotny, 1973, S. 176.

2%0 Merton, 1964, S. 218.

1 Heitmeyer, 1997, S. 646.
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kulturelle Homogenitat mit gleichzeitig struktuesliSegregation resultiert, kann das zu einer
anomischen Situation filhren, die wiederum eineganill religiése Orientierung fordert?

Hypothese 9: Eine erfahrene Ziel-Mittel-Diskrepdifart in allen Dimensionen zu einer ver-
starkten islamischen Religiositat.

3.4 Individuelle Disposition

Ein wesentliches Merkmal der Religion in der Moderst der Riickzug in die private Sphére.
Uber die Sakularisierung verlor die Religion deted@inierenden Charakter und wurde ver-
mehrt zur persoénlichen Option und WahlmdglichkBieser Prozess gilt insbesondere fur die
moderne Industriegesellschaft, wo unterschiedlicklegiose, quasi-religibse und sakulare
Weltanschauungen miteinander konkurrieren. Im Islamdie Unterwerfung unter den Wil-
len Allahs zur wesentlichen Pflicht jedes und je@dubigen gehoért, sind die individuellen
Freiheiten starker eingeschrankt. Trotzdem wirkeh slie individuellen Dispositionen oft
nicht unwesentlich auf die religiése Orientierung:avenn in diesem Fall vielleicht nicht di-
rekt von einem ,Markt der Religionen’ gesprocherrdem kann, lohnt es sich, den individuel-
len Moglichkeits- und Handlungsraum zu beriicksggm>>

3.4.1 Alter

Der Zusammenhang zwischen Alter und Religiositéinsder Literatur unbestritten, wobei
sich bestatigt hat, dass alte Menschen religitiser als junge>* Bei Feige und beiFuchs
wird darauf hingewiesen, dass dieser Zusammenhagrgleformig ist, also die ganz jungen
und die ganz alten Personen religidser sind alsmitidgeren Altersklasseft” Beim Lebens-
zyklus-Effekt geht man davon aus, dass im mittldrebensabschnitt die grosste religiose
Unbestimmtheit herrscht: bei den Jugendlichen undgn Erwachsenen ist diese Zeit gepragt
vom Ausprobieren, Experimentieren und von Unverldhéteit.>>® Ausserdem lasst das Be-
rufsleben weniger Spielraum fur ein religioses Eyggaent. Sowohl im ganz jungen Alter wie
auch in den etablierten Jahren lebt man in festerktsren, die die Religiositat beglnstigen.
Als Kind hat man keine freie Wahlmoglichkeit und dlitere Person lebt man eher isoliert,
einsam, ist krank oder schwach und steht dem To@rm@®aneben ist auch der Kohorten-
Effekt, das heisst, der die Generation pragend®&ist zu bertcksichtigen. Solche pragen-
den Ereignisse konnen auf lokaler Ebene stattfindénetwa die Anschlage in Solingen oder
von globaler Bedeutung sein, wie z.B. der SechsFageg oder Khomeinis Fatwa. Fir die

%52 Hoffmann-Nowotny, 1992, S. 27: Dieser Positiondxdias Modell der Binnenintegration entgegengestellt
wo die Kausalitat aber genau umgekehrt verlaufr @hnische Subkulturen werden Werte wie VertraGen
lidaritat und Selbstvertrauen vermittelt, die datbStbewusstsein starken und sich nicht negativd@ustruktu-
relle Eingliederung auswirken mussen. Eine religiosentierung muss also nicht mit gesellschatftlictieiick-
zug gleichgesetzt werden und sie muss die Integraticht behindern.

253Vgl. lannaccone, 1998, S. 1465ff.

254 Kecskes / Wolf, 1995: Sie priiften die Religiositiittels sozio-demographischen Variablen, wobesiels

um das Alter, das Geschlecht, die Bildung und dieféssion handelte. Die Konfession fallt hier wag nur
Sunniten befragt wurden. Daflir wird das Einkommés Fiziehung und die erfahrene Diskriminierung bkriic
sichtigt, die sich spezifisch auf die Lebenssituatier tirkischen zweiten Generation bezieht.

»°Feige, 1988, S. 166; Fuchs, 1985, S. 269, in: ket Wolf, 1995, S. 506. Dies lasst sich folgentessen
erklaren: Die Jugendlichen kdnnen sich erst bairggewissen Unabhéangigkeit frei entscheiden, déxeil Per-
sonen wurden in einer traditionelleren Zeit soZiatts stehen aber auch sonst der Religion naher.

2% Campich / Bovay, 1993, S. 280: die Definition vrgend wird iiber den verlangerten Ubergang von ikusb
dung zum Beruf und der positiven Etikettierung vgumg sein’ bis ins héhere Alter zunehmend verwdasser
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Muslime in Europa sind zwei Zeitpunkte von grof8edeutung. 1973 steht fur die Weltwirt-
schaftskrise und die veranderte Migrationspoliiiéler europaischer Staaten, was sich nach-
haltig auf die Struktur und Identitat der europkest Diaspora auswirkte und 1989 gilt als
Erwachen der hier geborenen Muslims, was mit deshRie-Affare und der Auseinanderset-
zung mit dem Kopftuch in Frankreich symbolisiertrde’ Trotz dieser politisch aufregen-
den Stromungen ist auch bei den tirkischen Juggratii ein \liberaler Periodeneffekt zu
erwarten, vor allem was die Einstellung zum StaleisFrau betrifft. Wie eine Untersuchung
in der Schweiz zeigt, sind die Jugendlichen zuutiehen und hauslichen Stellung der Frau
bedeutend offener eingestellt als die &lteren Geioeren®®

Im statistischen Test lassen sich diese untersiathed Effekte nicht auseinanderhalten, es
muss also der Gesamteffekt abgeschatzt werdem Di@ser Untersuchung nur junge Perso-
nen zwischen 18 und 35 Jahren befragt wurden uimdhlfoe 90 Prozent jinger als 27 Jahre
sind, ist kein grosser Alterseffekt zu erwartennd wenn, dann in die ,falsche Richtung’:
Von den jungen Personen werden noch viele bei deennBvohnen, und deren Kontrolle un-
terstehen. Das gilt fuir die islamische Praxis (umsthesondere flir den Ramadan), die sich im
Gegensatz zum Glauben gut durch die Eltern iibemvatisst® Das Selbe gilt fiir den Fun-
damentalismus, wenn auch aus einem anderen Grstner Wirklich eine Protestbewegung,
muss er vor allem die jungen Leute ansprechenyéder beruflich noch sozial integriert sind
— und daher keine grossen Opportunitatskosten gicksichtigen haben -, noch Uber eine
stabile Identitat verfiigeff° Dies wurde auch bei den muslimischen Schiilerirnanifest,
die die Einhaltung der Schari’a im laizistischerh@system Frankreichs als Ausdruck ihrer
individuellen Freiheit betrachteten.

Hypothese 10: Das Alter uibt keinen signifikantenflass auf den islamischen Glauben aus.

Hypothese 11: Die islamische Praxis wie auch derdamentalismus ist bei den jungen Per-
sonen starker ausgepragt als bei den alteren.

3.4.2 Geschlecht

Nach den Ergebnissen vieler empirischer Untersupdirsind Frauen religioser als Man-
ner?®* Dazu werde verschiedene Begriindungen erbrachD®&lausund McAllister’®® wer-
den drei Theoriestrange aufgelistet: Frauen teadigon Natur aus zur Religion, da sie gros-
sere Schuldgefiihle erfahren und in der Religioe &ntlastung finden. Weiter folgern sie aus
der Sozialisationstheorie eine starkere Religibsigd Frauen, da diese schon in der Kindheit
mit religiosen Werten wie Konfliktlésung, Unterwenig, Milde oder Fursorglichkeit verbun-
den werden, was sich starker mit den religiésent®¥edeckt als die instrumentellen Werte
der Mannerwelt. Weiter wird postuliert, dass siatauden eher zur vaterlichen Gottesfigur
hingezogen fuhlen als die Manner. Diese Theoridaas&urden aber zunehmend in Frage
gestellt. BeiKecskesund Wolf wurde in einer multivariaten Analyse gezeigt, dsisk dieser
Zusammenhang verliert, wenn die Religiositat miteAl Bildung und Konfession geprift

%7 Kepel, 1998, S. 2.

2% Campich/Bovay, 1993, S. 274.

%9 Dies wurde in Untersuchungen tiber Muslime in deedBrlanden bestétigt (Nijsten, 1996), wo festdiste
wurde, dass einzig der Ramadan von einer Mehrkeifdgendlichen eingehalten wurde.

260 Heitmeyer / Miiller / Schréder, 1997, S. 34.

1 Kecskes / Wolf, 1995, S. 506: sie erwdhnen wétsmate Kocher: Wandel des religivsen Bewusstseidsri
BRD, 1988 und Werner Fuchs: Konfessionelle Miliensl Religiosié&t, 1985.

62 De Vaus / McAllister, 1987, S. 472.
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wird.?*® De Vausund McAllister sehen den geschlechtsspezifischen Effekt nictieirSozia-
lisation, sondern vielmehr in der entsprechendenkstrellen Positionierung in der Gesell-
schaft. Den Hauptgrund sehen sie in der unterskthes Beteiligung am Arbeitsprozess.
NachLuckmannfihrt die zunehmende institutionelle Spezialisigran einer sinkenden Be-
deutung der kirchlichen Werte fiir die Integratiomu_egitimation des alltaglichen Lebeffs.
Uber die aktive Integration in der Arbeitswelt stahdaher alternative Mdglichkeiten zur |-
dentitatsbildung, Lebensfihrung und Gemeinschadishg zur Verfiigung, was ceteris pari-
bus die Bedeutung der Religion schmalert. Ausserki@mmen religiose Werte die Ausiibung
des Berufes erschweren und so ein latentes Koodlikhtial beherbergen, was gerade bei der
vom Islam vorgeschriebenen Frauenrollen offensidhikst: eine nach arabisch-nomadischer
Tradition orientierte Religionspraxis lasst sickhtigut mit dem modernen Lebensalltag ver-
binden®®® Eine weitere einfache Erklarung liefert der Derdatn des Rational Choice, wo-
nach die Zeit limitiert ist und jede Tatigkeit Oppomitatskosten verursacht, das heisst, die
Wahlmdglichkeiten einschréankt. Eine zeitintensigkgiose Praxis wird daher eher von Frau-
en gepflegt, weil sie weniger am Berufsleben paguigzen.

Neben diesen Erklarungen muss auch der kulturaliéekjrund bertcksichtigt werden. Ge-
rade in der religiosen Praxis unterscheidet siateinheutigen Zeit der Islam stark vom Chris-
tentum. Beim Islam bleibt das 6ffentliche Lebenwiegend den Mannern vorbehalten. Zu-
mindest der Besuch der Moschee ist fur die Fraoengeringerer Bedeutung, da sie dort eher
geduldet als erwartet werdéfi.Fiir den glaubigen Mann ist das Freitagsgebet miohtein
gemeinschaftliches Ritual, sondern Pflicht, wasoigendem Spruch Mohammeds festgehal-
ten ist: ,Wer dem Freitagsgebet dreimal ohne entslapenden Grund fernbleibt, dem versie-
gelt Gott sein Herz®’ Auch hier kommt zur Geltung, dass der Islam eimgassende Le-
bensordnung ist, die das personliche Leben, deei@eder Familie, die Gemeinschatft zu er-
fassen trachtet. Nach traditionellem Verstandnisliss Rolle der islamischen Frau eine erful-
lende Partnerin, gute Hausfrau und hingebungswileter zu sein. Daher darf sie sich auch
nur in ihrem Haus und vor den nachsten Angehorigarbewegen. Entsprechend gering ist
die ihr im 6ffentlichen Leben zugeschriebene Rdllas Gebet selbst ist in gleicher Weise fur
Frauen und Manner wichtig, da im Koran versichartdywdass die- oder derjenige der betet,
auf den verheissenen Lohn im Himmel und auf digilemig der Anliegen auf Erden hoffen
darf (Sure 2,277, 2,153, 3,148).

Hypothese 12: Frauen sind im Durchschnitt religibaés Manner, wobei der Unterschied
verschwindet, wenn man die Zusammenhange nachnBiloider Einkommen prift.

Hypothese 13: Die Manner gehen haufiger in die Mes¢ beten aber nicht haufiger als die
Frauen.

3.4.3 Einkommen

Betrachtet man nun das Einkommen, um unterschiegluspragungen der Religiositat zu
erklaren, sind zwei komplementére Einflisse zu déema einerseits wird ein tiefes Einkom-
men als weltliche Deprivation erfahren, anderesssikigert ein hohes Einkommen die Op-

263 Kecskes / Wolf, 1985, S. 509: bei den DimensioBéaube, Erfahrung, Wissen, Praxis und Rituale war nu
noch bei der Praxis ein signifikanter geschleclpsaifischer Effekt festzustellen.

2641 uckmann, 1991, S. 39.

285 Tibi, 1991b, S. 157ff.

26 Spuler-Stegemann, 1998, S. 147.

7in: Khoury, 1998, S. 136.
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portunitatskosten. Gerade die zeitaufwendigen whever ins Berufsleben zu integrierenden
islamischen Rituale wie der Moscheebesuch am Freital das Fasten werden dadurch eher
vernachlassigt werden. Dem ist die Funktion dertiregtion entgegenzustellen, den die Re-
ligion bei den gesellschaftlich Erfolgreichen leiskanrf®® Im Islam wird das Recht auf Pri-
vateigentum bejaht, sofern es mit legitimen Mittelnor allem Arbeit — erworben wurd®
Der islamische Glaube kann daher sowohl fur diertsn, wie auch fur die hoheren Einkom-
mensklassen funktional sein.

Ein tiefes Einkommen kann als Spannung erfahrenleverwie es in der Theorie struktureller
und anomischer Spannung vetoffmann-Nowotny ausgefiihrt wird. Hier geht es vorerst
um die einfache Rangspannung, die aus dem objg&thessenen tiefen Einkommen resultie-
ren kann. Diese entsteht aus der ungleichen Rsatian an machtreprasentierenden Werten,
wozu etwa das Einkommen z&hlt. Daraus kann einl@egr Benachteiligung oder Depriva-
tion entstehen: Personen, die niedrigen sozialeip@&n angehdren, bekommen weniger Res-
sourcen zugeteilt und sind daher weniger fahigsanmlen Austausch teilzunehmen. Struktu-
relle Spannungen kénnen nun entweder anomischen8pgen erzeugen oder die Anderung
der Bewertungsskala bewirken. Ein tiefes Einkomrkamn als weltliche Deprivation erfah-
ren werden, die eine kompensatorische Umorientgenaine legt. Diese Umorientierung kann
sich im Protest oder im inneren RlUckzug &usserrersten Fall kann die Religion zur Legi-
timierung des Widerstandes instrumentalisiert weyde zweiten Fall kann sie Uber eine
Umformulierung der zentralen Werte (etwa: die leiziverden die ersten sein) den erfahrenen
Stress ertraglicher machen.

Der Einfluss des Einkommens auf die Religiositatrkauch an einem Kosten-Nutzen-Modell
aufgezeigt werdeff* Auf die Religion uibertragen geht man davon auss dte religidse Per-
son ihr Engagement mehr oder weniger frei bestimkagm. Die Religion ist so marktahnli-
chen Mechanismen unterstellt, wo Nachfrager undiéteb nach den erwarteten Kosten und
Ertragen den Nutzen zu maximieren versuchen. leneitkonomischen Verhaltensmod€&il

%8 Der Zusammenhang zwischen Religion und sozialeicBting wurde bei Weber (1970, S. 157) aufgezeigt.
In seiner Typologie unterscheidet er die ,Erlésuniigion’, bei der das spezifische Bediirfnis die Eulidg vom
Leiden ist von der ,Legitimierung’, die das eigené&i€X legitimieren und Status Quo erhalten will.

269 Khoury, 1998, S. 184: Die Muslime haben ein Antemkf Eigentum, ihnen sind aber enge Grenzen gesetzt
bei der Vermehrung darf weder die Gemeinde noclamriterer (Glaubiger) zu schaden kommen. Eigentimer i
letzter Instanz bleibt immer Allah und der Mensstnur sein Verwalter auf Erden.

2’0 Hoffmann-Nowotny, 1970, S. 35.

2" Esser, 1980, S. 231: Das individuelle 6konomiscardéln lasst sich (iber vier Punkte prazisieredet)
Akteur verfolgt immer mehrere Ziele. Da er nichealleichzeitig erreichen kann (sich dabei sogar ebshin-
dern wurde), ist er gezwungen, diese in eine fiirstmmige Weise zu ordnen: er handelt nach Prifere 2)
Der Akteur hat immer mehrere Mdglichkeiten zum Helndein vorgenommenes Ziel kann auf verschiedemne Ar
und Weisen erreicht werden, die Handlung kann abeh unterlassen werden. Sowohl beim Vollzug derd-a
lung wie auch bei der Definition der Ziele spieleefé eine entscheidende Rolle. 3) Jeder Akteurdiaimd
einer Situation: man ist niemals frei und unabhgndéer Handlungsspielraum ist rAumlich und zeitéaige-
schréankt, setzt Mittel oder Fahigkeiten voraus vedirsacht Kosten. Diese Einschrankungen miissehbgeh
wusst sein, kdnnen aber sehr nachhaltig die Entdghgi— und das Resultat pragen. So mag eine Staeg

der individuellen Perspektive sehr verniinftig eesicln, in der Summe aber in einem ganz anderen dadie-
hen, man denke etwa an einen Stau auf der Autoladihalle gleichzeitig in den Siiden fahren. 4) Ehts-

dend ist nicht die situative Gegebenheit, sonderrGlaube oder die Erwartung: es zahlt also nichtmiob-
jektiven Anreize, sondern auch die sinnhafte Imetgtion, die wiederum von den Informationen, vorss&n

und von der zugeschriebenen Bedeutung abhéngeei Batdavon auszugehen, dass die Informationereimm
unvollstandig sind, also Unsicherheiten und Risikestehen. Aus dieser Perspektive kann das Haaden

nur aus der subjektiven Perspektive des Handelndgéinglich gemacht werden.

"2 Frey, 1990: Dieses kann mit folgenden fiinf Praeridseschreiben: 1) der Einzelne ist Handlungseirimeit
thodologischer Individualismus). Der Mensch gilbdanicht als isoliertes Wesen, es wird aber dageathtet,
wie der Mensch in der Gesellschaft die untersclikdh Mdglichkeiten bewertet. 2) Das menschlichehdken
wird durch Anreize bestimmt; die Handlung erfolgth zufallig, sondern nach vorteilhafteren odeniger
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handelt das Individuum nach seinen Praferenzemr Bateicksichtigung der Erwartungen und
Restriktionen, wie es etwa im RREEM-Modell vbimdenbergaufgezeigt wird: der Mensch
ist ein Resourceful, Restricted, Expecting, EvahgatMaximizing Mar?’® Der Akteur sieht
sich Handlungsmadglichkeiten, Opportunitaten undtile¢monen ausgesetzt. Fir die Selektion
aus den unterschiedlichen Alternativen muss er Ebeartungen und Bewertungen rational-
reflexiv vorgehen und das Beste daraus machendalsdNutzen maximieren. Nach der Pra-
misse vonStark haben alle Menschen ein religidses MéftvEntscheidend fiir die Wahl ist
daher nicht (nur) die eigene Préaferenz, sonderh die dusseren Einschrankungen und die
veranderten Preise und Kosten. Beim religiosen l6&awsind keine spezifischen Kosten zu
erwarten. Da wie im 6konomischen Verhaltensmodégjkereigt die Zeit immer knapp ist, ist
die religitése Praxis folglich auch immer mit Kosterbunden, wobei diese direkt oder indi-
rekt anfallen konnef’> Als Opportunitatskosten bezeichnet man den éetfeh Nutzen aus
moglichen, nicht gewahlten Alternativen. Je h6her das Einkommen ist, desto ,teurer’ wird
die Zeit und desto grosser ist der Verlust beimeitdausfall. Diese Uberlegungen sind natiir-
lich nicht auf das Einkommen beschrankt, hier awareinsichtigsten. Eine ahnliche Begriin-
dung kann beim Fundamentalismus angeflihrt werdardiBse restriktive Lebenseinstellung
unter anderem die beruflichen Mdglichkeiten ein&okt, verursacht sie bei Personen mit ho-
hem Einkommen auch hohere (Opportunitats-)Kosteaunch sie weniger attraktiv ist.

Hypothese 14: Ein héheres Einkommen flihrt zu ejeengeren islamischen Praxis, ein tie-
feres Einkommen fuhrt zu einem starkeren Fundariemias und auf den islamischen
Glauben hat das Einkommen keinen Einfluss.

3.4.4 Bildung

Die Bildung wurde im Survey 97 anhand des letzdduBigsabschlusses gemessen. |hr Ein-
fluss auf die Religiositat wurde schon beim Gesdftl@ngesprochen und beim Einkommen
angedeutet. Uber Bildung wird wesentlich der Zuganglen sozialen Giitern geregelt, das
heisst, es ist eine der Grundbedingungen um Ubpttsauden Werten der Moderne partizi-
pieren zu konnen. Bildung gilt als positionales ,Glas Uber sozialen Auf- und Abstieg ent-
scheidet’® Da das Individuum in der Moderne freier ist, messsich auch eigenstandig be-
wéhren, kann also weniger auf zugeschriebene Mdekmailickgreifen. Mit dem Verlust der
Kirche als zentrale Legitimitat und der Privatisieg und Pluralisierung der Religion wird
das Individuum freier, aber auch unsicherer. Dielke steht in Konkurrenz zu anderen Sinn-
anbietern und je nach individueller Positionierwmgl Moéglichkeit wird unterschiedlich ge-
wahlt werden. Uber Bildung und Wissen verandet siie Beziehung zur traditionellen Kul-
tur, indem Selbstverstandlichkeiten entkraftet nede Perspektiven erschlossen werden, die
die Religion substituieren kdnnen. Das heisst aleht, dass Uber die Emanzipation von U-
berlieferten Werten die Religion vollstandig schdén mus$/’ Bei Albrechtund Heaton

gunstigen Handlungsmoglichkeiten. 3) Die Anreizedea durch Praferenzen und Restriktionen hervofgeru
im Vordergrund stehen dabei Preise oder Kostergloie nicht monetar sein missen. 4) Individuen éland
mehr oder weniger eigenniitzig; dies gilt im Durdimstt und auf die lange Frist gesehen. 5) Einschrégkn
bestimmen den zur Verfligung stehenden Méglichkaitsr, dazu gehért etwa Einkommen oder Zeit.

“in: Esser, 1996, S. 237ff.

2’ Stark, 1997, S. 7.

2’5 Frey, 1990, S. 4.

?"* Bornschier, 1998, S. 245.

