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Einleitung

Das Beamtendienstrecht fiir Baden-Wirttemberg beinhaltete von 1880 bis 1956 das
sogenannte Lehrerinnenzolibat. Rechtlich schrieb es die Unvereinbarkeit von Ehe und
weiblicher Berufstatigkeit fest. Lehrerinnen durften nur in einem Arbeitsverhaltnis ste-
hen, solange sie unverheiratet waren. Das Gesetz spiegelt das heute als Gberholt gel-
tende gesellschaftliche Leitbild der Hausfrauenrolle wider. Dieses Rollenbild war zu-
dem im Birgerlichen Gesetzbuch (BGB) festgeschrieben. Frauen waren ,,berechtigt,
erwerbstétig zu sein, soweit dies mit ihren Pflichten in Ehe und Familie vereinbar war
(8 1356, Abs. 1 BGB). Erst mit der Eherechtsreform von 1977 wurde diese Verant-
wortlichkeit der Haushaltsfiihrung als gesetzliches Leitbild in Deutschland aufgege-
ben. Die geschlechtsspezifisch zugeschriebene Verantwortung fur bestimmte Tétig-
keiten besteht allerdings fort. Berufe, in denen betreut, gepflegt, beraten und assistiert
wird, werden Uberwiegend von Frauen ausgelibt und bieten vergleichsweise geringe
Verdienstmdglichkeiten. Die Strukturen der Vergangenheit reproduzieren sich durch
die Berufswahl, bei der geschlechtsspezifische Rollenvorstellungen wirken.

Ungeachtet der rechtlich gesicherten Gleichstellung zwischen den Geschlech-
tern stellt sich die Frage der Vereinbarkeit von Berufstatigkeit und familidren Pflich-
tent nach wie vor. Dieses Spannungsverhaltnis kann mittels bestimmter Arrangements
der Lebensfiihrung bewaltigt werden, z. B. durch die gleichberechtigte Arbeitsteilung
in Partnerschaften, Teilzeitarbeit, die Unterbrechung der Erwerbstétigkeit fur Famili-
enzeiten oder die Auslagerung von Haushaltstatigkeiten und Kinderbetreuung an an-
dere, meist weibliche Familienmitglieder oder an bezahlte Arbeitskrafte, haufig Mig-
rantinnen. Ein Lebensarrangement driickt Giber die organisatorische Vereinbarkeit hin-
aus die Haltung zu geschlechtsspezifischen Rollenvorstellungen aus, die eine Verant-
wortung fur bestimmte Arbeitsbereiche zuschreiben und Abweichungen davon sank-
tionieren.

Die Lebensfuhrung berufstatiger Musliminnen spiegelt dieses Spannungsfeld

und die hergestellten Vereinbarkeiten insbesondere. In Deutschland und Frankreich

L In der gesellschaftlichen Arbeitsteilung wird Frauen die Aufgabe der Reproduktionsarbeit zugewiesen,
d. h. alle Téatigkeiten, die der Pflege, Erhaltung und Reproduktion von Arbeitskraft dienen, wie Kinder-
betreuung, Pflege von Alteren und Kranken sowie Hausarbeit (Winker 2007, 17).



stammen die in der Erwerbsphase befindlichen Musliminnen gréRtenteils aus Migra-
tionsfamilien. Je nach Geburtskohorte lassen sie sich der zweiten bzw. dritten Gene-
ration von Uberwiegend gering qualifizierten Arbeitsmigrant*innen zurechnen. Medi-
zinische und soziale Berufsfelder gehtren zu den Tatigkeitsbereichen, in denen (im
Vergleich zur Elterngeneration) besser gebildete Migrantennachkommen haufig be-
schaftigt sind (Laine/Okba 2005).

In mehreren Bundeslédndern Deutschlands galten von 2005 bis 2015 pauschale
Kopftuchverbote an Schulen.? Die Parallele zu den oben erwahnten Gesetzen liegt da-
rin, dass sie geschlechtsspezifische Vereinbarkeitsprobleme akzentuieren, denn sicht-
bar bekennenden Musliminnen wurde damit der Zugang zu bestimmten Téatigkeiten
verwehrt. Paradoxerweise wird gegen das Kopftuch haufig damit argumentiert, dass
es traditionelle Rollenbilder befordere. Gleichzeitig wird in politischen, medialen und
zum Teil auch in wissenschaftlichen Debatten ein traditionelles Rollenverstédndnis als
ein moglicher Grund dafiir angefuhrt, dass die Arbeitsmarktintegration fur Muslimin-
nen erschwert ist (siehe 2.5). Die Beobachtung, dass im offentlichen Diskurs durchaus
feministische Argumente vereinnahmt werden, also aus nationalistischen oder rassis-
tischen Grinden mit eingeschrankten Emanzipationsmdéglichkeiten muslimischer
Frauen argumentiert wird (siehe Hark/Villa 2017, 86—88; Rommelspacher 2009), lasst
es als duRerst schwierig erscheinen, die Ursache von Vereinbarkeitsproblemen zu
identifizieren.

Restriktionen beziglich der Sichtbarkeit des muslimischen Bekenntnisses
(siehe 3.3) sind jedoch nicht der einzige Grund fir das Spannungsfeld zwischen mus-
limischer Religiositat und der Berufstatigkeit von Frauen. Unabhédngig von der Reli-
gionszugehorigkeit kann die Vereinbarkeit von Religion und Arbeit als Herausforde-
rung angesehen werden. Ein Grund dafir ist, dass Religion und Arbeit dhnliche bio-
grafische Funktionen der Sinnstiftung erfiillen kdnnen. Ein hundertprozentiger Einsatz
fiir Beruf und Religion gleichermal3en, erfordert &hnliche Abstimmungs- und Organi-
sationsleistungen wie eine gleichzeitige Karriere- und Familienorientierung. Das sozi-
ale Umfeld tragt entscheidend zur Vereinbarkeit bei. Eine hohe Skepsis gegenuber der
Religionsaustibung am Arbeitsplatz oder einer Anpassung der Arbeitszeit an religiose
Feste, kann eine religiose berufstatige Person vor die Entscheidung stellen, einen Le-

bensbereich zu priorisieren.

2 Dieses wurde am 27. Januar 2015 durch das Bundesverfassungsgericht aufgehoben. BVerfG,
27.01.2015 -1 BvR 471/10, 1 BvR 1181/10.



Der Vorbehalt gegeniiber muslimischen Lebensentwirfen erfordert von be-
rufstatigen Musliminnen Relevanzsetzungen in ihrer Lebensfiihrung und individuelle
Aushandlungen in konkreten beruflichen Settings. In sich als sdkular oder christlich
verstehenden Gesellschaften lasst sich von einer Konflikthaftigkeit muslimischer
Identitaten ausgehen. Sie werden als fremd bzw. nicht-zugehérig stigmatisiert. Diskri-
minierung und AusschlieRungsmechanismen auf dem Arbeitsmarkt tragen dazu bei,
dass schon die Arbeitsaufnahme eine Hirde darstellt. Wie Experimente mit fiktiven
Lebensldufen belegen, reicht ein Indiz fiir die Zugehdrigkeit zum Islam — sei es der
Familienname oder ein im Lebenslauf angefiihrtes Engagement in einer muslimischen
karitativen Einrichtung — um die Wahrscheinlichkeit, zu einem Vorstellungsgesprach
eingeladen zu werden, zu verringern (Kaas/Manger 2010; Valfort 2015; Weichselbau-
mer 2016). Die Antizipation von Diskriminierung kann dazu fuhren, dass Muslimin-
nen sich vom Arbeitsmarkt zuriickziehen und gewissermalien vorsorglich andere Pri-
oritaten setzen. Das gilt umso mehr, als geschlechtsspezifische Rollenvorstellungen
Frauen alternative sinnstiftende Lebensentwirfe jenseits von Erwerbsarbeit ermogli-
chen. Im Berufsleben werden Musliminnen mit Normen und Erwartungen hinsichtlich
des Umgangs mit Religion oder mit Stereotypen konfrontiert. Restriktive Normen be-
zuglich der religidsen Praxis am Arbeitsplatz kdnnen dazu beitragen, dass eine tatsach-
liche Unvereinbarkeit festgestellt wird: Im Sinne einer ,,Entweder-oder“-Option muss-
ten Musliminnen sich dann entscheiden, ob sie ihren Glauben praktizieren oder ob sie
berufstatig sein wollen. Diesen Aspekten nahert sich die vorliegende Untersuchung.

Die tatsachlichen und potenziellen Vereinbarkeitskonflikte und Spannungsfel-
der werden dabei zusammengedacht. Die Fragestellung lautet: Welche Formen von
Lebensfihrung entwickeln Musliminnen in Bezug auf Religiositidt und Berufstatig-
keit? Die biografische Untersuchung widmet sich der Frage, wie Religion, Arbeits-
marktintegration und Berufstatigkeit latent oder manifest konfligieren, wie soziale Un-
gleichheit und geschlechtsspezifische Differenzen dazu beitragen, welcher Art die
Konflikte sind und wie sie bewaltigt werden. Grenzziehungen zwischen Lebensberei-
chen oder das Herstellen von Kompatibilitat werden zudem mit Blick auf Wertekon-
flikte untersucht, die aus der gleichzeitigen Bindung an berufliche und religiose Werte
resultieren konnen.

Auf der Grundlage eines weiten Verstandnisses von Lebensfiihrung beleuchtet
diese Arbeit die prozesshafte Herausbildung der Lebensfiihrung im biografischen Ver-

lauf mit besonderer Berlcksichtigung der Handlungsfelder Religion und Beruf. Das



Ziel besteht darin, produktiv an die Lebensfihrungsforschung anzuschlielen und
gleichzeitig eine gewisse Engfiihrung in der Islamforschung zu Gberwinden. Die zent-
rale Kritik mit Blick auf den Forschungsstand (Kapitel 1) lautet, dass einseitig auf die
muslimische Religiositat fokussiert wurde und allein daraus eine potenzielle Konflikt-
haftigkeit der Lebensfiihrung begriindet wurde.

Kapitel 2 erarbeitet eine biografische Perspektive auf die Thematik der Lebens-
fuhrung und kombiniert dazu Ansétze aus der Religionssoziologie, Arbeitssoziologie
und Ungleichheitsforschung. Die Perspektivsetzung auf Lebensfuhrung ermdglicht die
Analyse der Wechselwirkung von gesellschaftlicher Bedingtheit und individueller
Handlungsautonomie. Herausforderungen der Lebensfiihrung ergeben sich demgeman
aus der Konflikthaftigkeit muslimischer Identitaten, aber auch aus biografischen Ziel-
setzungen, geschlechtsspezifischen Dynamiken und Klassenlagen. Eine Analyse der
Lebensfuhrung lenkt den Blick auf VVereinbarkeitskonflikte (zwischen Rollen oder Le-
bensspharen), Aushandlungsprozesse und Organisationsleistungen sowie die Prozess-
haftigkeit von Religiositat im Lebensverlauf. Eine derartige Betrachtung beinhaltet es,
das Religidse nicht kiinstlich zu Giberhdhen, sondern in den biografischen Verlauf und
die Interaktion mit anderen Lebensbereichen einzubetten.

Kapitel 3 stellt die Konzeption der Untersuchung vor. Der deutsch-franzosi-
sche Vergleich besteht darin, die unterschiedlich strukturierten gesellschaftlichen
Kontexte als relevanten Rahmen heranzuziehen. Anhand der biografischen Verlaufe
wird rekonstruiert, welche Bedingungen jeweils auf welche Weise relevant werden
und wie die Individuen darauf reagieren. Die empirische Untersuchung wurde derge-
stalt angelegt, dass sie den Fokus auf Tatigkeiten mit hohen kommunikativen und emo-
tionalen Anforderungen legt. In medizinischen und sozialen Berufen lasst sich die Be-
rufsrolle nicht von der Persdnlichkeit trennen, wie bspw. bei einem Handwerker, der
unbelebte Materie bearbeitet. Identitdtsmerkmale wie ethnische Zugehdrigkeit und Re-
ligiositat konnen bei der Vertrauensbildung zwischen Personal und Nutzer*innen und
im Arbeitshandeln bedeutsam werden. Dabei ist sowohl die Sicht der Beschéftigten
als auch die Sicht der Nutzer*innen relevant. Die Berufsaustibung und das berufliche
Miteinander werden jeweils davon beeinflusst, was das soziale Umfeld mit muslimi-

schen ldentitaten assoziiert.?

3 So erzahlte eine Sozialarbeiterin tirkisch-alevitischer Herkunft, dass eine leshische Ratsuchende ab-
gelehnt habe, sich von ihr beraten zu lassen. Eine libanesisch-stdmmige Arztin berichtete, dass ein Kol-
lege — ein Arzt marokkanischer Herkunft — sie als Muslimin anders behandle als ihre Kolleg*innen.



Die Feldforschung sowie das Verfahren der Datenauswertung werden in Kapi-
tel 4 vor dem Hintergrund von unterschiedlichen Wissenschaftstraditionen in Frank-
reich und Deutschland diskutiert.

Im daran anschlieenden empirischen Teil der Arbeit werden sechs kontrastie-
rende Félle rekonstruiert. Jeder Fall erstreckt sich Uber drei Kapitel, sodass die biogra-
fisch aufeinanderfolgenden Phasen Sozialisation, Positionierung und Berufstétigkeit
einzeln betrachtet werden. Kapitel 5 rekonstruiert die sozialisations- und milieube-
dingten Weichenstellungen der Lebensfiihrung, die den Bildungsverlauf ebenso wie
das religiose Selbstverstandnis pragen. Anhand einer Analyse der Interviewsituation
werden aullerdem charakteristische Muster des Umgangs mit der muslimischen lden-
titat gegentber einer Vertreterin der Mehrheitsgesellschaft identifiziert.

Kapitel 6 rekonstruiert die Positionierungen in den Handlungsfeldern Religion
und Beruf. Dabei wird herausgearbeitet, inwieweit die Untersuchungspersonen krisen-
hafte, bewusste und selbstbestimmte Entscheidungen fur ihren Beruf und ihre religiose
Ausrichtung treffen, und in wieweit habituelle Pragungen und Fremdbestimmung wir-
ken. Dabei gilt es jeweils herauszuarbeiten, wie Relevanzsetzungen in den Lebens-
sphéren Religion und Beruf von Generationenverhaltnissen, Klassenlagen und ande-
ren Ungleichheitsverhéltnissen sowie Dynamiken sozialer Mobilitat mitbeeinflusst
werden.

Wie die berufstatigen Musliminnen Spannungen zwischen ihrer Religiositat
und Berufstatigkeit erleben und damit umgehen wird in Kapitel 7 beleuchtet. Dabei
wird herausgearbeitet, wie Spannungen entstehen — welche Rolle z. B. ein islamkriti-
sches Umfeld oder rechtliche Restriktionen beztiglich der Religionsausiibung am Ar-
beitsplatz spielen — und wovon die Losungen abhéngen.

Kapitel 8 bundelt die Ergebnisse der Untersuchung und stellt eine auf den Fall-
rekonstruktionen beruhende Typologie von Lebensfihrung im Kontext von Religion
und Beruf zur Diskussion, die auf die Herstellung von Vereinbarkeit abzielt.
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1 Der interessierte Blick auf die Lebensfiihrung von Muslimen

Dieses Kapitel ist einer kritischen Betrachtung der Erforschung von Lebensfiihrung
gewidmet, um daran das eigene VVorgehen zu schérfen. Es geht demzufolge nicht da-
rum, unbericksichtigte Aspekte von Lebensflihrung aufzuzeigen, um perspektivisch
diese ,,Licke” zu schlieBen, sondern zu diskutieren, inwieweit soziologische Lebens-
fihrungsforschung tberhaupt einen angemessenen Gegenstand fiir eine wissenschaft-
liche Untersuchung darstellt. Im ersten Unterkapitel wird auf die politische Auftrags-
forschung im deutschen Kontext eingegangen, die die Alltagsgestaltung von Musli-
men* beleuchtet. Der einseitige Blick erklart sich vor dem Hintergrund, dass die (durch
Religion beeinflusste) Lebensfihrung in Frankreich kein Thema der Umfragefor-
schung ist, da die statistische Erfassung der religidsen Zugehdorigkeit und religionsbe-
zogene Fragen rechtlich reglementiert sind.5> Anschlielend wird die Migrationsfor-
schung in den Fokus gestellt und diese wiederum in den Kontext von Diskursen tber
den Islam und die Integration von Muslimen. Dabei wird hauptséchlich auf den Integ-
rationsdiskurs in Deutschland Bezug genommen, kursorische Bezlige zu Diskursen in
Frankreich werden hergestellt. Integrationsdiskurse werden landerspezifisch gefihrt,
in Frankreich richten sich politische und mediale Diskurse auf die Kompatibilitat des
Islams mit der Laizitat.

Im zweiten Unterkapitel wird der Forschungsstand zur Lebensfiihrung anhand
von qualitativen Untersuchungen diskutiert. Es werden Parallelen zwischen deutschen
und franzosischen Forschungsperspektiven aufgezeigt, wobei der Bezug auf Lebens-
fihrung in der franzésischsprachigen Forschung implizit ist. Nach einer kritischen
Wardigung wird der Ansatz der Lived Religion diskutiert und der in neueren Studien
préasente Fokus auf Aushandlungsprozesse. Den Abschluss bildet ein Fazit in Hinblick

auf die vorliegende Untersuchung.

4 Das generische Maskulinum in Kursivsetzung steht daftir, dass in Diskursen eine homogene Gruppe
konstruiert wird, welche allein durch die Zugehorigkeit zum Islam definiert wird und die Heterogenitét
von Sozialisationskontext (Deutschland, Frankreich, Algerien, Turkei, etc.), Geschlecht, sozialer Lage,
Bildungsstand, Lebensphase sowie der Bindung zum Islam ausblendet.

5 Eine Genehmigung wurde z. B. fir die Untersuchung Trajectoires et Origines von 2008 erteilt.



1.1 Von der Bestandsaufnahme zur Erzeugung muslimischer Subjekte
Forschungsberichte Gber die Alltagspraxis von Muslimen dhneln einander. Auf Aus-
klinfte ber die Zahl und Herkunft der muslimischen Bevolkerung folgt eine Darstel-
lung ihrer Alltagserfahrungen und Lebensweisen sowie der damit einhergehenden (po-
tentiellen) Probleme.® Uber religios definierte Praktiken (Gebet, Kopftuch, religiése
Feste) hinaus zielt die Forschung auf die ,,Lebenswirklichkeit und die sozialen und
religiésen Verhaltensmuster der muslimischen Bevolkerung® (Haug et al. 2009, 20).
Betrachtet werden alle Lebensbereiche, die von religiésen Uberzeugungen beeinflusst
werden konnen, z. B. Freizeit, soziale Kontakte, Sexualitat sowie Partnerschaft und
Kindererziehung (z. B. Thiessen 2008).7 In den Untersuchungen wird intendiert, das
Verhaltnis von Religiositat und Alltagspraxis zu klassifizieren. Dabei wird der Grad
der Religiositat anhand der Wichtigkeit bestimmt, die Muslime religiésen Vorschriften
im Alltag beimessen (ElI-Menouar/Becher 2014; Haug et al. 2009; Thiessen 2008).
Ahnlich wie die Einteilung in religiése und moderat religiése Muslime (EI-Meno-
uar/Becher 2014) unterscheidet Barbara Thiessen (2008, 5) zwischen ,,praktizieren-
den“ — sich im Alltag auf die Religion beziehenden —, ,,sakularisierten* und ,,unent-
schiedenen® Muslimen, wobei Letztere ,,im Alltag weitgehend sékularisiert” seien. Be-
sondere Aufmerksamkeit erfahren Geschlechterrollen, die Haltung zur weiblichen Er-
werbstatigkeit und zur Aufgabenteilung im Haushalt. Yasemin EI-Menouar und Inna
Becher (2014, 49, 72) klassifizieren das Verhaltnis von Religiositat und Alltagspraxis,
indem sie vom Befolgen religioser Normen im Alltag auf eine patriarchalische Ge-
schlechtervorstellung schlieRen.

Die beispielhaft aufgezeigte Bestandsaufnahme von Muslimen und ihren
(durch den Islam beeinflussten) Praktiken lasst sich als ,,Mapping* bezeichnen (Niel-
sen 2013, 170). Im Fokus liegt die Zugehdrigkeit zum Islam und der Einfluss musli-
mischer Gebote auf die Handlungspraxis in verschiedenen Lebensbereichen. Es wird
demnach versucht, die Lebensfiihrung von Muslimen zu erfassen, wobei diese aus-

schliellich tGber ihre Religion definiert werden.

¢ Das spiegeln Titel wie Muslimische Familien in Deutschland. Alltagserfahrungen, Konflikte, Ressour-
cen (Thiessen 2008) oder Muslimisches Leben in Deutschland (Haug et al. 2009).

" Thematisch ahnlich gelagert ist die Studie Viele Welten leben (Karakasoglu/Boos-Ninning 2004),
wobei die Untersuchung der Lebenswelt junger Frauen und Mé&dchen mit Migrationshintergrund und
verschiedener Konfession die einseitige Fokussierung auf den Islam vermeidet.

11
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Die Wissensproduktion tiber Muslime ist eng mit dem politischen Interesse der
Integration dieser als problematisch wahrgenommenen Bevolkerungsgruppe verfloch-
ten. Der von 2000 bis 2010 amtierende Président des Bundesamtes fiir Migration und
Fluchtlinge Albert Schmid machte die politische Relevanz der Integrationsproblema-
tik explizit, indem er den Mangel an ,,belastbaren Informationen tber die muslimische
Bevolkerung von Deutschland” feststellt, insbesondere an ,,Daten zur Integration der
muslimischen Bevolkerung” (Haug et al. 2009, 4). Der Terminus ,,muslimische Be-
volkerung* kategorisiert Menschen, die einen durch Migration bedingten Bezug zum
Islam aufweisen.® Die damit angedeutete Integrationsproblematik geht tber die poli-
tisch-praktische Aufgabe der (strukturellen) Integration® von Migrant*innen hinaus.

Kritisieren l&sst sich die Einseitigkeit der Wissensproduktion. Ein Pendant zu
Personen christlicher Zugehdrigkeit lasst sich vergebens suchen. Diese Schieflage er-
zeugt die Gegenuberstellung eines ,,Wir* und eines ,,Sie“. Die Wissensproduktion tiber
Muslime bemiht einen impliziten Vergleich mit christlich geprégten Personen. Bei
Letzteren wird angenommen, dass die ,,Wirkungen von Religion auf den Lebensalltag*
ricklaufig sind bzw. indirekt Gber ethische Prinzipien wirken (Pickel 2011, 393 ff.;
siehe auch Knoblauch 1999). Befragte Christ*innen geben die Bedeutung ihrer Reli-
gion flr den Alltag, z. B. im Familienleben, als wenig bedeutend an (Pickel 2011,
409 ff.). Das findet sich zudem in Studien, die einen direkten Vergleich vornehmen
(Glaab et al. 2010; EI-Menouar/Becher 2014). Es scheint, als hatte die Pragekraft der
christlichen Religion fur die Alltagspraxis sowie die individuellen Lebensverlaufe und
ihre biografische Deutung abgenommen. Hingegen scheint der Alltag von Muslimen
religios geordnet zu sein und Religion die zentrale OrientierungsgroRe fiir Lebensent-
scheidungen. Nun muss bedacht werden, dass migrierte Muslim*innen sich in einem
gesellschaftlichen Umfeld befinden, das nicht durch die muslimische Kultur gepréagt
ist. Ebenso lasst sich einwenden, dass die Migrationsdynamik die Relevanz von Her-
kunftskultur und -religion verandert (Levitt 2009, siehe Kapitel 5.1.2). Genau dieser
Aspekt wird jedoch in der Wissensproduktion unterschlagen, was die Wahrnehmung
beférdert, dass die hohe Alltagsrelevanz des Islams und die niedrige Alltagsrelevanz
des Christentums der jeweiligen Religion inh&rent sind. Das kennzeichnet Christ*in-
nen als fortschrittlich bzw. aufgeklart, da sie die Religion im Sinne eines christlich-

8 Ersichtlich ist dies auch daran, dass Konvertit*innen nicht thematisiert werden. Deren Zahl belauft
sich, je nach Schéatzung, auf 13.000 bis 100.000 (Foroutan 2012, 25).

® Integration ist kein neutraler Begriff. In medialen, politischen und wissenschaftlichen Diskursen spie-
gelt sich der Standpunkt der Mehrheitsgesellschaft (siehe Foroutan 2012, 8).



sékularen Verstandnisses ethisch und privat anstatt rituell und sichtbar ausiuiben wiir-
den.

Das Thema Islam hat in der deutschen und franzdsischen Migrationsforschung
eine hohe Bedeutung erlangt. In Deutschland entwickelt sich diese in den 1970er Jah-
ren mit Blick auf Arbeits- und Wohnverhaltnisse migrantischer Bevolkerungsgruppen,
vor allem der nach dem Zweiten Weltkrieg angeworbenen Gastarbeiter*innen (siehe
dazu Berlinghoff 2013; Hunn 2005; Oltmer/Kreienbrink/Diaz 2012).1°

In Frankreich gab es durch die koloniale VVergangenheit bereits im 19. Jahrhun-
dert eine bedeutende Einwanderung.'* Verstarkt seit den 1960er Jahren wird die In-
tegration als politische Aufgabe wahrgenommen und dementsprechend Arbeits- und
Wohnverhéltnisse sowie den Bildungssektor thematisiert (Berlinghoff 2013, Noiriel
1988). Thema sind u. a. die ,,Integrationsprobleme* der Einwanderer aus muslimi-
schen Landern, wohingegen die zahlenméRig iberlegenen européischen Einwanderer
kaum Beachtung finden (ibid., 49). Der explizite Bezug auf den Islam wird deutlich,
wenn ,,fremde” soziale, religiése und kulturelle Praktiken als hinderlich fiir die durch
den Bildungserfolg zu erreichende ,,Assimilation“ bezeichnet werden (Tribalat 1992,
13 f.). Der Terminus der Assimilation kennzeichnet eine kulturelle Anpassung als not-
wendig und die Bewahrung von kulturellen und religidsen Eigenheiten als hinderlich
fiir die sozialstrukturelle Integration.

Im deutschen Kontext zeigt der Vergleich zweier ahnlich gelagerter Studien,
dass das Thema Islam in Bezug auf die Integration zunehmend relevant wird. Beide
untersuchen die Berufs- und Bildungseinstellungen sowie den Ausbildungseinstieg
junger, u. a. tiirkischer Migrantinnen. Die zwischen 1991 und 1997 durchgefiihrte em-

pirische Untersuchung von Leonie Herwartz-Emden (2000) diskutiert die Berufs- und

10 |m Kontext des Wirtschaftswachstums, der Abwanderung deutscher Arbeitskréfte nach Ubersee oder
deren eingeschrankter Flexibilitdt innerhalb Deutschlands wurden Abwerbeabkommen mit Italien
(1955), Spanien und Griechenland (1960), Turkei (1961), Marokko (1963), Portugal (1964), Tunesien
(1965) und Jugoslawien (1968) geschlossen.

Von 1961 bis 1973 stieg die auslandische Erwerbsbevélkerung von 550 000 auf rund 2,6 Mio., seit
Ende der 1950er Jahre bis 1973 waren rund 14 Mio. auslandische Arbeitskrafte nach Deutschland ge-
kommen und entsprechend dem Rotationsprinzip 11 Mio. wieder in ihre Heimatlander zuriickgekehrt
(Oltmer et al. 2012, 11). 1980 waren ca. 33 % aller nichtdeutschen Staatsangehdrigen in West-Deutsch-
land Tirken, 14 % Jugoslawen, 13,9 % Italiener. Der Auslanderanteil an abhéngig Beschaftigten lag
bei 10 % (ibid., 11).

1In der Zeit des Wirtschaftsbooms in der Nachkriegszeit (les trente glorieuses) gab es eine bedeutende
Arbeitsmigration aus den Maghreb-Staaten, aus Siideuropa und nordafrikanischen L&ndern (siehe Reu-
ter 2007, 377 f.). Die Immigration wurde staatlich forciert, etwa durch Vertrdge mit Spanien (1961) und
Portugal (1963). 1954 waren bereits 261.000 Personen aus Algerien (das damals noch zu Frankreich
gehorte) im Land. Zwischen 1954 und 1975 ist die Zahl der auslandischen Bevolkerung auf 3,9 Mio.
gestiegen (Richard 1999, 13).
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Bildungseinstellungen von Frauen ganz ohne den Bezug auf den Islam. Hingegen dis-
kutiert die wenig spater durchgefuhrte Untersuchung (1998-2001) von Karin Schit-
tenhelm (2005) ausschlieRlich konkrete Problemlagen von Musliminnen, namlich
Kopftuch und Bekleidungspraktiken. Das spiegelt das aufkommende Problembe-
wusstsein Uber die berufliche Integration von Muslim*innen und verweist auf die ge-
schlechtsspezifische Auspragung des Integrationsdiskurses.

Der Integrationsdiskurs diskutiert Geschlechterungleichheit und die Beflirwor-
tung geschlechtsspezifischer Rollenbilder, die dem Mann die Funktion des Ernéhrers
und der Frau die Fursorge flr die Familie zuschreibt und sie damit vom Erwerbsleben
fernhalten wirde. Insbesondere mit Blick auf die Geschlechtergleichheit wird ein im-
pliziter Vergleich mit geltenden Normen der Mehrheitsgesellschaft bemuht und daran
eine Differenz zwischen einheimischer Bevolkerung und Muslimen festgemacht
(Amir-Moazami 2007; Rommelspacher 2009, 2010). Dabei wird Geschlechtergleich-
heit als ein Charakteristikum moderner europdischer Gesellschaften angefiihrt, wohin-
gegen der Islam der Gleichheit zwischen den Geschlechtern entgegenstehen wurde.
Vor diesem Hintergrund lassen sich Fragen zu Geschlechterrollen und Gleichberech-
tigung in der oben erwahnten Auftragsforschung kritisieren. Damit werden die ,,Be-
fragten als potenziell im Widerspruch zu weltlichen, liberalen Werten stehend* dekla-
riert (Schepelern Johansen/Spielhaus 2018, 133).

Die StoRrichtung der Wissensproduktion tiber die Rolle des Islams in der Le-
bensfuhrung und fir die Integration lasst sich vor dem Hintergrund einer Verschiebung
der politischen und medialen Wahrnehmung von Migranten hin zu Muslimen verste-
hen. Der Integrationsdiskurs hat sich vom Thema der Migration hin zum Thema der
Religion verschoben (Allievi 2005; Tezcan 2003). Levent Tezcan (2003) verortet die
Verbindung von Migrations- bzw. Integrationsforschung mit der Islamforschung zu
Beginn der 2000er Jahre.'? Stefano Allievi (2005) argumentiert, dass die Abgrenzung
von der islamischen Kultur zur Selbstdefinition einer westlichen, freiheitlichen Kultur
eine lange Geschichte hat. Ins 6ffentliche Bewusstsein gertickt sei der Islam vermehrt
durch Geschehnisse auf der Weltbiihne und deren medialer Resonanz, wie die islami-
sche Revolution 1979 im Iran, die Rushdie-Afféare, den Golfkrieg (1990/91) und be-

12 Die Frage, ob Muslime integrierbar seien, versteht Tezcan als eine politische Wendung einer viel
alteren Frage der kulturvergleichenden Soziologie (Tezcan 2003, 237 f.). Das Verhaltnis des Islams zur
Moderne hat schon Max Weber untersucht. Aufwind hat diese Frage deswegen erhalten, weil der isla-
mische Fundamentalismus als héchst modernes Phanomen identifiziert wurde (ibid., 238).



sonders eindringlich durch 9/11. Die Verschiebung der Wahrnehmung geht damit ein-
her, dass mit der Generationenabfolge und der Anderung des deutschen Staatsangeho-
rigkeitsrechts im Jahr 2000, Muslime immer weniger als Gruppe von Zuwanderern
bezeichnet werden kénnen und immer mehr Muslime rechtlich Deutsche sind (siehe
Spielhaus 2006, 29 f.). Die Zuweisung zu ,,den anderen® erfolgt nun anhand der Zu-
gehorigkeit zum Islam, trotz oder gerade wegen der Tatsache, dass 45 Prozent der Per-
sonen mit einem muslimischen Migrationshintergrund die deutsche Staatsangehorig-
keit besitzen (DIK 2012, 62).%

Im offentlichen Diskurs werden Fragen der Integration zum grof3ten Teil in
Bezug auf Muslime diskutiert, und der Islam gilt als potentielles Hemmnis. Galten
Migranten lange als Problemgruppe auf dem Arbeitsmarkt, bevor diese Kategorie an-
gesichts der Heterogenitét der Bildungsergebnisse unter Migranten und deren Nach-
kommen kritisiert wurde (z. B. Auernheimer 2013; Becker/Schubert 2011), erscheint
in jlngerer Vergangenheit insbesondere die strukturelle Integration von Muslimen in
den Arbeitsmarkt als politische und gesellschaftliche Herausforderung (siehe 2.5).
Diese thematische Engfiihrung lasst sich mit Serhat Karakayali (2010) als die ,,Islami-
sierung der Einwanderungsdebatte” bzw. mit Birgit Rommelspacher (2010) als ,,reli-
gious turn* in der Einwanderungsdebatte bezeichnen. Von den ca. 16 Millionen Men-
schen mit Migrationshintergrund in Deutschland gelten mit 3,8 bis 4,3 Millionen nur
etwa ein Viertel als muslimisch (Foroutan 2012, 24). Dennoch werden fortwahrend
Integrations- und Islamthemen miteinander vermengt (siehe Spielhaus 2013). Die
Sarrazin-Debatte, ausgelOst durch die Veroffentlichung des Buches Deutschland
schafft sich ab (2010) hat die Integrationsdebatte mit kritischem Blick auf den Islam
als das Fremde, Nicht-Zugehorige zusétzlich befeuert. Dabei wird die ,,Andersheit*
von Muslimen generiert und als Grund fiir die vermeintlich mangelnde (sozio6kono-
mische) Integration bezeichnet (siehe Foroutan 2012, Shooman 2014).

Das diskursrelevante Ereignis der Anschlage auf das World Trade Center hat
weitere Debatten befeuert, die hier nur am Rande angesprochen werden: Islamfeind-
lichkeit, Diversitat und nationale Sicherheit. Vor allem seit zahlreichen tatlichen Uber-
griffen auf Muslime und Anfeindungen nach 9/11 wird das Thema der Islamfeindlich-
keit diskutiert (z. B. Asal 2014, Hajjat/Mohammed 2013, Shooman 2014). Das Zu-

13 Diese Angabe bezieht sich auf die Gruppe der tber Sechzehnjahrigen.
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sammenleben in multikulturalistischen bzw. religios diversen Gesellschaften wird be-
sonders seit den 2000er Jahren erforscht, wobei dann faktisch haufig vom Islam die
Rede ist.** Der Fokus auf Sicherheit und Radikalisierungspravention héngt nicht nur
mit der tatséchlichen Gefahr durch fundamentalistisch gepragte Gewalt zusammen,
sondern auch mit dem durch 9/11 ausgeldsten Schock, dass Terroristen in westlichen
Gesellschaftlichen sozialisiert und integriert waren. Der Sicherheitsdiskurs hat zu ei-
ner Fokussierung auf den Islam beigetragen, die sich als ,,Hypervisibilitat” (Jeldtoft
2013) bezeichnen lasst. Das Thema der Radikalisierung und die Moglichkeit der Pra-
vention findet sich in zahlreichen Untersuchungen muslimischer Jugendlicher (siehe
Franz 2018). Daran zeigt sich besonders deutlich die Verschrankung von Forschung
und politischen Handlungsbedarfen.

Der Band Der inspizierte Muslim. Zur Politisierung der Islamforschung in Eu-
ropa (Amir-Moazami 2018) kritisiert die anwachsende Wissensproduktion tiber Mus-
lime. Amir-Moazami (2018, 92) versteht die Vermessung und Beforschung als ,, Teil
einer weitreichenderen Diskursanreizung iber Formen des sozialen Lebens von Mus-
limen und Uber ihre religidse Praxis.” Diskursanreizung lasst sich mit Foucault als ,,das
vermehrte Sprechen, das zum Sprechen bringen, das Bedugen, Archivieren, Befor-
schen, Kontrollieren und/oder Regulieren von Muslimen als definierbarem und kate-
gorisierbarem Forschungsgegenstand und als politische Eingriffsflache* verstehen
(ibid.). Besonders wird kritisiert, dass die Forschung sich gerade durch das Festhalten
an der Illusion wissenschaftlicher Neutralitdt und die ungenugende Reflexion gesell-
schaftlicher Machtverhaltnisse in den Dienst politischer Interessen stellen I&sst.

Die muslimische Bevélkerungsminderheit wird demnach nicht nur als ,,anders*
und problematisch gekennzeichnet. Die Bestandsaufnahme etwa in der politischen
Auftragsforschung macht die Bevolkerungsgruppe durch Zahlen und Fakten fassbar
und erzeugt damit ein Objekt von Regierungsbemuhungen (Amir-Moazami 2018; Te-
zcan 2007, 2012). Tezcan (2007, 52) bezeichnet das Regieren im Ruckgriff auf Michel

Foucault (2006) als ein ,,spannungsvolles Zusammenspiel politischer Regulierungen

14 7. B.: The Pluralism Project, Harvard Universitat, seit 1991; Danish Pluralism Project, Universitat
Aarhus, seit 2002; Religions, State and Society, National Research Programme Switzerland, seit 2007;
Religion and Society Research Programme, Universitat Lancaster, 2007-2013; IMPACT, The Impact
of Religion — Challenges for Society, Law and Democracy, Universitat Uppsala, 2008-2018; NOREL,
The Role of Religion in the Public Sphere, Centre for Church Research, Oslo, 2009-2013; Religion and
Diversity Project, Universitdt Ottawa, 2009-2015; RELIGARE, Religious Diversity and Secular Mod-
els in Europe — Innovative Approaches to Law and Policy, Katholische Universitit Leuven, 2010-2013;
RePIliR, Regulierung Religidser Pluralitat in der Region, Universitat Bochum/Munster, 2016-2020.



auf unterschiedlichen Ebenen einerseits und der aktiven (Lebens-)Fiihrung der Indivi-
duen bzw. Kollektive andererseits.” Dementsprechend l&sst sich die auf den Dialog
mit Muslimen ausgerichtete Deutsche Islamkonferenz (DIK) als ein politisches Instru-
ment verstehen. Erkennbar wird das politische Interesse, die problematisierte Minder-
heit als Subjekt ansprechbar zu machen und damit Regierbarkeit zu erzeugen.

Tezcan weist darauf hin, dass es sich hierbei durchaus nicht nur um einen ein-
seitigen Prozess im Kontext einer Machtasymmetrie handelt, sondern um ein Wech-
selspiel von Selbst- und Fremdfiihrung. Zum einen werden Sprecherpositionen zuge-
wiesen, von denen der Islam reprasentiert wird. Dass dabei ,,sdkulare Muslime* ein-
bezogen werden, zeigt, dass es uber Religion hinaus um die Reprasentanz einer Be-
volkerungsgruppe geht (Tezcan 2012, 53 ff.), die eine — wie auch immer geartete —
Bindung an den Islam hat. Zum anderen stellen muslimische Akteur*innen selbst An-
sprechbarkeit her. Wie Riem Spielhaus (2011) analysiert hat, entsteht ein ,,muslimi-
sches Bewusstsein“ auch bei Personen, die sich als wenig glaubig und praktizierend
verstehen und sich nicht (in erster Linie) mit dem Islam identifizieren. Nichtsdestowe-
niger animieren die gesellschaftlichen Diskurse dazu, sich als Muslim*in zu Wort zu
melden. Tezcan (2007) belegt ausfihrlich die muslimischen Initiativen zur Begriin-
dung der Muslime als Gruppe, wozu Forderungen nach der Anerkennung religitser
Gemeinschaften sowie religioser Rechte gehoren, und relativiert diejenigen, die den
Prozess ausschlie3lich als Zuschreibungsprozess betrachten.