2’7 Beziehen wir uns auf die bei Luckmann formuliertarf&zendenz, kénnen wir sagen, dass unabhangig vom
sozialen Status jede Person oder Gruppe religidgsepensatoren akzeptieren wird, wenn die Belohnugg o
Vergeltung sich im Leben nicht finden lasst. Da jddensch auf die Erfahrung des Todes deprivierhist,
auch jeder Mensch ein religidses Motiv. Vgl. Stdr@97, S.8.
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wird ein negativer Zusammenhang zwischen Bildung) Religiositat bestatigt’® Allerdings
stellen sie fest, dass dies bei der Kirchgangshkeiti nicht der Fall ist. Diesen Befund ver-
suchtStarkzu erklaren, indem er sich auf den sozio-6kononeiscBtatus der Personen be-
zieht: er unterscheidet zwischen Belohnung und Kemeption, wobei Kompensatoren eine
aufgeschobene, zukiinftige Belohnung darstéliéWeiter geht er von drei Annahmen aus: a)
Belohnungen werden den Kompensatoren vorgezogeBelohnungen stellen ein knappes
Gut dar und c) statushohe Personen sind erfolgreich Kampf um knappe Belohnungen.
Folglich missen sich statusniedrige Personen hewfigt Kompensatoren zufrieden geben.
Im Kirchgang sieht er aber vor allem fir statush&eesonen die Moglichkeit oder Pflicht,
soziale Kontakte zu pflegen, aus dem sie einendwutbleiten konnen, was fir die status-
niedrigen Personen weniger gilt. So ist ein positizusammenhang zwischen Status und
Kirchgang durchaus plausib@f Weitere Erklarung kénnte eine Drittvariable ,Disiimie-
rung’ liefern, die sich sowohl positiv auf die Biildg wie auch auf die religiose Praxis aus-
wirkt.

In der Rotterdam-Studie wurde bezogen auf die ea@eneration herausgefunden, dass Bil-
dung einen enormen Einfluss auf die allgemeinerehditse Orientierung ausibt. Das einer-
seits Uber den erweiterten ,Horizont’ wie auch Utd@s gemischtere schulische Umfeld. Mit
der Bildung steigt die Selbststandigkeit - und Alhangigkeit vom familiaren Umfeld wie
auch der Graben zur einheimischen Bevolkerung wéningert. Daraus folgern sie einen
starkerezrgllndividualismus und eine geringere kanfstische oder autoritatsabhéngige Ein-
stellungs:

Hypothese 15: Je héher die Bildung ist, desto warsgark ausgepragt ist die islamische Re-
ligiositat.

Hypothese 16: Da bei Personen mit hohem Statusvidscheebesuch auch positive Effekte
bringen kann, die den Aufwand kompensieren, isschen Bildung und Moscheebesuch
kein signifikanter Zusammenhang zu erwarten.

3.5 Zusammenfassung

Den aussersten Einflussbereich zur Erklarung demischen Religiositat bilden die ausseren
Rahmenbedingungen. Uber die Modernisierung und I8é&ierung verlor die Religion ihre
zentrale Rolle als legitimierende und handlungsfiile Instanz. Damit wurde die Lebens-
welt freier, offener, vielschichtiger — aber auatsigcherer. Neben dieser generellen Faktoren
ist die Bedeutung des Islams in Westeuropa vomeéepolitischen Entwicklung wie auch von
den Prozessen im Heimatland abhangig. Man kannndausgehen, dass auf globaler Ebene
so etwas wie eine Ubergreifende islamische Iderditéstiert. Diese lasst sich aber kaum er-
fassen und schwingt eher im Unterbewusstsein tlenischen Gemeinde, dem ,dar al'islam’
mit. Der Einfluss aus der Turkei kann direkt undittieh wirksam sein, da die religiésen In-
stitutionen in der Diaspora oft vom Mutterland awganisiert, dirigiert und unterstitzt wer-
den. Weiter muss der spezifische Kontext der zweaBeneration als religios-kulturelle Mino-

28 Albrecht / Heaton, 1984.

2% Stark, 1997, S. 8.

280 Albrecht / Heaton, 1984, S. 48: ,Attendance inrche [...] is simply another form of participationartype
of voluntary association such as a club, businessaation, and so on.”

81 phalet, Van Lotringen, Entzinger, 2000, S. 4: ,Thsneo doubt that education is the pre-eminent way t
bring the worlds of minorities and native Dutchttie Netherlands together. Particularly the highiercated
Turkish and Moroccan women are at the vanguard whames to bridging the gap between their pareats
lues and those of their multicultural social surrding.”
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ritat, die als ,Fremde’ ausserhalb ihrer Heimatelelbertcksichtigt werden. Dies um so mehr,
als der Islam in seiner Geschichte noch nie inedi&tuation waf®? All diese Zusammen-
héange sind nicht direkt zu messen. Um statististigammenhénge festzustellen, mussen
diese abstrakten Gedanken in konkretere erklareggethesen umformuliert werden.

Als erstes wird der aussere Kontext der globaledéoisierung und Sakularisierung bertck-
sichtig. Dieser kann als allgemeine Verunsicherundg Orientierungslosigkeit — oder als
Freiheit und Entfaltungsmoglichkeit erfahren werdgai einer negativen Erfahrung wird der
Islam eher an Bedeutung gewinnen und bei einetiasieher verlieren. Die turkische zwei-
te Generation, bei der haufig eine traditionell-gamachaftliche Ordnung von einer pluralis-
tisch-individualisierten abgeltdst wird, ist wohldemders spannungsgeféhrdet. Daraus kann
eine gesellschaftliche Regellosigkeit resultierdie, sich als individuell erfahrene Anomia
aussert. Eine Gegenreaktion auf die Risiken undddegheiten dieses Prozess ist eine tradi-
tionelle Ausrichtung, die sich den Neuerungen wadeat. Eine aktive Auseinandersetzung
ermdglicht die politische Betatigung, die flr Ereaungen steht und sich von der determinier-
ten Ordnung abwendet. Die politische LandschaftQtdweiz bietet hier aber wenig Mog-
lichkeiten: Da es in der Schweiz fur Auslander psgh keinen Zugang zur aktiven Ausei-
nandersetzung gibt, ist das gegenseitige Inteergtsprechend kleiff> Als Folge kann man
sein Heil im Rickzug suchen, wozu sich etwa diagr®l (aber auch der Hedonismus, Kon-
sum etc.) anbietet, oder man kann in die Offengighen, wozu sich etwa der politisch-
ideologisch instrumentalisierte islamische Fundaalesmus eignet.

Der mittlere Kontext bildet die spezifische Sitoatider Diaspora: die turkischen Muslime
bilden eine religiose Minderheit ausserhalb ihreirkat. Folgen dieser Situation kann eine
erfahrene Diskriminierung, das Gefihl der kulteellHeimatlosigkeit oder allgemein des
,ZuU-Kurz-Kommens’ sein. Die Religion kann hier lokr Verarbeitung der erfahrenen Frem-
de, Einsamkeit, materiellen Unzufriedenheit undkBminierung eine wichtige Stitze sein,
da sie die Integration in eine bestandige Gemeafséirdert, nach aussen schitzende Gren-
zen zieht und nach innen den Halt verstarkt. Dahulie Religion aber auch in Verbindung
mit dem kulturellen Systems zu sehen: je bessersitaineingelebt und ,assimiliert’ hat, des-
to bedeutungsloser werden die traditionellen Ford@mReligion. Andererseits wird das reli-
giose Bewusstsein Uber eine traditionelle Gesinnumty(insbesondere flr die Turkei) ethno-
nationalistische Orientierung weiter belebt. N&sufertsind (in der Turkei) lokale, religiose
und zunehmend auch ethnische Zugehdrigkeiten rkes#in Masse identitatsstiftend als so-

ziale?8*

Neben diesen dussseren Einflissen wirken aberiadiniduelle Dispositionen auf die Reli-
giositat: je nach Mdglichkeiten und Einschrankungerd man unterschiedlich entscheiden.
Religiositat ist daher nicht einfach gegeben, somdé wird in den Handlungen vollzogen.
Kriterien, die auf diesen Handlungsraum wirken setda: das Einkommen, die Bildung, das
Alter oder das Geschlecht. Ein hohes Einkommenhgrdi@ Opportunitatskosten der islami-
schen Praxis und eine gute Bildung relativiert Alissschliesslichkeit des Glaubens. Weiter
wird die Bedeutung der Religion bei unabhéngiget berufsstdndigen Personen verringert,
was sich u.a. beim Alter und beim Geschlecht zeigt.

82 Khoury, 1998, S. 211.

283 Die Auslander stellen kein Wahlerpotential dar wetden deshalb von den einheimischen Parteiennied
ressengruppen nicht berticksichtigt, so dass esgrareil dieser Ressourcen direkt oder Uber diegdslin
der Diaspora ins ,Heimatland’ zuriickfliesst. Na@nS1996, S. 167, lasst der grosse Einfluss dig@digchen)
Organisationen in Deutschland bei vielen Turkenmieresse an den hiesigen Entwicklungen gar nidat au
kommen.

284 Seufert, 1997, S. 80.
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4 Beschreiben der Daten
4.1 Datenbasis und Datenkontrolle

Die Grundlage dieser empirischen Untersuchung bedee telephonische Umfrage, die im
Herbst 1997 vom Luzerner Link-Institut im AuftraggiSoziologischen Instituts der Universi-
tat Zurich durchgefihrt wurde. Mittels eines staddaerten Fragebogens wurde die im Kan-
ton Zirich wohnhafte zweite Generation der Turkimnand Italienerinnen wie auch eine
Schweizer Kontrollgruppe befragt, wobei alle Baggéin zwischen 18 und 35 Jahre alt waren.
Fur diese Arbeit werden ausser fir einen ersteglgieh nur die Turkinnen und Turken be-
rucksichtigt. Bei ihnen wurden insgesamt 750 ,Fallezogen, woraus 439 Interviews erfolg-
terf®®. Damit die Reprasentativitat gewahrleistet istltsalie Stichprobe nach dem Zufalls-
prinzip gezogen werden und die Rucklaufquote magtidhoch sein. Die Nettoausschop-
fungsquote (der gesamten Umfrage) lag bei 92 %,auésiur wenige Verweigerer hinweist.
Bei der Stichprobe ist beim Geschlecht wie aucimb&lter eine grossere Verzerrung festzu-
stellen: Gber zwei Drittel der Befragten waren Ménand fast 90 Prozent waren jinger als 27
Jahre?®® Ein weiteres Problem bildet die Umfrage selbst.iSiffestzustellen, dass die Eigen-
schaft der Interviewer sich auf die Antworten aukwiUm das zu Uberprifen, wurden die
Ergebnisse auch auf die Merkmale der Interviewer @twa Alter, Geschlecht und Bildung
gepruft. Dabei wurde festgestellt, dass auf Fragdgem,Wichtigkeit der Rolle der Religion’
eine signifikante, wenn auch nur leichte Verzerrdestzustellen war: wurden die Fragen
durch Frauen gestellt, war eine leicht positiveirestellung festzustellen.

Die Qualitat der Auswertung hangt von der Objekdilyi Reliabilitdt und Validitat der Daten
ab?®’ Die Objektivitat driickt aus, wie unabhéngig dagebnis von der jeweils messenden
Person ist. Bei standardisierten, quantitativereBumgen ist dieses Problem weniger gross.
Die Reliabilitat ist eine Angabe Uber die Zuverigksit der Messergebnisse. Sie Uberprift,
ob die Ergebnisse Uber die Zeit konsistent sindkeide grossen Schwankungen aufweisen.
Zu unzuverlassigen Ergebnissen kdnnen sowohl abela wie auch absichtslose Verzer-
rungen fuhren. Das erste etwa aufgrund sozialefiEsehtheit und das zweite wegen einem
unzuverlassigen Messinstruments, oder wenn dieefiadthwer zu eruieren siftf.Zur sta-
tistischen Uberpriifung kann der Reliabilitats-Kagént ,Cronbach’s Alpha’ berechnet wer-
den, der die interne Konsistenz der Beobachtungiéin$° Validitat bedeutet auf einen ein-
fachen Nenner gebracht, dass das gemessen wirqughsggyemessen werden will. Dies hort
sich selbstverstandlich an, ist aber nicht einfaglerreichen. So kann man eine Einstellung
direkt erfragen, oder indirekt Gber verschiedermgyEn nach einem passenden Konstrukt su-
chen. Es liegt dann am Forscher respektiv an dpefir, tberzeugende Kriterien zu finden.
Ein valides Messinstrument sollte die méglichstréspntativsten Items umfassen, wobei die

28 Manche wurden telephonisch nicht erreicht, waveggezogen oder hatten sprachliche Probleme.

2% Diese ungleiche Verteilung zwischen Mannern uraliEn verleitet zu verschiedenen Spekulationen: sie
konnte auf die zuféllige Auswahl zuriickzufihremseiie jungen Frauen werden eher und friher ifdi&ei
,zurtickgeschickt’ als die Manner, die hier arbeiteler eine Ausbildung vollenden, oder die Turkinael
allgemein schwieriger zu erreichen, da sie vonkkmilien oder von ihren Ehemannern ,behiitet’ werdiar.
letzte Punkt wirkt aus unserer Perspektive durciptatssibel, wird aber entkraftigt, wenn man beriatksgt,
dass auch schon bei der Ausgangsstichprobe eireiahgé Verhaltnis von 2 zu 1 herrschte.

87 Diekmann, 1995, S. 216ff.

288 \Wenn man jemanden fragt, wie oft er in seinem Ledmbion in die Moschee ging, ist die genaue Zahl schw
abzuschatzen. Sinnvoller ist es daher, schon é¥admen vorzugeben, innerhalb deren Leitplanken rigan d
Antwort geben kann.

289 wittenberg, 1998, S. 200: Cronbach’s Alpha-Koééiie gibt an, wie gut eine Linearkombination von idar
len eine einzige theoretische Variable, das zu emelestheoretische Konstrukt, wiedergibt.
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Fragen zumindest plausibel sein missen. Damit deel_sein eigenes Urteil machen kann,
werden hier alle Fragen in ihrem Wortlaut aufgefiihr

Diese drei Qualitatskriterien stehen in einem hi@rschen Verhaltnis zueinander: Objektivi-

tat ist notwendige, aber nicht hinreichende Bedmpfiir Reliabilitat und diese wiederum ist

notwendig aber nicht hinreichend fur Validitat. Alsich spater wahrend der Verarbeitung,
Aufbereitung und Interpretation kdnnen sich noaleviFehler einschleichen. Es lohnt sich,
als erstes die Daten einfach anzuschauen und pleigren. Bei den Daten des Surveys 97
Uber die Religiositat stellte ich zum Beispiel fedass die gelieferten Daten zum Teil ver-
tauscht codiert waren (!).

4.2 Operationalisierung von islamischer Religiosita

Wie wir im theoretischen Teil gesehen haben, bewege uns bei Fragen tber Religion und
Religiositat in einem weiten Fel&® Die vorliegende Untersuchung richtet sich nacterein
Definition vonKecskesund Wolf, die unter Religiositat eine individuelle Eigenatthverste-
hen, die den Grad der Ubereinstimmung mit den veinREkligion vorgegebenen Werten,
Normen und entsprechenden Handlungskonsequenzdriieki® Um der Wirklichkeit n&-
her zu kommen, berucksichtigen wir nicht nur ohjektMerkmale, sondern verwenden ein
mehrdimensionalen Modells, das v@tock stammt und flr viele Untersuchungen Anwen-
dung fand’® Er sah die Religion als ein System von Symboldaufenssatzen, Werten und
Praktiken, die sich auf eine jenseitige Welt beroged den Alltag zu bewaltigen halfen. Da-
bei stellte er das Individuum ins Zentrum und ergspend ist die Bedeutung der Religion
abhéangig von dessen individuellen Situation: sezihgleichheit, wirtschaftliche Benachtei-
ligung, korperliche und psychische Schwéachen odestsgge Bedrohungen durch die Umwelt.
Sein Konzept teilt die Religiositat in finf versetiene Dimensionen ein, was einen differen-
zierten Zugang ermoglicht: die Dimension der Edbankeit, die ideologische Dimension, die
rituelle Dimension, die Dimension der Effekte und ishtellektuelle Dimension.

Diese Dimensionen wurden vétecskesind Wolf in empirischen Untersuchungen eingehend
getestet®® Nach ihrer Auswertung blieben zwei Dimensioneriizlyr die auch im Survey 97

290 Keczkes / Wolf, 1993, S. 272; Luckmann, 1991, $: A8s einer funktionalistischen Betrachtung lasish
Religion als ein ,System von Glaubenssatzen, Syartbohd Verhaltensweisen verstehen, das sich atdie
lung des Menschen in der Welt bezieht, der menduiiti Existenz Sinn und auf die letzten Probleme.des
bens Antworten gibt.“ Sieht man Religion als eréates Phanomen, riickt der Bezug auf eine Uberrctérli
Existenz in den Vordergrund. Aus einer objektivigtisn Perspektive wiederum ist Religion das, wasligig-
lich darstellt. Im Zentrum der Analyse stehen damtemelle Objekte (Tempel, Synagogen, Kirchen oder M
scheen) und die Praxis der Glaubigen (HaufigkeitGkbete oder Teilnahme an den religidsen RitualZiese
Art von Definition und Messung stiess aber schoménauf Kritik, da man einseitig nur bestimmte (umcht
unbedingt entscheidende) Merkmale der Religiondréiab und die Untersuchungen auf diese leicht naeesb
Kriterien beschrénkte

L Keczkes / Wolf, 1993, S. 272.

292 Glock, 1962, in: Keczkes / Wolf, 1993, s. 273.

293 vgl. Kecskes und Wolf, 1993: Mit Hilfe von Hauptkponentenanalyse und Reliabilitatstests gelang-es i
nen, ,valide’ und reliable’ Skalen zum religids&lauben und zur religidsen Erfahrung zu entwickBlabei
wurde die Dimension der Effekte fallen gelassersidaich nach ihrem Ermessen nicht mehr auf Reltgiam
engeren Sinn bezieht. Die Dimension des religidd&sens mussten sie auch fallen lassen, da deatititdits-
wert zu tief war. Weiter fanden sie heraus, daégidiser Glaube und religiose Empfindung eher eiiradhsion
bilden, die sie als ,allgemeine Religiositat’ betwieten. In einer folgenden Studie (Keczkes undfV18B5)
massen die selben Autoren die Einflisse der Detamtém Geschlecht, Alter, Bildung und Konfessionaiaf
unterschiedlichen Dimensionen (Glauben, Erfahrunigséh, Praxis und Rituale) der Religiositat. Da&wsin-
ten sie nachdricklich die empirische Vielschichgigichristlicher Religiositat nachweisen. Nach ihkasicht
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zur Anwendung kamen: das subjektive religiose Emebnd die rituellen Handlungen, was
folgend als Glaube respektiv Praxis bezeichnet .viiide neue Dimension, die in diese Un-
tersuchung eingebracht wurde, ist diejenige desdamentalismus’. Es ist ein weitgebrauch-
ter und etwas abgetragener Begriff, der fur veestdme Phanomene verwendet wird. Besser
als Fundamentalismus ware vielleicht die Bezeiclgniglamische Werte’, wie es im theore-
tischen Teil hergeleitet wurde: es geht weder umpirsonlich erfahrenen Glauben, noch um
die individuell gelebte Praxis, als vielmehr ungatheine Lebensrichtlinien und Orientierun-
gen, die an religiosen Traditionen und Uberliefgemankniipfen.

Ein wesentliches Problem in dieser Arbeit ist ddsetang von Religion als christlich
gepragter Begriff zum Islam als spezifischer Glaubiese monotheistischen Religionen wur-
zeln zwar im selben Ursprung, entwickelten sichratmeh partikular, so dass sich die Mus-
lime den Christen gegeniiber sehr nah und zugleibhfsrn fiihlerf®> Die bisherigen Uber-
legungen zur Operationalisierung bezogen sich imauéStudien Uber die christliche Religi-
ositat. Die Selbstverstandlichkeit, mit der dieseKepte auf den Islam tbertragen werden, ist
daher kritisch zu hinterfragen. In diesem Survegifigt das bei den einzelnen Begriffen, wo
zum Beispiel ,Kirche’ mit ,Moschee’ Ubersetzt wurdea die Urspriinge der Religionen, die
eigentlichen Glaubenssatze und Rituale relatiena¢disammen liegen — viel ndher als die
alltagliche politische Diskussion vermuten lassst-diese ,Umcodierung’ wohl nicht véllig
verfehlt. Trotzdem bleibt ein ungutes Geflihl zuridls beim Fundamentalismus noch ver-
starkt wird?®® Da es sich hier wie erwéhnt um eine Sekundér-Aseahandelt, sollten die Er-
gebnisse um so vorsichtiger interpretiert werden.

4.2.1 Islamischer Glaube

Ideal wére es, wenn der islamische Glaube mit eiReage-Item erhoben werden kdnnte. Da
er aber nicht direkt gemessen werden kann, wirdugdt, (ber verschiedene Fragestellungen
einen sinnvollen Index zu bilden, der unserer \@hshg moglichst nahe kommt. Dieser Me-
thode liegt die Idee zugrunde, dass man uber deohBchnitt mehrerer Fragen zu einer zu-
verlassigeren Aussage uber die Zieldimension konkit. die Messung des islamischen
Glaubens wurde in wortgetreuer ,Ubersetzung’ dial®&konKecskesind Wolf ibernommen,
die firr den christlichen Glauben auch schon inder Studie verwendet wurd#:

ist daher die Unterscheidung verschiedener Dimeesigerechtfertigt. Die Resultate missen aberivieet
werden, da sie sich explizit auf die romisch-kaable Kirche in Deutschland beziehen.

2% Khoury, 1998, S. 219.

2% Bej Sander , 1997, etwa wurden die Muslime in Gignensionen gemessen: ethnisch, kulturell, redigitid
politisch. Die Bezeichnung ,Muslim’ wird also auhen grosseren Bereich ausgedehnt. Dabei bezghteth-
nisch’ auf die Volkszugehorigkeit, respektiv augé @eburt, kulturell’ auf die sozialisierten undrivenerlichten
Werte und Traditionen — ,the cognitive universefeligits’ auf den Glauben und die religiése Praxis ,poli-
tisch’ auf die gesellschaftliche Bedeutung, die rdam Islam beimisst. Konkret wurde die muslimisBledigio-
sitat mittels 10 Fragen erhoben: 1) Glaube an @ppersonliches Interesse in Religion, 3) perstieliBedeu-
tung, die man einer Religionszugehdrigkeit zusditydi) Bedeutung des Islam, 5) Bedeutung der Ausgiloler
islamischen Religion, 6) Beurteilung der eigendigi@sen Praxis, 7) Bedeutung des Islam fir dieeén Kin-
der, 8) Anzahl der Moscheebesuche und 9) AnzahGebete.

2% survey ,Das ,Fremde’ in der Schweiz* vom Soziokien Institut der Universitét Zirich, 1994/95.
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Auflistung 7: islamischer Glaube

Durch den Glauben habe ich schon haufig die Nahe vo
Allah erfahren

Der Glaube an Allah hilft mir, in schwierigen Sitiggen trifft zu
nicht zu verzweifeln trifft eher zu

trifft eher nicht zu
Unser Schicksal liegt in Allahs Hand trifft gar nicht zu

Die Religion sollte in allen Lebensbereichen eindleRo
spielen

Mohammed ist der Prophet Alhs

Die islamische Religiositat wird hier weniger Ullere funktionale Bedeutung als mehr Uber
die personliche Erfahrung und Uberzeugung gemeg&sese Fragen sollten dem allgemeinen
Glaubensbekenntnis entsprechen, das den MenscheMmglim macht (siehe Kap. 2.2.1).
Hier wird ersichtlich, dass im Survey 97 leider tige Inhalte des Islams nicht beriicksich-
tigt wurden. So wurde weder das Heilige Buch noehGlaube an das Jiingste Gericht ange-
sprochen. Auf die Bedeutung des Korans im Islanstfaiteshin, indem er auf die Parallele
zwischen dem Fleisch gewordenen Wort Gottes beiGlersten und dem Buch gewordenen
Wort Gottes bei den Muslimen aufmerksam mathDafiir werden zwei weitere Bereiche
miteinbezogen: die Ausdehnung der Religion auf Bbensbereiche und die Funktion der
Religion, in schwierigen Situationen als Lebengh#lti dienen. Der funktionale Bezug, der in
der soziologischen Theorie einen so grossen Stedgneinnimmt, wird hier auf eine von
funf Fragen reduziert, was andeutet, dass das Mess® das Erklaren von Religiositat zwei
verschiedene Dinge sind.

4.2.2 Islamische Praxis

Fur den Islam hat die religiose Lebenspraxis emossg, ja eine zentrale Bedeutung. Was im
Christentum die gute Tat ist, ist im Islam der Gshm?®*® Dieser offenbart sich neben dem

richtigen Glauben in der Einhaltung der Verhaltemsehriften, wie es in Sure 2.177 verlangt
wird:

.Nicht besteht die Frémmigkeit darin, dass ihr eArgesichter gen Westen oder Osten kehret; viel-
mehr ist fromm, wer da glaubt an Allah und den 3iieiy Tag und die Engel und die Schrift und die
Propheten, und wer sein Geld aus Liebe zu Ihm bufgi seine Angehdérigen und die Waisen und die
Armen und den Sohn des Weges (Wandersmann) unBettiler und die Gefangenen; und wer das
Gebet verrichtet und die Armensteuer zahlt; und dielche ihre Verpflichtungen halten, wenn sie
sich verpflichtet haben, und standhaft sind in Wok| Not und Drangsalszeit; sie sind’s, die dadaut
sind, und sie, sie sind die Gottesflurchtigen.”

Ein zentrales Anliegen im Koran ist das gemeindshazogene Denken, wozu auch die Hilfe
gegenuber den Bedurftigen zahlt. Die Umma - di@msche Gemeinde — soll unter sich
bleiben und nicht auseinander fallé#!.Der Islam ist sehr praxisorientiert und die Rieuha-

T Antes, 1996, S. 73.

2% Antes, 1996, S. 80.

299 Khoury, 1998, S. 139: neben den Almosen kennKaean auch eine gesetzliche Abgabe, die dazu diémt,
solidare Gemeinschaft der Glaubigen und den Stafhanzieren.
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ben eher Vorrang vor der rechten Lehre. Um alsrgutgslim zu gelten, muss man mindes-
tens die Glaubensgrundséatze und die sogenanntehSfiulen’ einhalten: das Glaubensbe-
kenntnis abgeben, taglich finfmal beten, im MonamBdan fasten, einmal im Leben nach
Mekka pilgern, falls es die Finanzen erlauben uied Sbzialabgaben leistéff. Bei dieser
Aufzahlung gilt das Gebet fiir viele als die wicktig Pflicht®®* Diese Fragen decken nur ei-
nen Teil der islamischen Praxis ab, die sich Uleer ghnzen Lebensalltag erstreckt. Die the-
okratische Gesetzgebung - der Koran und die Hasditherihren auch im Alltag beinahe alle
Facetten im Leben des Einzelnen. Der Begriff demigschen Praxis ist etwas irrefiihrend
und sollte als Erfullung der religiosen Pflichtearstanden werden. Hier spirt man deutlich
die christliche Pragung dieses Konzeptes von Religh dieser Skala wurde nur beriicksich-
tigt, was auch im Christentum von Bedeutung ist!Sorvey 97 wurden folgende Fragen zur
islamischen Praxis gestellt:

Auflistung 8: islamische Praxis

1 mehrmals pro Woche
. v g . . 2 einmal pro Woche
Wie haufig besuchen sie die Moschee? 3 ein paar Mal im Monat
4 ein paar Mal im Jahr
5 nie

1 funf mal taglich

. s g . 2 mehrmals taglich
Wie haufig beten Sie? 3 einmal taglich

4 nur Freitagsgebet
5 selten

6 nie

lja

Halten Sie den Ramadan ein 2 i

Die islamischen Rituale orientieren sich stark antdaditionellen gemeinschaftlichen Struk-
tur: Wahrend das Gebet von den Frauen wie von di&migrn finfmal taglich verrichtet wer-
den soll, muss das als besonders heilvoll geltémdidagsgebet nur von den Mannern in der
Moschee verrichtet werdéff: Obwohl idealerweise alle Muslime in der Moschem ZBebet
zusammenkommen sollten, ist es in der Praxis nudifi Manner wirklich verpflichtend®

Im Moscheebesuch dirfte sich also ein grosser Sctteed zwischen den Geschlechtern zei-
gen. Neben den offiziellen Pflichten bestehen & tommen Muslim eine breite Palette von
Lebensvorschriften, die eingehalten werden solltga,sie in Abschnitt 2.3.3 vorgestellt wur-
den.

4.2.3 Islamischer Fundamentalismus

Der Islam bietet ein geschlossenes und konsist&kedthild: Staat und Religion, Politik und
Glaube gehdren zusammen und sollten nicht vonearagetrennt werden. Der Fundamenta-
lismus gilt daher als islamische Alternative zu éeis der Aufklarung hervorgegangenen eu-
ropaischen Entwicklung, wie Befreiung der Vernwiftn Glauben, Trennung von Kirche und
Staat oder 6ffentlicher und privater SphifeStolzund Mertenlisten folgende Erscheinungs-

300 5chimmel, 1990, S. 33.

301 Wwie schon erwahnt, werden in den Hadithen oftdi@mManner als Gemeinschaft bezeichnet: ,Das Gaet
Mannes mit einem anderen Mann ist besser als sglietwenn er alleine bleibt. Sein Gebet mit zwéankern
ist besser als sein Gebet mit einem Mann. Wenalste noch mehr sind, dann umso gottgefalliger.Kimoury,
1998, S. 136.

302 gpuler-Stegemann, 1998, S. 150.

303 Gordon, 1999, S. 114.

304 Tibi, 19914, S. 211.
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merkmale des Fundamentalismus auf: 1) Es ist eadifionalismus, der (im Islam) die theo-
kratische Gesetzgebung in den Vordergrund rickE&r2yermittelt ein geschlossenes Welt-
bild, das eine klare Orientierung ermdglicht. 3)git als absolut und lehnt eine relativierende
Betrachtung ab, orientiert sich aber trotzdem muf ailbereichen (so ist er offen fur die in-
strumentelle Moderne, aber nicht fur deren Wertelg§n 4) Weiter wird die goldene Ver-
gangenheit hochstilisiert und eine paradiesiscHeiit versprochef® Im Survey 97 wurde
der islamische Fundamentalismus mittels vier Fragsmessen:

Auflistung 9: islamischer Fundamentalismus

Wie wichtig sind Ihnen fir das alltagliche Leben Hehren des Koran? eher wichtig
eher unwichtig

Sind Sie fur oder gegen die Trennung von Staat weiidjiBn? dagegen

dafur

Sollte man muslimischen Méadchen erlauben oder midhtiben, einen

Christen zu heiraten? sollte man nicht erlauben

sollte man erlauben

Finden Sie es wichtig, dass die tiirkische Fraeipftuch tréagt oder | finde eswichtig
nicht? finde es nicht wichtig

Wie schon im Kapitel 2.4.2 angedeutet, wird dasZpi des islamischen Fundamentalismus
hier nicht erschopfend erhoben. Es ist sogar thgbb das so abgefragte Konzept als ,Fun-
damentalismus’ bezeichnet werden kann: erstensdehpolitisch-ideologische Orientierung
an einer goldenen Zukunft und zweitens betreffenzelieite und die dritte Frage traditionelle
islamische Werté% Eine treffendere Bezeichnung ware etwa ,islamisatetorientierung’,
die sich dann aber auf einen weiteren Bereichesisén misste und Punkte wie Initiationsri-
tuale, Essrestriktionen oder Familienrecht beirgmalt

4.3 Haufigkeitsverteilung

4.3.1 Haufigkeitsverteilung beim islamischen Glaube

Im Survey 97 wurde die islamische Religiositat iaidDimensionen gemessen, wie in Kapitel
4.2 ausgefuhrt wurde. Um einen ersten Eindruckrhalen, betrachten wir die Haufigkeits-
verteilung der Antworten:

%% Stolz/Merton, 1991, S. 24f,

3% Eine griffige, eindeutige Definition von Fundaméistaus lasst sich nicht erarbeiten. Da die Dategtauhg
diesen Ausfihrungen vorausging, war der Mdglictskaum von vornherein eingeschrénkt. Es bleibt saligu
Hinterfragung und Kritik am faktisch schon Gegelbrene
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Abbildung 4: Islamischer Glaube bei der tiirkischenzweiten Generation

AL_NAEHE
— Durch den Glauben habe ich schon
haufig die Nahe von Allah erfahren

80.0%

70.0% N 377

60.0% AL_ZWEIF . o
Der Glaube an Allah hilft mir, in
schwierigen Situationen nicht zu ver-

50.0% -

zweifeln
40.0% -
_| —| AL_DESTI
30.0% -

Unser Schicksal liegt in Allahs Hand

20.0% - AL_ROLLE
Die Religion sollte in allen Lebensbe-
10.0% - reichen eine Rolle spielen
0.0% * ‘ ‘ ‘ AL_MOHAM
AL_NAEHE AL_ZWEIF AL_DESTI AL_ROLLE AL_MOHAM Mohammed ist der Prophet Allahs.

‘I:Itrifft vollig zu Btrifft eher zu Otrifft eher nicht zu Otrifft gar nicht zu ‘

Bei der Betrachtung der Fragen sieht man, dasddser der Antworten ziemlich &hnlich
ausfallen. Es zeichnet sich eine U-Form ab, beddeMehrheit als glaubig bis sehr glaubig
einzustufen ist: Der Glaube an Allah wie auch degl®itung Mohammeds hat bei den meis-
ten Turkinnen und Turken einen sehr hohen StellenwWédhrend aber ,nur’ knapp 40 Pro-
zent die Nahe Allahs (absolut) erfahren haben, bgidahe 80 Prozent Uberzeugt, dass Mo-
hammed der Prophet Allahs ist. Dieser Befund utrecht die Bedeutung des Propheten fur
den islamischen Glauben. Daneben hilft der GlaubAlgh bei der Mehrheit in schwierigen
Situationen und das Leben wird mehrheitlich aldckdalhaft erfahren. Dass der islamische
Glaube eine allgemein bedeutende Rolle spieltaenstnicht, da er in der Tirkei trotz aller
Sakularisierungsanstrengungen stark verankert.Hlidbaher war zu vermuten, dass er auch
in der Diaspora eine zentrale Bedeutung behalt.sorarstaunlicher ist es, dass bei knapp ei-
nem FUnftel der Befragten gar kein religioser Geutsorherrscht.

Im Survey 97 wurden neben den Turklnnen auch haeli@nen der zweiten Generation und
eine Schweizer Kontrollgruppe befragt. Dabei wurden selben Fragen gestellt und einzig
die Begriffe angepasst, so dass aus Allah GottMalsammed Jesus und aus Moschee Kir-
che wurde. Naturlich lasst diese Begriffswandlueg&n validen Vergleich zu, da sich Be-
deutung, Lehre und Praxis dieser zwei Religionenbadingt entsprechen. Fir einen ober-
flachlichen Vergleich, der mit Vorsicht zu geniessist, wird hier die Religiositat der
Schweizer Kontrollgruppe gezeigt:

307 seufert, 1997, S. 70: Seit den 80er Jahren wirdstim in der Tiirkei auch von offizieller Seite vz ge-
fordert. 1993 gab es in der Turkei mehr Moschee®elailen und die Propagierung des staatlichen $staih
neben der Landesverteidigung den grossten Posteraahen.
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Abbildung 5: Christlicher Glaube bei Schweizer Kontollgruppe

GO_NAEHE
80.0% Durch den Glauben habe ich schon
haufig die Nahe Gottes gefunden
70.0% A N 442
GO_ZWEIF
60.0% Der Glaube an Gott hilft mir, in
schwierigen Situationen nicht zu ver-
50.0% 1 . zweifeln
0, —
40.0% GO_DESTI
30.0% Unser Schicksal liegt in Gottes Hand
20.0% - GO_ROLLE
Die Religion sollte in allen Lebensbe-
10.0% - reichen eine Rolle spielen
0.0% - T T T T GO_JESUS
GO _NAEHE GO _ZWEIF GO_DESTI GO _ROLLE GO_JESUS Gott hat sich in Jesus zu erkennen
gegeben
‘I:Itrifft vollig zu Btrifft eher zu Otrifft eher nicht zu Otrifft gar nicht zu ‘

Was aufféllt, ist die grossere Ausgeglichenheit Aetwortmuster und die allgemein kleinere
Bedeutung des Glaubens bei den SchweizerinnenMDdus liegt bei samtlichen Fragen bei
der schwachsten Auspragung (trifft gar nicht zD)es bestatigt auch der Mittelwertvergleich
der addierten Antworten zu den Glaubensfragen.eBeir Skale von 0 bis 15, bei der 0 fur
die grosste und 15 fur die kleinste Auspragung @esibens steht, nimmt dieser bei den
schweizerischen Christen den Wert 8,96, bei ddieriiachen Christen 7,52 und bei den tir-
kischen Muslim ist er mit 4,76 deutlich am tiefst¥venn dieser Vergleich nicht eins zu eins
Ubertragbar ist, gibt er doch einen Hinweis, dams@aube bei den tirkisch-muslimischen

Jugendlichen der zweiten Generation eine zentr&edkeutung hat als bei den Schweizer
Christen.

4.3.2 Haufigkeitsverteilung bei der islamischen Pras

Die nachste Fragenserie zielt auf die religiéseiByaie man anhand von drei zentralen reli-
gidsen Ritualen - Moscheebesuch, Gebet und Eimhdite Ramadans - gemessen’ffat.

308 Khoury, 1998, S. 132: Der Moscheebesuch gehoengligh nicht dazu, da man sich auch selbst einelre6
sort herrichten kann, indem man z.B. einen Teppidr ein Kleidungsstiick ausbreitet. Ausserdem ishie

scheebesuch nur fiir die Manner verpflichtend. Diaz.@. nicht fur die Wallfahrt nach Mekka, dierferauen
und Manner gilt.
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Abbildung 6: Islamische Praxis bei der turkischen zwiten Generation

0 Moscheebesuch

60:0% 1 mehrmals pro Woche

2 einmal pro Woche

50.0% [} 3 ein paar Mal im Monat

—| 4 ein paar Mal im Jahr
5 nie

40.0%

Beten
1 funfmal téaglich
2 mehrmals téaglich
20.0% 3 einmal taglich
4 nur Freitagsgebet
10.0% - 5 selten
I 6 nie

0.0% -

Ramadan

1 ja, ich halte ihn ein
2 nein, halte ihn nicht ein

30.0%

Moscheebesuch Beten Ramadan

01 m20304 8506 N 407

Hier prasentiert sich ein ganz anderes Bild. Im &Bsgtz zum islamischen Glauben scheint
die religiose Praxis fur die Mehrheit der tirkisechiigendlichen keine grosse Bedeutung zu
haben. Nur gerade 16 Prozent gehen mindestenslamoer Woche und 70 Prozent ein paar
mal im Jahr in die Moschee. Einerseits beten immezih Prozent mindestens einmal taglich,
andererseits beten 64 Prozent selten oder niee\tas Gebet noch der Moscheebesuch
scheint fur die turkischen Jugendlichen sehr wichti sein. Die Ausnahme bildet der Rama-
dan, der von 51 Prozent eingehalten wWitdBei der religivsen Praxis miissen zwei Punkte
berticksichtigt werden: der Moscheebesuch ist nale@mischer Praxis fur die Frauen stark
eingeschrankt. In der Moschee ist fur sie nur imtétigrund oder auf der Galerie ein abge-
trennter Gebetsplatz vergdonnt. Weiter ist der @d Gebetes nach der Lehre des Korans un-
wichtig; es kann an jedem reinen Ort durchgefihetden. Nach heutiger Glaubenspraxis,
nicht aber nach Koran, ist das Fasten die am stengingehaltene Glaubenspfliéttwanh-
rend des Ramadans, des 9. Monats des islamischedjahoes, darf vom Morgengrauen bis
zum Sonnenuntergang weder gegessen, noch getrug&exycht oder Geschlechtsverkehr
gepflegt werden. Dieses Gebot wird, wenn viellealnth nicht in voller Konsequenz, von der
Mehrheit eingehalten. Das wiederspiegelt neben @Géamben vor allem die traditionelle fa-
miliare Einbindung: Da im Gegensatz zum individerliGebet beim Ramadan die soziale
Kontrolle und die gemeinschatftliche Einbindung sstiark ist, wird dadurch der personliche
Entscheidungsspielraum stark eingeschrankt. Derad@amkann so als Symbolisierung der
familiaren Gemeinschaft verstanden werden, beiddereligiose Gehalt in den Hintergrund
tritt. Daraus lasst sich vermuten, dass vor allemRamadan mit steigender Selbstandig- und
Unabhangigkeit an Bedeutung verliert. Diese Erldutgen lassen sich auch statistisch bele-
gen. Wie die folgenden Graphiken zeigen, geherFtheien seltener in die Mosche, beten a-
ber haufiger als die Manner. Weiter ist die Einlnadf des Ramadans von der personlichen
Selbstandigkeit abhangig, was zum Beispiel anhasdAdters'* gepriift werden kann.

309 Heitmeyer/Schroder/Miiller, 1997, S. 116: Ahnlichenn auch durchgehend etwas héhere Teilnahmewerte
finden sich bei einer Untersuchung tirrkischer Jdtielner in Deutschland: Selten oder nie beten: 48,8au-
figkeit des Moscheebesuchs: mindestens mehrmalddnat: 31,3 %. Fasten (die ganze Zeit): 61,4 %.

#%y.a. Schimmel, 1990, S. 33.

%11 Da der Auszug aus dem Elternhaus nicht erhobenaydient das Alter als indirekter Indikator fiir @elb-
standigkeit.
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Abbildung 7: Moscheebesuch nach Geschlecht Abbildung 8: Beten nach Geschlecht Abbildung 9: Ramadan nach Alterskategorien
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Wenn wir diese Zusammenhdange statistisch priuferdemedie optischen Eindricke nur teil-
weise bestatigt. Sowohl beim Moscheebesuch, wié dean Einhalten des Ramadans sind
die Einflisse signifikant, nicht aber beim beté&n.

Es lohnt sich also, die einzelnen Punkte etwasugananzuschauen. Beten und Moscheebe-
such scheinen sich zu substituieren und zeigen Aingon traditioneller Geschlechtertren-
nung auf. Es ist interessant zu sehen, dass deemitale Anteil der nicht praktizierenden
Frauen sowohl beim Beten wie beim Moscheebesudsgrast als derjenige der Manner; die
Positionen der Frauen sind also eher starker gadari Weiter ist die Einhaltung des Rama-
dans in der Tat stark vom Alter, respektiv von @@nilidren Einbindung abhéngig. Nattrlich
drangt sich hier auch der Vergleich mit den and@&tationalitaten auf. Bei den Christen wur-
de die religiose Praxis leider nur mit dem Kirchgaemessen. Fur diesen erhalten wir fol-
gendes Resultat: bei den Schweizerinnen gehenZeR®ramindestens ein Mal pro Woche und
immerhin 55 Prozent ein paar Mal im Jahr in diecKe. Bei den Italienerlnnen sind das 7 re-
spektiv 67 Prozent. Parallel zum Glauben hat digefe Dimension der Religion fur die
Schweizer- und Italienerinnen eine erheblich geradgedeutung als fir die Tarkinnen.

4.3.3 Haufigkeitsverteilung beim islamischen Fundaentalismus

Neben dem islamischen Glauben und der islamischexisPwollen wir auch den islamischen
,Fundamentalismus’ betrachten. Im theoretischerl Ze&i. wurde Idee und Definition von
Fundamentalismus breit behandelt. Unter Fundamsmtas wollen wir eine religiose Orien-
tierung verstehen, bei der die Uber die Religiomelten Werte in den Alltag oder ins poli-
tische Bewusstsein greifen und diese mitbestimmagesprochen wird dabei die Bedeutung
der heiligen Schrift im Alltagsleben, die ideal@&svorstellung respektiv Weltordnung - wie
auch weitere theokratische Elemente. Im Survey @itiev mittels vier Fragen versucht, sol-
che Wertmuster zu messen. Schauen wir uns dieleamz&ragen wie auch die prozentuale
Verteilung:

%12 Da die unabhéngige Variable ,Geschlecht’ dichotsindie abhangige aber nur ein ordinales Messnivea
ausweist, wurde beim Moscheebesuch und Beten deniMéhitney U-Test verwendet. Dabei wurden folgende
Signifikanzwerte berechnete: Moscheebesuch: .08@&rB.557. Bei der Kontrolle des Einflusses voneAlauf
die Einhaltung des Ramadans wurde die ANOVA gewdhlilie unabhéngige Variable polynom ist. Mit einem
Signifikanzwert von ,013 wurde der Zusammenhanggtigst Mit dem Kruskal-Wallis H-Test erhalten wir ei
nen Signifikanzwert von ,014. Tests nach Wittenb26$8, S. 171.
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Abbildung 10: Fundamentalismus bei den tirkischen zwiten Generation

100% - ISL-KOR2: Wie wichtig sind 0 wichtig
90% - - Ihnen fir das alltégliche Leben 1 ynwichtig
80% die Lehren des Koran?