Die Selbstwahrnehmung und das Auftreten von Muslim*innen in der Offent-
lichkeit entsteht also im Wechselspiel von gesellschaftlichen Diskursen, Zuschrei-
bungspraktiken und der Auseinandersetzung damit.*s Die Erforschung des Islams und
der Muslime hangt somit gleichermal’en mit historischen Prozessen — Kolonialisie-
rung, Arbeitsmigration, Entstehung muslimischer Vereine und Verbénde — zusammen,
wie mit politischen und medialen Diskursen tber historische Ereignisse, damit ver-

bundenen Selbst- und Fremdwahrnehmungen und daraus resultierenden Praktiken.

15 Belege flr die Dynamik von gesellschaftlichen Diskursen, Fremd- und Selbstwahrnehmung sowie
Handlungspraxis finden sich in den Studien {iber die komplexen Reaktionen von britischen Muslimen
und Communities des Bandes Muslim Britain: Communities Under Pressure (Abbas 2005) oder in der
Studie tber die Entstehung und Veranderung muslimischer Identitaten von Lori Peek (2005).
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1.2 Lebensfiihrung in der sozialwissenschaftlichen Forschung

Das Interesse an den konkreten lebenspraktischen Wirkungen des Islams besteht ver-
mehrt seit Mitte der 1990er Jahre (Tezcan 2003, 251). Daraus entstehen empirisch-
qualitative Studien zur Lebensfiihrung, welche breit rezipiert wurden. So etwa analy-
siert die Islamwissenschaftlerin Paula Schrode (2010) anhand von Praktiken des Halal-
Konsums die Islamisierung der Lebenspraxis, ein Begriff, der von Sigrid Nokel (2002)
gepragt wurde. Auch die im Band Die Sunna leben (Schrode/Simon 2012) versammel-
ten Beitrage nehmen auf die von Klinkhammer (2000) geprégte ,,religiose Lebensfiih-
rung“ Bezug. So beschreibt Jorn Thielmann (2012, 165 ff.) verschiedene Typen der so
genannten ,,perfekten Muslime®, deren frommer Lebensstil ,,an Max Webers rationale
Lebensfuhrung und innerweltliche Askese erinnert”. Die Studie (ibid.) enthalt eine
weitere zentrale Referenz fur das Thema Lebensfiihrung, die vor allem im franzési-
schen Raum verwendet wird: Die an Foucault (1993) angelehnten ,, Techniken des
Selbst“, mit denen Individuen mit eigenen Mitteln auf ihren Kdorper, ihre Seele, ihre
Gedanken und ihr Verhalten einwirken und damit auf eine Selbstvervollkommnung

hinwirken.

1.2.1 Lebensflihrung als Thema in deutschsprachigen Studien

Das wissenschaftliche Interesse an der Lebensfiihrung von Muslimen l&sst sich eben-
falls mit gesellschaftlichen Islam-Diskursen in Verbindung bringen. Deutlich wird
dies an der Studie ,,Den Islam ausleben*“: Konzepte authentischer Lebensfiihrung jun-
ger turkischer Muslime in der Diaspora (Frese 2002). Das Interesse richtet sich auf
die flr die Lebensflhrung leitenden muslimischen Prinzipien, die sich in allen Lebens-
bereichen niederschlagen wiirden (ibid., 15). Es entsteht angesichts von Diskursen, die
die Unvereinbarkeit des Islams mit einer westlich-modernen Lebensweise behaupten
und deswegen die Integration, vor allem Turkeistammiger, gefahrdet sehen
(ibid., 303). Das zentrale Ergebnis der Studie steht dazu in einem deutlichen Kontrast,
demnach wirde eine durch den Islam begriindete Lebensfiihrung ein ,,mégliches In-
tegrationsmedium* darstellen (ibid., 11). Mit Begrifflichkeiten der Lebensfiihrung
bzw. Lebensweise betont Frese die eigenverantwortliche, aktive Gestaltung des Le-
bens und den reflexiven Umgang mit islamischen Prinzipien. Mit diesen Begriffen be-

schreibt er die Individualisierung der Religiositét, welche gleichermalen von Religion



angestol3en werde, wie sie auf sie zurtickwirke (ibid., 278). Letzteres lasst sich so ver-
stehen, dass die islamische Lebensfihrung vielfaltige Handlungsspielraume eroffnet
(ibid., 293).

Die Blickrichtung der Studie &hnelt den bereits erwéhnten Untersuchungen:
Ausgehend vom Islam wird dessen Rolle im Leben analysiert. Wobei hier kritisch an-
zumerken ist, dass die Studie auf der Ebene von Diskursen verbleibt,® jedoch nicht
die praktische Lebensfiihrung untersucht. Die Rolle der Religion auf der Ebene der
Lebenspraxis und fiir die individuelle Biografie wird in der Studie nicht analysiert. Es
geht vielmehr um die Vorstellungen vom Muslimsein, die Frese anhand von leitfaden-
basierten Gruppendiskussionen mit je drei bis vier Teilnehmern, insgesamt 29 mann-
lichen Personen im Alter von 14 bis 26 Jahren erhebt. Die Studie lasst sich als eine
diskursive Antwort von muslimischen Jugendlichen auf Islamdiskurse verstehen. In-
dem nur den Islam praktizierende Jugendliche in Moscheen akquiriert wurden, wird
der Blick nicht nur einseitig auf praktizierende Muslime gelenkt, sondern auch auf ide-
altypische Vorstellungen von religioser Praxis. Der Fakt, die Erhebung im Umfeld der
Moschee durchzufiihren, mag dazu beigetragen haben. Inwieweit das Instrument der
Gruppendiskussion ebenfalls dazu beigetragen hat, dass die Jugendlichen ein mog-
lichst ideales Bild der muslimischen Praxis gezeichnet und sich darin wechselseitig
bestatigt haben, bleibt offen.*

Die religionssoziologische Studie von Gritt Klinkhammer (2000): Moderne
Formen islamischer Lebensfiihrung verhandelt eine diskursiv mit dem Islam in Ver-
bindung gebrachte Problemlage: die Unvereinbarkeit mit der Moderne. Dass der Dis-
kurs in erster Linie auf die vermeintliche Traditionalitat weiblicher Identitaten fokus-
siert, erklart die Wahl der Untersuchungsgruppe: sunnitisch gepragte Musliminnen aus
tirkischen Gastarbeiterfamilien.® Der Begriff der Lebensfiihrung wird angelehnt an
Max Weber verwendet und bezeichnet die methodisierte Umsetzung einer religiosen
Ethik in der Alltagspraxis.

16 Die Auswertung richtet sich auf Vorstellungen tber das Muslimsein und dessen Praxis, das Bild von
Familie und Freundschaft, von der Tirkei, von Tirken und dem Tirkentum, das Bild vom richtigen
Muslim sowie von der islamischen Gemeinschaft.

17 Zur Kritik an der einseitigen Fokussierung auf das Religiose siehe 2.3.

18 Die 19 leitfadengestiitzten Interviews sind die Basis fiir 7 Einzelfalldarstellungen. Kontrastierende
Kriterien sind die Zugehdrigkeit zu einem Moscheeverein und das Tragen des Kopftuchs. Der Fokus
auf gebildete und in muslimischen Gemeinden aktive Frauen wird neben der religionssoziologischen
Fragestellung nach ,, Tragerschichten“ (Weber) mit der Sprachfahigkeit der Interviewpartnerinnen be-
griindet. Der Interviewleitfaden enthélt Fragen zu religiosen Uberzeugungen, Rollenvorstellungen, zur
Relevanz von Bildung und Beruf sowie der Konflikthaftigkeit muslimischer Identitét.
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Die zentrale Erkenntnis der Studie liegt darin, dass eine methodische religiose
Lebensfihrung, entgegen der Annahme Webers, auch auf den Islam gegriindet werden
kann. Klinkhammer unterscheidet vier Strategien, die Bezlige zum Islam flexibel ma-
chen und dadurch der Integration in eine moderne Lebensfiihrung zutréglich sind: ers-
tens eine Asthetisierung als Evidenz der Tradition, zweitens die heilende Wirkung des
Islams als post-skriptualistische Form von Glaubensgewissheit, drittens die Ethik und
Universalisierung der VVorschriften sowie viertens die Modernitat durch den Wunsch,
alle Sphéren des Lebens zu islamisieren.

Klinkhammer zeigt anhand von drei Typen muslimischer Lebensfiihrung, wie
Glaubensinhalte relativiert oder spiritualisiert werden und damit der Islam durch die
individuelle Deutung an den modernen Kontext angepasst wird. Die traditionelle mus-
limische Lebensfiihrung ist pragmatisch und &sthetisierend, teilweise wird der Islam
einem bestimmten Lebensbereich, wie der Familie zugeordnet. Der Typus der isla-
misch-exklusiven Lebensfuhrung beschreibt eine subjektive religiose Selbstverpflich-
tung, welche handlungsleitend den Alltag ordnet und reglementiert. Bei der universa-
lisierenden Lebensfiihrung werden Spiritualitdt und Transzendenz als universelle Be-
durfnisse verstanden und das Heilsschicksal ist nicht an die Austibung der religiésen
Praktiken gebunden.

Positiv hervorzuheben ist die aufgezeigte Heterogenitét der biografischen Be-
zlige zum Islam. In Bezug auf die lebensgeschichtliche Verknlpfung mit dem Islam
(ibid., 255 ff.) unterscheidet Klinkhammer drei Tendenzen, die einen absteigenden
Grad der Verknlpfung erkennen lassen. Die erste Tendenz driickt sich in Selbsterzéh-
lungen aus, die den Charakter von Konversionserzdhlungen haben, insofern ein klarer
Bruch von einem Vorher und einem Nachher der religisen Orientierung benannt wird.
Aufgrund der von Klinkhammer festgestellten ,,Prioritat der Orientierung auf einen
islamischen Alltag hin* spricht sie von einer Islamisierung der Biografie, in der die
Selbstthematisierung fast ausschliel3lich im Rahmen der Zugehdérigkeit zum Islam vor-
genommen wird (ibid., 256). Die zweite Tendenz der ,,Biographisierung des Islam*
verortet Klinkhammer in Biografien, in denen der Islam das Leben und das Selbstbild
nicht vollstandig bestimmt und der Blickwinkel der Religionszugehdrigkeit nur einer
von mehreren ist, bzw. der Islam eine spirituelle Erganzung zu der anderen, Rationa-
litdten verpflichteten, Lebensplanung ist (ibid., 256). Die dritte Tendenz liegt in der

nur rudimentdren Einbettung des Islams in den Lebenslauf und das biografische



Selbstverstandnis. Die Orientierungen seien weitgehend im sozialisatorischen Rahmen
selbstverstandlich verankert (ibid., 257).

Identifizieren l&sst sich der Fokus auf den hochislamischen Typus. Dies ist dem
Unterfangen der Studie geschuldet, zu beweisen, dass eine auf den Islam gegriindete
Ethik die normative Basis der Lebensfiihrung sein kann. Damit wird ein Typus von
Glaubigen hervorgehoben, dessen Lebensfihrung zentral durch den Islam gepréagt
wird und dessen ,,hochislamische® Praxis (ibid., 266) in einem Kontrast zum Gastar-
beiterislam steht. Die islamisch-exklusive Lebensfiihrung beschreibt eine alle Lebens-
bereiche durchdringende ideale Religiositat. Mit Max Weber (1985, 327 ff.) lasst sich
dies als Religiositat von Virtuosen, die ihre Existenz als religits definieren, bezeich-
nen.

Die Studie lasst die Idee einer Entwicklung hin zu subjektivierten und verin-
nerlichten religidsen Ritualen und Glaubenspraktiken erkennen. Deutlich wird dies an-
hand der beschriebenen Grade von Subjektivierung und Verinnerlichung. So stellt
Klinkhammer im Fall einer traditionellen Weiterfihrung der Pflichten ,,erste Subjek-
tivierungen in ihrem Verstandnis der Auslbung der Pflichten* (Klinkhammer
2000, 264) fest. Das legt nahe, dass unweigerlich weitere Subjektivierungen folgen
werden. Der als ,,notwendig empfundene [...] Entscheidungscharakter der Anpassung
an die islamische Tradition“ (ibid., 264) lasst sich ebenfalls als Ausdruck von indivi-
dualisierter Glaubenspraxis verstehen. Die zweite Tendenz, die sich hier als Stufe le-
sen lasst, zeigt sich in Biografien, die durch die Ubererfiillung von Praktiken (wie Ge-
beten) die ,,Aneignung der Pflichten ins Subjektive* steigern (ibid., 265). Die Uberer-
fullung interpretiert Klinkhammer als ,,subjektivierende und selbstdisziplinierende re-
ligiose Methodik®, die trotz der Einhaltung ihrer Form zu einer ,,inneren Haltung“ ge-
steigert wird (ibid., 265). SchlieBlich bestimmt Klinkhammer in einer dritten Tendenz
einen ,,hochst subjektivierte[n] und verinnerlichten Umgang mit den religitsen Ritua-
len im Islam®, der sich darin zeige, dass die Ausfuhrung der Pflichten (etwa Gebete)
den beruflichen oder sozialethischen Pflichten nachgeordnet werde (ibid., 265). Diese
Tendenz lasst sich gedanklich auf der hdchsten Stufe der Entwicklung von Subjekti-
vierung und Verinnerlichung einordnen. In der auRerordentlich differenzierten Studie
ist der virtuosenhafte Typus von Glaubigkeit letztlich der einzig vorstellbare.

Die Studie Die Tochter der Gastarbeiter und der Islam: Zur Soziologie alltags-
weltlicher Anerkennungspolitiken von Sigrid Nokel (2002) untersucht die ,,islamische

Lebensfihrung®, zum einen auf der Ebene der Selbstdarstellung und zum anderen auf
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der handlungspraktischen Ebene unter Musliminnen der zweiten Einwanderergenera-
tion. Die Auswahl zielt auf Frauen, die einen sozialen Aufstieg absolviert haben, sich
selbstbewusst zum Islam bekennen und daflir die Anerkennung in der Gesellschaft
einfordern, d. h. den Islam zur Grundlage ihrer ,,Identitatspolitik* machen (ibid., 11).%°

Nokel analysiert, wie die Lebensbereiche Essen, Kleidung, Einrichtung der
Wohnung, Familie, Beruf, Freizeit sowie Beziehungsanbahnung und Heirat aus isla-
mischer Perspektive gedeutet werden und wie sich dies in den Alltagspraktiken aus-
drlckt. Islamisierung meint im Kontext der Studie eine islamisch methodisch-rationale
Lebensfihrung, die sich um die islamischen Prinzipien und Zeichen entfaltet und alle
Bereiche des Alltagslebens zu einer ethischen Einheit zusammenfasst* (ibid., 67). Der
Begriff der Lebensfihrung wird im Sinne von einer Lebensart ,,>[r]ichtig< islamisch
zu sein® (ibid., 67) verwendet, in Abgrenzung zu einem traditionellen Islam und tradi-
tionellen Geschlechterrollen. An den benannten Handlungsfeldern zeigt sie auf, wie
sich die ,,weiblichen Identitatsstrategien [...] mit der Islamisierung verbinden®
(ibid., 25) und kennzeichnet Aushandlungsprozesse als Teil der Subjektwerdung. Fer-
ner beleuchtet Nokel ,,Alltagspolitiken der Selbstbehauptung® (ibid., 14), die auf die
Anerkennung der modernen, islamischen Lebensweise ausgerichtet sind.

Die Studie ist eine Antwort auf gesellschaftliche und wissenschaftliche Islam-
Diskurse, die eine ausgepragte Hinwendung zum Islam als Riickschritt gegentber der
Modernisierung, die die Subjekte durch den Bildungsaufstieg vorgenommen haben,
verstehen wirden. NoOkel kritisiert die Immigrations- bzw. Minderheitenforschung,
welche ethnische Identitaten durch ,,ein dichotomes und redundantes Traditionalis-
mus-Modernismus-Konzept* essentialisiere und durch die Vorstellung eines ethnisch
bedingten Sozialstatus die ,,Figur des diskriminierten Auslanders* erzeuge (ibid., 13).
Wahrend darin die ethnische Identitat als erzwungenes Ergebnis sozialer Exklusion in
der Aufnahmegesellschaft betrachtet werde (ibid., 14), zeigt Nokel, dass die autonome
Gestaltung ihres Lebens anhand islamischer Prinzipien aktiv beansprucht wird
(ibid., 20). Die selbstbewussten Akteurinnen wirden den Islam zum ,,Instrument einer
vertieften Inklusion® machen (ibid., 14). Nokel zeichnet das Bild selbstbewusster Neo-
Muslimas, welche aus der Selbstbestimmung heraus religios und in die moderne Ge-
sellschaft integriert sind (ibid., 13).

19 Die Studie beruht auf biografischen Erzahlungen und ethnografischen Beobachtungen. Die Auswahl
der 18 gut ausgebildeten jungen Interviewpartnerinnen erfolgt in muslimischen Milieus. Nékel nennt
eine Kopftuchdemonstration, Treffen deutschsprachiger Muslime, Tafsir-Treffen (Koranexegese),
Feste sowie Veranstaltungen von Madchengruppen in Moscheen (ibid., 24f.).



Ein Verdienst der Studie liegt darin, dass ein pauschalisiertes und ideologisier-
tes Verstandnis des Islams aufgebrochen und die Verknupfung mit Alltagspraktiken
aufgezeigt wird. Hervorzuheben ist die Berucksichtigung des Wechselverhaltnisses
von gesellschaftlichen Zuschreibungen und individuellen Umgangsstrategien. Die be-
fragten Frauen, so Nokel (ibid., 15 f.), setzen sich mit ihren ,,islamo-kulturelle[n] Wur-
zeln* auseinander, auf die sie nicht zuletzt durch gesellschaftliche Diskurse immer
wieder hingewiesen werden, und machen diese zum Ausgangspunkt ihrer Anerken-
nungspolitiken und ihrer Forderung nach Gleichheit.

Kritisieren lasst sich, dass der Islambezug gewissermafen auf die Forderung
nach Anerkennung reduziert wird. Obwohl Nokel Frauen beschreibt, die alle Lebens-
bereiche islamisiert haben, gerat das Eigene der Religiositét, wie die Kommunikation
mit Gott oder die konkreten Heilsideen, aus dem Blick. Stattdessen dominiert in der
Beschreibung die im Sinne Foucaults verstandene Selbstdisziplinierung (ibid., 67 ff.).
Weiterhin kann kritisch bemerkt werden, dass dem Typus der Neo-Muslima keine an-
deren Typen gegeniibergestellt werden, was die Gefahr der Verallgemeinerung des
Typus, zumindest in der Rezeption der Studie, birgt.