6
70% A ISL_SCHA: Sind Sie fiir oder g dagegen

60% gegen die Trennung von Staat 1 dafiir
500/0 und Religion?
6

40% - ISL_UNGL: Sollte man mus- 0 nicht erlauben
30% | limischen Médchen erlauben 1 erlauben
oder nicht erlauben, einen
20% - Christen zu heiraten?
10% - ) )
0% ISL_TUCH: Finden Sie es 0 wichtig
0 ‘ ‘ ‘ ‘ wichtig, dass die trkische Fr 1 njicht wichtig
ISL_KOR2 ISL_SCHA ISL_UNGL ISL_TUCH ein Kopftuch tragt oder nicht?
N 36¢€
01 @0

Hier fallt die ausgepréagte Abstufung auf. Die ki@enBedeutung bei den befragten Jugendli-
chen hat das Tragen des Kopftuches, was bei 8&Rrais unwichtig eingestuft wird. Dann
folgt die Moglichkeit fir muslimische Madchen, em€hristen zu heiraten, was von 78 Pro-
zent toleriert wird. Ebenfalls die Mehrheit ist fille Trennung von Religion und Staat. Hier
Ist zu beachten, dass immerhin 40 Prozent gegesdenarisierten Staat sind. Dieses Ergeb-
nis wird von der Frage nach der Wichtigkeit des atsr im alltdglichen Leben Uberboten,
dem eine Mehrheit von 64 Prozent eine wichtige Badeg zuschreiben. Die begriffliche
Festlegung ist hier schwierig, da sowohl FragenWlertorientierung, der Alltagspraxis wie
auch politische Vorstellungen angesprochen wer@ar. Oberbegriff ,Fundamentalismus’
sollte daher immer mit Anfihrungszeichen gedachteme, was auch durch die auseinander-
fallenden Einstufungen angedeutet wird. WeitedistEinteilung eher grob, da die Antworten
binar codiert waren und nur eine ja/nein-Antwotiessen.

4.4 Bildung und Uberprifung der Religionsskalen

Manche Eigenschaften oder Qualitaten lassen sicht riiber ein einzelnes Merkmal be-
schreiben. Um die Begriffe islamische Religiositélamische Praxis und Fundamentalismus
messen zu kénnen, wurden die zu messenden Grdsserdischiedene Fragestellungen ein-
gekreist. Durch die vielen einzelnen Fragen wird @anze aber unibersichtlich. Es drangt
sich daher auf, diese komplexe Vielheit wiedereiné Ubersichtliche Dimension zu reduzie-
ren. Dazu werden die verschiedenen Frage-ltemgrausaaddiert und zu einer geeigneten
Skala zusammengefasst. Dabei ist auf zwei Dingechten: erstens missen alle Fragen in die
selbe Richtung zielen und zweitens missen die Alosgen der Antworten miteinander ver-
gleichbar sein. Ist dies nicht der Fall, kobnnenzsie Beispiel Uber eine z-Transformation in
die passende Form gebracht werden. Dabei ist weitértig, dass sie erstens den Begriff rep-
rasentieren und zweitens miteinander zusammenhabgenZiel ist, die Vielzahl der Frage-
Items auf mdglichst wenige Variablen zu reduzieren,so zu einer méglichst einfachen und
allgemeinen Aussage zu kommen.
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4.4.1 Faktor- und Clusteranalyse

Die Faktoranalyse dient zwei Zwecken: einerseitskait ihr bei einer Reihe von gemesse-
nen Variablen nach einem latenten Faktor gesuchieme um so die Anzahl der Variablen
und damit die Komplexitat der Aussagen zu reduniened die Interpretierbarkeit zu erleich-
tern. Andererseits konnen mit ihr auch synthetisSkalen auf ihre Homogenitat respektiv
Eindimensionalitat geprift werden. So haben wirWierkzeug, das nach statistischen Krite-
rien einen Zusammenhang aufzeigt. Dabei wird naoér eHintergrundvariable’ gesucht, die
verschiedene Variablen in einer Gruppe vereinennkatie dann als Faktor bezeichnet
wird.>* Nach dieser Methode gilt es dann, im Nachhinesseade Begriffe fiir die herausge-
bildeten Faktoren zu finden, die auch mit den teschen Uberlegungen lbereinstimmen.
Beim SPSS benutzen wir das Verfahren der Hauptkaemenanalyse. Dieses Verfahren
sucht nach Faktoren, die unabhéngig voneinandetich8gviel Varianz der einzelnen Vari-
abeln vereinen.

Werden alle unsere Variablen zur islamischen Rigit in die Faktoranalyse miteinbezo-
gen, werden zwei Faktoren ausgewiesen, die zusanu®dprozent der Varianz erklaren,
wahrend bei den Folgenden nur noch wenig Erklaknadgisdazukommt!* Die Faktorladun-
gen geben an, wie viel der Varianz der einzelnemnaéen durch den betreffenden Faktor er-
klart werden.

Tabelle 2: Beispiel einer rotierten Hauptkomponentaanalyse fur islamische Religiositat

Hauptkomponentenanalyse Faktor 1 Faktor 2

1: Durch den Glauben habe ich schon haufig| di

Né&he Allahs erfahren %2 370

2: Der Glaube an Allah hilft mir, in schwierige

Situationen nicht zu verzweifeln 51836 145

3: Unser Schicksal liegt in Allahs Hand 740 205

4: Die Religion soll in allen Lebensbereichen €

Rolle spielen %10 434

5: Mohammed ist der Prophet Allahs 679 002

6 Haufigkeit des Moscheebesuchs 271 662

7 Haufigkeit des Betens 373 508

8 Einhalten des Ramadans 319 596

9: Bedeutung der Lehre des Koran im Alltag 568 537

10: Trennung Staat / Religion 121 379

11: Erlaubnis fur ein muslimisches Madch

einen Christen zu heiraten 009 661

12: Wichtigkeit, ein Kopftuch zu tragen 001 699
Eigenwert 3,3 (27,2 %)| 2,8 (23,3 %)

33 ittenberg, 1998, S. 100: Die Faktoren kénneregdirende Variablen betrachtet werden. Dabei werde
diejenigen Variablen zusammengenommen, die untander stark korrelieren. Je grésser die Faktorlgawaer
der Faktorkoeffizient ist, desto eher gehdren diéamgablen zusammen. Das ist aber ein rein rechcleer Pro-
zess.

314 Das zeigt sich auch am Eigenwert, der bei deriaksti Faktoren unter 1 liegt: Wittenberg, 19989&.Un-
ter Eigenwert eines Faktors versteht man den Erkiggamteil eines Faktors an der Varianz aller Vaeiabl

315 Nach Varimax-Rotation
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Unsere Fragen zur Religiositat lassen sich nacbedidethode in zwei Gruppen aufteilen,
wobei die vorhergehenden Uberlegungen bestatigtieverdass sich die Religiositat in ver-
schiedenen Dimensionen zeigt. Nach dieser Berechbiden die Items 1 bis 5 und die I-

tems 6 bis 12 eine eigene Gruppe. Die erste Greppspricht dem ,islamischen Glauben’,

wahrend in der zweiten Gruppe die Items ,islamiserexis’ und ,Fundamentalismus’ vereint

sind. Nach dieser Prozedur ist es also durchaudalin Unterscheidungen zu machen. Fur
die Dimension des Fundamentalismus wird aber keigene Dimension ausgewiesen. Weiter
kann die Varianz von Items 10 nur schlecht erligtden und Item 9 ist nicht eindeutig zu-
zuordner?*®

Eine weitere Mdglichkeit, Variablen in Gruppen zusaenzufassen, liefert uns die Clustera-
nalyse. Ahnlich wie bei der Faktoranalyse sollenhahier Daten auf ein verstandliches und
ubersichtliches Mass reduziert werden. Bei diesethidde werden nach einem mathemati-
schen Verfahren diejenigen Variabeln zusammengeramulie einander am nachsten ste-
hen: ahnliche Untersuchungseinheiten (wie Varigbelarden zu maoglichst einheitlichen
Gruppen zusammengefiRt. Eine graphische Auswertung zeigt uns das Dendogra

Abbildung 11: standardisierte Clusteranalysé®
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%1% Bryman / Cramer, 1997, S. 286: Da alle Werte @ih@tiegt, kdnnen sie nach Konvention in den weiter
Betrachtungen berticksichtigt werden. Der Kompomgelationswert (nach der Oblimin-Methode) von
0,426 zeigt, dass sie miteinander ziemlich starkdlieren. Die Dimensionen sind daher nicht trehast Vgl.
auch . Wittenberg, 1998, S. 111ff.

37 Fiir eine genaue Beschreibung siehe u.a..

318 pngglomerative hierarchische Clusteranalyse nach derfahren der quadrierten euklidischen Distarizzmi
standardisierten Variablen.
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*) Legende:

1: Durch den Glauben habe ich schon haufig die Mdlahs 6 Haufigkeit des Moscheebesuchs

erfahren 7 Haufigkeit des Betens

2: Der Glaube an Allah hilft mir, in schwierigert@®itionen 8 Einhalten des Ramadans _

nicht zu verzweifeln 9: Bedeutung der Lehre des Koran im Alltag

3: Unser Schicksal liegt in Allahs Hand 10: Trennung Staat / Religion . o

4: Die Religion soll in allen Lebensbereichen dRuile spie- 11: Erlaubnis fur ein muslimisches Madchen, einarigten
len zu heiraten

5: Mohammed ist der Prophet Allahs 12: Wichtigkeit, ein Kopftuch zu tragen

In der horizontalen Achse ist die Distanz der Zus@mgehdrigkeit abgezeichnet und in der
Vertikalen werden die einzelnen Variabeln aufgetisDie verbindenden Linien zeigen nun,
welche Variabeln nach dieser Methode mit welchestdhz’ zu eigenen Gruppen zusam-
mengefasst werden kénnen. Wenn wir dieses Schemattlioh interpretieren, finden wir die
bisherige Analyse nur teilweise bestatigt. Wir seleéen sehr engen Zusammenhang zwi-
schen den Variablen des Glaubens (1,2,3,4), watreiGthube an den Propheten Mohammed
(5) gleich nahe zur islamischen Praxis (6,7,8)tstdik ebenfalls einen engen Zusammenhang
aufweist. Beim Fundamentalismus sind die Varialdl#rund 12 einigermassen verknupft, da-
fur sind 10 und 9 nur entfernt verwandt. Hier isisbesondere Item 10 (Trennung
Staat/Religion) zu beachten, das die grosste Distarden restlichen Items aufweist. Unsere
theoretischen Uberlegungen werden insofern bestétlg islamischer Glaube, islamische
Praxis und Fundamentalismus unterschiedliche Dimoeas der islamischen Religiositat
sind, die einzelnen Abgrenzungen sind aber alldsr@nals eindeutig und nicht so trennscharf
zu bilden, wie es uber die Begriffe suggeriert wird

Uber die statistischen Tests wird die Homogenitégrealles umfassenden Religionsskala in
Frage gestellt. In der Hauptkomponentenanalyse evurgvei Faktoren extrahiert, die jeweils
eine eigene Dimension bilden. Auch die Clusterass®lyestatigt anndhernd — wenn auch nicht
Uberzeugend — die theoretischen Uberlegungen. Esnahegelegt, die Religiositat in unter-
schiedliche Dimensionen aufzuteilen. Problematisthvor allem die Unterscheidung zwi-
schen islamischer Praxis und Fundamentalismusgtdtete keine eigene Dimension zu bil-
den scheint. Hier fallt insbesondere das Item gy von Staat und Kirche’ auf, das nicht
richtig ins Bild passt und somit einen Hinweis aufe weitere Dimension (oder Qualitat) des
Islams gibt. Diese Unklarheiten bestétigen die magiiahe Skepsis bei der Definition und O-
perationalisierung von ,Fundamentalismus’.

4.4.2 Skalen fur islamischen Glauben, Praxis und Fiamentalismus

Als erstes bilden wir eine Skala fir den islamisck#auben. Da alle Items des islamischen
Glaubens gleich skaliert sind, kbnnen sie einfalthieat werden. Aus der Summe erhalten wir
eine neue Variable, die zwischen 0 (sehr starkawi@d) und 15 (kein Glaube) oszilliert.
Wenn die Variablen tatséchliche eine gegenseitigedAgigkeit darstellen sollen, missen sie
auch positiv miteinander korrelieren, was hier adehFall ist. Uber die Reliabilitatsanalyse
haben wir im Statistikprogramm SPSS ein Mittel, dem inneren Zusammenhang der Varia-
beln zu prifen. Hierbei wird gepruft, ob die Dat@me grésseren Schwankungen das Kon-
strukt ,Religiositat’ wiedergeben. Der innere Zusaemhang dieser Skala wird mit dem
Cronbach’s Alpha-Weftt® ausgedriickt. Eine Faustregel sagt, dass ein Alpde-ab 0.7 ei-

319 Bryman / Cramer, 1997, S. 64ff: Er bewegt sich ztvm 0 und 1 und richtet sich nach der Korrelatian
schen den einzelnen Variabeln und der Anzahl Vehmtdie fur die Skala benutzt wurden. Je mehratsin
wir miteinbeziehen und je besser diese untereirrskateelieren, desto néher liegt er bei 1 Eigehtiirde die
Reliabilitatsanalyse eine Intervallskalierung vedan. Haben wir bei der Ordinalskalierung einetbrAbstu-
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nen guten Zusammenhang darstellt. Fir diese Skataumns ein Alpha-Wert von 0.82 aus-
gewiesen, was ziemlich hoch ist. Da die Faktoras®algie Homogenitat bestatigt, darf im
weiteren Verlauf mit gutem Gewissen auf diese Skaféckgegriffen werden.

Abbildung 12: Haufigkeitsverteilung der Skala Islanischer Glaube
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N 377

Prozent
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Interessant ist, dass der Modus bei der hochstanb®hsauspragung liegt, die kleinste Glau-
bensauspragung aber gleichzeitig auch relativ starketen ist. Wahrend 20 Prozent absolut
glaubig sind, gibt es doch 4 Prozent Atheisten. Wasst darauf hin, dass in der islamischen
Gemeinde eine innere Polarisierung besteht. Sdkdtarisierungen sind vor allem bei rigi-
den, alles umfassenden Religionen festzustellenddm Glaubigen in der Begegnung mit
sozialem Wandel wenig Interpretationsraum zugestétle

Auch bei der islamischen Praxis korrelieren demié hoch signifikant und mit positivem
Vorzeichen. Da hier die einzelnen Variablen nideialp skaliert sind, verwenden wir fir die
Skala die z-standardisierten Variablen. Somit ¢éenalir eine Skala von —6,27 bis 3,17, wo-
bei ein kleiner Wert flr eine intensiv gepflegtéaisische Praxis steht. Die Faktoranalyse
weist eine Dimension aus und die Reliabilitatsasmlyibt einen Alpha-Wert von 0.71 an, was
zufriedenstellend ist*

Abbildung 13: Haufigkeitsverteilung der Skala Islamsche Praxis

fung, kdnnen die Rangunterschiede aber beinahkbaltginde interpretiert werden, so dass die Testegsul
nicht allzu stark verzerrt werden. Nach Wittenb&i@98, S. 201, gilt ein Reliabilitatswert Gber &6 ausrei-
chend und Uber .70 als zufriedenstellend.

320Bruce, 1999, S. 10: ,Thus in Catholic countriesflagmentation of the religious culture that follfvom
structural and social differentiation tends to tékeform of a sharp divide between those who reméthin the
religious tradition and those who openly oppos8dtltaly and Spain have conservative Catholidtitats and
powerful Communist parties.”

#21 Dieser Wert wiirde auf 0.74 gesteigert, wenn wirdié Skala mit ISL_KOR (Bedeutung des Korans im All
tag) erganzen wiirden. Aufgrund der theoretischegrlégungen wollen wir aber darauf verzichten, médmia-
beln miteinbeziehen, da es wichtiger erscheingrigtesch gut unterscheidbare Dimensionen von Rt
vergleichen zu kénnen.
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Hier zeigt sich genau das gegenteilige Bild: Desge Teil der Beobachtungen findet sich am
rechten Rand, was bedeutet, dass die islamischésPt@n der Mehrheit nur nachlassig ge-
pflegt wird.

Obwohl ,Fundamentalismus’ nach der Hauptkomponearialyse keine eigene Dimensionen
bildet, wollen wir ihn doch gesondert ausweiserelicht ware es besser, nicht auf diesen
unklaren Begriff zurtickzugreifen und nur die zwamensionen islamischer Glaube und is-
lamische Praxis (oder personliche Religiositat dffdntliche Religiositat) zu unterscheiden.

Dass diese Items keinen einheitlichen Block bildengt uns die Korrelations-Matrix:

Tabelle 3; Korrelationsmatrix fiir Fundamentalismus®??

I's ISL_SCHA ISL_UNGL ISL_TUCH ISL_KOR2 ISL_SCHA: Sind Sie fiir oder gegen die Trennung
von Staat und Religion?
ISL_SCHA | 1.00 ISL_UNGL: Sollte man muslimischen Madchen
erlauben oder nicht erlauben, einen Christen zahei
ISL_UNGL| .221**  1.00 ten?
ISL_TUCH: Finden Sie es wichtig, dass die turkische
ISL_TUCH| .070 .369**  1.00 Frau ein Kopftuch tragt oder nicht?
ISL-KOR2: Wie wichtig sind lhnen fur das alltagli-
ISL_KOR2 | .216** 257** .253**  1.00 che Leben die Lehren des Koran?

** die Korrelation ist auf dem Niveau 0,01 signiift

Die Zusammenhange sind weder hoch noch einheitltshfallt auf, dass ,Kopftuchtragen’
und ,Trennung Staat/Religion’ mit einemvon 0.07 kaum miteinander korrelieren. Anderer-
seits stehen beide in einem positiven Zusammenhangden restlichen Variabeln. ,Funda-
mentalismus’ wurde mit unseren Items nicht besandgrt erfasst. Mit einem Alpha von
0.684 bestatigt uns die Reliabilitdtsanalyse alweerezufriedenstellenden Zusammenhang
und die Homogenitat ist mit einer ausgewiesenenddsion auch gesichert.

Abbildung 14: Haufigkeitsverteilung der Skala Fundamentalismus

322 Korrelation nach Spearman, da ordinalskaliert. Ramrelationskoeffizientykann einen Wert zwischen —1
und 1 annehmen, wobei starke positive oder negatigammenhange in Richtung +/- 1 tendiert. Vgl. gviit
berg, 1998, S. 169.
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Die Haufigkeitsverteilung des Fundamentalismus Hissdr stark derjenigen der islamischen
Praxis. Auch hier befinden sich die meisten Waenteler rechten Ecke, was darauf hinweist,
dass die Mehrheit keine starke fundamentalistisébsinnung hat. Die Verteilung ist insge-
samt aber etwas ausgeglichener als bei der islaemnseraxis.

Soweit sind die Zielvariablen definiert und bestimfir die weiteren Analysen ist interes-
sant zu wissen, ob sich auch inhaltliche Unterstshisvischen den Dimensionen finden las-
sen. Ein erster Uberblick soll uns die bivariaterdétationsmatrix dieser drei Zielvariablen
liefern. Sie zeigt auf, wie stark die einzelnen igblen miteinander verknipft sind. Da die
Daten ordinal skaliert sind, wahlen wir den Spearsi&orrelationskoeffizienten, der sich an
den Rangplatzen orientiert.

Tabelle 4: Korrelationsmatrix fur Islamische Religiositat

rs AL SKA ISLP sk [ISLF_SK AL_SKA
Islamischer Glaube
AL_SKAL |1,000 ISLP_SK
Islamische Praxis
ISLP_SK | ,548**  1,0000 ISLF_SK
Fundamentalismus
ISLF_SK | ,602** ,586** 1,0000

** die Korrelation ist signifikant auf dem 0,01 Lelv

Die Korrelationsmatrix zeigt uns starke, positivelthoch signifikante Zusammenhange zwi-
schen den einzelnen Dimensionen von Religiositas @ar nicht anders zu erwarten. Wir
sehen aber auch, dass sie sich nicht vollkommespeathen. Zwischen den einzelnen Di-
mensionen — Glaube, Praxis und Fundamentalismussteliten wesentliche Unterschiede:
wahrend der Glaube bei der Mehrheit fest verankérwird die islamische Praxis nur von
einer Minderheit gepflegt. Beim Fundamentalismunl silie Antwortmuster ausgeglichener,
Befurworter und Gegner halten sich die Waage. Zoersicht werden die drei Dimensionen
hier nochmals graphisch abgebildet, wobei die Mealkenauf vier Auspragungen zuriickge-
stuft wurder?? Die verbale Bezeichnung der einzelnen Kategorisehr stark, stark, massig,
schwach — ist nur als Rangordnung und nicht wortietirzu verstehen.

32 Die AL_SKALA, die einen Wertebereich von 0 bis 15aeist, wurde folgendermassen aufgeteilt: 0-3=sehr
stark, 4-7=stark, 8-11=massig, 12-15=schwach. Beig9LP_SK (-6,27 — 3.17) und bei der ISLF_S (-6,94 —
3,46) wurde die Spannweite jeweils geviertelt untsgrechend zugeteilt. Naheres zur Bildung dereskisit im
nachsten Kapitel 4.4 zu erfahren.
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Abbildung 15: Islamische Religiositat in drei Dimersionen
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‘Elsehr stark W stark Omassig Oschwach ‘

In dieser Gegenuberstellung kommen die Unterschileleeinzelnen Dimensionen gut zum
Ausdruck: Wahrend bei 76 Prozent der BefragtenGlaube stark bis sehr stark ausgepragt
ist, sind es die fundamentalistischen Werte beie@nnm 42 Prozent - die islamische Praxis
aber nur bei 23 Prozent. Die islamische Praxisigtise genau die umgekehrte Spiegelung
des Glaubens zu sein. Vor allem die Skala fur foretgalistische Werte ist mit Vorsicht zu
verwenden, da sie in sich grosse Unterschiede @tfwedhrend fir 64 Prozent der Koran
eine wichtige Rolle im Alltag spielt, wird das KapEhtragen nur gerade noch bei 13 Prozent
der befragten Jugendlichen als wichtig betrachtet.

4.5 Zusammenfassung

Bis jetzt haben wir die islamische Religiositat ter tlrkischen zweiten Generation von aus-
sen betrachtet. Dabei wurde festgestellt, disdslam sich in verschiedenen Dimensionen
zeigt. Uber theoretische Uberlegungen und statisisTests kamen wir dazu, die islamische
Religiositat in die drei Dimensionen: islamischdae, islamische Praxis und Fundamenta-
lismus aufzugliedern. Da diese drei Dimensionereiménder verwoben sind und sich Uber-
schneiden, ist die inhaltliche Unterscheidung ntobinscharf, was mit der Hauptkomponen-
ten- und Clusteranalyse aufgezeigt werden konntseDAnalysen haben weiter gezeigt, dass
sich der Glaube klar von der Praxis und vom Funaaatismus abgrenzt, die letzten zwei
sich aber nicht wirklich unterscheiden lassen. Wielen Sozialwissenschaften meist anzu-
treffen, dienen uns diese abstrakten Begriffe undstrukte dazu, eine Tendenz anzugeben,
wenn sie auch kaum der Wirklichkeit entsprechen.

Um als islamische Religion zu gelten, missen ake Ddimensionen enthalten sein, die Ge-
wichtung untereinander kann aber unterschiedliatifstden. Bei manchen Personen steht die
islamische Praxis im Vordergrund, wahrend bei agwlatie intellektuelle Ebene zentral ist.
Ein Rluckgang in der religiosen Praxis kann dahehntrmit einem generellen Schwinden der
Religiositat gleichgesetzt werden. Der islamischauBe ist bei den tirkischen Jugendlichen
tief verankert. Die religiosen Pflichten werden raber von einer Minderheit konsequent ein-
gehalten. Die grosste Bedeutung bei der islamis€lmaxris hat der Ramadan, der insbesonde-
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re im familidren Bereich als wichtiges Ritual gepfl wird. Unter der Dimension Fundamen-
talismus sind Werte vereint, die die islamischedreiiihrung im Alltag betreffen. Hier zeigt
sich ein sehr heterogenes Bild. Wahrend die Mehden Koran im Alltag eine wichtige Be-

deutung zuschreibt, wird das Kopftuchtragen nur eorer Minderheit gefordert. Bei den

Muslimen der zweiten Generation scheint sich defl&Ss der Moderne bemerkbar zu ma-
chen, der tendenziell zu einer individuellen, pievaReligiositat fihrt: Im Zentrum steht die
personliche Beziehung zu Allah und der Glaube amdianed. Die Bedeutung der gemein-
schaftlichen Verpflichtungen ist eher am schwinden.

Die folgende Aufgabe ist nun, unterschiedliche Esgspharen, die sich auch substituieren
kdnnen, getrennt aufzuzeigen: wahrend zum Beispieérwarten ist, dass die Moderne zu
einer ausdifferenzierten Gesellschaft mit einergden, sakularen und individualisierten Reli-

giositat fuhrt, fordern die traditionellen, islansshen Stromungen in der Turkei wie auch die
Erfahrung als marginalisierte Ethnie eher den gesutiaftlich gelebten, praxisorientierten

Islam. Wenn es gelingt, fir die einzelnen Dimensiospezifische Determinanten herauszu-
filtern, kann bestatigt werden, dass es sich (abehj Islam um einen mehrschichtigen Beg-
riff handelt. Zuséatzlich gibt das die Moéglichkadie erstaunliche Differenz zwischen den Di-

mensionen besser erklaren und verstehen zu kbéimemichsten Kapitel geht es nun darum,
die im Kapitel 3 ausgearbeiteten Hypothesen enghinmchzuprifen.

5 Testen der Hypothesen

Zur Prufung der theoretisch hergeleiteten Hypotheserden die prognostizierten Zusam-
menh&nge Uber statistische Tests falsifiziert ¢denaufig) verifiziert. Grundsatzlich kdnnen
Zusammenhange, Unterschiede oder Veranderungegesesitit werden. Die letzte Moglich-
keit bleibt oft verwehrt, da sich die Untersuchumgeeist auf einen Zeitpunkt beschrankeh.
Bei der Beurteilung der Ergebnisse sind folgendekRuzu beachten: 1) Ist der gefundene
Zusammenhang zwischen den Variabeln signifikans; ltgisst, nicht zufallig zustande ge-
kommen? 2) Wie stark ist er und 3) in welche Rinlgtaeigt er? Fir die Auswertung wird das
statistische Programm SPSS 10.0 fur Windows beriMizt im theoretischen Teil hergeleitet,
wird der Zusammenhang zwischen islamischem GlaubEmischer Praxis und Fundamen-
talismus, die wir als Ziel- oder abhangige Variabbezeichnen und verschiedenen unabhéan-
gigen Variablen aufgezeigt. Mit etwas Vorstellungsudgen ist es leicht moglich, plausibel
klingende Hypothesen zu formulieren. Es ist abehmeinfach, den Wirklichkeitsgehalt zu
prufen - und absolute Sicherheit oder Wahrheit gibhicht. In den statistischen Auswertun-
gen konnen wir nur einen Zusammenhang feststedeie kausale Richtung nur theoretisch
begriindbar ist und immer auch ,Drittvariablen’ digentlichen Verursacher sein kénriéh.

In der Regel kann nur ein Teil der Zielvariablel@&rkwerden. Bevor wir die formulierten
Hypothesen testen, werden hier noch weitere Ubemi@en zur Scheinkorrelation und zur
Signifikanz aufgefihrt.

5.1.1 Problem der Scheinkorrelation und Signifikanz

324 ittenberg, 1998, S. 59: Zusammenhé&nge werdenkidleglations- und regressionsstatistischen Verfahre
Unterschiede Uber statistische Signifikantstestdi¢erschiede von Mittelwerten und Varianzen gépru

32> Wwittenberg, 1998, S. 121: Hypothesen wie ,je-destod ,wenn-dann’ —Aussagen kénnen allenfalls gjua
kausal' getestet werden, wenn die involvierten &alen einer experimentellen Manipulation aus nitteh
Grinden nicht offen stehen. Ursache-Wirkungszusarhémge werden daher ,nur’ modellhaft simuliert gete
tet.
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Bei jedem gefundenen Zusammenhang, insbesondete\augmten Analysen, stellt sich das
Problem der Scheinkorrelation, dem méglichen Essfluon ,Drittvariablen®® Der Begriff
der Scheinkorrelation ist etwas irrefihrend, da desammenhang statistisch durchaus be-
steht, nur ist die Kausalitat, das heisst der klawgache-Wirkungs-Zusammenhang nicht si-
chergestellt. Mittels komplexeren, multivariateatstischen Analysen kann versucht werden,
einzelne Faktoren voneinander zu isolieren. Abehéhei diesen Modellen ist eine gewisse
Portion Skepsis angebracht und nur mehrmalige Bgstdy ahnlicher Fragestellungen bringt
Sicherheit. Mit dem Testen nach Drittvariabeln awiech mit multivariaten Analysen werden
— bescheidener ausgedrickt — die Kausalhypothesaimdest nicht widerlegt und man sollte
damit der Wirklichkeit etwas naher gekommen seim &inen postulierten Zusammenhang
zwischen verschiedenen Variablen nachzuweisen, entssndestens folgende Anforderun-
gen erfillt sein: 1) Zwischen den Variablen bestht statistischer Zusammenhang, 2) die
unabh&ngige Variable geht der abhéngigen zeitlararv und 3) dieser Zusammenhang ver-
schwindet nicht, wenn mit Drittvariablen kontroitievird.

Da die erhobenen Daten selten die gesamte Populatadern nur eine gezogene Stichprobe
umfassen, ist nicht sichergestellt, dass die ansSfiehprobedaten erhaltenen Resultate mit
derjenigen der ,wirklichen’ Population tbereinstimam In jeder Aussage liegt also das Feh-
lerpotential, dass der gefundene Zusammenhangufiéllig zustande kam. Diese Unsicher-
heit nennt man Irrtumswahrscheinlichkeif?’ Ein signifikantes Resultat allein bedeutet aber
noch nicht, dass es auch bedeutsam ist. Bei gr&sshproben (wie bei dieser Auswertung)
liefern auch real kleine Unterschiede signifikaRtesultate. Man muss deshalb unbedingt die
Relevanz des Zusammenhanges bericksichtigen.

5.2 Modernisierung und Sakularisierung

5.2.1 Anomia

Unter Anomia verstehen wir eine Orientierungsursibkit, den Verlust von klaren Werten
oder auch die verlorene gemeinschaftliche Solidaritn Survey 97 wurde sie mittels 5 Items
gemessen, die zusammen eine Skala bilden. Diesegbesich zwischen 0 und 5, wobei ein
hoher Wert fir eine grosse anomische Spannung fd&htHauptkomponentenanalyse besta-

326 Diekmann, 1997, S. 57: Um solche unerwiinschteruBgien zu verhindern, sind folgende Bedingungen er-
forderlich: erstens muss man schon eine theoretigemnmutung Gber einen mdglichen Dritteinfluss mabed
zweitens mussen diese Kontrollvariablen gemessedemasein. Hat man eine theoretische Vorstellursg de
moglichen Einflusses, lasst sich dieser durch Mitekrug ins Modell leicht kontrollieren. Dazu muss Diritt-
variable fur die weiteren Berechnungen konstanatjeh werdenAber auch nach diesem Schritt ist im wortli-
chen Sinn kein Zusammenhang bewiesen, da vor atfenicht-experimentellen Umfeld der Sozialwissengcha
ten immer eine theoretisch unendliche Anzahl vasséren Einflissen vorhanden ist. Diekmann (199375.
fuhrt hierzu ein schénes Beispiel an: ,Wer auf gems Fuss lebt, verdient mehr“. Dieser zweifellctZestel-
lende Zusammenhang wird (in diesem Ausmass) versdani wenn man den Drittfaktor ,Geschlecht’ beriick-
sichtigt, da Frauen im Durchschnitt eine kleineh@wgrosse und ein durchschnittlich geringeres Eimkem
haben als Manner. Dies kontrolliert man, indem s@mohl bei den Mannern wie auch bei den Fraueroher
fluss der Schuhgréfe auf das Einkommen misst. Vetiadet er, ist er (nur) auf das Geschlecht zurufikzu
ren.

32’Anhand der Qualitat der Daten kann die Wahrschaikéit berechnet werden, mit der in der Stichpreibe
Zusammenhang gefunden wird, ohne dass er in ded®mputatsachlich vorhanden ist. Wenn wir sie 6b
ansetzen, kdnnen wir davon ausgehen, dassdigehstens mit 5 %er Wahrscheinlichkeit falschlighedse
abgelehnt wurde — oder: mit 95 %er Wahrscheinlithiaben wir anhand der Stichprobendaten einerin d
Population wirklich vorhandenen Zusammenhang gefunOas reziproke Risiko ist d@fFehler. Er bezeichnet
die Wahrscheinlichkeit, dass kein Zusammenhang fedtwird (also die Hnicht verworfen wird), obwonhl
einer besteht. Vgl. Bortz, 1985, S. 145.
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tigt uns eine Dimension und der Cronbach’s AlphatWen 0,59 ist ausreichend. Wenn wir
die Haufigkeitsverteilung betrachten, fallt aufsdaliese Spannung bei der tirkischen zweiten
Generation ziemlich stark ausgepragt ist:

Abbildung 16: Haufigkeitsverteilung der Anomia-Skala

N 41z

Nur bei 16 Prozent ist diese Spannung nicht odesclwwach vorhanden und der Modus liegt
bei der zweitstarksten Auspragung! Als nachstesableten wir den Zusammenhang zwischen
Anomia und islamischer Religiositat. Im Abschnit2.3 hatten wir folgende Hypothese for-
muliert:

Hypothese 1: Anomische Personen haben einen séirksglamischen Glauben und tendieren
starker zu fundamentalistischen Werten, wahrenddeeiislamischen Praxis dieser Zu-
sammenhang nicht festzustellen ist.

Da die Skala Anomia ordinal skaliert ist, Uberpriifeir diesen Zusammenhang anhand des
Rangkorrelationskoeffizienten Spearman’s RRp (r

Tabelle 5: Spearman’s Rho fiir islamische Religiosit und Anomia

Anomia
Is p N
Islamischer Glaube -, 189 ,000 368
Islamische Praxis -092 ,068 395
Fundamentalismus -,208 ,000 358

Die negativen Vorzeichen geben an, dass eine hobmiache Spannung zu einer grosseren
islamischen Religiositat fuhrt. Dies gilt insbeseralflir den Glauben und fir den Fundamen-
talismus, wo die Zusammenhange hoch signifikard.dbies ist bei der islamischen Praxis
nicht der Fall, was unsere Vermutung bestétigts dexrsonen, die die religiosen Rituale re-
gelmassig pflegen, weniger anomisch belastet Sli@lerste Hypothese kann vollends besta-
tigt werden. In der folgenden Kreuztabelle wird diarke Beziehung zwischen Anomia und
Fundamentalismus besser hervorgehoben. Um eindlidddare Tabelle zu ermdglichen,
wurde die Anomia-Skala umcodiert, wobei 0 bis 1salswach, 2 bis 3 als mittel und 4 bis 5
als stark anomisch gilt.

Tabelle 6: Kreuztabelle zwischen Anomie und Fundamealismus

Fundamen- Anomia |
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talismus schwach |mittel |stark [Total
sehr stark [5,3% 13,0% [25,2% [17,0%

stark 22,8% 26,0% [27,1% [26,0% )

- Gamma: -,298
massig 31,6% 32,9% (30,3% (31,6% p: ,000
schwach {40,4% 28,1% (17,4% [25,4% N: 358
Total 100,0% (100,0%|100,0% (100,0%

In der Kreuztabelle ist auf der horizontalen Aclise unabhéangige und auf den vertikalen
Achse die abhangige Variable abgebildet. Die Tablélst sich folgendermassen interpretie-
ren: Wahrend bei der Gruppe der stark anomischesoRen 52 Prozent eine starke bis sehr
starke fundamentalistische Orientierung habengast bei der Gruppe der nicht anomischen
nur bei 28 Prozent der Fall. Der Anteil der starkénsehr starken Fundamentalisten ist bei
der ersten Gruppe also beinahe doppelt so grossebDklare Zusammenhang wird auch tber
den negativen, hoch signifikanten Gamma-Werte bigst&®

5.2.2 Traditionalismus

Unter Tradition versteht man die Orientierung aeribferten Werten: was gestern galt soll
auch morgen noch Geltung haben. In dieser Unteusigclvird die Skala 'Traditionalismus’
aus funf Frage-ltems gebildet, die die Einstellzngtraditionellen, familiaren Werten mes-
sen. Diese Skala bewegt sich zwischen den Werteamd612, wobei ein tiefer Wert fiir eine
traditionelle Einstellung steht. Die Hauptkompormgranalyse bestatigt wiederum eine Di-
mension und der innere Zusammenhalt ist mit eineamléach’s Alpha von 0,59 akzeptabel.
Im Balkendiagramm sehen wir, das nur eine Mindéréigie durchgehend traditionelle Ein-
stellung hat: 68 Prozent der Befragten kdnnen rtheber Skala als ,nicht-traditionell’ be-
zeichnet werden.

Abbildung 17: Haufigkeitsverteilung der Traditionalismus-Skala
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Hypothese 2: Bei traditionellen Personen ist dlargsche Religiositat in allen Dimensionen
starker ausgepragt.

328 wittenberg, 1998, S. 205: Gamma ist ein Mass i@Stiarke und Richtung eines bivariaten Zusammenhan-
ges zwischen mindestens ordinal skalierten Vanaltiés PRE-Mass gibt er an, um wie viel sich denlEeder
Vorhersage der abhangigen Variablen reduzierety l@esn man die Auspragung der unabhéngigen Variabl
kennt. Sein Wert variiert zwischen -1 und +1.

96



Tabelle 7: Spearman’s Rho fir islamische Religiosit und Traditionalismus

Traditionalismus

Is p N
Islamischer Glaube |,354 ,000 351
Islamische Praxis 312 ,000 377
Fundamentalismus |,436 ,000 346

Samtliche Korrelationskoeffizienten sind positivogs und hoch signifikant: Zwischen tradi-
tioneller Einstellung und islamischer Religiosib#steht in der Tat ein sehr starker Zusam-
menhang, der sich in allen Dimensionen bemerkbarhind&rstaunlicherweise ist er beim
Fundamentalismus am starksten. Das zeigt, dasstekisr wohl um ahnliche Konzepte han-
delt: Die traditionelle tirkisch-patriarchale Kultist eng mit den traditionellen islamischen
Werten verknupft. Wie schon bei den Hypothesen keniyékann hier daher kaum von einer
eindeutigen Kausalitdt gesprochen werden. Das mach augenscheinlicher, wenn wir be-
ricksichtigen, dass zur Bildung der Fundamentalss®kala unter anderem nach der Bedeu-
tung des Kopftuches und nach der Moglichkeit, eiNezht-Muslim heiraten zu kdnnen, ge-
fragt wurde. Das hier verwendete Konzept von Fureddalismus lasst sich nicht klar von
einer traditionellen islamischen Wertorientierumgesscheiden.

5.2.3 Politisches Interesse

Ein politisches Interesse stellt sozusagen einee@dgdmung zu einer religiosen Einstellung
dar, da der Glaube an eine gestaltbare Welt siom ddigiosen Determinismus widersetzt.
Das politische Interesse wurde im Survey 97 direlahgefragt, wobei sich folgende Vertei-
lung ergab:

Abbildung 18: Haufigkeitsverteilung der Skala: Interesse an Politik
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4 sehr klein 12%
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Das politische Interesse der tirkischen zweitene@dion scheint eher gering zu sein. Bei
nur gerade 38 Prozent ist es gross bis sehr &foBs das befragte Publikum durchschnittlich

329 Allgemein ist das politische Interesse der tiifkéstzweiten Generation ziemlich gering. Ganz dhrdieht
es bei der Parteienpraferenz aus: 62 Prozent gseren sich wenig bis gar nicht fur Politik und dig¢ Schweiz
bezogen haben Uber 80 Prozent keine Parteienpnéfdtevas besser sieht es aus bei der Orientieruderi
Turkei aus, wo immerhin 33 Prozent sich fur eingd?@ntscheiden kdnnen. Das bestatigt einersedtpdaliti-
sche Abstinenz der zweiten Generation (die natiidiech weiter zu hinterfragen ist) und zweitengtzgich
hier die bewusste politische Ausrichtung nach dekdit
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sehr jung ist, ist das auch nachvollziehbar. Dasiideresse mag aber auch eine Folge des
politischen Ausschlusses sein. Ein grosses Interass politischen Geschehen kann daher
nicht erwartet werden. Diese politische Abstinestawohl auch Ausdruck einer allgemeinen
Passivitat, respektiv hedonistischen und individtiathen Ausrichtung. Es fragt sich nun, ob
politisch aktive Personen tatsachlich distanzierten Islam stehen und die politische Frustra-
tion zu einer Politisierung des Islams fuhrt, wedre den folgenden Hypothesen formuliert ist:

Hypothese 3: Da das politische Engagement den Islapstituiert, sind politisch interessierte
Personen weniger religios als politisch indifferent

Hypothese 4: Fur politisch interessierte Personanrkder faktische Ausschluss zu einer fun-

damentalistischen Mobilisierung fuhren: politischtaressierte Personen konnen daher
auch fundamentalistische Werte vertreten.

Tabelle 8: Spearman’s Rho fir islamische Religio&it und politisches Interesse

Politisches Interesse
Is p N
Islamischer Glaube -,116 ,025 375
Islamische Praxis -,086 ,085 405
Fundamentalismus -,213 ,000 365

Samtliche Zusammenhénge sind negativ, was besasgg, @line politisch interessierte Person
in sdmtlichen Dimensionen weniger religios ist. Bigpothese 3 wird aber nur teilweise be-
statigt, da das Ergebnis beim islamischen Glaubant sehr stark — und bei der islamischen
Praxis nicht signifikant ist. Mit diesem negativend hoch signifikanten Korrelationskoeffi-
zienten beim Fundamentalismus musste die Hypot#hessworfen werden. Es scheint, dass
fundamentalistische Werte vor allem fUr politisobsihteressierte Personen von Bedeutung
sind. Dieses Bild kann etwas revidiert werden, waimdie einzelnen Gruppen betrachten,
was in der folgenden Kreuztabelle ersichtlich ist:

Tabelle 9: Kreuztabelle zwischen politischem Interese und Fundamentalismus:

Fundamenta Politisches Interesse

lismus sehr gross |gross  |klein  [sehr Kklein [Total

sehr stark  [19,1% |17,3% [12,6% [19,0% [16,5%

stark 14,9% 18,4% 31,1% [33,0% [26,1%

massig 255% [24,5% [32,8% [40,0% [31,6% Gamma: -,229
schwach  [404% [39,8% [235% [8.0%  [25,8% . o
Total 100,0% [100,0% (100,0%100,0% (100,0%

Der negative Gammawert bestétigt den allgemeindariBle dass ein grosses politisches Inte-
resse zu einem schwachen Fundamentalismus futstb@&séatigt unsere Annahme, dass Fun-
damentalismus in dieser Operationalisierung wenggepolitisches Programm als eher eine
allgemeine islamische Wertorientierung darsteléis&@ranken wir uns auf die sehr stark fun-
damentalistisch orientierten Personen, sehen asgs dlie sich auffallig regelmassig auf dem
politischen Spektrum verteilen. Mit anderen Worté&wich unter den politisch sehr interes-

sierten Personen gibt es mit 19 Prozent verhaltissig viele Fundamentalisten. Es muss hier
also — wie postuliert — einige ,Hardliner’ gebeie golitisch interessiert sind, wobei diese
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Kombination durch die reinen Kennzahlen verborgeibh In absoluten Zahlen sind das nur
gerade 9 Personen, also 2,5 Prozent der hier nfass

5.2.4 Politisches Spektrum

In einem politischen Links-rechts-Spektrum gilt dexzhte Seite als konservativ bewahrend
und die linke Seite als progressiv erneuernd. Digelfung ins politische Lager wurde mit
einer Skala von O (links) bis 10 (rechts) vorgen@nm

Abbildung 19: Haufigkeitsverteilung des politischenSpektrums
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Die Aufteilung ist ziemlich symmetrisch: wahrendlsdie grosse Masse, etwa 80 Prozent, in
der Mitte ansiedelt, hélt sich das Links- und Respéktrum die Waage, wobei der linke Flu-
gel etwas starker vertreten T3t Auf der rechtskonservativen Seite wird der Islaneavich-
tigere Rolle spielen als auf der linken. Dies maissr nicht fir den Fundamentalismus gelten,
da sich dieser — zumindest als politisches Programwon der gegebenen Ordnung absetzt.

Hypothese 5: Bei politisch rechts stehende Persastetler Glaube und die islamische Pra-
Xis, nicht aber der Fundamentalismus starker ausiggpals bei politisch links stehenden.

Tabelle 10: Spearman’s Rho fiir islamische Religiokit und politisches Spektrum

Politisches Spektrum
Is p N
Islamischer Glaube -,160 ,005 311
Islamische Praxis -,195 ,000 332
Fundamentalismus -,099 ,083 308

Samtliche Vorzeichen sind negativ. Damit wird begtadass politisch rechts stehende Per-
sonen religidser sind als politisch links steheridie. Resultate sind sowohl bei der islami-
schen Praxis wie auch beim islamischen Glauben biggtifikant, wobei der Zusammenhang

bei der Praxis am stérksten ist. Beim Fundamentabswird kein signifikanter Zusammen-

hang ausgewiesen: Die politische Positionierungeisthhier tatsachlich keinen wichtigen

Einfluss auszuliben. Die Hypothese wurde also bgstat

330 7u beachten ist der grosse ,Missing-Anteil’ vonrtadie 20 %. Die geringe Anzahl der giiltigen Antworte
fuhrt bei der Regressionsanalyse zu einer verzaéereSelektion und hat bedeutenden Einfluss aufrillaree
Varianz!
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5.3 Minoritat und Exterritorialitat

5.3.1 CH-Fremdheit

Mit dieser Skala wurde die selbst wahrgenommenatifiiderung mit der hiesigen Kultur
gemessen: wie fremd man sich in der Schweiz fobltnan sich gut mit den Schweizerinnen
versteht und mit der hiesigen Lebensart zurechtrkbmoder ob man Rickkehrabsichten
pflegt. Die Hauptkomponentenanalyse bestétigt uasEchdimensionalitat dieser Skala. Mit
einem Alpha-Wert von 0,46 ist der innere Zusammaghaber nicht zufriedenstellend. Be-
trachtet man die einzelnen Fragen, sieht man, diasslehrheit sich hier weder fremd fuhlt,
noch zu Hause ist: Uber 95 Prozent verstehen sich gut mit den Schweizerinnen, nur 18
Prozent fihlen sich fremd und 85 Prozent sprechiebig sehr gut deutsch. Trotzdem pflegen
52 Prozent Ruckkehrabsichten und nur 18 Prozerlewasich einblrgern lassen. Die aggre-
gierte Skala, die sich zwischen den Werten O (hieHause) und 7 (hier fremd) bewegt, hat
folgende Auspragungen:

Abbildung 20: Haufigkeitsverteilung der Skala CH-Fremdheit
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Es ist erfreulich zu sehen, dass sich die grosderié der turkischen Jugendlichen in der
Schweiz zu Hause fihlit, da nur gerade 13 Prozent.dhen hier als eher fremd empfinden.
Bei dieser Gruppe ist aber zu vermuten, dass tenlsine wichtige Stellung einnimmt:

Hypothese 6: Bei denjenigen, die sich in der Schivemd fuhlen, ist die islamische Religio-
sitat in allen Dimensionen starker ausgepréagt as deenjenigen, die hier eine ,Hei-
mat’ gefunden haben.