Die Studie Virtuosen der Lebenspraxis: gebildete Muslime in Deutschland von
Diana Karadzhova-Beyer (2016) zeichnet sich durch eine rekonstruktive Methodolo-
gie anhand der Objektiven Hermeneutik und der Grounded Theory aus. An vier Féllen
wird die Lebenspraxis glaubiger Muslim*innen der zweiten Generation tirkischer
Migrant*innen, die als Akademiker*innen berufstétig sind und eine Familie gegriindet
haben, rekonstruiert (ibid., 77). Hintergrund ist die Annahme einer Unvereinbarkeit
von moderner, selbstbestimmter Lebensfiihrung und dem Islam, der keine Differen-
zierung von sékular und religits erlaube (ibid., 240) und den Anspruch erhebe, ,,in
allen Sphéren des Lebens tonangebend zu sein“ (ibid., 23). Dieses ,,Dilemma“ erfor-
dere kreative handlungspraktische Lésungen und Relativierungen. Im lebensprakti-
schen Alltag konne der Islam in ein bildungs-, aufklarungs- und modernitatskompa-
tibles Ethos transformiert werden (ibid., 242). Die Modernitét islamischer Lebensfiih-
rung stellt, so die zentrale Aussage der Studie, sich erst in der sie erzwingenden Le-
benspraxis und nur bei gebildeten Muslim*innen ein. Angesichts deren Leistung, trotz
der Inkompatibilitat von (modernen und islamischen) Orientierungsschemata eine ,,ge-
lingende Lebenspraxis unter Beibehaltung [der] Religion* (ibid., 169) zu erzeugen,

bezeichnet die Autorin diese als ,,Virtuosen der Lebenspraxis®.
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Hinsichtlich der Rolle der Religion unterscheidet die Autorin zwei Typen von
Lebensfihrung, eine auf Religion ausgerichtete (Falle 1-3) und eine nach auf3en hin
von Religion unberhrte (Fall 4). Im Sinne von kreativen Lésungen nutze die Beraterin
in einer muslimisch-turkischen Organisation, die als ,,Grenzgéngerin* zwischen zwei
Kulturen présentiert wird, Religion aktiv zur Identitatswahrung und Abgrenzung ge-
genuber der Kultur des Aufnahmelandes (ibid., 138). Im zweiten Fall sei Religion ein
Mittel, um sich gegen bestehende Konventionen aufzulehnen (ibid., 169). Im dritten
Fall wird der Islam als ein ,,Stabilisierungsanker* verstanden, dessen kollektive Kul-
turgeschichte als Stiutze der Identitat fungiere (ibid., 187). Im vierten Fall diene Reli-
gion als ,,handlungsleitendes philosophisches Deutungssystem* (ibid., 198). Hand-
lungspraktisch werde Religion hingegen auf die Sphare des Privaten begrenzt und da-
mit die Lebensfuhrung von der dogmatischen Teilung der Welt in die Kategorien
rein/unrein, halal/haram, erlaubt/verboten befreit (ibid.).

Positiv hervorheben lasst sich an der Studie die Darstellung kontrastierender
Falle, die Unterschiede einer sonst hdaufig heterogen dargestellten Untersuchungs-
gruppe deutlich macht. Zudem werden die Unterschiede aus der Biografie inhdrenten
Merkmalen abgeleitet, z. B. erhdhte Mobilitat der Familie versus Sesshaftigkeit, an-
statt aus Merkmalen der muslimischen Praxis. Die Rekonstruktion der biografischen
Herausforderungen und der Generationsdynamiken sind ein Pluspunkt der Studie, da
das Wechselverhaltnis von Biografie und Religion aufgezeigt wird. Die Starke einer
rekonstruktiven Methodologie liegt darin, von den AuRerungen der Befragten zu abs-
trahieren, indem Sinnebenen unterschieden und biografische Entscheidungen rekon-
struiert werden. Bei der Analyse der Interviews mit Muslim*innen, deren AuBerungen
haufig Reaktionen auf islamkritische Diskurse sind, erméglicht dies — Giber die diskur-
sive Positionierung hinaus — einen Zugriff auf die Lebenspraxis.

Kritisieren l&sst sich, dass die moderne, selbstbestimmte Lebensfiihrung als
stillschweigende Hintergrundfolie vorausgesetzt und deren Inkompatibilitat mit Reli-
gion behauptet wird. Die Bindung an religiose Werte wird (potenziell) als Autonomie
einschréankend betrachtet. Das versperrt den Blick auf die die Autonomie einschran-
kende wie auch ermdglichende Wirkung jedweder Wertbindung, sei sie religios oder
sékular (z. B. Professionsethiken, Erndhrungsweisen, Umweltschutz). Infrage gestellt
werden muss auch die Grundpramisse eines modernitéts- und autonomiefeindlichen
Islams, der eine exklusive Deutungsmacht tber alle Spharen des Lebens beanspruche

und keine ,,Kultur der konkurrierenden Auslegung* kenne (ibid., 241). Thomas Bauer



(2011) macht auf die historische Deutungsvielfalt im Islam und die Vermischung von
religiésen und sakularen Diskursen in Bereichen wie Medizin und Wissenschaft auf-
merksam.? Er bezeichnet das ,,Bild einer restlos von Religion durchdrungenen islami-
schen Gesellschaft als ein Zerrbild“, das dem Islamismus entspricht (ibid., 222).

Kritik lasst sich des Weiteren an der Klassifikation von Praktiken als modern
bzw. traditionell Uben. Die These, dass mit dem Tragen des Kopftuchs der ,,Anspruch
auf Mindigkeit und Aufklarung symbolisch konterkariert werde (Karadzhova-Beyer
2016, 33), entspricht eher der Grundpréamisse der Arbeit als dem Forschungsstand zu
Bedeutungen der Verschleierung (Amir-Moazami 2007; Goéle 2004; Fadil 2011). Die
religidse Praxis im privaten Bereich als moderne, aufgeklarte Religiositat zu deuten,
lasst sich kontrovers diskutieren (z. B. Beckford 2003; Casanova 1994). Die Grund-
pramisse der Arbeit wird auch an der Deutung der Aussage einer Interviewten, dass
Frauen nicht in die Moschee miussen, deutlich. Geschlechtsspezifische Unterschiede
muslimischer Praxis werden nicht diskutiert. Vielmehr wird Religion als ,,individu-
umsbezogenes, Ich-interpretiertes Bedurfnis* bezeichnet, da es keine signifikanten
Anderen gébe, an denen Glaubensvorstellungen abgearbeitet wiirden (Karadzhova-
Beyer 2016, 135). Kritisieren lassen sich ferner Wertungen hinsichtlich der Autono-
mie. Eine ,,moderne und aufgeklarte Lebensfiihrung mit der Religion“ wird unter der
MaRgabe zugestanden, dass ,.eine individuelle Entscheidung [...] um des Individuums
Willen getétigt wird, und nicht um sich ,normkonform* zu verhalten* (ibid., 218). So
wird das funfmalige Gebet einer Berufstatigen als Entschleunigung (ibid., 235), oder
religidse Praktiken als Bewaltigung biografischer Problemlagen gedeutet.?* Das spie-
gelt eine westlich-liberalistische VVorstellung und blendet die Mdglichkeit aus, dass die
Konformitat mit der religiosen Norm ein Akt der Autonomie ist (siehe Mahmood
2005).

1.2.2 Ethisierung als Thema in der franzdsischsprachigen Forschung

Das Interesse an der konsequenten Ausrichtung am Islam in allen Lebensbereichen ist
im franzosischen Raum nicht minder ausgepragt. Statt des franzdsischen Pendants zum
Weber’schen Begriff der Lebensfiihrung conduite de vie oder maniére de vivre finden
sich in Studien Begriffe Foucault’scher Pragung wie éthique de vie, fagon d’étre oder

20 Bauer behandelt die nachformative Zeit des Islams (12. bis 15. Jh.).
21 Deutlich wird das in der Aussage: ,,je groRer die biographische Unsicherheit, desto starker rekurrieren
die Glaubigen auf religiése Grundsatze* (Karadzhova-Beyer 2016, 243).
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réforme de soi. Die Transformation des Selbst bzw. Formation eines ethischen Selbst
anhand von Selbsttechniken (Foucault 1989) und die Reglementierung der All-
tagspraktiken anhand der religiosen Ethik (Weber) lassen sich als komplementar ver-
stehen (Lemke 2001; Tezcan o. J., 5).

Prominent wurde die Anwendung Foucault’scher Konzepte durch die Studie
von Saba Mahmood (2005) zu orthodoxen Musliminnen in dgyptischen Frommigkeits-
bewegungen. Sie geht dem paradox anmutenden Befund nach, dass Frauen religiose
Bewegungen mittragen, die ihre Subordination verlangen. Die Studie zeigt, dass die
individuelle Handlungsféahigkeit tatsachlich auf der Aneignung von Normen beruhen
kann, von denen angenommen wird, dass sie die Autonomie einschranken. Die Aneig-
nung islamischer Normen wird in Anlehnung an die Foucault-Interpretation Judith
Butlers als autonome Subjektformation verstanden. Die Autorin orientiert sich soweit
an dieser Interpretation, als sie Foucaults Idee paradoxaler Subjektivierung tber-
nimmt. Demnach hdngen Handlungsfahigkeit und Unterordnung eng miteinander
zusammen:

»the very processes and conditions that secure a subject’s subordination are also the means by

which she becomes a self-conscious identity and agent* (Mahmood 2005, 17).
Folglich versteht sie Handlungsfahigkeit nicht im Widerstand zu Machtverhaltnissen,
sondern als Erzeugnis dieser: ,,a capacity for action that specific relations of subordi-
nation create and enable* (ibid., 18). Was das Verhaltnis von Handlungsfahigkeit und
Normen betrifft, geht Mahmood tiber Butler hinaus. Ausgehend von der Pramisse, dass
Normen nur durch performatives Tun erzeugt werden, versteht Butler Handlungsfé-
higkeit als die Kapazitat, Normen zu bestatigen oder sich ihnen zu widersetzen. In der
Konsequenz versteht sie Subversion als Ausdruck der Handlungsfahigkeit von Unter-
drickten. Mahmood kritisiert dieses Verstandnis weiblicher Agency als normative li-
beralistisch-feministische Deutung (Lamine 2018, 85). Dem dualistischen Schema
von Subversion und Bestatigung von Normen fligt Mahmood eine dritte Mdglichkeit
hinzu: das Vollfuhren, Bewohnen und Erleben der Norm:

,Norms are not only consolidated and/or subverted, | would suggest, but performed, inhab-

ited, and experienced in a variety of ways* (Mahmood 2005, 22).
In diesem Verstandnis druckt sich Handlungsfahigkeit (,,agentival capacity*) auch in
den Akten der Aneignung von Normen aus: ,,in the multiple ways in which one inha-
bits norms* (ibid., 15).



Die ethnografische Studie von Christine Rodier (2012)% ist ein Beispiel dafir,
Lebensfihrung zu thematisieren, ohne das religiose Moment im Leben von Muslimen
zu Uberschatzen. Beleuchtet wird nur ein Aspekt von Lebensfuhrung: der Konsum von
Halal-Produkten. Die unter marokkanischen Berbern im franzésischen Département
Moselle anhand von teilnehmenden Beobachtungen und leitfadengestitzten Inter-
views durchgefiihrte Studie analysiert die Signifikation von Alimentationspraktiken
zwischen ,, Tradition“ und heiligem ,, Text“ (ibid., 20). Rodier verneint, dass die Bin-
dung an religiose Normen dem Kommunitarismus Vorschub leistet. Relevant ist das
vor dem Hintergrund, dass die Verbreitung von Halal-Produkten in Frankreich haufig
als Bedrohung wahrgenommen wird. Rodier stellt heraus, dass sich religiose Regeln
und Praktiken im Generationenverlauf verandern. Sie verweist auf multiple Umgangs-
formen mit Normen. Darin driicke sich eine — auch von Normen der franzgsischen
Gesellschaft beeinflusste — Individualisierung der Religiositét aus (ibid., 334).

Rodier présentiert eine Typologie anhand der Sinnsetzungen, die mit dem Kon-
sum von Halal-Produkten verbunden werden. Die drei folgenden Typen, allem voran
der ethisierte, asketische, grenzen sich vom mangeur ritualiste ab, verkdrpert in Mig-
ranten der ersten Generation, die ohne fundiertes Wissen praktizierten.

Der liberal-moderne und konsumorientierte mangeur consommateur beruck-
sichtigt die Speisevorschriften aus Gewohnheit und Respekt vor der Religion, grenzt
sich jedoch von der traditionellen, fetthaltigen Erndhrungsweise der Elterngeneration
ab (ibid., 301 ff.). Restaurants, die sich als halal und Franzdsisch (anstatt Arabisch
oder orientalisch) prasentieren, sowie die Vielfalt der Halal-Produkte in Supermérkten,
ermoglichen die Ausweitung des Nahrungsspektrums und tragen zur Individualisie-
rung aufsteigender Mittelschichtangehériger muslimischen Glaubens bei.

Der mangeur revendicatif verwendet halal als einen Identitatsmarker und er-
richtet darliber eine symbolische Grenze zwischen einer Wir-Gruppe und einer Ihr-
Gruppe (ibid. 307 ff.). Arabisches Fastfood dient der Abgrenzung von einer okziden-
talen, amerikanisierten McDonalds-Kultur. Der jugendliche, ménnliche Typus besitzt
kaum religioses Wissen und praktiziert die Pflichtgebete selten, sodass die Verhaltens-

norm halal starker im Diskurs als in der religidsen Praxis verankert ist.

22 Der Titel lautet: Manger pour croire: étude transgénérationnelle de descendants de migrants
berbeéres: le halal comme incorporation d'une norme (Essen um zu glauben: transgenerationelle Studie
der Nachkommen von migrierten Berbern: Halal als Inkorporierung einer Norm, Ubers. L. H.).
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Die gebildete, weibliche mangeur ascéte fiihrt Uber den Respekt religidser
Speisevorschriften hinaus und basierend auf ethischen Prinzipien des friihen, wahren
Islams einen Abgrenzungsdiskurs (ibid., 313 ff.). Sie halt der Folklorisierung des Is-
lams der Elterngeneration die tiefere spirituelle Bedeutung der Praktiken entgegen
(z. B. Reinigung des Kdrpers im Ramadan).? Die gesundheitsbewusste Reduktion von
Fleisch oder Zucker sowie der achtsame Umgang mit Nahrungsmitteln werden zum
Bestandteil einer disziplinierenden, auf Selbstkontrolle beruhenden Alltagspraxis
(ibid., 317). Die Abgrenzung zur fetthaltigen Ernahrung der Elterngeneration wird
durch den géanzlichen Verzicht auf Fleisch oder die Restriktion auf Bio-Produkte ge-
steigert (ibid., 319 ff.). Der asketische Charakter des Glaubens im Sinne von Foucault
(1989) driickt sich in der Kapazitét aus, die personliche Lebensethik (éthique de vie)
zu steigern (ibid., 316). Die der Perfektion dienende permanente Introspektion
(ibid., 316), erinnert an Webers methodische Kontrolle.

Die Beschreibung der Orientierung an ethischen Werten des asketischen Ty-
pus, der so seine Lebensweise perfektioniere bzw. seiner Seinsweise (fagon d’étre)
Gestalt gebe (ibid., 339), schlielt an Weber, Foucault und Mahmood an. Glaube wird
dabei als Selbsttechnik und Mittel der Entwicklung einer persdnlichen Ethik sowie
spiritueller Ziele verstanden (ibid., 338). Die korperliche Aneignung der Norm ver-
steht Rodier — in Anlehnung an Foucault und Mahmood und im Unterschied zum Ver-
standnis eines der Norm unterworfenen Subjekts — als Vektor der Handlungsfahigkeit.
Entsprechend der von Foucault (1989) beschriebenen Modi der Subjektivierung kann
sich das Individuum Gber die selbstbestimmte Aneignung der Normen, wie der Spei-
sevorschriften, individuieren, was einen Ausdruck von Handlungsféhigkeit darstellt
(ibid., 325). Rodier grenzt sich von einem Diskurs ab, der dem Individuum Handlungs-
fahigkeit abspricht und es als religiosen Normen unterworfen wahrnimmt (ibid., 335).
Das kann mit der Erweiterung oder Subversion der Bedeutung der Norm und der Ver-
schrankung mit anderen biografisch bedingten Logiken einhergehen. Rodier spricht
mit Bezug auf Max Weber von einer innerweltlichen Askese, die auf einer rationalen,
methodischen und systematischen Selbststeuerung beruhe und in eine Ethisierung und
Rationalisierung des Glaubens minde (ibid., 339 f.). Dem Islam bescheinigt Rodier
die Integration in Denkweisen der Moderne, da er eine religiose Utopie, um die Ideale

der Leistung und des individuellen Heils herum, begriinde (340).

2 Die Frommigkeitsbewegung in Agypten kritisiert ebenfalls die Folklorisierung des Islams, wozu ein
grofRes Unterhaltungsangebot wéhrend des Monats Ramadan zahlt (siehe Mahmood 2005, 49).



Kritisieren lasst sich die Fokussierung auf den mangeur ascéte mit der Begrun-
dung, dieser verkorpere die ,,neuen Modalitaten des Glaubens* in der zweiten Einwan-
derergeneration besonders (ibid., 302). Letztlich erh&lt dieser Typus ein bedeutendes
Gewicht, zumal Rodier die abschlieRende Feststellung der Ethisierung und Rationali-
sierung des Glaubens am mangeur ascéte festmacht (ibid., 340).

In der deutsch-franzdsischen Vergleichsstudie Moderne Frommigkeit: Musli-
mische Frauen in Frankreich und Deutschland zwischen Selbstreform und Kampf um
Anerkennung von Jeanette S. Jouili (2007) wird der Typus religis-ethischer muslimi-
scher Lebensfiihrung mit Bezug auf Weber und Foucault anschaulich untermauert.
Dazu hat die Forscherin Musliminnen der zweiten Generation von Einwanderern,
Uberwiegend universitar gebildete, interviewt, 21 in Frankreich und 17 in Deutschland.
Die Akquise erfolgte unter aktiven Mitgliedern islamischer Vereine und Ausbildungs-
einrichtungen in Paris und Kaoln, bei denen einige der Frauen als Dozentin tatig waren.
Ein Auswahlkriterium war das Verrichten des Pflichtgebets.?

Jouili ordnet die interviewten neo-orthodoxen Musliminnen den ,,revival mo-
vements“ (Frommigkeitsbewegungen) zu. Die Intention, einen bestimmten Typus von
Frommigkeit aufzuzeigen, lasst sich neben der Akquise auch daran ablesen, dass Jouili
keine kontrastierenden Falle rekonstruiert, sondern thematische Aspekte beleuchtet
und mit Interviewausschnitten untermauert. Das beinhaltet den Erwerb islamischen
Wissens, die Ausbildung von Tugenden, das Verhéltnis von Emanzipation und Unter-
werfung, Aspirationen hinsichtlich Bildung, Berufsarbeit und Familie und die Aus-
handlung der Anerkennung religioser Sichtbarkeit in der Offentlichkeit. Der als zentral
gekennzeichnete Wissenserwerb der befragten Frauen sei auf das Ziel ausgerichtet,
das personliche und alltagliche Leben im Sinne islamischer Normen zu gestalten
(Jouili 2015, 51). Die Ebene der Handlungspraxis spiegelt sich in den konsultierten
Schriften, die u. a. konkrete Anleitungen zu islamischen Kleidungsvorschriften und
zum Verhalten gegentiber Eltern und Ehepartner beinhalten (Jouili 2015, 51). Als wei-
teres Ziel identifiziert Jouili die Ausbildung eines ethischen und moralischen Charak-
ters (ibid.). Ethisierung und Innerlichkeit wirden rituelle religiése Praktiken jedoch
nicht obsolet machen. Die Interviewten verrichten das rituelle Gebet und fasten. Viele
legen groRBen Wert auf korrekte islamische Kleidung, d. h. eine die Innerlichkeit be-

zeugende AuRerlichkeit. Uber die Verbindung von ritueller Praxis und Ethisierung

24 Siehe den Anhang in Jouili (2007).

29



30

wird Religion in dieser Studie als ein Vektor der Individualisierung und als entschei-
dender Beitrag zur Konstituierung von autonomen und verantwortlichen Subjekten
dargestellt (ibid., 67).
Der beschriebene Typus von Frommigkeit, der den Islam auf methodisierte

Weise ins Zentrum des Lebens stellt, wird mit englischen Ubersetzungen des We-
ber’schen Terminus der Lebensfiihrung, wie ,,,real* Islamic lifestyle” bzw. ,,Islamic
Way of Life“ (ibid. 51), bezeichnet. Der Bezug zu Weber wird an einer Stelle explizit
gemacht.?® Gleichermalien orientiert sich die Theoretisierung des Typus islamischer
Lebensfiihrung an Foucault und Mahmood, die auf das Paradox der Subjektivierung
in einem Feld von Machtrelationen verwiesen hatten. Entsprechend versteht Jouili
(2011, 53) die Hinwendung zur Pietat als einen Wechsel von Modalitaten der Selbst-
fiihrung. Die Aneignung islamischer Normen versteht sie als einen autonomen Prozess
des Wechsels von Regimen:

,from one governed by the norms and modes of self-fashioning that inform the imaginaries

of the larger public sphere, to those induced by a certain reading of the Islamic traditions*

(ibid., 54).
Die Studie hebt den Typus religidser Lebensfiihrung hervor und macht dies auch trans-
parent. Die gezielte Auswahl der Interviewpartnerinnen, die den Islam rituell prakti-
zieren und in muslimischen Organisationen (zum Teil auch beruflich) aktiv sind, ver-
deutlicht dies.