Tabelle 11: : Spearman’s Rho fir islamische Religsitat und CH-Fremdheit

‘ CH-Fremdheit
Is p N
Islamischer Glaube -,211 ,000 304
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Islamische Praxis -273 ,000 325
Fundamentalismus -,325 ,000 299

Alle Korrelationskoeffizienten sind negativ und hosignifikant, womit dieser Zusammen-
hang bei samtlichen Dimensionen bestatigt wirdstdeker man sich in der Schweiz zu Hause
—und je weniger man sich fremd fuhlt, desto gesirigt die Bedeutung der islamischen Reli-
gion. Zwischen den einzelnen Dimensionen gibt &3 blmterschiede: am starksten zeigt sich
der Einfluss beim Fundamentalismus, was in derefudign Kreuztabelle ersichtlich ist:

Tabelle 12: Kreuztabelle zwischen CH-Fremdheit und Fndamentalismus:

Fundamen- CH-Fremdheit331

talismus nicht fremd |mittel fremd Total

sehr stark [7,8% 16,9% 46,3% [17,1%

stark 23,4% 32,3% 24,4% [27,4%

massig 33,6% 31,5% 24,4% [31,4% Gamma: -,320
schwach  [35,2% 19,2%  [4,9% 24,1% p: ,000
Gesamt  [100,0%  [100,0% [100,0% [100,0% N: 299

Beim Fundamentalismus demonstriert sich der Eisftless ,sich-fremd-fuihlens’ eindrticklich.
Der hoch signifikante Gamma-Wert besagt, dass l@erefremd gebliebene Person sich star-
ker fundamentalistisch ausrichtet. Bei dieser Geuppentieren sich 46 Prozent, also knapp
die Halfte, sehr stark an fundamentalistischen @ernivahrend das bei den in der Schweiz
,beheimateten’ nur 8 Prozent sind. Umgekehrt ist lendamentalismus bei 69 Prozent der
zweiten Gruppe massig bis schwach ausgepragt, néileredas bei der ersten Gruppe nur bei
29 Prozent ist. Auch hier relativieren die absalufahlen die Bedeutung, da die Gruppe der
sich hier ,Fremd-fuhlenden’ nur aus 41 Personeneles

5.3.2 Ethnonationalismus

Ethnonationalismus wird hier als eine ausgrenzenubt relativierbare turkische Orientie-
rung verstanden. Im Gegensatz zum Traditionaliswasausschliesslich familiare Normen
berticksichtigt wurden, bezieht sich diese Skaladeeittiirkische ldentitat. Natlrlich werden
in der Praxis diese Werte oft nicht getrennt, daddd die traditionelle Familie wie auch die
turkische Volksseele das Gefuhl einer urspriingtickiend vielleicht verlorenen) Heimat
symbolisier?® Die aus drei Items bestehende Skala, bei der grtigs und 3 fiir klein steht,
bildet eine Dimension und hat einen méassigen Aleat von 0,46.

Abbildung 21: Haufigkeitsverteilung der Ethnonationalismus-Skala

31 Djie CH-Fremdheit-Skala wurde folgendermassen debiD-1=nicht fremd, 2-3=mittel, 4-7=fremd.
332 statistisch wird das tiber den hohen Spearman’sefationskoeffizienten von ,407 (Sign. ,000) zwisch
Ethnonationalismus und Traditionalismus bestéatigt.
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Bei der Mehrheit der Befragten steht die turkistdentitat nicht im Zentrum, zumindest ist
sie nicht absolut oder ausgrenzend: Eine unangefoehirkisch-nationale Orientierung zu
haben, ist fur 59 Prozent nicht — und fiir 28 Proxesniger wichtig. Bei den verbleibenden
13 Prozent wird der Islam sehr wahrscheinlich gjapz zentrale Bedeutung haben, da sich
dieses Bewusstsein kaum von der islamischen léeirt@nnen lasst:

Hypothese 7: Eine ethnonationalistische Gesinniihgt zu einer verstarkten islamischen Re-
ligiositat, wobei vor allem fundamentalistische Wéarertreten werden.

Tabelle 13: Spearman’s Rho fir islamische Religi@ét und Ethnonationalismus

Ethnonationalismus
Is P N
Islamischer Glaube| ,348 ,000 356
Islamische Praxis ,287 ,000 385
Fundamentalismus| ,416 ,000 354

Wie erwartet korreliert der Ethnonationalismus alien Dimensionen positiv, sehr stark und
hoch signifikant: die tirkische Identitat verstéskiwohl den islamischen Glauben, die islami-
sche Praxis wie auch die fundamentalistische Qeermig, wobei dieser Zusammenhang
beim Fundamentalismus am starksten zum tragen kobies ist in der Kreuztabelle gut er-

sichtlich, wo der Fundamentalismus dem Ethnonaliemas gegentber gestellt wird:

Tabelle 14: Kreuztabelle zwischen Ethnonationalismsiund Fundamentalismus

Fundamen- Ethnonationalismus

talismus gross | mittel klein Total

sehr stark |52,1%| 19,1% 7,5% 16,7%

stark 37,5%| 28,7% | 22,6% | 26,3%

massig 8,3% | 34,0% | 35,8% | 31,6% Gamma: ,540
schwach | 2,1% | 18,1% | 34,0% | 25,4% b o
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100,0

Total 100,0% (100,0% [100,0%

Auch hier wird mit einem Gamma-Wert von 0,54 denrsgtarke Zusammenhang bestatigt.

Bei den absolut 51 Turkinnen, die als sehr stankatationalistisch eingestuft wurden, sind

die fundamentalistischen Werte bei Gber der H&Mter stark ausgepragt. Dies steht in auffal-
lendem Gegensatz zu den absolut 238 als nicht edionalistisch Eingestuften, wo dies nur

bei 8 Prozent der Fall ist. Andererseits sind diedmentalistischen Werte bei nur gerade 10
Prozent der ersten Gruppe massig bis schwach adgsgemvahrend das bei der zweiten

Gruppe bei 70 Prozent der Fall ist. Eine ethnisatienale Gesinnung wirkt somit sehr deut-

lich auf das islamisch-fundamentalistische Werthbestaein.

5.3.3 Diskriminierung

Als weiteres Messkriterium fur die gesellschaftédimtegration kann die erfahrene Diskrimi-
nierung gedeutet werden. Da im Fragebogen konlaeh der Diskriminierungserfahrung ge-
fragt wurde, kdnnen wir diesen wichtigen Punkt klirgberprifen. Als erstes wollen wir die
einzelnen Auspréagungen dieser Skale betrachtenzwrsehen, ob es grosse Unterschiede
zwischen den verschiedenen Bereichen gibt.

Abbildung 22: Haufigkeitsverteilung der einzelnen tems fur Diskriminierungserfahrung
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Es fallt auf, dass die subjektiv wahrgenommene iskierung zwischen den verschiedenen
Bereichen sehr stark variiert. Der Anteil der wamgmmenen Diskriminierung bewegt sich
zwischen 13 Prozent an offentlichen Orten und 59z&mt bei der Wohnungssuche! Diese
Werte erscheinen bedenklich hoch, wobei vor alleenedfahrene Diskriminierung bei der

Wohnungssuche erschreckt

Obwohl wir zwischen den Dimensionen Unterschiedggiestellt haben, bestatigt die Haupt-
komponentenanalyse eine Dimension und der Reliatsitest unterzeichnet mit einem akzep-
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tablen Alpha von 0,66 die gebildete Skala. Diesedggt sich zwischen 0 und 5, wobei eine
grosse Zahl fur eine starke erfahrene Diskrimimgrsteht.

Abbildung 23: Haufigkeitsverteilung bei der Skala Dskriminierung
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Die Skala ist beinahe linear abgestuft, wobei dedi bei der kleinsten erfahrenen Diskri-

minierung ist. Immerhin kann gesagt werden, dasSéhmitt doch zwei Drittel keine Diskri-

minierung erfahren haben. Es kann vermutet werdass eine erfahrene Diskriminierung zu

einer verstarkten islamischen ldentifizierung fiilaich wenn hier die Kausalitat nicht ein-

deutig feststeht®

Hypothese 8: Eine erfahrene Diskriminierung fllmrtailen Dimensionen zu verstarkter isla-
mischer Religiositat.

Tabelle 15: Spearman’s Rho fiir islamische Religioiit und Einkommen

Diskriminierungserfahrung
fs p N
Islamischer Glaube |-,077 ,189 290
Islamische Praxis |-,180 ,001 318
Fundamentalismus |-,090 ,103 292

Unsere Hypothese kann empirisch nur teilweise bgst@erden. Die Richtung der Zusam-
menhange stimmt zwar mit den Erwartungen Ubereirgr¢sser die erfahrene Diskriminie-
rung ist, desto grosser wird die Bedeutung demsehen Religion. Diese Beeinflussung ist
aber nur bei der religiésen Praxis signifikant. Alidse tbt die Diskriminierung durchaus ei-
nen beachtlichen Einfluss aus. Wie schon erwéhiitdevich hier hinter die Kausalitat ein
Fragezeichen setzen: diejenigen Personen, dieskdenischen Praxis eine grosse Bedeutung
zuschreiben, werden im 6ffentlichen Leben auch abéWWiderstand stossen und/oder sensi-
bilisierter auf die Unterschiede sein. Interesssinhier die Bedeutung des Geschlechts: Die
erfahrene Diskriminierung ist nicht signifikant va@eschlecht abhangig und bei den Frauen
eher geringer. Jedoch ist im Gegensatz zu den Mérme denjenigen Frauen, die das Kopf-
tuch tragen beflrworten, die Diskriminierungseriaiy grosser. Dieser Zusammenhang ist

333 Zumindest bei der islamischen Praxis und beim Funesialismus ist auch eine umgepolte Erklarung még-
lich: Die Diskriminierung findet erst statt — odeird erst bewusst, wenn man die religidsen Ritpélegt. Diese
Vermutung wird bekraftigt, wenn man die Korrelasererte zwischen Diskriminierung und den einzelrtems$
der islamischen Praxis vergleicht: den starksterm#@usenhang finden wir beim Moscheebesugh 106;
p=0.00), dann folgt Ramadan {y141; p=0,011) - und beten {f101; p=0,073) ist nicht mehr signifikant.
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aber nicht signifikant** Da nicht erfasst wurde, wie viele der Frauen titléh ein Kopftuch
tragen, kann der ,reale’ Zusammenhang leider niberpriuft werden

5.3.4 Ziel-Mittel-Diskrepanz

Eine Ziel-Mittel-Diskrepanz liegt vor, wenn die N&t fehlen, um die eigenen Aspirationen
verwirklichen zu kdnnen. Dies kann unter anderemmdauftreten, wenn die Gesellschaft eine
soziale Mobilitat suggeriert, ohne wirklich die my&n Voraussetzungen bereitzustellen: Dies
mag insbesondere bei der zweiten Generation voeuedg sein, die theoretisch zwar integ-
riert ist, faktisch aber doch oft ausgegrenzt widée Skala ,Ziel-Mittel-Diskrepanz’ bildet in
der Hauptkomponentenanalyse eine Dimension undigéa-Wert ist mit 0,69 zufriedenstel-
lend. Sie nimmt Werte zwischen 0 und 6 ein, wolie grosse Zahl flr eine grosse als Stress
wahrgenommene Diskrepanz steht.

Abbildung 24: Haufigkeitsverteilung Ziel-Mittel-Dis krepanz-Skala
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Die Mehrheit der Jugendlichen fuhlt sich nicht gesst, weil Ziele und Mittel zu stark ausei-
nanderfallen. Es verbleiben aber immerhin 15 Prpztia diese Spannung erfahren. Die is-
lamische Religiositat kann gerade fir diese Grupperessant sein, da sie eine entlastende,
alternative Wertorientierung anbieten kann. Inshdsoe der Fundamentalismus durfte daher
anziehend wirken.

Hypothese 9: Eine erfahrene Ziel-Mittel-Diskrepdifrt in allen Dimensionen zu einer ver-
starkten islamischen Religiositat.

Tabelle 16: Spearman’s Rho fiir islamische Religiokit und Ziel-Mittel-Diskrepanz

%34 Dazu die statistischen Werte: Mann-Whitney U-TBsskriminierungserfahrung nach Geschlecht: Mitttere
Rang: Frauen=160,1; Manner=167,1, p=0,535. Diskigningserfahrung bei Kopftuchtragen (nur Frauen):
Mittlerer Rang: Kopftuch ist wichtig=53,6; Kopftuast nicht wichtig=47,2; p=0,350.
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Ziel-Mittel-Diskrepanz
s p N
Islamischer Glaube |-,089 ,096 353
Islamische Praxis |-,135 ,008 380
Fundamentalismus |-,167 ,002 344

Die Resultate entsprechen nur teilweise unsererafimgen. Uber das negative Vorzeichen
sehen wir, dass eine Ziel-Mittel-Diskrepanz in @ll2imensionen zu einer verstarkten islami-
schen Religiositat fuhrt. Dieser Zusammenhang bstr aur bei der islamischen Praxis und
beim Fundamentalismus signifikant. Die materieNe]tliche Deprivation muss also nicht zu
einer transzendenten Orientierung fuhren, verstirkt die Bedeutung der religiosen Rituale
wie auch der fundamentalistischen Werte. Diesea#Zusenhang zeigt sich beim Fundamen-
talismus am starksten. Hier kann also durchausemwer Substitution der Wertorientierung
gesprochen werden: lassen sich weltlich-mater&#ée nicht befriedigend verwirklichen und
hat man das Gefihl, zu kurz gekommen zu sein,tle@te fundamentalistische Wertorientie-
rung eine gewisse Entlastung.

5.4 Individuelle Disposition

541 Alter

Wie Abbildung 25 zeigt, ist das Alter der befrag@ergendlichen ungleich verteilt: Der Medi-
an liegt bei 22 Jahren, 36 Prozent sind 20 Jahdal jinger und der Modus liegt gar bei 18
Jahren. Diese Verteilung ist bei der gesamten Satdung zu bertcksichtigen. Die Stich-
probe reprasentiert nur eine spezifische Alterggeuger tirkischen Muslime in Zurich: Per-
sonen, die sozusagen mit beiden Fussen auf demmBoeleen, sind stark unterreprasentiert!

Abbildung 25: Altersverteilung
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Im Teil 3.4.1 wurde die Beziehung zwischen AlteduUReligiositat aufgezeichnet, wonach
folgende Hypothese abgeleitet wurden:
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Hypothese 10: Das Alter Ubt keinen signifikantemflass auf den islamischen Glauben aus.

Hypothese 11: Die islamische Praxis wie auch dendamentalismus ist bei den jingeren
Personen starker ausgepragt als bei den alteren.

Die Korrelationsmatrix gibt uns die Zusammenhangeehen dem Alter und den verschie-
denen Dimensionen der islamischen ReligiositaDandie einzelnen Dimensionen Uber viele
Auspragungen verfiigen und das Alter eine interkalisrte Variable ist, berechnen wir auch
hier den Korrelationskoeffizient von Spearman.

Tabelle 17: Spearman’s Rho fiir islamische Religiotit und Alter

Alter
Is p N
Islamischer Glaube |,076 139 376
Islamische Praxis ,185 .000 406
Fundamentalismus ,212 .001 365

Der statistische Test kann die Hypothesen bestitijde Zusammenhange sind positiv, was
heisst, dass ein hoheres Alter zu einer geringeslamischen Religiositat fuhrt. Diese Zu-
sammenhange sind aber nur bei der islamischensdPuaxi beim Fundamentalismus signifi-
kant. Dieses Ergebnis tGiberrascht nicht. Diese jumprsonen sind noch stark ans Elternhaus
gebunden, persodnlich wenig gefestigt und im Berufrk etabliert, so dass sie weniger Alter-
nativen haben, ,anfalliger’ auf ideologische Ide@md und den Zeitdruck weniger spiren. Um
die Unterschiede der Altersklassen besser vergai@du kdnnen, betrachten wir noch eine
Kreuztabelle, wobei wir uns auf den Fundamentalsimeschranken. Dies vor allem, um zu
zeigen, dass es sich beim Fundamentalismus niaht ¢m eine traditionelle Rickbesinnung
handelt, sondern dass es Vorstellungen sind, diallem bei den Jugendlichen auf Resonanz
stossen. Das Alter teilen wir beim Median, so deisine Gruppe 21 Jahre und junger, und
eine der Uber 21-Jahrigen erhalten.

Tabelle 18: Kreuztabelle zwischen Alter und Fundametalismus

Fundamenta] ALTER |

lismus 18-21 |22-33 [Total

sehr stark |16,9% [16,5% [16,7%

stark 35,0% |17,6% [26,0% Gamma: .245
massig 29,4% [33,5% [31,5% p: .001
schwach  [18,6% [32,4% [25,8% N: 36
Total 100,0%(100,0%]|100,0%

Der positive, hoch signifikante Gamma-Wert bestatigch statistischen Kriterien, das zwi-
schen Alter und Fundamentalismus ein negativer idosgnhang besteht (also: je alter, desto
weniger fundamentalistisch). Schaut man genauegizkigen sich nun einige interessante De-
tails: Der Unterschied zwischen den Altersgruppeigtzsich nicht bei den als sehr starke
Fundamentalisten klassierten Personen, da dieBeiden Gruppen ahnlich haufig vertreten
sind. Der Unterschied zeigt sich vielmehr bei destlichen Gruppen: Der Anteil der als stark
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fundamentalistisch Eingestuften ist bei den jungdPersonen doppelt so hoch wie bei den
alteren. Daftlir vertreten in der ersten Gruppe ,dA8rProzent massig bis schwache fundamen-
talistische Werte, wahrend es bei der zweiten Geujfp Prozent sind. Das deutet darauf hin,
dass vor allem die ,Hardliner’ auch im Alter ihréferten treu bleiben.

5.4.2 Geschlecht:

Auch das Geschlecht ist bei den untersuchten Pemsangleich verteilt: 39 Prozent sind
Frauen und 61 Prozent sind Manner. Auf den moghickelektiven Nebeneffekt dieser un-
gleichen Verteilung wurde schon bei Punkt 4.1 hinigsen. In Kapitel 3.4.2 wurden folgen-
de Hypothesen abgeleitet:

Hypothese 12: Frauen sind im Durchschnitt religidaés Manner, wobei der Unterschied
verschwindet, wenn man die Zusammenhange nachnBiloder Einkommen priift.

Hypothese 13: Die Manner gehen haufiger in die Mes¢ beten aber nicht haufiger als die
Frauen.

Wir wollen nun diese Hypothese anhand der bivaniatesammenhange zwischen dem Ge-
schlecht und der islamischen Religiositat tberpriia Geschlecht eine nominale, bivariate
Variable ist, (wobei die Manner mit 0 und die Frawuneit 1 operationalisiert wurden) und die
abhéngigen Variablen ordinal skaliert sind, pri@ndie Mittelwertsunterschiede tber den
Mann-Whitney U-Test>®

Tabelle 19: Zusammenhang zwischen islamischer Reiligitét und Geschlecht

Mann-Whitney U | GeschlechMittl. Rang Z-Wert p

IsIamischerGIaube:\:/Irg?Jn 12;3 -2,404 ,016
Islamische Praxis E/Irzr&n ggi; -0,082 ,935
Fundamentalismus:\:ﬂrgzn ﬁgg -1,623 ,105

Bei den mittleren Rangen sehen wir, dass die Frauereilweise religioser sind: Beim isla-
mischen Glauben und bei Fundamentalismus sind @ige/Mer Frauen tiefer (gleich religio-
ser) als bei den Mannern. Bei der islamischen Bresties wie erwartet umgekehrt. Dieser
Zusammenhang ist aber nur beim Glauben signifikaas tberrascht zumindest bei der isla-
mischen Praxis nicht, da wir wissen, dass der Masisasuch nur fur die Manner eine zentra-
le Bedeutung hat. Auf dieses Thema wurde schorPbakt 4.3.2 (und FN 309) detailliert
eingegangen. Dass der GeschlechterunterschiedogunhGlauben nicht stark ausgepragt ist,
kann an der Kreuztabelle abgelesen werden:

33> Wwittenberg, 1998, S. 220: ,Der U-Test wird verwendesnn man bei ordinal oder metrischskalierteréabh
gigen Variablen, die nicht aus einer annéahernd abrenteilten Grundgesamtheit stammen, und eindrodiaz
men unabhangigen Variablen einen SignifikanztesUaterschiede zwischen den Subgruppen durchfiihren
will. Die unabhangige Variable kann nominales, aldyéngige Variable muss mindestens ordinales Skialen
veau aufweisen.” Vgl. auch Bryman/Cramer, 1997, 35.
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Tabelle 20: Kreuztabelle zwischen Geschlecht und &libe

Islamischer Geschlecht®

Glaube Mann |Frau Total

sehr stark | 42,5% 57,8% 47,2%

stark 32,6%| 20,7% 28,9% Gamma:  -,203 (p ,027)
massig 14,9%| 12,9% | 14,3% Cramers V148 (p .041)
schwach 10,0% 8,6% 9,5% N: 377

Total 100,0%100,0% |100,0%

Die geschlechtsspezifische Unterscheidung zeidt sorwiegend zwischen den Kategorien
,sehr stark’ und ,stark’ glaubig. Wahrend bei 5&®B¥nt der Frauen der Glaube als sehr stark
ausgewiesen wird, wird er das nur bei 43 ProzentM#inner. Wenn wir den islamischen
Glauben in zwei Gruppen: ,eher glaubig’ und ,ehmhhglaubig’ einteilen, verkleinern sich
die Unterschiede. Dann kénnen 75 Prozent der Mamme77 Prozent der Frauen als glaubig
bezeichnet werden. Wenn wir auch einen systematisZinsammenhang vorfinden, sind die
Unterschiede nicht sehr stark ausgepragt. Das aeigt der relativ tiefe Wert von Cramer’s
V, der nur knapp signifikant ist.