1.2.3 Kritische Wiirdigung der Lebensfiihrungsforschung

Die betrachteten Studien beschreiben religitse Lebensfiihrung haufig als eine Auspra-
gung der Religiositat, die sich in der Nahe der Virtuosenreligiositét verorten lasst. Sie
betonen den Typus der religiésen Lebensflihrung, teilweise trotz einer im Material
deutlich werdenden Heterogenitat. Dabei wird allerdings nicht immer hinreichend
deutlich gemacht, dass es um die Beschreibung von Virtuosenreligiositat geht, sodass
vor allem in der Rezeption der Studien die Gefahr besteht, das religiose Element im
Leben von Muslimen zu Uberschétzen. In den Studien wirkt dieser Typus kinstlich
idealisiert. Die Idealisierung entsteht haufig daraus, dass sich sowohl die Forschenden

wie auch die Beforschten gegen reduktionistische Islambilder wenden.

2 [...] the pious self-cultivation initiated with its acquisition was supposed to lead to the adoption of
a new mode of Lebensfiihrung [Herv. i. O.], which means, to use the Weberian formulation, consistent
and methodical life conduct-in this context, conduct defined by Islamic codes and virtues“ (ibid., 52).



In den Studien wird Religion meist als Ergebnis einer freien Entscheidung the-
matisiert, wodurch biografisch geprégte Dispositionen aus dem Blick geraten. Reli-
gion erscheint als vordergriindige Beschaftigung und als einzige identitéts- und auto-
nomierelevante Fragestellung. Die geschlechtsspezifische Fragestellung, ob der Islam
die Autonomie von Frauen befordert oder einschrankt, steht im Fokus der Studien von
Jouili, Klinkhammer und N6kel. Neben diesen Studien betont Rodier, indem sie sich
auf den weiblichen, asketischen Typus konzentriert, das Autonomie fordernde Mo-
ment des Islams bzw. die auf Autonomie zielenden Deutungen und Praktiken. Auto-
nomie ist im Prinzip in allen Studien ein zentrales Thema, sie wird aber einseitig auf
Religion bezogen behandelt.

Obwohl Lebensfiihrung den Anspruch des Zugriffs auf das breit gefacherte
Thema der Gestaltung des Lebens und der Rolle der Religion darin zeigt, wird Lebens-
fiihrung letztlich verengt und einseitig betrachtet. Lediglich in der Studie von Karadz-
hova-Beyer (2016) werden mit der Biografie und anderen Lebensbereichen in Zusam-
menhang stehende identitats- und autonomierelevante Aspekte behandelt. Die biogra-
fische Entwicklung, die Verdnderung von Religiositdt im Zuge biografischer Ereig-
nisse und damit die Wechselwirkungen von Biografie und Religion werden in den Stu-
dien, die sich auf die Darstellung eines Typus konzentrieren und themengebunden In-
terviewaussagen biindeln, weitgehend vernachlassigt. Lediglich Klinkhammer zeich-
net die Biografien nach und geht dabei auch auf die religiése Sozialisation, ein we-
sentlicher Faktor fir die Herausbildung von Religiositat, ein. Dessen ungeachtet be-
schréankt sie sich weitgehend darauf, die auf die Religiositat zentrierten Erzahlungen
wiederzugeben. Eine vertiefte Analyse der biografischen Themen tber das Religitse
hinaus héatte den Blick auf weitere biografische Ressourcen und Herausforderungen
ermoglicht.

Bedauerlich ist das Fehlen einer vertieften biografischen Analyse gerade bei
den Studien von Klinkhammer und Nokel, da beide Interviewpartnerinnen einbezie-
hen, die ein mittleres Bildungsniveau aufweisen, wéhrend sich die Auswahl hdufig auf
universitar gebildete Frauen konzentriert. Vernachlassigt wird damit der biografische
Umgang mit einer niedrigen Ressourcenausstattung, mit sozialer Ungleichheit, mit Er-
fahrungen des schulischen oder beruflichen Scheiterns und die Wechselwirkungen mit
der religiosen Positionierung, kurz gesagt, der Zusammenhang zwischen Biografie und

Religion sowie das Zusammenwirken von Ungleichheitsverhaltnissen. Der Fokus auf
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vereinsméaRig engagierten Muslim*innen beférdert die einseitige Darstellung idealty-
pischer Religiositéat.

Aufféllig ist, dass das Thema der Lebensfihrung in religionssoziologischen
Untersuchungen einseitig auf Muslime bezogen ist. Eine Ausnahme ist die unter ka-
tholisch Sozialisierten durchgefiihrte Studie von Judith Kénemann (2002) zur Rolle
der Religion in der Lebensfiihrung der spaten Moderne. Lebensfiihrung verweist dabei
auf die hohe Relevanz von Subjektivitat und Autonomie und damit die gestiegene Be-
grindungspflicht von Lebensentscheidungen, was Religion einschlief3t (ibid., 334).
Die mit der Begrifflichkeit der Lebensfuhrung einhergehende Darstellung eines Typus
von Religiositat, der die Religion idealtypisch in der Handlungspraxis umsetzt, scheint
auf Studien zu Muslimen beschrankt zu sein.? Die Diskrepanz in der Perspektive auf
christliche und muslimische Religiositat ist umso auffalliger, als das Thema der Le-
bensfuhrung der Islamforschung lange fremd war (Tezcan o. J., 4). Das lasst sich damit
erklaren, dass der Islam lange Zeit, von Max Weber bis zu den christlichen Missiona-
ren Anfang des 20. Jahrhunderts, als ungeeignete Basis fir eine konsequente ethische
Lebensfiihrung angesehen wurde.?” Nun lielRe sich fragen, ob sich der Islam bzw. seine
Wahrnehmung veréndert hat, oder ob die Einschatzung Webers womdglich falsch war.
Fur die der Veranderung des Islams geschuldete Fokussierung auf Lebensfiihrung
wirde zum einen sprechen, dass (moderne) Fundamentalisten die konsequente Aus-
richtung an der Religion in allen Lebensbereichen propagieren. Zum anderen l&sst sich
das (ebenfalls neuartige) Phanomen der Konversion zum Islam in westlichen Indust-
riegesellschaften anfihren. Die Konversion kann einen biografischen Wendepunkt
einleiten, in dessen Folge die Lebensfiihrung konsequent an der Religion ausgerichtet
wird (Wohlrab-Sahr 1999).

Das sozialwissenschaftliche Interesse an der religiosen Lebensfiihrung steht
mit dem Integrationsdiskurs in Verbindung (siehe Tezcan 2003, 2017). Mit der Wahr-
nehmungsverschiebung vom Migranten zum Muslim geht die Verschiebung von der
Kultursemantik zur Religionssemantik einher. Wéhrend in Bezug auf Migrant*innen

Kultur als potenzieller Storfaktor in Erscheinung tritt, wird es nun die Religion. Sie ist

2 Ein weiteres Beispiel flr den christlichen Kontext ist die laufende Untersuchung des Minsteraner
Soziologen Peter Isenbéck zur Lebensfihrung in (christlichen) Kléstern, d. h. als religids definierten
Orten, an denen religidse Virtuositat angestrebt wird.

27 Demnach sei der Islam, von der ,ethisch-dogmatischen Veranlagung her nicht imstande [...], die
sittlichen Verhdaltnisse unter den Menschen durchgreifend zu bestimmen. Deshalb passe er sich auch zu
sehr an die heidnischen Brauche, anstatt sie konsequent zu kultivieren* (Tezcan o. J., 4).



im Unterschied zu Kultur besser greifbar, denn es gibt eine Dogmatik, ansprechbare
Akteure, Zeichen und Rituale und religiose Orte (Tezcan 2003, 56). Das Interesse an
der Individualisierung und der Subjektivierung des Glaubens spiegelt das Verstandnis
von Religion im Unterschied zum Verstandnis von Kultur wider (ibid., 251 f.). Die
vormals thematisierte und in ihren Wirkungen auf die Integration einzuschétzen ver-
suchte Kultur der Migranten bezeichnet Tezcan (2017, 46 f.) als eine abstrakte Refe-
renz, die &hnlich einer zweiten Natur wahrgenommen wird. Religion hingegen wird
als eine Angelegenheit der Uberzeugung und des personlichen Bekenntnisses wahrge-
nommen (ibid., 46 f.). Am Dogma der freien Wahl l&sst sich kritisieren, dass Zwange
und (existentielle) Notwendigkeiten sowie die Unausweichlichkeiten von biografi-
schen Entscheidungen durch verinnerlichte Wahrnehmungs- und Deutungsmusterz®
vernachldssigt werden.

Hinzu kommt der Aspekt der Regierbarkeit. In den Forschungen zu religios
bedingten Selbstverhaltnissen, Selbsttechniken und der religidsen Lebensfiuhrung auf
Basis einer individualisierten Religiositét driickt sich dieser zentrale Aspekt der Reli-
gionssemantik aus. Sie wird zum Anker fur Regierungstechniken (Selbst- und Fremd-
fihrung): Da religiose Subjekte ihre Religiositét individuell gestalten, statt von ihr un-
terworfen zu sein, kdnnen sie tber ihre Religion ,,Rechenschaft* ablegen (ibid., 47).
Dass dies von ihnen eingefordert wird, zeigt sich nicht nur an politischen Dialogbe-
strebungen, sondern auch an wissenschaftlichen Untersuchungen. In Bezug auf die
Autonomie der muslimischen Frau erweist sich die Unterscheidung von Religion und
Tradition als regierungsforderlich, wobei in der richtigen Weise der Religiositat ein
Potential gesehen wird (ibid., 63). Wird Religion als Ergebnis einer individuellen
Wahl verstanden, kdnnen als muslimisch identifizierbare Akteur*innen in die Verant-
wortung genommen werden, an der Integration mitzuwirken, indem sie die Potentiale
der Religion aktivieren, die dem zutréglich sind und die Aspekte minimieren, die dem
zuwiderlaufen. Das spricht dafir, dass das Interesse an der Lebensfiihrungsthematik

der veranderten Wahrnehmung des Islams geschuldet ist.

28 Definition siehe 2.3.2.
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1.3 Alitagliche Religiositat und Aushandlungsprozesse

In diesem Abschnitt wird argumentiert, dass sich die Erforschung von Lebensfiihrung
trotz aller Kritik nicht erlibrigt. Zentrale Kritik kann aus dem Ansatz der Lived Reli-
gion (Ammerman 2006) bzw. der Everyday Religion (McGuire 2008)? begriindet wer-
den.* Darin wird Religiositat sehr weit gefasst und bezeichnet alles, was religiose
Lai*innen als religios erleben oder was (wissenschaftliche) Beobachter als religios de-
finieren (Ammerman 2006, 223 f.). Alltagliche Formen von Religiositat finden tber
religiés definierte Orte und Ereignisse hinaus statt. Angelehnt an Max Weber postu-
lieren diese Ansatze erstens, dass religiose Vorstellungen und Praktiken erst in der
Praxis alltdglichen Handelns ihren eigentlichen Charakter erfahren und nicht von den
Inhalten des religiosen Dogmas abgeleitet werden kdnnen. Das Dogma muss interpre-
tiert werden, selbst bei Ubereinstimmenden Interpretationen kann die Praxis variieren.
Interpreten sind im Ansatz der gelebten Religiositat nicht nur die religiésen Experten
und Institutionen, sondern auch Laien. Institutionen oder Leader religiéser Gruppen
definieren Heilslehren und legitime religitse Praktiken und begriinden damit Prototy-
pen von Religiositat (ibid.). Diese kdnnen in Anlehnung an Michel de Certeau als stra-
tegic religion bezeichnet werden (Woodhead 2013). Religidse Lai*innen weichen mit-
unter von dieser idealtypischen Religiositat ab. Sie verfiigen zwar nicht tber die
Macht, legitime religidse Formen zu veréndern, aber sie kdnnen, in der Handlungspra-
xis abweichende religitse Bedeutungen und Praktiken entwickeln, was mit de Certeau
als tactical religion bezeichnet werden kann (ibid., 27).

Eine Kritik an den rezipierten Studien betraf die einseitige Auswahl von Un-
tersuchungspersonen. Personen, die in Vereinen und Moscheen aktiv sind, lenken den
Fokus auf (legitime) religiose Identitaten und Praktiken (Dessing et al., 2013). Damit
geraten die Abweichungen von legitimen religidsen lIdentitdten aus dem Blick. Die
Einseitigkeit birgt die Gefahr der Essentialisierung von Muslimen als ausschliel3lich
religiés. Bei Muslimen, die in einem muslimischen Verein aktiv sind, lasst sich davon
ausgehen, dass sie sich an offiziellen und legitimen religiésen Praktiken orientieren

und ideale Vorstellungen von Religiositat verwirklichen wollen, zumal sie permanent

29 Beide Bezeichnungen verweisen auf einen Ansatz (siehe Woodhead 2013, Jeldtoft 2011). Die Lived
bzw. Everyday Religion wurde ferner u. a. von Mary Jo Neitz (2011) und Robert Orsi (2003) gepragt.
30 Ungeachtet der Herkunft der Kritik lasst sich flr eine fruchtbare Verbindung von Lived-Religion-
Ansétzen und der Erforschung von Lebensfilhrung pladieren (siehe Hennig 2017 a).



auf gesellschaftliche Zuschreibungen reagieren missen. Im Unterschied dazu bezeich-
nen sich Muslime ohne Vereinsbhindung oft als nicht reprasentativ, weil sie religiose
Praktiken abgewandelt und pragmatisch an ihre Lebensumstdnde angepasst haben
(Jeldtoft 2011, 1140). Untersuchungen, die sich an Konzepten alltéglicher Religiositat
orientieren, fokussieren starker auf die Praxis nicht-organisierter Glaubiger und versu-
chen den Verflechtungen mit anderen Bereichen der Alltagspraxis Rechnung zu tragen
(z. B. Dessing et al. 2013; Nyhagen/Halsaa 2016; Jeldtoft 2011; 2013).

Der Ansatz der Lived Religion postuliert zweitens, dass das Religiose mit dem
Sozialen interagiert. Religiositat variiert entsprechend der Akteur*innen in ihren je-
weiligen sozialen Konstellationen. Gelebte Religiositat verdndert sich je nach Kontext
der Praxis, sodass andere Handlungsspharen des Alltags als Einfluss wahrgenommen
werden. Praktiken und nicht Glaubensvorstellungen driicken sich in inkorporierten
Praktiken aus, die nicht als ,,offizielle” religiose Praktiken gelten, wenn es um die Es-
senszubereitung, Gesundheit/Wohlbefinden, Freizeit und Sexualitdt geht (Nyha-
gen/Halsaa 2016, 38 f.). Alltagliche Religiositat wird als vom jeweiligen Kontext ab-
hangig betrachtet, denn Orte wie Arbeitspléatze, Krankenhduser, 6ffentliche Platze oder
private Wohnungen erfillen zusétzlich andere Funktionen und kénnen das Ausfuhren
religioser Praktiken unterstitzen oder einschréanken (Orsi 2003, 172). Im Gegensatz zu
der in den Lebensfihrungsstudien dargestellten ,,Dauerorientierung an religiésen Wer-
ten“ (Tezcan o. J., 6) relativieren Ansatze alltdglicher Religiositat die Rolle der Reli-
gion in der Alltagspraxis und Identitat. Religion wird als mit anderen Sphéren des Le-
bens verwoben betrachtet, sodass ihre Einfliisse variieren und Praktiken verschiedene
Bedeutungen erhalten kdnnen, da sie sich mit anderen Handlungslogiken verbinden
konnen.

Denkbar wére demnach die Verflechtung von religiésen und beruflichen Prak-
tiken, wie im Beispiel des tirkischen Unternehmers, den das Fasten fur die Bewalti-
gung seines Berufsalltags starkt (siehe Jeldtoft 2013). Damit wird der VVorstellung wi-
dersprochen, das Religiése dominiere alle Lebensbereiche bzw. liele sich klar vom
Sakularen abgrenzen. Ansatze alltaglicher Religiositat berufen sich z. B. auf James
Beckford (2003), wonach Praktiken gleichermalien religios wie sékular motiviert sein
konnen (Nyhagen/Halsaa 2016, 38). Nun liel3e sich fragen, inwieweit derartige Aus-

sagen Uber die muslimische Religiositit von sozialen Normen der Angemessenheit
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bestimmt werden, wonach der Eigenwert von Religiositat als riickl&ufig gilt. Dass (re-
ligiose) Praktiken von gesellschaftlichen Diskursen mitbeeinflusst werden, lasst sich
mit dem Begriff der Aushandlung erfassen.

Die meist auf Englisch oder Franzdsisch publizierten Studien, die sich auf den
Ansatz der Everyday Religion stiitzen, verwenden den Begriff negotiation. Allgemein
bezeichnet dies einen Prozess des Abwégens oder der Aushandlung von zwei (oder
mehr) Dingen, die miteinander im Widerstreit oder Konflikt stehen. Aushandlung
weist in einzelnen Untersuchungen verschiedene Bedeutungsdimensionen auf. Die
erste basiert auf der Verortung von Individuen in einem konflikthaften Dazwischen:
Islam vs. Moderne, Islam vs. Autonomie, Herkunftskultur vs. Kultur der Aufnahme-
gesellschaft. Aushandlung bezeichnet in diesem Sinne das Herstellen von Beziigen zu
beiden Seiten, so etwa Karadzhova-Beyer (2016, 243) in Bezug auf Inkompatibilitaten
von muslimischer Religiositat und moderner Lebensfuhrung, oder Nokel in Bezug auf
verschiedene Relevanzsysteme. Die zweite Bedeutungsdimension verweist auf das
Dynamische und Prozesshafte, z. B. von Identitat. Nokel beschreibt Aushandlungen
von Geschlechter- und Generationsbeziehungen, von Anerkennung sowie von Bedrf-
nissen. Im Zusammenhang mit der Aushandlung von Authentizitat verweist sie auf das
Dynamische des religiosen Relevanzsystems (Nokel 2002, 282).

Die dritte Bedeutungsdimension ist flr die vorliegende Arbeit besonders inte-
ressant: die Aushandlung der Anerkennung von Religiositat im Kontext von Zuschrei-
bungen, Diskursen und Praktiken der Mehrheitsgesellschaft. Jingere Untersuchungen
analysieren sowohl islambezogene gesellschaftliche Diskurse und ihre Wirkung auf
die Lebensverhéaltnisse von Muslim*innen, wie auch deren handlungspraktischen Um-
gang damit (Barras 2016; Haddad 2017; Selby et al. 2018). So charakterisiert Laura
Haddad in der 2017 veroffentlichten Studie Anerkennung und Widerstand, Lokale is-
lamische Identitatspraxis in Hamburg zunéchst die politisch-rechtliche Diskursent-
wicklung von Integration zu governance. Anschlielend untersucht sie die Aushand-
lungspraktiken bezlglich muslimischer Identitaten im urbanen Raum empirisch.