Zwischen islamischer Praxis und Fundamentalismusemawir keinen signifikanten ge-
schlechtsspezifischen Zusammenhang festgesteltnWig uns auf die Frage des Kopftuch-
tragens beschrénken, sieht es anders aus. Mit emoem signifikanten Gamma von -,412
wird hier ein sehr starker Zusammenhang bestatigs, auch bei der Kreuztabelle zu sehen
ist: Wahrend tber 90 Prozent der Manner das Kopftagen nicht als wichtig empfinden,
finden es Uber 20 Prozent der Frauen wichtig. Wies erwahnt, wurde hier nicht das Kopf-
tuchtragen selbst, sondern nur die Einstellung @édnefragt.

Tabelle 21: Kreuztabelle zwischen ,Kopftuch’ und ,Geschlecht’

‘Kobftuch’ Geschlecht

P Mann |Frau Total Gamma}: -412 (p ,008)
wichtig 9,6% [20,3% | 12,9% RSO
nicht wichtig 190,4% | 79,7% 87,1% N: 352
Total 100,0%100,0% | 100,0%

Die Kreuztabelle spricht fur sich, wenn auch dasuRat etwas uberrascht: Kopftuchtragen
scheint nach dieser Auflistung weniger ein Reliatr@rchalischer Strukturen, als vielmehr
eine gewiinschte Identifizierung der Frauen zu $&in.

Beim Geschlecht haben wir vermutet, dass es vemabDritteinfliisse sind, die sich auf den
islamischen Glauben auswirken, wozu insbesondesdedi&kommen und die Bildung zahlen.
Da die Frauen im Durchschnitt weniger verdienen einé tiefere Bildung haben, hat fir sie

3¢ ittenberg, 1998, S. 199: Da die Determinante mafes Messniveau ausweist, wird Cramer’s V und Lamb-
da bemessen (Gamma wird als Vergleichsmass beibehdh er auch die Richtung des Zusammenhanges an-
gibt). Cramer’s V gibt die Starke des Zusammenhaagasmd bewegt sich zwischen 0 (kein Zusammenhang)
und 1. Lambda ist ein ,proportional reduction inoenmeasurement’, das sich auch zwischen 0 und &dtew

337 Priifen wir diesen Befund mit den Alterskategorfétit der Zusammenhang ausser bei den ganz jungen
Frauen zwischen 18 und 22 Jahren weg: die Ideietifing Ubers Kopftuch scheint also nur bei den gumigrau-

en eine wesentliche Rolle zu spielen. Dazu dieiffigimtswerte Cramer’s V: 18-22J.: ,005; 23-2625Q; 27-

30J.: ,641; 31-33 J.: ,571.
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der Islam eine gréssere Bedeutdfiym néchsten Schritt werden nun mittels einer pheti
Korrelation diese Einflisse mitbertcksichtigt.

Tabelle 22: Partielle Korrelation zwischen islamiscem Glauben und Geschlecht

’ Geschlecht

kontrolliert nach| r p N
Islamischer Einkommen -,085 , 178253
Glaube Bildung 075 ,151367

Der Einfluss des Geschlechts auf den islamischamli&n schwindet tatsachlich, wenn man
das Einkommen oder die Bildung berlcksichtigt. @Besammenhang bleibt zwar positiv,

doch ist er vernachlassigbar klein und nicht sigaiit. Somit konnte die Hypothese 12 voll-

standig bestatigt werden. Zum Einfluss des Einkomsweerden wir spater mehr erfahren.

Die Hypothese 13 kann anhand des Mann-Whitney UWe$dsontrolliert werden, da das Ge-
schlecht binominal und die Variablen fur die Hakéd des Betens und des Moscheebesuches
ordinal skaliert sind:

Tabelle 23: Zusammenhang zwischen Geschlecht undtBg, resp. Geschlecht und Moscheebesuch

Mann-Whitney U| GeschlechtMittl. Rang Z-Wert p N
Mann 207,2

Gebet Erau 2001 -587 ,557284
Mann 140,8
Moscheebesuch Erau 2426 -4,335 ,000287

Auch Hypothese 13 kann voll bestatigt werden. Bei Brauen ist das Beten zwar etwas aus-
gepréagter als bei den Mannern, der Unterschieabist sehr klein und nicht signifikant. Beim
Moscheebesuch erhalten wir daflr ein sehr klaresilRd: Anhand der mittleren Rangzahlen
und des hoch signifikanten p-Wertes ist ersichtladss die Manner haufiger in die Moschee
gehen als die Frauen.

5.4.3 Einkommen

Das Einkommen der turkischen Jugendlichen ist @amgsgemass ungleich verteilt: die
meisten verdienen zwischen Fr. 2000.-- und Fr.®*0@nd nur 7 Prozent haben Léhne tber
Fr. 5'000.--. Das ist angesichts des tiefen Dutwhisialters aber nicht erstaunlich.

Abbildung 26: Einkommensverteilung

338 |n dieser Stichprobe erhalten wir folgende Mittefte: Einkommen: Mann 3’896 Frau 3'159; Bildung: Man
3,2 Frau 3,0. Es sind also bei beiden Variablenldesbtsspezifische Unterschiede festzustellen.
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Im Theorieteil haben wir hergeleitet, dass das &mken auf die islamische Praxis und auf
den Fundamentalismus, nicht aber auf den islamis&@lauben einwirkt. Bei Personen mit
einem hohen Einkommen steigen die Opportunitatekos§ir die islamische Praxis an, so
dass diese weniger attraktiv ist. Eine ahnlicherléigeing gilt fir den Fundamentalismus. Da
dieser tendenziell den Moglichkeitshorizont eingclt, haben sozial deprivierte Gruppen,
die mit einem geringen Einkommen auskommen musgeniger zu verlieren und mehr zu
gewinnen. Sie sind daher eher bereit, sich nadienlWerten auszurichten.

Hypothese 14: Ein héheres Einkommen fuihrt zu gjegngeren islamischen Praxis, eine tie-
feres Einkommen zu einem starkeren Fundamentalismiiauf den islamischen Glauben
hat das Einkommen keinen Einfluss.

Auch hier verwenden wir die Korrelation nach Speammda das Einkommen nach ordinal
klassierten Gruppen geordnet erhoben wurde.

Tabelle 24: Spearman’s Rho fiir islamische Religiogit und Einkommen

Einkommen
Is p N
Islamischer Glaube ,026 ,664 281
Islamische Praxis 147 ,011 301
Fundamentalismus , 122 ,042 280

Die durchwegs positiven Vorzeichen besagen, daskd@heres Einkommen in allen Dimen-
sionen zu einer kleineren islamischen Religiodiidrt. Dieser Einfluss ist bei der islami-
schen Praxis und beim Fundamentalismus, nicht ladien islamischen Glauben signifikant.
Beim islamischen Glauben ist dieser Einfluss mieai Korrelationskoeffizienten von 0,026
sogar vernachlassigbar klein und bei weitem nigntiBkant. Da das Einkommen stark vom
Alter abhéngig ist, besteht der Verdacht, dassaadégefihrte Zusammenhang auch aufs Alter
zuriickzufiihren ist®® Die im nachsten Kapitel angewandte multivariatgi@ssionsanalyse
wird uns dann eindeutigere Ergebnisse vermittehmied.

339 Der Korrelationskoeffizient zwischen Alter und Eamimen ist mit 0,615 (p=0,00) sehr stark und hoghisi
fikant.
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5.4.4 Bildung

Bildung steht im engen Zusammenhang mit modernsel&ehaft. Erst Gber Bildung ist es
moglich, von traditionellen Werten und Weltbildeaun abstrahieren und tber sie wird der Zu-
gang zu den gesellschaftlichen Gitern und Leistuiggeegelt. Wenn Religion auch kaum als
Ganzes in der sakularisierten Welt verschwindetd wich ihre Form doch stark andern. Es
ist anzunehmen, dass Uber Bildung die traditiorfedlan von Religion schwindet und sich in
eine eher innerliche, individualisierte Form wandBildung wird in diesem Survey anhand
des letzten Schulabschlusses gemessen, der fotgeamten verteilt ist:

Abbildung 27: Haufigkeitsverteilung des letzten Schlabschlusses
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Die Verteilung des letzten Schulabschlusses ateieir Normalverteilung, wobei tber 60
Prozent die Realschule und jeweils ungefahr 20dttodie Ober- und Sekundarschule absol-
viert haben. 2 Prozent haben nur die Primarschateinnmerhin 9 Prozent die Mittelschule
abgeschlossen. In Abschnitt 3.4.4 wurden folgengeothesen formuliert:

Hypothese 15: Je héher die Bildung ist, desto wersgark ausgepragt ist die islamische Re-
ligiositat.

Hypothese 16: Da bei Personen mit hohem Statusvidscheebesuch auch positive Effekte
bringen kann, die den Aufwand kompensieren, isschen Bildung und Moscheebesuch
kein signifikanter Zusammenhang zu erwarten.

Mit der Korrelation nach Spearman kénnen wir disa@uamenhange dieser ordinal skalierten
Variablen messen.

Tabelle 25: Spearman’s Rho fir islamische Religiosit und Bildung

Bildung
Is p N
Islamischer Glaube| ,180 ,000 371

Islamische Praxis ,079 , 116 356
Fundamentalismus| ,232 ,000 413

Wie erwartet, zeigt sich zwischen Bildung und isksher Religiositat tendenziell ein Zu-
sammenhang: je hoher die Bildung ist, desto gerirgjalie Religiositat. Interessant ist aber
die innere Differenzierung, da nur beim Glauben baon Fundamentalismus, nicht aber bei
der islamischen Praxis ein signifikanter Zusammaghfastzustellen ist. Dieser beim Chris-
tentum festgestellte Befund hat also auch beinmisdaine Gultigkeit (siehe 3.4.4 und FN
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277). Der starkste Einfluss wird beim Fundamemalis gemessen. Dieser Zusammenhang
wird in der Kreuztabelle gut sichtbar aufgezeigt:

Tabelle 26: Kreuztabelle zwischen Bildung und Fundamntalismus

Bildung

Fundamen- Primar/ .

talismus Ober- Real- [Sek- Mittel- [Total

sehr stark [27,7% [14,5% [13,9% [12,5% [16,6%

stark 35,4% [25,8% [23,6%(12,5% [25,9%

massig  [27,7% [33,9% [33,3%21,9% [31,5% Gamma: 620%6
schwach [92% [258% [29,2%[53,1% [25,9% N po
Total 100,0% [(100,0% |100,0%4100,0% |100,0%

Der positive, hoch signifikante Gamma-Wert bestatigg Richtung: eine hdhere Bildung
fuhrt zu einem geringeren Fundamentalismus. Dieetdoheidungen machen sich hier vor
allem in den Extrempositionen bemerkbar. WahrendP@&ent der Personen, die als letzten
Schulabschluss die Primar- oder Oberschule angaiesr, sehr starken Bezug zum Funda-
mentalismus haben, sind es bei den ,Mittelschikenm nur 13 Prozent. Umgekehrt haben 53
Prozent der zweiten Gruppe keinen oder nur einemdth Bezug zum Fundamentalismus,
wahrend es in der ersten Gruppe nur gerade 9 Rregeh Trotzdem sollte beachtet werden,
dass sich auch untern den ,aufgeklarten’ Mittelsstiinen 13 Prozent zu den als sehr stark
klassierten fundamentalistischen Werten bekennen.

Um die Hypothese 16 zu prifen, betrachten wir digr&lation zwischen Bildung und Mo-
scheebesuch:

Tabelle 27: Spearman’s Rho fiir Moscheebesuch und IBung

| Bildung
Is p N
Moscheebesuch ,068 77 401

Die Hypothese, dass zwischen Bildung und Moschembekein signifikanter Zusammen-
hang besteht, wird bestatigt. Es gibt zwar einehlei positive Korrelation zwischen Bildung
und Moscheebesuch, diese ist mit eirgron 0,068 aber vernachlassigbar klein. Es scheint
hier die ThesaNeberszuzutreffen, die besagt, dass status-privilegiPgesonen sich eher
verpflichtet fihlen, den religiosen Normen zu ergspen, um die eigene Lebenslage zu legi-
timieren — wobei sie (iber die Kontakte nicht zulétzen eigenen Nutzen erh6h&AEs mag
aber auch sein, dass eine ,Drittvariable’ wie Pliiewusstsein oder Disziplin den (sonst die
islamische Religiositat reduzierenden) EinflussBiddung neutralisiert.

5.4.5 Zusammenfassung

340 \Weber, 1970, S. 158.
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Mit den Auswertungen werden zwei Zwecke verfolgeeseits sollen mdglichst unabhangi-
ge Determinanten gefunden werden, die helfen,stienische Religiositat zu erklaren. Ande-
rerseits sollen die spezifischen Qualitadten deenschiedlichen islamischen Religionsdimen-
sionen sichtbar gemacht werden. Wenn wir dieserschi@edlichen Einflisse miteinander
vergleichen, kdnnen wir auch etwas uber die Funktind Bedeutung dieser Dimensionen
aussagen. Die vorgefundenen bivariaten Zusammegshdrgden in der folgenden Tabelle
aufgelistet und anschliessend kurz zusammengefasst

Tabelle 28: Spearman’s Rho fir islamische Religiosit

Islamischer Islamische Fundamen

Glaube Praxis talismus
Determinanten J rs rs
Anomia -,189** -,092 -,208**
Traditionalismus ,354** ,312** ,436** Moderne und
Politisches Interesse -,116* -,086 -,213** Sakularisierung
Politisches Spektrum| -,160* -,195** -,099
CH-Fremdheit -,211%* -,273** -,325%*
Ethnonationalismus ,348** ,287** ,416** Minoritat und
Diskriminierung -,077 -,189**  -.090 Exterritorialitat
Ziel-Mittel-DiskrepanZ -,089 -,135** -, 167**
Alter ,076 ,185** ,212%*
Geschlecht -,124* ,004 -,085 Individuelle
Einkommen ,026 147* ,122* Disposition
Bildung ,177** ,075 ,236%*

* Korrelation ist auf dem Niveau ,05 signifikant

** Korrelation ist auf dem Niveau ,01 signifikant

Modernitat und Sékularisierung:

Samtliche Variablen korrelieren signifikant mit déstamischen Glauben, wobei der Zusam-
menhang mit dem politischen Interesse am kleinsterDaraus kann gefolgert werden, dass
traditionelle, anomische, politisch rechts posiiéote und politisch desinteressierte Personen
durchschnittlich glaubiger sind. Fur die islamiséhexis gilt, dass traditionelle und politisch
konservative Personen sie intensiver befolgen. Bamdamentalismus wiederum fuhlen sich
traditionelle, anomische und politisch indiffereersonen starker verpflichtet. Interessant ist
weiter, dass Fundamentalismus unabhéngig vom esohtskonservativen Einstellung ist.

Minoritat und Exterritorialitéat:

Der islamische Glaube wird durch eine ethnonatististhe Gesinnung und durch ein sich
fremd fihlen gestarkt. Der Fundamentalismus wirdazzlich durch einen Ziel-Mittel-
Konflikt genahrt. Dieser wirkt auch auf die islachie Praxis, wobei diese ausserdem durch
eine erfahrene Diskriminierung verstéarkt wird. hetesant sind auch hier wiederum die Vari-
ablen ohne signifikanten Zusammenhang: Der islamisglaube wird tber eine Ziel-Mittel-
Diskrepanz nicht verstéarkt. Das ist auch bei deskBdininierung der Fall, die aber zuséatzlich
in keinem Zusammenhang mit dem Fundamentalismbs ste

Individuelle Disposition:

Der islamische Glaube ist bei Frauen und wenigéildgten Personen ausgepréagter. Hier
uben weder das Alter noch das Einkommen einenféignten Einfluss aus. Die islamische

Praxis wird von jungen Leuten und Personen mitngenin Einkommen starker befolgt. Dafir

114



finden wir beim Geschlecht und bei der Bildung kesignifikante Beziehung. Eine funda-
mentalistische Einstellung ist bei jungen Persobenniedrigem Einkommen und bei gerin-
ger Bildung starker ausgepragt. Hinsichtlich desdhiechts gibt es hier aber keinen signifi-
kanten Unterschied.

Mit den bisherigen Auswertungen konnte ein gro3sdrder theoretisch hergeleiteten Hypo-
thesen bestétigt werden. Die Tests waren aber inmmebivariat. Ausser wenn spezifisch
nach potentiellen ,dritten’ Einflissen geprift wardst wenig tber die einzelne Bedeutung
der Variablen gesichert, da viele von ihnen sichegseitig beeinflussen. Um die einzelnen
Einflisse spezifischer messen und die drei Dimewsidesser gegenseitig unterscheiden zu
kdnnen, werden im nachsten Schritt die einzelnemalgken in einem multivariaten Regressi-
onsmodell gepriift.

5.5 Regressionsanalyse

Wie erwdhnt haben bivariate Analysen den Nachdess die gegenseitige Beeinflussung der
Determinanten nicht bertcksichtigt wird. Mit deultiplen Regression haben wir ein Instru-
ment, das diesen Mangel aufhebt. Hier wird aufggzerie viel Erklarungskraft jede Deter-
minante beitragt, wenn die anderen miteinbezogéreterminanten konstant gehalten wer-
den.Der Regressionskoeffiziebtgibt uns die Steigung der (linearen) Regressiaasign an.
Der standardisierte Regressionskoeffizieatawird Uber die zuvor z-standardisierten abhan-
gigen und unabhéangigen Variablen berechnet. Daagt ihm immer die selbe Dimension
zugrunde, wodurch die einzelnen Koeffizienten mieider vergleichbar werdéft.

5.5.1 Regression nach Methode ,enter’

Tabelle 29: Regressionskoeffizienten (nach MethodEinschluss’)

Islamischer Glaube Islamische Praxis Fundamentabs
Determinanten b beta p b beta p b beta p
Anomia -,636 -,166 ,060| -,252 -,151 ,062 -378 -,197 ,015
Traditionalismus ,233 ,077 ,407 , 157 ,100 ,248 , 345 ,189 ,030
Politisches Interesse -,727-,155 ,065| -,385 -,159 ,038 -,354 -,128 ,094
Politisches Spektrum -,543-,237 ,003| -,267 -,227 ,002 -173 -,127 ,082
CH-Fremdheit -,438 -,131 , 147, -,314 -,183 ,029 -391 -,198 ,018
Ethnonationalismus ,922 ,163 ,074 ,700 ,237 ,005 ,656  ,195 ,025
Diskriminierung ,066 ,022 ,804| -,124 -,078 ,329 , 158 ,086 ,288
Ziel-Mittel-Diskrepanz -,225 -,068 ATT7 , 159 ,094 ,290 ,060 ,031 ,732
Alter -,027 ,020 ,838 ,065 ,095 ,294 , 145  ,185 ,041
Geschlecht -,327 -,032 , 710 , 380 ,071 ,362 -,268 -,044 575
Einkommen -,021 -,006 ,955 , 165 ,088 ,339 -,116 -,053 ,559
Bildung ,358 ,056 484 -085 -,026 ,728 ,061 ,016 ,830

341Brosius/Brosius, 1995, S. 478: Die Grosse des Regffizienten einer erklarenden Variablen gibt soimi
Prinzip den relativen Erklarungsbeitrag fur die Rsgionsschatzung an. Brymann/Cramer, 1997, S. 2BnW
die Determinanten untereinander zu stark korrgli¢Rearsons r > ,80), besteht der Verdacht aufikdliheari-
tat. Da der Toleranzwert bei sémtlichen hier aufge&in Beziehungen tber ,60 liegt, ist dieses Prolsiatis-

tisch nicht gegeben.
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r? (adjusted) 236 ,320 ,350
F-Statistik 4,505 ,000| 6,600 ,000| 7,185 ,000
N 137 144 139

Hier befinden wir uns im Herzstlick der Auswertultit diesen drei Regressionsgleichungen
konnen wir die drei Dimensionen der islamischendRaditat miteinander vergleichen — und
klassieren. Zu jeder Zielvariable wurden die Regjmeskoeffizientenl{ und betg mit den
entsprechenden Signifikanzwertgn) @ufgefiihrt. Beimb sehen wir den absoluten Einfluss
der Determinante auf die Zielvariable, und tber stamdardisiertebetaWert lassen sich die
einzelnen Determinanten miteinander vergleickén.

Bei einem ersten Vergleich fallt auf, dass dies# Bimensionen nur wenige gemeinsam sig-
nifikante Determinanten haben. Somit kann empirlsestatigt werden, dass sie sich auch in-
haltlich unterscheiden: Es gibt keine Determinadte,bei allen Dimensionen einen signifi-
kanten Zusammenhang ausweist. Universelle Erkl&wargablen, die auf allen Dimensionen
einen respektablen beta-Wert aufweisen, sind déisspbe Spektrum, also die Rechts-links-
Einordnung, die Anomia und der EthnonationalismWsiter fallt auf, dass viele der bei den
bivariaten Analysen ausgewiesenen Zusammenhangemehr auftauchen. Mit der multip-
len Regression konnten viele wechselseitige Eis#lileerausgefiltert werden, so dass wir eine
selektivere Erklarung erhalten. Vergleichen wir diezelnen Dimensionen, sehen wir, dass
die erklarte Varianz beim Fundamentalismus mit Bizént — was ein beachtlicher Wert ist —
am grossten ist. Bei der islamischen Praxis kér@2eRrozent der Varianz erklart werden und
beim islamischen Glauben sind es am wenigsten,ick&4 Prozent. Dabei muss bertcksich-
tigt werden, dass Uber die Methode ,Einschlussireathen ,Missing-Félle’ ausgeschlossen
wurden, so dass sich die Stichprobe stark redezi®adurch ist eine verzerrende Selektion
nicht ausgeschlosséf?

Betrachten wir den islamischen Glauben, sehen dass es nur eine signifikante Variable
gibt: das politische Spektrum. Das negative Votzeicbesagt, dass eine rechtskonservative
Einstellung zu einem grosseren Glauben fuhrt. MindRegressionskoeffizienteh) (kdnnen

wir den Einfluss auch numerische messen: Nach nli8sgechnungen lasst sich aussagen,
dass der islamische Glaube um 36 Prozent zunimertn man im politischen Spektrum von
ganz links nach ganz rechts wechselt (was sichrlrdttimmer auf den Durchschnitt und
nicht auf die einzelne Person bezieht). Ebenfaldelitende Einflisse Gben die Anomia, das
politische Interesse und der Ethnonationalismus wobei anomische, politisch indifferente
und ethnonationalistisch orientierte Personen géfautsind. Diese Zusammenhénge sind aber
allesamt knapp nicht signifikant. Interessant zheseist, dass Traditionalismus in keinem
signifikanten Zusammenhang mit dem Glauben steigtr kaben wir einen Indikator daftr,
dass sich der Islam in der Moderne am wandelnDOss gilt auch fur die hier Fremd-
gebliebenen und fur die Diskriminierten, die keirsggnifikant grosseren Glauben ausweisen.
Weiter ist der islamische Glaube auch keine Komakms fir die hier materiell Zu-kurz-
gekommenen: der Einfluss der Ziel-Mittel-Diskrepastziusserst gering.