Aushandlungsprozesse in der Perspektive der Lived Religion untersucht die
Studie von Amélie Barras (2016). Sie analysiert zundchst den Bericht der in der kana-
dischen Provinz Quebec eingesetzten Taylor/Bouchard-Kommission und zeigt, wie
die Offentlichkeit den Umgang von Muslimen mit ihrer Religiositit wahrnimmt. Dem-
nach wirden Muslim*innen religiose Anpassungen mit Bezug auf eine rechtliche

Norm, wie Religionsfreiheit, einfordern. In der Wahrnehmung entspréche dies einem



»discourse of request™, wonach rigide religidse Akteure ungeachtet der Legitimitat der
Forderung unnachgiebig auf Anpassungen drangen wirden (ibid., 63 f.). Institutionen
wirden dann aktiv entscheiden, ob eine Forderung mit den Normen in Einklang steht
und inwieweit die Emotionen der Antragsteller beriicksichtigt werden missen
(ibid., 63). Insoweit werden Institutionen als aktiv wahrgenommen, fordernde Mus-
lime hingegen als passiv. Die Wahrnehmung erzeuge ein dichotomes Bild von Religi-
ositat: eine akzeptable, in Einklang mit liberalen Werten stehende, reprasentiert durch
legitime Forderungen, denen nachgekommen werden kann; und eine inakzeptable
Form von Religion, die sich in ungerechtfertigten Forderungen ausdrickt, die jeweils
abgelehnt werden (ibid., 62).

Die Autorin argumentiert auf Grundlage ihrer empirischen Untersuchung, dass
der offentliche Diskurs keineswegs der Realitét entspricht. Sie zeigt vielfaltige Aus-
handlungen (negotiations) am Beispiel der Umsetzung religiéser Speisevorschriften
auf, begonnen mit innerlichen Aushandlungen und der Abwdagung von gewiinschten
Praktiken mit den jeweiligen Erfordernissen der Situation, dem sozialen Kontext und
anderen als wichtig erachteten Aspekten, zum Beispiel dem Wunsch nach guten Be-
ziehungen mit Kolleg*innen oder Geschaftspartner*innen. Es folgen Interaktionspro-
zesse mit dem sozialen Umfeld als weiterer wesentlicher Bestandteil von Aushandlun-
gen. Die Perspektive auf Religion spiegelt den Ansatz der Lived Religion, denn die
Autorin gelangt Gber die Analyse der prozesshaften und kontextbezogenen Aushand-
lungen zu einer Beschreibung von Religiositat als diffus, ambivalent, flexibel und
schwerer zu fassen, anders gesagt, sich der Eindeutigkeit verschlieBend (ibid., 68). Sie
kritisiert die im 6ffentlichen Diskurs reproduzierte Vorstellung des Religitsen als et-
was, das sich eindeutig von anderen Aspekten des alltdglichen Lebens abtrennen lasst
(ibid., 64). Das sei gleichzeitig verengt, da nur sichtbar gemachte und (in der Forde-
rung nach Anpassung) thematisierte religiose Praktiken einbezogen werden, zumal
dies die Hypervisibilitat dieser Minderheit noch verstarke. Zudem Kritisiert sie die
Wahrnehmung des Umgangs mit religioser Pluralitat als ausschlieflich konflikthatft.

Die Studie macht die Relevanz von Aushandlungen deutlich. Diese verdienen
eine Analyse, nicht zuletzt, da offensichtlich verschiedene Umgangsweisen mit Zu-
schreibungen und den daraus resultierenden Effekten auf die Selbst- und Weltverhalt-
nisse existieren. Kritisch anmerken Iasst sich, dass die Studie den Anschein vermittelt,

Muslim*innen konnten sich aussuchen, wann ihre Differenz thematisch wird. Eben-
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falls eine Analyse verdienen die Momente, in denen die Religiositat und religiése Zu-
gehorigkeit von Muslim*innen zum Gegenstand von Auseinandersetzungen werden,
ohne dass sie selbst einen Einfluss darauf haben.

Zentral flr die Erforschung von Aushandlungsprozessen ist die Studie von Lori
Beaman (2017 a) Uber den Umgang mit (religidser) Differenz in pluralen Gesellschaf-
ten.t Dabei versteht Beaman Religion im Sinne der Lived Religion als veranderlich,
fluide und mal mehr, mal weniger relevant. Beaman kritisiert rechtliche Instrumente
im Umgang mit religioser Diversitat, wie reasonable accommodation der Rechte reli-
gidser Minderheiten, denn diese kdnnten angesichts der Machtverhaltnisse das antizi-
pierte Ziel der Gleichheit gar nicht sicherstellen (ibid., 130 ff.). Demgegeniber zeigt
Beaman die Aushandlung von Differenz im Alltaglichen, d. h. auf der Mikroebene
zwischen Akteuren wie Nachbarn, Kollegen, etc., welche iberraschenderweise erfolg-
reich mit Diversitat umgehen. Uberraschend ist das insofern, als der 6ffentliche Dis-
kurs im Umgang mit Diversitdt den Wettkampf (competition), die Konkurrenz und
Konflikthaftigkeit betont und damit verbundene Lésungen wie das Uben von Toleranz
und Zugestandnissen (accomodation). Im Kontrast dazu orientieren sich Akteur*innen
im Alltaglichen an der MaRgabe der Kooperation und an einem Verstandnis von
Gleichheit, das Beaman ,,Deep Equality* nennt:

»a vision of equality that transcends law, politics and social policy, and that relocates equality
as a process rather than a definition, and as lived rather than prescribed. It recognizes equality
as an achievement of day-to-day interaction, and is traceable through agonistic respect, recog-
nition of similarity, and a concomitant acceptance of difference, creation of community, and
neighbourliness. It circulates through micro-processes of individual action and inaction and
through group demonstrations of caring” (ibid., 13).
An diesen Mikroprozessen zeigt sich, so Beaman, eine alternative Umgangsweise mit
religiéser Pluralitat. Wichtig an dieser Stelle ist, dass Beaman eine andere Ebene von
Regulierung anspricht, die sich in der Interaktion und auf Mikroebene ansiedelt. Auf
dieser Ebene werden Ldsungen stets aufs Neue ausgehandelt, denn die Losungen sind
fragil, zeitlich begrenzt und I6sen das Konfliktpotential nicht auf (ibid., 6). Indem

Beaman den Fokus auf Differenz legt, macht sie auf einen wesentlichen Punkt auf-

31 Im Kontext des Religion and Diversity Project beruht sie auf zwei Teilprojekten, Religion in Personal
life in England, die Religiose und Nichtreligiose zu Abtreibung, Euthanasie und gleichgeschlechtlicher
Ehe befragt, und Religion in the Everyday: Negotiating Islam in St. John’s, Newfoundland and Labra-
dor (siehe http://religionanddiversity.ca/en/ [27.9.2018]).



merksam: Es geht nicht zwangslaufig darum, dass jemand religiose Freiheit bean-
sprucht oder einen Raum fir religidse Praktiken aushandelt, viel grundsatzlicher geht
es darum, wie im sozialen Miteinander Differenz ausgehalten wird, wie gegenseitige
Zugestandnisse gemacht werden. Aushandlungsprozesse beziehen sich folglich nicht

nur auf das Religiose, sondern schlicht auf Identitat.

1.4 Fazit

Die Kritik an der Wissensproduktion tber Muslime kennzeichnet wissenschaftliche
Neutralitat, die sich politischer Interessen und Machtverhéltnisse entziehen konnte, als
eine lllusion. Forschung tragt dazu bei, Muslime als Subjekte zu erzeugen, zu regulie-
ren und zu inspizieren. Sie ist an der Erzeugung gesellschaftlich akzeptabler und inak-
zeptabler Formen von Religiositét beteiligt. Die Hyperprasenz des Religidsen bringt
Forschende in ein Dilemma: Wie l&sst sich der ethischen Verantwortung gerecht wer-
den bzw. musste konsequent gedacht auf die Forschung verzichtet werden?3 Die vor-
liegende Arbeit hélt an der Untersuchung von Muslimen fest und wahlt dafiir eine bi-
ografische Perspektive, die den Verflechtungen zwischen Religiosem und Biografi-
schem Rechnung tragt. Dementsprechend werden Erlésungsideen, die das Handeln
von Individuen motivieren, einbezogen und analysiert; herausgearbeitet wird zudem,
wie sich das Religidse in der Biografie manifestiert und verandert. Dabei gilt es die
Kritik an der Lebensfiihrungsforschung, die VVor- und Nachteile des Ansatzes der Lived
Religion sowie Aushandlungsprozesse zu bertcksichtigen.

Die Perspektive der (religiésen) Lebensfihrung tendiert dazu, die religitse
Ethik als dominante Einflussgrof3e in allen Lebensbereichen zu sehen, wohingegen die
Alltagliche Religiositat das Nebeneinander und die Verschrankung von sékular und
religios in den Blick ruckt. Die Verwobenheit und Variabilitat des Religidsen aufzu-
zeigen, indem religiose Lai*innen und andere als religiose Orte oder idealtypische
Praktiken in Untersuchungen einbezogen werden, ist gewinnbringend. Damit kann der
Essentialisierung von Muslimen begegnet werden. Diese scheinen gar nicht so fassbar
zu sein, wie in 6ffentlichen und wissenschaftlichen Diskursen suggeriert wird, da sie

nicht ausschliellich und nicht permanent mit der gleichen Intensitét religios sind. Die

32 Eine Alternative ware die Erforschung der Wissensproduktion, ihrer Bedingungen, Epistemologien
und Mechanismen (Amir-Moazami 2018). Ist die sozialwissenschaftliche Forschung selbst oder z. B.
Regierungstechniken (Peter 2018) das Forschungsobjekt, ist der Bezug auf Muslime ein indirekter.
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in den Studien zur Lebensfuhrung thematisierte ,,Dauerorientierung an religiésen Wer-
ten® 1&sst sich damit relativieren.

Dementsprechend wirden islamische Prinzipien nicht das gesamte Alltagsle-
ben und alle Lebensbereiche durchdringen. Die Annahme der Lived Religion kommt
interessanterweise Webers Islamverstdndnis nahe, wonach der Islam keine alles durch-
dringende Ethik ausgebildet habe. Tezcan (0. J., 10) versteht dies als Eigenart des
(nicht-fundamentalistischen) Islams. Er argumentiert, dass eine ,,den gesamten Alltag
auf die gleiche Weise durchherrschende Lebensfiihrung® nicht aufgetreten ist und viel-
mehr Abweichungen von religiosen Normen Bestandteil der Praxis waren (ibid., 10).
Damit lieRBe sich argumentieren, dass eine alle Lebensbereiche durchdringende islami-
sche Lebensfilhrung entweder eine Uberbetonung eines Diskurses intensiver From-
migkeit darstellt, der sich insbesondere bei Frauen der zweiten Generation von Musli-
men in Europa findet, oder aber eine moderne Entwicklung der ,,Islamisierung des
Islams* (Bauer 2011, 192 ff.).

Eine biografische Perspektive soll einem wesentlichen Schwachpunkt der wei-
ten Definition von Religion im Ansatz der Lived Religion begegnen. Nach dieser De-
finition lassen sich keine religiésen Profile mehr identifizieren, zumindest legt die Ab-
wesenheit biografischer Analysen dies nahe. Das Religidse scheint dermaf3en durch
das Alltagliche, die verschiedenen Orte der Praxis, die Abweichungen von vorgegebe-
nen Praktiken sowie den Handlungspragmatismus dominiert zu werden, dass es sein
Profil verliert. Kritisieren lasst sich daran im Anschluss an Tezcan (2015) das Schwin-
den der Positivitat des Islams und von Muslim*innen.

Die Selbst- und Weltverhé&ltnisse von Muslim*innen stehen in Wechselwir-
kung mit gesellschaftlichen Diskursen und Zuschreibungen. Diskurse wirken auf den
Gegenstand zurlick bzw. tragen zu dessen Konstruktion bei. Jede Forschung zu Mus-
limen steht daher vor der Herausforderung des Umgangs mit einem Gegenstand, ,,in
den soziale Ungleichheit und Deutungsmacht eingeschrieben sind“ (Franz 2018, 310).
Dazu wird im ndchsten Kapitel eine theoretisch fundierte Perspektive auf ,,Lebensfiih-
rung“ erarbeitet. In Bezug auf die Untersuchungsgruppe werden dabei neben konzep-

tuellen Uberlegungen auch die Wirkungen gesellschaftlicher Diskurse einbezogen.



2 Lebensfiihrungskonzepte als theoretischer Rahmen

Lebensfuhrung thematisiert das Wechselverhéltnis von Individuum und Gesellschaft.
In einer ersten begrifflichen Ann&herung lasst sich darunter die individuelle Auseinan-
dersetzung mit gesellschaftlichen Angeboten und Zwéngen unter Berticksichtigung
von Werthaltungen (Mdller/Weihrich 1991, 121 f.) verstehen. Beschreibungen, Be-
griffe, Konzepte und Theorien dienen der Erforschung der Umgangsweise mit Verein-
barkeitsfragen, konflikthaften Lebensverhéltnissen und sozialen Konstellationen so-
wie mit gesellschaftlichen und politischen Veranderungen.3

Ziel dieses Kapitels ist es, eine doppelte Perspektive auf Lebensfiihrung zu er-
arbeiten, die einen langsschnittlichen und einen querschnittlichen Blick auf das Leben
kombiniert, d. h. die Autonomieentwicklung im biografischen Verlauf sowie Verein-
barkeitsfragen und Aushandlungen. Nach einer theoretischen Anné&herung an die Prob-
lematik werden spezifische Herausforderungen der Lebensfuhrung berufstatiger Mus-
liminnen unter Beruicksichtigung der doppelten Perspektive diskutiert.

Zur groben Orientierung innerhalb der wissenschaftlichen Herangehensweisen
wird im Folgenden zwischen einer makrosoziologischen und einer mikrosoziologi-
schen StoRrichtung unterschieden. In einer Mikroperspektive wird untersucht, wie und
woran autonome Individuen ihr Leben eigenverantwortlich ausrichten und wie sie vor
dem Hintergrund der gesellschaftlichen Bedingungen ihre Alltagspraxis gestalten.
Eine Makroperspektive zielt auf eine Analyse der Sozialstruktur ab und erfasst Muster
von Lebensfihrung. Der individuelle Umgang mit gesellschaftlichen Bedingungen
wird erfasst, um eine Art ,,Landkarte der Gesellschaft* anhand des messbaren Verhal-
tens in Lebensbereichen wie Freizeit, Familie, Arbeit, Medien und vor allem Konsum
zu erstellen (z. B. Heyse/Stelzer 2007; Hgjrup 2003; Miiller 2016; 2017; Otte 2005,
2014; Otte/Rossel 2011; Rossel 2011; Vetter 1991). Dabei wird hdufig mit Lebensstil-
begriffen®* operiert, wobei durchaus Kritik aus der Lebensfiihrungsforschung aufge-
nommen und die Begrifflichkeiten dahingehend erweitert wurden (z. B. Hradil 1992;
Otte 2005).

33 Die Deutsche Forschungsgemeinschaft fordert(e) u. a. folgende Projekte: ,,Urbane Ethiken. Konflikte
um gute stadtische Lebensfihrung im 20. und 21. Jh.* (seit 2015), ,,Gesundheit und alltdgliche Lebens-
fiihrung in nordostdeutschen Landgemeinden® (2008-10), ,,Alltagliche Lebensfiihrung und Reproduk-
tion sozialer Strukturen in Ruf3land* (1999-2001), ,,Prekdrer Ruhestand. Arbeit und Lebensfiihrung von
Frauen im Alter (2014-19), ,,Arbeitsorganisationen und véterliche Lebensfuhrung* (2011-15).

3 Schicht- und Klassenmodelle schienen aufgrund der gesellschaftlichen Differenzierung, Pluralisie-
rung, Individualisierung (Beck 1983) und dem Herausldsen aus angestammten sozialen Gefligen nicht
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Lebensfuhrungsansétze lassen sich ferner hinsichtlich ihres Bezugspunktes un-
terscheiden: ausgehend von der Orientierung an einer Bewahrungsidee bzw. an zent-
ralen Werten betrachtet oder ausgehend von praktischen Organisationsleistungen. Um
an dieser Stelle die wissenschaftliche Ebene kurz zu verlassen, bevor in Kapitel 2.1
Ansatze aus der Religionssoziologie behandelt werden, sei der starke Wertebezug in
normativen Anleitungen zur Lebensfuihrung angefiihrt. Die nun beispielhaft aufgefihr-
ten Anleitungen bieten — meist auf der Grundlage einer Krisendiagnose struktureller
und kultureller Transformationen — religiose oder sédkulare Antworten auf die Frage,
wie herausfordernde Lebensbedingungen bewaéltigt werden sollen.

Mit religits-ethischen Leitbildern haben religiGse Institutionen seit Mitte des
19. Jahrhunderts auf die politische Krise des Geburtenrtickgangs und die Zunahme von
nicht dezidiert religiosen Wertesystemen reagiert (Jahnichen 2015, 379-82). Die Le-
bensreformbewegung des 19. Jahrhunderts ist eine Antwort auf die beunruhigend
schnelle Entwicklung des Kapitalismus, die Industrialisierung, Verstadterung, Auflo-
sung traditioneller Familienformen, den Geburtenriickgang, die aufkommende soziale
Frage und die von Georg Simmel festgestellte Desorientierung der Menschen (Barl6-
sius 1997, 253).% Die Antwort bestand in der Suche nach einer verloren geglaubten
naturgemalien und gesunden Lebensweise und in der ,,personliche[n] Selbstreform* in
allen Lebensgebieten (ibid., 210).

Ein Beispiel, das die Verschiebung von Maximen der Lebensfuhrung aufzeigt,
ist ein Leitfaden zur Selbsterziehung und sittlichen Formung, der auf religiésen Wer-
ten basiert, diese jedoch in einer dezidiert sakularen und der Zielgruppe Jugend ange-
messenen Sprache formuliert (vgl. Foerster 1924, 11 f.). Argumentiert wird nicht jen-
seitsbezogen, sondern mit dem Ziel einer vervollkommneten diesseitigen Existenz.
Ahnlich lasst sich der neuere Ansatz der Lebenskunst des Philosophen Wilhelm
Schmid (2002) einordnen, der ein schones und bejahenswertes Leben in den Mittel-
punkt stellt.

mehr angemessen (Berger 1995, 78 f.; Otte/Rdssel 2011, 9). Die von der Lebensfiihrungsforschung ab-
zugrenzende Lebensstilforschung, die sich ebenfalls in den 1970er und 1980er Jahren aus der Sozial-
strukturanalyse und Ungleichheitsforschung entwickelte, betont Freiheitsgrade und Wahlmaglichkeiten
(siehe z. B. Vetter 1991, 59).

3% Das Leiden an der Moderne erfuhren die Grindervater der Soziologie selbst. Max Weber besuchte
Sanatorien der Lebensreformbewegung aufgrund zeitweiliger Einschrankungen seiner Leistungsféhig-
keit, Depressionen und nervlicher Uberreizung (Neurasthenie) (Radkau 2005, 253 ff.).



Praktische Organisationsleistungen werden von einem Forschungszweig in den
Mittelpunkt gestellt, der sich in den 1980er Jahren ausgehend von einer Bildungsex-
pansion, zunehmender sozialer und raumlicher Mobilitat sowie den Verdnderungen
der Erwerbssphare entwickelt hat (siehe 2.2). Die Arbeitsgruppe Alltagliche Lebens-
fihrung® untersucht Chancenunterschiede und soziale Ungleichheit sowie Verande-

rungen durch den massiven Eintritt von Frauen in den Arbeitsmarkt.