342 Bjldlich gesprochen zeidt die Veranderung auf der Y-Achse, die durch diesdeiebung um eine Einheit
auf der X-Achse erfolgte.

343 Eine dieser selektiven Variablen ist das politisBpektrum, da sich viele der Befragten nicht ireginliti-
sche Skala einordnen wollten, was viele ,Missinge=@roduzierte. Da mir diese Variable wichtig s, was
obige Werte bestatigen, liess ich sie trotzdenein@eichung. Insgesamt sind die Regressionsglagpu aber
alle hoch signifikant, was am F-Wert ablesbar ist.
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Bei der islamischen Praxis sind folgende determ@émée Variablen von Bedeutung: wieder-
um das politische Spektrum, der Ethnonationalisndies, CH-Fremdheit und das politische
Interesse. Einen ebenfalls bedeutenden, aber kmappsignifikanten Einfluss Ubt auch hier
die Anomia aus. In Zahlen ausgedrickt kommen wifolgenden Zusammenhangen: Wech-
selt man im politischen Spektrum von ganz linkshnganz rechts nimmt die islamische Pra-
Xis um 28 Prozent zu. Ahnlich sieht es beim Ethtionalismus aus, wo bei Personen, die auf
der Skala den hdchsten Wert ausweisen, im Verglaickolchen, die den tiefsten Wert aus-
weisen, die islamische Praxis um 22 Prozent hddte28 Prozent betragt die Differenz der
islamischen Praxis zwischen Personen, die sicleirSgéhweiz zu Hause fuhlen und solchen,
die hier in der Fremde sind. Dann ist bei als falit indifferent klassierten Personen die is-
lamische Praxis um 12 Prozent hoher als bei soldfierals politisch sehr interessiert gelten.
Auch die islamische Praxis kann nicht als reinexditronalismus verstanden werden. Sie ist
vielmehr Ausdruck einer rechtskonservativen, etltionalistischen Gesinnung und wird
insbesondere von Personen gepflegt, die sich t@erd fuhlen. Interessant ist auch hier, dass
weder mit der Diskriminierung noch mit der Ziel-kitDiskrepanz ein signifikanter Zusam-
menhang besteht.

Der Fundamentalismus wurde mit dem Modell am bestéasst. Hier finden wir auch am
meisten signifikante erklarende Variablen, ndmldgie Anomia, die CH-Fremdheit, der
Ethnonationalismus, der Traditionalismus und daterAlAuf die Fundamentalismus-Skala
bezogen sind stark anomisch eingestufte Personed&irozent fundamentalistischer als
nicht anomische und sich hier fremd flihlende Peas@ind um 26 Prozent fundamentalisti-
scher als solche, die sich hier zu Hause fuhletraBleten wir den Ethnonationalismus, so se-
hen wir, dass bei denjenigen, die eine starke ettimmalistische Gesinnung haben, der Fun-
damentalismus um 19 Prozent starker ausgepraglsistei solchen ohne eine solche Gesin-
nung. Etwas Kleiner ist der Einfluss des Traditlmmaus: bei Personen ohne traditionelle Ein-
stellung ist der Fundamentalismus um 10 Prozenhger ausgepragt als bei sehr traditionel-
len Personen. Zuletzt bleibt noch das Alter. Hierde wiederum ein grosser Unterschied
festgestellt: Bei den Jungsten ist der Fundamemtals um 21 Prozent starker ausgebildet als
bei den Altesten. Beim Fundamentalismus ist bessnoeachtlich, dass weder mit der Dis-
kriminierung noch mit der Ziel-Mittel-Diskrepanznei signifikante Verkntpfung besteht. Im
Gegensatz zu den anderen Dimensionen besteht usseraem weder mit dem politischen
Desinteresse noch mit der rechtskonservativen élansg ein signifikanter Zusammenhang.
Der Fundamentalismus driickt eher eine tradition@isinnung, eine ethnonationale ldentifi-
zierung oder ein Gefuhl der Fremdheit aus. Das isisglesamt alles Variablen, die eine kultu-
relle Distanz symbolisieren.

Diese Zahlen sollen nicht konkret verstanden werden geben aber eine Basis flr einen
Vergleich. Weiter sind auch die nicht signifikantergebnisse interessant, da sich so manches
Vorurteil oder manche Ad-hoc-Erklarung entzaubeérssl. So stehen in diesem Survey die
Diskriminierung ('), die Ziel-Mittel-Diskrepanz, daGeschlecht, das Einkommen und auch
die Bildung eindeutig in keinem Zusammenhang mihdslam. Bemerkenswert scheint mir
hier insbesondere die Diskriminierung zu sein,idider 6ffentlichen Debatte immer wieder
als erklarende Ursache bemiuht wird.

In Abbildung 28 sind die signifikanten Determinaniger Regressionsgleichungen nochmals
aufgefuhrt. Dabei werden diese Determinanten irFeider der entsprechenden Dimensionen
der islamischen Religiositat eingesetzt. Steht Bierminante in zwei Feldern, bedeutet das,
dass sie in beiden einen signifikanten Zusammenhagsgeist. Diese Abbildung gibt nur die
signifikanten Zusammenhéange wieder und ist dalaek sereinfacht.
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Abbildung 28: Signifikante Determinanten der Regresionsanalyse

Islamische Prax
- l Politisches o
Islamischer Glaube Spektrum Politisches Interesse
CH-Fremdheit
Ethnonationalismus
Anomia Tradition Alter

Furdamentalismt

Hier ist gut ersichtlich, dass diese drei Dimensioeng miteinander verflochten sind, sich
aber trotzdem partikulare Unterschiede erkennesetas

Es gibt keine Determinante, die mit allen drei Dirsienen signifikant zusammenhangt.
Politisch rechtskonservativ ausgerichtete Persdmapen einen grosseren islamischen
Glauben, verfolgen aber auch die islamische Piatesisiver.

Ein politisches Desinteresse fuhrt zu einer vekgtarislamischen Praxis.

Wer sich hier fremd fuhlt und/oder eine ethnonalmtische Identifizierung hat, wird
sowohl die islamische Praxis intensiver pflegen aueh eher fundamentalistische Werte
vertreten.

Eine fundamentalistischere Gesinnung wird auchdeejenigen Personen verstarkt fest-
gestellt, die anomische Spannungen erleben, aitidragllen Werten festhalten und/oder
jung sind.

Der islamische Glaube weist in diesem Modell keipezifische Determinante aus. Er scheint
sich am wenigsten klar definieren zu lassen, wels guch an der erklarten Varianz ablesen
lasst, die bei dieser Dimension am kleinsten igt Blamische Glaube lasst sich aber relativ
gut von der islamischen Praxis abgrenzen, wenrbeachten, was der Glaube im Gegensatz
zur Praxis nicht ist. Wichtige bestimmende Deteanten der islamischen Praxis, die keinen
(grossen) Einfluss auf den islamischen Glaubenratied der Ethnonationalismus, die CH-
Fremdheit und das politische Interesse. Im Gegermat Praxis scheint der Glaube daher
nicht Ausdruck einer turkisch-nationalistischen iBesng, einer politischen Indifferenz oder
einem Gefuhl der Fremdheit zu sein. Daher ist estmpriméar der Glaube, sondern es sind die
religiosen Rituale, die ein gemeinschaftliches Makuauffillen. Der Glaube wiederum ist
unabhangiger von der kulturellen Ebene, was awd @idividuellere Funktion hinweist. Der
Fundamentalismus ist schwieriger zu beschreibes, sidh schon bei der Skalenbildung be-
merkbar machte. Fundamentalistische Werte schdiirejunge, fir anomisch belastete, fir
turkisch-nationalistische oder fur in der Schweenid gebliebene Personen von Bedeutung
zu sein. Diese beeinflussenden Determinanten lagskraber kaum unter einen Begriff fas-
sen. Der Fundamentalismus scheint eine gewissenti@rnengs- und Heimatlosigkeit zu re-
flektieren und ist nicht zuletzt eine Reaktion dig verunsichernde Moderne und die unklare
Situation in der Diaspora. Der Unterschied zum Géuwie auch zur islamischen Praxis
zeigt sich im Politischen: Er drickt keine rechtskervative Haltung und kein politisches
Desinteresse aus. Besonders fir den Fundamentalismber auch fiur die anderen Dimensi-
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onen — gilt, dass sie sich nicht klar einordnesdas wenn auch einzelne Unterschiede er-
sichtlich wurden.

Auf alle Kirze reduziert, liegen die entscheiden8astimmungsgréssen des Islams bei der
turkischen zweiten Generation in einer konservativeditionellen und unpolitischen Gesin-
nung. Weiter ist er Ausdruck einer anomischen Qieeangslosigkeit und kulturellen Frem-
de. Dieses Bild soll aber nicht tberbewertet wer@@atens bestehen zwischen den Dimensi-
onen der islamischen Religiositat grosse Differanzed zweitens wurde der Islam mit die-
sem Modell zu mindestens zwei Dritteln nicht erklar

6 Zusammenfassung und Schluss

Zu Beginn der Arbeit wurde erstens gefragt, wasR#éigion in der Moderne ist, wie sie sich

gewandelt hat und welche Funktionen sie erfillind aweitens: Was der Islam ist, welche
Bedeutung er in der westlichen Diaspora hat undessndere wie er bei der tirkischen zwei-
ten Generation in Zurich erlebt und gelebt wird.

Die Religion in der Moderne grundet in einer Ertaiyg, die sich zunehmend in den Bereich
des Privaten verschoben hat. Sie ist ausdifferenaied bedeckt nur noch Teile ihrer ur-
springlichen Funktion, dem Handelnden einen umiakse Orientierungs- und Legitimati-
onsrahmen zu vermitteln. Uber die Sakularisierusgaigemeiner Prozess der Moderne ver-
lor sie ihr Deutungsmonopol und reihte sich so nebe anderen Teilsysteme wie Staat,
Wirtschaft, Politik, Firsorge oder Bildung ein. besondere die religiose Praxis, die die In-
tegration in eine bestandige Gemeinschaft fordedt nach aussen schiitzende Grenzen baut,
hat stark an Bedeutung eingebusst.

Der Islam ist eigentlich praxisorientiert, so dags Rituale eine zentrale Bedeutung haben.
Global, aber insbesondere im Westen wurde der Ista®chnellzugstempo von der Moderne
eingeholt. Hier wird er mit zwei wesentlichen Hesturderungen konfrontiert: Erstens muss
er sich ausserhalb des ,dar al'islam’ bewéahren azmeéitens sind seine Anhanger in der Min-
derheit. Damit wurden seine traditionellen Selbsttzndlichkeiten, die sich gerade in den
religiosen Ritualen zeigten, vermehrt in Frage gJisSeit sich die Migrationsmuster in den
70er Jahren verandert haben und die Arbeitsimmibmaan vorerst zu ,Niedergelassenen mit
Familie’ wurden und sich nun nach und nach zu Miktinnen transformieren, hat der Islam
auch bei uns eine grossere Bedeutung. Ebenfatisleri 70er Jahren sind Strbmungen zur
Ruckbesinnung auf traditionelle, islamische Lebénsingen zu beobachten, die als Folge
der unbefriedigenden Modernisierung interpretiegrden. Der Fundamentalismus gilt als
Reaktion auf eine gesellschaftliche Unzufriedenhitl Orientierungslosigkeit. Uber die
strikte Lebensfihrung nach der Lehre des KoransdardZusammenfiihrung von Staat und
Religion wird versucht, eine neue ldentitdt aufaidrg die die soziale (und oft auch fakti-
sche) Heimatlosigkeit aufzufangen vermag. Diese d@gimgen finden vermehrt auch im
Westen fruchtbaren Boden, wo die sozialen undidsigulturellen Grenzen oft aufeinander
liegen (was die Segregierung und Isolierung forglemd die Minderheiten nicht selten Dis-
kriminierung verschiedenster Art erfahren und vootitischen Prozess ausgeschlossen wer-
den.

Zur Zeit leben etwa 150’000 bis 200'000 Muslimelén Schweiz, der Islam hat sich bei uns
also ohne Zweifel niedergelasséh. Was mit dem ,Islam’ gemeint ist, ist aber alleslere

344vgl. FN 3.
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als klar. In den Medien wird oft nur eine Facetiesds schillernden Begriffes abgebildet, der
sich nur allzu schnell in unserer Vorstellung vstifg — und danach kaum mehr genau be-
trachtet und hinterfragt wird. Versucht man den f#égu definieren, wird einem die Man-
nigfaltigkeit bewusst: einerseits ist es eine Retigdie sich vor allem im personlichen Glau-
ben manifestiert, andererseits ist es eine kulaitdentitat, die eine Gemeinschaft unter sich
vereint und nach aussen Grenzen zieht - so wiereBelriff ,dar al'islam’ propagiert. Dann
ist es auch ein politisches, ideologisches Konzéas der Etablierung und Sicherung von
Macht dient. In dieser Arbeit wurde der Islam iriddiese Gedanken reprasentierende Di-
mensionen unterteilt: in den islamischen Glaubemlie¢ islamische Praxis und in den Funda-
mentalismus. Da es sich hier um eine Sekundar-Aeditandelt, musste auch die vorgegebe-
ne Operationalisierung ibernommen werden. Die daeniiunden Problem wurden mehrfach
angedeutet. Nach meiner Ansicht liegen sie allgerbei der Bestimmung des Islams, die
sich zu stark an christlichen Konzepten orientierid spezifisch bei der Definition des Fun-
damentalismus, der hier eher eine traditionellesteifung als eine politische Ideologie abbil-
det.

Bei der Befragung von 439 tiurkischen Jugendlichen aiveiten Generation wurde festge-
stellt, dass der Islam als Glaube sehr wichtigaler kaum mehr im traditionellen Sinne ge-
lebt wird. Die verschiedenen Dimensionen der iskamen Religiositat sind miteinander ver-
knupft, weisen aber auch wesentliche UnterschiedleVdahrend bei 76 Prozent der islami-
sche Glaube stark bis sehr stark ausgepréagt istlewalie islamischen Pflichten nur von 23
Prozent einigermassen erfillt, wobei einzig der Bdan (knapp) von der Mehrheit eingehal-
ten wird. Ahnlich sieht es bei der Bedeutung derdAmentalistischen Werten aus, die von
immerhin 42 Prozent verfochten werden. Auch hiégtzgich der Unterschied zwischen The-
orie und Praxis: wahrend bei 64 Prozent der Korae wichtige Rolle im Alltag spielt, wird
das Kopftuchtragen nur bei 13 Prozent (!) als wicbetrachtet. Auch wenn sich aus dieser
Momentaufnahme keine Entwicklung ableiten lasstjbblder Eindruck bestehen, dass sich
der ,junge Islam’ von der 6ffentlichen in die prigeSphare verschiebt, wie es fur die christli-
che Religion seit lAngerem zu beobachten ist: decller Mehrheit der sehr glaubigen Mus-
lime wird die islamische Praxis nur massig ausgétibt

Wie lassen sich diese Unterschiede erklaren undswakdie spezifischen Einflisse, die ei-
nerseits den Glauben kréaftigen und andererseitsatigionellen Pflichten in den Hintergrund

treten lassen? In dieser Untersuchung wurde tUktersahiedliche Determinanten nach rele-
vanten Ursachen flr die einzelnen Dimensionen slamischen Religiositat gesucht. Diese
wurden aus den Kontexten Moderne und Unsicherkiigerheit und Fremde und individu-

elle Disposition entwickelt.

Die glaubigen Muslime zeichnen sich vor allem dueatie konservative politische Einstel-
lung aus. Es sind Personen, die nicht an die potig Veranderbarkeit glauben oder sie nicht
wunschen. Diejenigen Personen, die die islamischgif’intensiv leben, sind politisch kon-
servativ und/oder politisch desinteressiert. Wdiigben sie oft in der Schweiz keine Heimat
gefunden und identifizieren sich daher stark atkisidh-authentisches Volk. Hier ist es zu-
satzlich die kulturelle Entwurzelung oder Heimaitieit, die zur Befolgung der religidsen
Pflichten fuhrt. Fundamentalistische Werte werden yungen, traditionellen, kulturell hei-
matlosen, unsicheren oder orientierungslosen Pensstark vertreten. Diese Orientierung
widerspiegelt neben einer traditionellen Einstallunsbesondere eine individuelle Orientie-
rungs- und soziale Heimatlosigk&f.wenn wir die weiteren im Modell beriicksichtigter-D

345 Bei den als sehr glaubig eingestuften Personemh ar islamische Praxis von 61 % nur méassig audgeiib
346 Die Skala fiir Tradition korreliert hier besonderis dem Verbot, einen Nicht- Muslim zu heiraten, hog
,351 (,000).
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terminanten betrachten, sehen wir, dass in eindtivawmiaten Analyse weder Geschlecht,
Einkommen, Bildung, Diskriminierung (!) noch dieeFMittel-Diskrepanz signifikante Ein-
flussgréssen bilden.

Die islamische Praxis wird massgeblich tber eim&igth-nationalistische Gesinnung und
vom Gefuhl der Fremdheit beeinflusst, was beimmstahen Glauben nicht der Fall ist. Der
Ruckgang der islamischen Praxis kann so auch padii zunehmende Integration in Rich-
tung ,Heimat’ verstanden werden. Besorgniserregevdenn man dieses Wort gebrauchen
darf - ist bestimmt nicht der Islam als Glaube aalerreligiéses Ritual. Wenn in diesem Sur-
vey etwas aufhorchen lasst, dann ist es die duncitticch sehr hohe Orientierungslosigkeit
und Unsicherheit und die politische Apathie der imsve Generatiori?’ Durkheimsah das
Problem der Anomie nicht priméar bei der psychiscBetastung des Individuums, sondern in
der gesellschaftlichen Destabilisierung. In eineodernen Nationalstaat — vor allem wenn er
sich das Schlagwort ,direkte Demokratie’ auf didk@ geschrieben hat — ist es alarmierend,
wenn 40 Prozent der hier lebenden turkischen Juigeed gegen die Trennung von Religion
und Staat sind*® Diese hohe Zahl mag mit der sprachlich verwirren&ermulierung im
Survey oder der politischen Unreife der Befragtesaznmenhangen. Die Ablehnung des mo-
dernen Rechtsstaates kann aber auch als deutholgerzeig auf die Praambel der Bundes-
verfassung verstanden werden, wo festgehaltejdests sich die Starke des Volkes am Woh-
le des Schwachen misst®

Die Skepsis gegen den sakularen Nationalstaaertrétwas, da dieses Resultat nicht ins Bild
der Ubrigen Auswertungen passt (und daher wohllwirkals Fingerzeig zu verstehen ist).
Wir haben gesehen, dass ein grosser Teil der juNetime eher distanziert zur traditions-
verwurzelten Religion ihrer Eltern eingestelltustd nach neuen Formen sucht: einem Islam,
den sie hier leben — und vertreten kénnen, einemenmen Islam, der auch in der Zukunft
tragfahig ist. Es scheint, dass diese Tragfahigkeit beiden Seiten her erarbeitet werden
muss, da gerade der Fundamentalismus eng mit déiaml@es ,Hier -fremd-Seins’ und ent-
sprechend mit nationalistisch-ethnischer Abgrenzuerdgnipft ist. Der Islam ist untrennbar
mit der Lebensgeschichte der hier lebenden Muslietbunden: wenn er uns befremdet, wi-
derspiegelt er nicht zuletzt die innere Fremdeevi®uslime bei unsSuterschrieb, dass sich
der Islam als Religion in der Schweiz, in unseres@élschaft, einbirgert, so wie sich die
muslimische Jugend in der Schweiz integriert, sahbirgert und ihre Heimat find&t
Wenn der Mensch nur Heimat finden kann, wo er &eschichte hat, liegt es auch an uns,
den Muslimen in der Schweiz die Chance zu bietenhiger Geschichte aktiv weiter arbeiten
zu konnen. In einer dynamischen Demokratie sobtieed fiir legale Mitbirgerinnen das Tor
zur Integration und Partizipation offen gehalteimse

Auf wenige Satze zusammengefasst wirde ich absskine folgendes Bild aufzeichnen: Der
Islam als Religion spielt fur die grosse Mehrhait tlirkischen Jugendlichen eine bedeutende

347 Folgende Mittelwerte wurden im Survey ermittelnddnia-Skala von 0 (klein) bis 5 (gross): Schwe|#32
Tarkei: 3,05 und ltalien: 3,17. Politisches Intesegen 1 (sehr) bis 4 (gar nicht): Schweiz: 2,43 K&iir2,77
und ltalien: 2,89. Die sogar noch hdheren Wertalbailtaliennerinnen verweisen auf die spezifidchge der
zweiten Generation (und nicht etwa auf diejenigeMislime). Bei der Anomia bestehen diese Unteesii
auch bei den verschiedenen Altersklassen, beirtiqmbien Interessen nehmen die Unterschiede beT diin-
nen bei den mittleren Altersklassen ab.

348 Bej einer Regressionsgleichung (,Einschluss’) Mfennung Religion/Staat’ als abhangigen Variablalerh
ten wir folgende Beta- und Signifikants-Werte: Bstihes Interesse -,236 (,000); CH-Heimat -,1169)0
Ethnonationalismus ,107 (,069); Anomia -,073 (,2082)n diesen Determinanten hat das politische Desastse
eindeutig die starkste Erklarungskraft!

349 Bundesverfassung der Schweiz. Eidgenossenschafl8ch999, S. 1.

¥0suter, 1999, S. 265.
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Rolle. Er zeigt sich aber weder in der Moschee hréassert er sich im 6ffentlichen Gebet,
noch wird er Uber das Kopftuch symbolisiert. Viehmest er eine innere, persoénliche und pri-
vate Angelegenheit geworden — die aber unzertreémmiiit der Diaspora-Situation verknupft
ist.3°! Diese spezifische Lebenssituation der jungen Timén lasst sich anhand dreier Indi-
katoren charakterisieren: der durchschnittlich mokhimsicherheiten und anomischen Span-
nung, dem sehr geringen politischen Inter®ésmd der - wenn auch geringeren - kulturellen
Distanz. Hoffmann-Nowotnywermutet, dass die ,Ferne’ der Fremden in der ®chvzu-
nimmt3>* Ob der hier erhobene Islam ein Anzeichen dafiimigirde ich bezweifeln. Dieser
Islam, der sich vor allem im personlichen Glaubemifestiert, lasst eher eine Anndherung an
eine gemeinsame Zukunft vermuten. Dazu ermuntetemneas detailliertere Bild des Islams,
respektiv die Erkenntnis, dassaEnlislam in der Diaspora nicht gibt: er ist facetegan, fle-
xibel und wandelbar. Diese Erkenntnis ruft uns aherGewissen, dass der Islam, den wir
hier beobachten, auch unser Islam ist: Es ist sgarsein Islam ,made in switzerland’.
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