2.1 Die wertezentrierte Perspektive auf Lebensfiihrung

2.1.1 Max Webers Verstandnis von Lebensfiihrung
Das Thema der Lebensfiihrung durchzieht Webers Werk, ohne systematisiert zu wer-
den (vgl. Muller 2016, 23 ff.).®” Daraus lassen sich zentrale Aspekte ableiten, die fur
die Erforschung von Lebensfiihrung relevant sind. Webers Forschungsinteresse rich-
tete sich auf die fur den Okzident spezifische rationalisierte Wirtschaftsethik. Neben
dem rationalen Recht und der rationalen Technik sei diese auch durch die ,religiose
Bestimmtheit der Lebensfihrung” (Weber 1988, 238) gepragt worden. Weber zeigt an
der calvinistischen Lehre von der Pradestination,* wie das wirtschaftlich relevante
Handeln durch Erlésungsziele und Erlésungswege bestimmt wird. Da entsprechend
dem Dogma nur eine geringe Anzahl von Menschen erwéhlt ist, suchen die Glaubigen
nach Zeichen der Gnadengewissheit. Diese liegen im permanenten wirtschaftlichen
Erfolg, den sie durch eine rastlose Berufsarbeit sicherzustellen hoffen. Damit bildet
sich eine auf Disziplinierung und Methodisierung beruhende Lebensfiihrung heraus.
Die Bezeichnung von Lebensfiihrung als eine ,,Systematisierung des prakti-
schen Handelns in Gestalt seiner Orientierung an einheitlichen Werten“ (Weber 1985,
320 f.) verweist auf die aktive Steuerung des gesamten alltagspraktischen Handelns
durch Werte bzw. eine Maxime (vgl. Miller 2016, 40). Sind die Werte religioser Pro-

venienz, kommt das ethische Potenzial des religiosen Dogmas zum Tragen.* In der

% Diese war von 1986 bis 1996 in dem von Karl Martin Bolte geleiteten Sonderforschungsbereich 333
an der Universitat Minchen beheimatet und hat zu mehr als einhundert Verdffentlichungen gefihrt,
z. B. von Karin Jurczyk, Werner Kudera, Maria S. Rerrich, Gerd Gunter Vo3 sowie Margit Weihrich.
37 Siehe die 1904 veroffentlichte ,,Protestantische Ethik*, die klassische Beschreibung der Lebensfiih-
rung in protestantischen Sekten, die zwischen 1915 und 1919 verdffentlichte ,,Wirtschaftsethik der
Weltreligionen* und die 1920 erschienene ,,Zwischenbetrachtung*.

38 Weber behandelt auch ahnliche Lehren der Lutheraner und Puritaner.

39 Weber (1985, 348 ff) zufolge ist eine religiose Lebensfithrung ohne eine religiose Ethik durch Welt-
ablehnung gekennzeichnet.
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Rationalisierung und der damit einhergehenden Ethisierung der Religion liegt eine we-
sentliche VVoraussetzung fiir eine religios-ethische Lebensfiihrung. Unter Ethisierung
lasst sich ein Prozess der Entzauberung der Religion verstehen. Dabei entstehen mit
dem Glauben an hohere Machte verankerte ethische Pflichtvorstellungen (Weber
1985, 259 ff.). Das Ethische wird vom Utilitaristischen getrennt (Schwinn 1998, 274).
Utilitaristisch sind magische Handlungen, die versuchen, auf hohere Méchte Einfluss
zu nehmen, um weltliche Ziele zu erreichen (z. B. durch einen Regen- oder Fruchtbar-
keitszauber). In der Religion wird hingegen versucht, das Wohlwollen transzendenter
Méchte durch das Befolgen des religiosen Gesetzes zu erlangen. Die von weltlichen
Zwecken entlasteten Gotter werden als Méchte wahrgenommen, die ethische Regeln
erlassen, flr deren Befolgen ein Heilsgut in Aussicht steht (Weber 1985, 264).

Eine maRgeblich an religidsen Werten orientierte Lebensfiihrung lasst sich e-
her bei religiosen Virtuosen als bei religidsen Laien erwarten. Weber unterscheidet die
»religios unmusikalischen® Massen, die religios qualifizierten Virtuosen, welche be-
sonders fromm, asketisch und gottergeben sind, und Anstalten wie Kirchen, die die
Massenreligiositéat organisieren und Heilsgiter vermitteln (Weber 1988, 260 ff.). Vir-
tuosen streben nach der ,,Formung des Lebens in der Welt nach dem Willen eines Got-
tes“ (ibid., 262) und dienen damit als Beispiele der Gottergebenheit. Dagegen weicht
die Religiositat der Massen von der idealen Religiositéat der Virtuosen ab (ibid., 261).
Gleichwohl kann die Laienreligiositat sich an ethischen Kriterien ausrichten.

Von Weber l&sst sich ableiten, dass es verkirzt ware, die Lebensfiihrung allein
auf die religiése Verortung zurlickzufiihren, sie situiert sich vielmehr ,,innerhalb ge-
gebener geographischer, politischer, sozialer, nationaler Grenzen durch 6konomische
und politische Momente* (ibid., 238 f.). Wesentliche Einfllsse auf die Lebensfiuihrung
ergeben sich aus der Position in der Sozialstruktur und damit verbundenen (6konomi-
schen) Interessen. Weber verweist auf Unterschiede zwischen den konkreten Lebens-
und Umweltbedingungen (Stadt/Land), negativer und positiver Privilegiertheit (6ko-
nomisch, Ansehen), verschiedenen Téatigkeiten und Berufen sowie der Erfahrung von
Gerechtigkeit, Erfolg und Gestaltungsmdglichkeit der eigenen Existenz versus Unge-
rechtigkeit, Misserfolg und Abh&ngigkeit. Puritanischen Biirgern schreibt er bereits
durch ihre 6konomischen Interessen eine Tendenz zur rationalen Lebensfiihrung zu
(ibid., 256 f.).

Entscheidend ist das Zusammenspiel einer ideellen, kulturellen und einer ma-

teriellen, sozialstrukturellen Dimension von Lebensfiihrung (Muller 2016, 35), d. h.



(religiosen) Werten sowie Erlésungsideen und der Position in der Sozialstruktur sowie
den damit verbundenen Interessen. Letztlich beeinflussen die 6konomische und sozi-
ale Lage und die daraus resultierenden Anforderungen des Alltags auch die Erwartun-
gen, die Individuen an ihre Religion richten und die Heilsziele, die sie anstreben (We-
ber 1985, 285 ff.).

Ein weiterer wesentlicher Aspekt fur das Verstandnis von Lebensfiihrung ist
die standige Selbstkontrolle. Die Puritaner Gberpruften bestdndig ihre Heilsgewissheit
und unterwarfen ihre Handlungspraxis einer Disziplin, Methode und rationalen Steu-
erung. Die Orientierung an ethischen Prinzipien erfordert eine standige Selbstkon-
trolle, denn diese bieten keine konkreten Handlungsanweisungen, sondern lediglich
eine Orientierung. Um diesen gerecht zu werden, muss fortwahrend durch reflexives

Hinterfragen geprift und durch Steuerung justiert werden.

2.1.2 Religidse und sakulare Erlésungsideen im Anschluss an Weber
Zwei Linien lassen sich ausgehend von Weber verfolgen, eine, die auf religiose Erl6-
sungsideen abstellt und eine, die auf sékulare Erlésungsideen abstellt. Religidse Erl6-
sungsideen finden sich in den in Kapitel 1 betrachteten Studien zur Lebensfiihrung von
Musliminnen, wobei Klinkhammer den Weber’schen Ansatz konsequent umgesetzt
hat. Der Typus der ,,exklusivistischen islamischen Lebensfiihrung® l&sst sich im We-
ber’schen Sinn als eine ,,,wache‘ methodische Beherrschung der eigenen Lebensfih-
rung“ (Weber 1985, 330) verstehen, &hnlich l&sst sich die von Nokel (2002) darge-
stellte Islamisierung verstehen. Historisch angelegt sind Studien zum Einfluss von
christlichen Werthaltungen auf die Lebensfihrung in der Umbruchzeit der 1960er
Jahre (Lepp et al. 2016).
Eine zweite Linie fihrt zu sékularen Erlésungsideen. Weber nennt zahlreiche
Dinge, von denen Menschen erlost werden mochten und nach denen sie streben. Neben
religiosen fuhrt er sakulare Heilsziele an, z. B. das Verlangen nach einem ,,traumlosen
Schlaf”, um der ,,Sinnlosigkeit des Griibelns und Geschehens* zu entgehen (Weber
1988, 253). Das Gemeinsame der Heilsziele ist
»eine Stellungnahme zu etwas, was an der realen Welt als spezifisch ,sinnlos* empfunden
wurde, also die Forderung: daR das Weltgefiige in seiner Gesamtheit ein irgendwie sinnvoller
,Kosmos* sei oder: werden kénne und solle.” (ibid.).

Die moderne Leistungsethik, eine dulerst prominente Antwort auf die Sinnfrage, fin-

det sich in ihren Grundziigen bereits in der an ethischen Grundsétzen ausgerichteten
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Virtuosenreligiositat:

Wo der religidse Virtuose als ,Werkzeug* eines Gottes in die Welt gestellt und dabei von allen

magischen Heilsmitteln abgeschnitten war, mit der Forderung, sich durch die ethische Quali-

tat seines Handelns in ihren Ordnungen, und nur dadurch, als zum Heil berufen vor Gott —

und das hieR der Sache nach: vor sich selbst — zu ,bewéhren‘, da mochte die ,Welt* als solche

religidés noch so sehr: als kreatirlich und GefaR der Siinde, entwertet und abgelehnt werden:

sie wurde dadurch psychologisch nur um so mehr als Schauplatz des gottgewollten Wirkens

im weltlichen ,Beruf‘ bejaht. [...] Das rational zum Beruf gesteigerte Alltagshandeln wurde

Bewahrung des Heils. (ibid., 263 f.).
Der Ausdruck der Bewahrung ,,vor sich selbst” verweist darauf, dass die rationale Le-
bensfuhrung zu einem Selbstzweck werden kann. Wéhrend die Orientierung an Leis-
tung und Erfolg fiir die Puritaner eine Moglichkeit war, sich ihrer Gnade bzw. Erwahlt-
heit zu vergewissern, macht eine moderne Form der Bewahrung die religidse RUck-
kopplung obsolet. Die Arbeitsethik bzw. Verwirklichung im Beruf kann als eine im
Kapitalismus naheliegende Bewéhrung betrachtet werden, die Pragekraft der Religion
fiir die Lebensfiihrung als riicklaufig. Muller (2016, 2017) spricht in Anlehnung an
Bourdieu von einem Ubergang von der Theodizee zur ,,Soziodizee*, d. h. der zuneh-
mend sakularen Fundierung von Zielen, Mitteln und Wegen des Erfolges. Der Ansatz
enthélt die implizite Annahme einer Sakularisierung, denn es wird davon ausgegan-
gen, dass die Grundsatze, die Sinn und Bedeutung stiften, zwangslaufig sakular ge-
wendet werden und Religion in modernen Lebensentwirfen irrelevant wird (siehe
ibid., 42).

Vor dem Hintergrund hoher Arbeitslosigkeit, Flexibilisierung und Prekarisie-
rung lasst sich einwenden, dass die Bewahrung durch eine Leistungsethik nicht allen
Individuen offensteht. Das zeigen die zahlreichen Diskussionen um das Ende der Ar-
beitsgesellschaft (siehe z. B. Méda 2010; Méda/Vendramin 2013; Muller 2003; 2017).
Der Ansatz von Miiller setzt den Kapitalismus an die Stelle der Leistungsethik, welche
kein flr alle gultiges Prinzip sei. Prekaren Berufstatigkeiten (z. B. Dienstleistungsar-
beiten schreibt er im Unterschied zu Statusgruppen wie Arzt*innen und Banker*innen
ein geringeres Potenzial zur Sinnstiftung zu. Demgegeniber stelle die Lebensordnung
des Kapitalismus ein universales ,,Sinnangebot und Versprechen fur eine erfillte Le-
bensfuhrung* bereit (Mller 2017, 42). Zu fragen sei dann, wie der Umgang mit dem
individualistischen Ideal bei einer ungunstigen Ressourcenausstattung gestaltet wird

und welche Techniken und Strategien dazu beitragen, die ,,meritokratische Bewah-



rungssituation” zu meistern (Muller 2016, 27 f.). Auch Oevermann (1999) argumen-
tiert mit der ,,Krise der Arbeitsgesellschaft und erweitert das Feld sékularer Bewah-

rungskarrieren.

2.1.3 Ulrich Oevermann: Das Strukturmodell von Religiositat
Das Strukturmodell von Religiositat (Oevermann 1995) behandelt religidse und séku-
lare Antworten auf die Frage nach Sinn und Gestaltung des Lebens als strukturgleich.
Oevermann greift das zentrale Weber’sche Thema der Bewéhrung auf und behandelt
dieses als universell, ungeachtet von Religiositat, Atheismus, Agnostizismus oder re-
ligioser Indifferenz.# Das beinhaltet den Vorteil, die Frage der Lebensfiihrung unab-
hangig von den religiésen Uberzeugungen in den Blick nehmen zu konnen. Wie Ma-
nuel Franzmann (2017, 436) ausfuhrt, orientieren sich auch Menschen ohne religitse
Bindung an praktisch-verbindlichen Glaubensentscheidungen. Diese wirken sich, un-
geachtet ihrer Provenienz, auf die Lebensfuhrung aus. VVor einigen begrifflichen Kl&-
rungen sei darauf hingewiesen, dass die Autorin der vorliegenden Arbeit die Begriffe
Lebensfuhrung und Lebenspraxis fur empirische Untersuchungen als miteinander
kompatibel betrachtet, obwohl Oevermann meist von Lebenspraxis spricht (aber:
2001 a, 50).4

Das Strukturmodell von Religiositat wird auch als ,,strukturales Modell von
Lebenspraxis“ bezeichnet, denn es bestimmt die Lebenspraxis in ihren strukturellen
Konstitutionsbedingungen (Oevermann 1995, 31).#2 Oevermann leitet die (struktu-
relle) Religiositat von der Sozialitat ab. Das Strukturell-Religitse wird damit als kon-
stitutiv fur jede Lebenspraxis betrachtet.* Unter Lebenspraxis — &hnlich den Begriffen
Subjekt, Person oder Identitat — versteht Oevermann (2004, 158) eine Lebenseinheit,

d. h. Einzelne oder Gruppen. Diese zeichnen sich durch das Potenzial aus, ihr Leben

40 Nichtsdestotrotz geht Oevermann von einer zunehmenden Sékularisierung aus, in der ,religiose In-
halte verdampfen®, die Struktur und Dynamik von Religiositét jedoch erhalten bleibe (1995, 62).

41 Dazu orientiere ich mich an biografischen Studien. Kénemann (2002) erforscht im Anschluss an das
Strukturmodell die Anforderungen an die Konstituierung moderner Biografien (Subjektivitat und Au-
tonomie). Franzmann (2017) verwendet in der Untersuchung der Lebensfiihrung sakularisierter Indivi-
duen beide Termini synonym (ibid. 45, 58, 61 f., 77).

42 Oevermann argumentiert konstitutionstheoretisch, d. h. in Hinblick auf die Frage, wodurch sich sozi-
ale Praxis und Sozialitat konstituieren.

43 Oevermann (1995, 30) grenzt sich von der Phdanomenologie Rudolf Ottos ab, die das Grunderlebnis
der religidsen Erfahrung voraussetzen wirden, sowie von dem bedirfnisorientieren Ansatz von Peter
L. Berger, der die Religion auf ihre Funktion (z. B. Sinnstiftung) begrenzen wirde.
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aktiv und kreativ zu gestalten (Garz/Raven 2015, 26). Der Begriff tragt der Prozess-
haftigkeit Rechnung, denn eine (autonome) Lebenspraxis bildet sich durch die lebens-
praktische Bewaéltigung von Krisen erst heraus. Jedes Individuum steht laut Oever-
mann (1995, 32) vor dem Problem der Individuierung, d. h. dem Erlangen von Auto-
nomie. Der Fokus des Ansatzes liegt in der Konzeption der autonomen Lebenspraxis
(Franzmann 2016, 11). Das Autonomiepotential einer Lebenspraxis konstituiert sich
dadurch, dass in eine offene Zukunft hinein gehandelt wird (Oevermann 1995, 38 ff.).
Autonomie l&sst sich an der Fahigkeit festmachen, Krisen zu erzeugen und zu bewél-
tigen (Oevermann 2004, 160).

Soziale Praxis konstituiert sich Oevermann zufolge durch ein Zusammenspiel
von Krise und Routine. Bewdahrte Krisenldsungen etablieren Routinen. Routinen kon-
nen jederzeit scheitern und damit in neue Krisen minden (Oevermann 1995, 44 f.).
Oevermann (2004, 163 ff.) definiert drei Krisentypen, abhéngig davon, wie die Krise
entsteht: die traumatische Krise, die Entscheidungskrise und die Krise durch Mul3e.
Krisenhaftigkeit ist damit eine normale Charakteristik jeder Lebenspraxis, am radi-
kalsten besteht sie in der Antizipation des Todes, aber auch in jeder subjektiv empfun-
denen Entscheidungskrise und bei (moglicherweise scheiternden) Routinehandlungen
(ibid., 63).

Der Erwerb von Autonomie ist eng mit der Bewéhrungsdynamik verkntpft.
Um das Strukturmodell zu erldutern, wird nachfolgend auf die Bewahrungsdynamik,
den Bewahrungsmythos und die suggestive Evidenz des Mythos eingegangen. Die Be-
wéhrungsdynamik ergibt sich fir jede Lebenspraxis angesichts des Bewusstseins ihrer
Endlichkeit und der prinzipiellen Offenheit der Zukunft. Oevermann zufolge entsteht
im Ubergang von der Natur zur Kultur und der damit einhergehenden Sprachlichkeit
eine ,,hypothetisch konstruierte Welt von Mdglichkeiten*, die sich von der gegebenen
Wirklichkeit unterscheidet (Oevermann 1995, 34). Deswegen l&sst sich die Zukunft
als offen, d. h. nicht determiniert, sondern als von Entscheidungen abhangig verstehen.

Das sich im Bewusstsein der Endlichkeit konstituierende Subjekt ist einer drei-
fachen Existenzfrage ausgesetzt: Wer bin ich, woher komme ich, wohin gehe ich?
(Oevermann 1995, 35). Diese Sinnfragen betreffen die Herkunft, Identitat und Erlo-
sung (nach dem Tod) bzw. Lebenserfullung (Gértner 2000, 18). In jeder Entschei-
dungskrise stellt sich laut Oevermann die Frage nach der Identitét, ebenso die Frage
nach der Herkunft von Griinden, auf Grundlage derer die Vernunftigkeit der Entschei-

dung belegt wird, und schlieBlich die Frage nach der Zukunft, d. h. nach den noch nicht



absehbaren Folgen, die sich aus der Entscheidung ergeben.

Die Herausforderung der Lebenspraxis liegt darin, in Entscheidungssituationen
aus einer Vielzahl von Mdglichkeiten eine auszuwahlen, ohne Kriterien daflr zu ha-
ben, dass es sich um die richtige Entscheidung handelt, und dennoch die getroffene
Entscheidung zu begriinden und zu verantworten. Oevermann bezeichnet dies als ,,wi-
derspriichliche Einheit von Entscheidungszwang und Begrindungsverpflichtung*
(1995, 39). In echten bzw. offenen Entscheidungssituationen gibt es keine bereits be-
kannten rationalen Begriindungen, auf die zurlickgegriffen werden kann. Eine ,,wirk-
lich offene” Entscheidungssituation zeichnet sich dadurch aus, dass ,,das Richtig-
Falsch Kalkil einer Begriindung im selben Moment nicht erfiillt werden kann“ (Oever-
mann 2004, 159). Oevermann bezeichnet die Bew&hrungsdynamik als ,,unstillbar®,
denn sie bleibt stets ein unerfillbares Ideal, dem bestédndig nachgestrebt werden muss:

Die Paradoxie der Bewéhrungslogik und -dynamik besteht darin, daf in dem MaRe, in dem

die Aufgabe der Bewahrung ernsthaft geldst werden soll, die Unerfillbarkeit dieses Ideals

anerkannt werden muf3, und in dem MaRe, in dem diese Unerflllbarkeit eingesehen wird, dem

Ideal um so mehr nachgestrebt werden muf (1995, 63).
»Praktisch lebbar” gemacht wird diese Dynamik durch einen Herkunfts- und Bewéh-
rungsmythos, welcher Griinde flr Entscheidungen und Hinweise auf Folgen von Ent-
scheidungen bietet (ibid., 65). Es handelt sich um positive Kriterien der Bewéhrung
und — ganz im Sinne Webers — um praktisch wirksame Anzeichen davon (ibid., 64).
Der kollektiv verbirgte Bewahrungsmythos muss uber Herkunft, Zukunft und aktuelle
Identitat so Auskunft geben, dass darin ,,die Unverwechselbarkeit der eigenen Leben-
spraxis verbirgt ist* (ibid., 64). Der leistungsethische Bewé&hrungsmalistab, d. h. der
sékulare Bewahrungsmythos des gesellschaftlich (d. h. kollektiv) anerkannten indivi-
duellen Erfolgs, ist zwar kollektiv abgesichert, muss aber je individuell ausgefullt wer-
den bzw. eine subjektive Farbung erhalten.

Die suggestive Evidenz des Bewé&hrungsmythos, das dritte Element des Struk-
turmodells, erfolgt durch eine vergemeinschaftende Gefolgschaft (ibid., 65). Damit ist
die Glaubwirdigkeit des Bewé&hrungsmythos gemeint, die nur dann gegeben ist, wenn
sich gentigend Menschen daran ausrichten und sich darin gegenseitig bestarken kon-
nen. Inhaltlich-religiése und sakulare Antworten auf die Frage der Bewahrung haben
gemein, dass sie tber den Tod hinausweisen. Obgleich sakulare Bew&hrungsmythen
im Unterschied zu religidsen den Tod als das ultimative Ende sehen, erfullt sich die

Bewéhrungshoffnung erst im Tod. Bis dahin kommen Maximen zum Tragen, an denen
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sich der Bewahrungsprozess orientiert. Ihre Funktion ist die Herstellung von Erl6-
sungshoffnung und Erlésungsgewissheit (ibid., 62). In der wie auch immer gearteten
Ethik der Lebensfiihrung liegt eine wahrscheinliche Garantie der Bewéhrtheit (Oever-
mann/Franzmann 2006, 53). Insofern auch inhaltlich-religidse Bewahrungsideen erst
im Augenblick des Todes Uberpriift werden kénnen, gilt fur das Individuum sich im
Diesseits, im Hier und Jetzt, in der Lebenspraxis bewéhren zu missen (Oevermann
1995, 64). Auch in diesen Fallen ist die ethische Gestaltung der diesseitigen Lebens-

praxis die Grundlage fur die Jenseitshoffnung.

2.2 Die arbeitssoziologische Perspektive auf Lebensfiihrung
Die nun vorgestellte Perspektive nimmt Organisationsleistungen, Aushandlungen, Be-
waéltigungsformen und das Ausagieren von Anforderungen in den Blick. Die Autorin
dieser Arbeit bezeichnet sie als arbeitssoziologisch aufgrund des disziplindren Ur-
sprungs der mafgeblichen Theorie der ,,Lebensfuhrung als Arbeit* von Gerd Gunther
VoR (1991).* Obgleich die Erwerbsarbeit in dieser Theorie zentral ist, wird entspre-
chend einer weiten Definition der Arbeitscharakter einer Vielzahl von Tétigkeiten fest-
gestellt.*> Der Theorie zufolge zeichnet sich eine moderne (im Unterschied zu einer
traditionellen) Lebensfihrung durch Rationalisierung, Individualisierung, Egalisie-
rung sowie die ,,Verarbeitlichung alltdglicher Lebensflihrung“ aus.* Letzteres meint,
dass selbst die Organisation des Alltags den Charakter von Arbeit erhalt. Uber Arbeits-
und Beschaftigungsverhaltnisse hinaus, zielt diese Perspektive auf Lebensfuhrung, zu-
dem auf Einstellungen, Orientierungen und Formen des Zusammenlebens (Ju-
rczyk/\VoR 1995, 398-407).

Die Theorie geht von einer funktional differenzierten Gesellschaft aus, in der

verschiedene Lebensbereiche bzw. Systeme Anforderungen an das Individuum stellen.

4 Die Theorie situiert Erwerbsarbeit im Kontext des Lebens. Der theoretische Zugriff auf das ,,Leben*
erfolgt durch Theoretiker wie Marx, Heidegger, Simmel, Weber, Habermas sowie Zweige der Soziolo-
gie wie Industriesoziologie, Freizeitsoziologie, Frauenforschung, Zeitbudgetforschung, Aktionsraum-
forschung und Zeitgeografie sowie Lebenslauf- und Biografieforschung.

45 VoR (1991, 239 f.) definiert Arbeit als ein der Selbsterhaltung dienendes, aktives, produktives und
reflexiv-kontrolliertes menschliches Tun, d. h. eine spezifische Form der Regulierung von Tatigkeit.
Arbeit bestimmt sich nicht (iber den Inhalt der T&tigkeit oder den Gelderwerb, sondern uber das Ver-
haltnis der Handelnden zu ihrer Handlung.

46 Rational ist eine gezielt gesteuerte Lebensfiihrung, die sich an Leistungs- und Effizienzkriterien misst,
mediale Hilfsmittel verwendet sowie Zweck und Mittel kalkuliert. Individualisiert (und nicht traditio-
nal) ist eine Lebensfilhrung, die die Norm der Individualisierung umsetzt. Egalisiert ist eine Lebensfiih-
rung, wenn Manner und Frauen die Erwerbs- und Sorgearbeit gleichberechtigt aufteilen. (Jurczyk/VoR
1995, 371 ff.).



Lebensfihrung ist die handlungspraktische Organisation, durch die das Individuum
Anforderungen der verschiedenen Lebensbereiche des Alltags und (konkurrierende)
Rollenanforderungen organisiert und ausgehandelt. Die Theorie verbindet subjektthe-
oretische und strukturtheoretische Ansétze. Lebensfihrung wird als gleichermafen
von der Gesellschaft und dem Individuum hervorgebracht und damit als vermittelndes
Bindeglied verstanden (VoR 1991, 147).

Lebensfihrung als ,,Handlungssystem taglicher praktischer Daseinsbewalti-
gung“ zu bezeichnen, macht deutlich, dass der Fokus auf der alltdglichen Handlungs-
praxis liegt. Der Bezug zur Handlungspraxis stellt eine Parallele zu Weber dar, der das
Alltagshandeln als das ,,praktische Verhalten im Leben* versteht (Weber 1985, 320).
Damit stellt ,,Alltag” nicht etwa einen Gegenbegriff zum AuReralltdglichen oder eine
Restkategorie privaten Handelns und Erlebens, das nicht anderen Sphéren zugerechnet
werden konnte, dar. Damit ist vielmehr das Leben in seiner Breite gemeint, in dem
Sozialbereiche und Wertesysteme nebeneinander existieren und in Konkurrenz mitei-
nander treten konnen. Damit riicken sowohl Elemente der Routine und des téglich
Wiederkehrenden in den Blick wie auch Sinnsetzungen, die sich im Alltagshandeln
niederschlagen.

Die Theorie der ,,Lebensfihrung als Arbeit” beruht auf der Pramisse, dass in
jedem Sozialbereich (z. B. Familie, Beruf, Freizeit) sowohl Anforderungen des Han-
delns wie auch Gestaltungsspielraume bestehen. Einander widersprechende Anforde-
rungen aus verschiedenen Lebensbereichen erzeugen Konflikte vor allem dann, wenn
das Individuum sehr hohe Anspriiche an das Engagement in beiden Bereichen stellt.
Das erfordert Abstimmungsleistungen, da den Anforderungen nicht in der Summe ent-
sprochen werden kann. Anforderungen und Handlungsmadglichkeiten werden gewich-
tet und auf die entsprechenden Lebensbereiche verteilt. Das als rational und hand-
lungsméchtig verstandene Individuum setzt die Anforderungen um und handelt den-
noch auf subjektive Weise. Das Individuum entwickelt einen ,,vermittelnden Zusam-
menhang* von Tétigkeiten und verarbeitet aktiv gleichermalien Anforderungen wie
Madglichkeiten nach einer eigenen Logik (VoR 1991, 258).

Die Verteilung von alltaglichen Téatigkeiten auf die verschiedenen Lebensbe-
reiche wird nicht stdndig aufs Neue ausgehandelt, sondern erhélt, einmal etabliert, den
Charakter einer Struktur. Den Anforderungen wird nicht mit ,,losen Einzeltatigkeiten*
begegnet, sondern in Form eines ,,komplexen Tétigkeitssystems*, das auf die Person

zurtickwirkt (ibid., 258). Das Individuum kann sich der etablierten Struktur nicht ohne
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Weiteres entziehen. Lebensfiihrung ist somit die aktive, systemische Konstruktion der
Person, gleichzeitig weist sie eine eigenlogische, systemische Struktur auf. Demnach
lasst sich Lebensfiihrung verstehen als ,,funktional differenzierte Struktur der alltagli-
chen Tatigkeiten in verschiedenen gesellschaftlichen Bereichen, die trotz permanenter
Veranderungen eine relative Stabilitat aufweist” (ibid., 455).

Struktur und System sind in der Theorie keineswegs unveranderlich. Die Sta-
bilitat ist als dynamisch zu verstehen. Anpassungen und Veranderungen kénnen von
individuellen Entscheidungen ausgehen oder durch veranderte Anforderungen not-
wendig werden (ibid., 273). Damit kann eine Lebensfiihrung auch instabile Phasen
haben (ibid., 281).

Fur die Regulierung von Tatigkeiten werden sechs Strukturdimensionen be-
nannt: zeitlich (wie lange, mit welchem Zeitstil), raumlich (Orte, Wege, Formen der
Raumnutzung), sachlich (was, nach welcher Logik), sozial (mit wem, in welcher Be-
ziehung, mit welchen Erwartungen), sinnhaft (Bedeutungen von Tatigkeiten und Le-
bensbereichen) und medial (mit welchen technischen und wissensmaRigen Hilfsmit-
teln) (ibid., 262 f.). Alle Dimensionen kdénnen mit Ressourcen verbunden sein, z. B.
soziale Beziehungen (ibid., 263). Bei der Strukturierung der Lebensfiihrung kommen
der Theorie entsprechend explizite und latente praktische Mechanismen zum Tragen,
z. B. Routinen. Unterscheiden lassen sich sachliche Routinen (Habitualisierung, Ab-
laufe von Tatigkeitsfolgen), zeitliche Routinen (Terminierung: Tag, Woche, Monat),
Raumroutinen (Wege und Transportmittel), soziale Routinen (z. B. wer einkauft, be-
stimmte Freundeskreise), sinnhafte Routinen (z. B. Deutungsschemata: stabile Wer-
tungen, Vorurteile, Prinzipien) sowie mediale Routinen (Wissensbestéande, Qualifika-
tionen, technische Hilfen und Apparaturen fir bestimmte Tatigkeiten, die bereitgehal-
ten, gepflegt, systematisch erworben werden) (ibid., 266 f.).

Routinen dienen der Stabilisierung und lassen sich mit Planung oder Projektie-
rung vergleichen. Demgegenuber steht die situative Strukturierung, d. h. der Versuch,
Anforderungen ad-hoc zu bewdltigen (ibid., 267). Der Verzicht auf Organisation kann
in bestimmten Lebensbereichen, wie der Freizeit, ein Ausdruck von Freiheit sein, sie
kann aber auch daraus resultieren, dass Anforderungen sich stdndig &ndern, etwa in
dynamischen Berufen (ibid., 268). Das System bzw. die Struktur des ,,personalen Zu-
sammenhangs der alltdglichen Tatigkeiten* kann also auch den zeitweiligen Verzicht

auf eine bewusste Steuerung beinhalten (ibid., 273).



Die Steuerung und Regulierung der Lebensfihrung als Ganzes wird als Ge-
samtsteuerung bezeichnet. Sie regelt die Vermittlung, Trennung und Bevorzugung von
Lebensbereichen. Eine strikte Trennung von Privatem und Beruflichem lief3e sich als
Segmentation oder Abschottung von Lebensbereichen bezeichnen. Eine kontrastie-
rende Handlungslogik wire die Integration, die Uberschneidungen von Lebensberei-
chen zuldsst. Im Umgang mit divergierenden Anforderungen kénnen Lebensbereiche
hierarchisiert werden, indem eindeutige Prioritaten zugewiesen werden. Ahnlich ist
die Zentrierung, die einen Lebensbereich ins Zentrum stellt (ibid. 1991, 268). Entspre-
chend der Segmentation, Integration, Hierarchisierung und Zentrierung lassen sich Ty-
pen der Lebensfiihrung herausarbeiten.

Typen von Lebensfihrung kénnen auch anhand ihres Stils oder ihrer Form be-
schrieben werden (ibid., 276). Unter Form fallen rdumliche (weit oder eng) soziale
(auf wenige oder viele Bezugskreise ausgelegt) und zeitliche (verschiedene Zeitstile
oder Zeitregime, statisch oder dynamisch) Elemente. Stil ist nicht im Sinne von Le-
bensstil zu verstehen, sondern im Sinne einer ,,runden®, stimmigen Konstruktion.

Ein Beispiel sind die Unterschiede der Lebensfiihrung von landlichen Schicht-
arbeitern und Journalist*innen (Behringer/Jurczyk 1995; Kudera 1995 a). Landliche
Schichtarbeiter sind typischerweise mannlich, haben einen engen biografischen Hori-
zont und konnen nicht weit in die Zukunft planen. Der rdumliche Aktionsradius der
Arbeiter ist eng, da Wohnstétte und Arbeitsstatte nahe beieinanderliegen. Der soziale
Aktionsradius ebenfalls, da nur eine begrenzte Anzahl von Freunden und Bekannten
gegeben ist. Die Lebensfiihrung hat einen geschlossenen Charakter und in der Selbst-
beschreibung wird Stabilitat ein hoher Stellenwert zugeschrieben. Der Kontrast zu
freien journalistischen Mitarbeiter*innen ist maximal. Deren Arbeitsrhythmus ist
selbstbestimmt und steht unter dem Motto der Selbstverwirklichung. Veranderung,
Wechsel, Pluralitat, Offenheit und Unberechenbarkeit sind zentrale Elemente der Le-
bensfuhrung. Dementsprechend sind soziale Arrangements, wie Partnerschaften, fle-
xibler und werden starker ausgehandelt. Auch die Aufgabenteilung wird starker aus-
gehandelt, verabredet und kompensiert. Im Gegensatz zur Stabilitat der Lebensfuihrung
landlicher Schichtarbeiter lassen sich bei freien Journalist*innen Diskontinuitat und
Diffusitat feststellen.
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2.3 Die wechselseitig erganzte Perspektive auf Lebensfiihrung

Dieser Abschnitt stellt eine Perspektive vor, die den fur die empirische Untersuchung
relevanten Phanomenbereich umreilt. Grundlage dafiir ist eine Gegenuberstellung der
bisher diskutierten zentralen Bezugspunkte auf Werte bzw. Bewahrung auf der einen
Seite (2.1) und Aushandlungen bzw. Vereinbarkeitsfragen auf der anderen Seite (2.2).
Als Ergebnis l&sst sich vorwegnehmen, dass die maligeblichen Konzepte von Oever-
mann (1995) und Vol} (1991), die zuweilen die Begriffe Lebenspraxis und Lebensfih-
rung synonym verwenden (siehe Kudera/VVoRR 1990, 158; Oevermann 2001 a, 50), we-
sentliche Gemeinsamkeiten aufweisen. Gleichzeitig sind sie jeweils flr zentrale As-
pekte der anderen Perspektive ,,blind“. Auch die Kritik und Weiterentwicklung der
Ansatze sowie maligebliche empirische Untersuchungen sprechen dafur, dass sich die
beiden Perspektiven wechselseitig gut erganzen (siehe Tabelle 1). Im Folgenden wer-
den daher wesentliche Aspekte diskutiert, dabei wird der Bezug zu den Konzepten
hergestellt und es werden begriffliche Ergdnzungen vorgenommen.

Vorab sei auf die zentrale Rolle strukturbedingter Ungleichheit hingewiesen,
insbesondere geschlechtsspezifischer Aspekte, auf die jeweils eingegangen wird. Die
arbeitssoziologische Perspektive entwickelt sich angesichts des massiven Eintritts von
Frauen auf dem Arbeitsmarkt und dem Aufweichen des bis dahin zugrunde gelegten
méannlichen Normalarbeitermodells. Bahnbrechend war dafuir die Studie von Regina
Becker-Schmidt et al. (1985), die am Beispiel von Fabrikarbeiterinnen die Konflikt-
haftigkeit der Lebensverhaltnisse berufstatiger Frauen aufgrund konkurrierender An-
spruche der familialen Sphare untersuchte. Untersuchungen zur Vereinbarkeit von Er-
werbstatigkeit und familialer Sphére, bzw. allgemein gefasst zur Verflechtung der
Spharen Arbeit und ,,Nichtarbeit* greifen den Ansatz der alltdglichen Lebensfiihrung
auf (z. B. Diezinger 2008, Klinger 2016). Im Strukturmodell wird Ungleichheit hinge-
gen nicht systematisch berticksichtigt. Franzmann (2017) thematisiert lediglich die un-
gleiche Verteilung von Mul3ezeiten, diskutiert Bewahrungsfragen aber nicht im Kon-
text von Vereinbarkeitskonflikten und sozialer, ethnischer oder geschlechtsspezifi-

scher Ungleichheit.#

47 Der analysierte Fall des (mannlichen) Extrembergsteigers zeigt die volle Ausrichtung auf die Selbst-
verwirklichung. Die Gymnasiastinnen, von denen eine aus sehr privilegierten Verhéltnissen stammt,
befinden sich in der Phase des entlastenden Bildungsmoratoriums.



2.3.1 Praxisbezug, Subjektverstdandnis, Dynamik von Lebensfiihrung

Eine wesentliche Gemeinsamkeit liegt im Fokus auf der Handlungspraxis, auch als
Alltagspraxis (VoR), praktischer Vollzug bzw. ,,Lebenspraxis“ (Oevermann) bezeich-
net. Das ist deswegen so wichtig, weil eine Positionierung zu (abstrakten) Werten, die
fiir eine Lebensfuhrung entscheidend ist, sich erst in der Handlungspraxis konkreti-
siert. Handlungskonflikte sind nicht bei Werturteilen, sondern auf der Ebene der Praxis
erwartbar. Erst in der handlungspraktischeren Umsetzung werden Werte, falls notwen-
dig, revidiert (Joas 1992, Dewey 2004).

Das Handlungssubjekt als mindig und reflektiert zu verstehen, teilen alle An-
satze von Lebensfuhrung.* Aus Sicht der philosophischen Anthropologie, die fragt,
was das Menschsein ausmacht, lasst sich die Notwendigkeit einer Lebensfiihrung be-
reits mit der Natur des Menschen begriinden: ,,Der Mensch lebt nur, indem er ein Le-
ben fuhrt.“ (Plessner 1975, 310). Die Notwendigkeit das Leben zu flhren, wird auch
im Ansatz von Oevermann deutlich, der von ,,Wahlzwang“ und ,,Begriindungsver-
pflichtung* spricht. Die Notwendigkeit einer autonomen Lebensfiihrung wird somit
aus der Bewahrungsdynamik abgeleitet. Die arbeitssoziologisch orientierten Anséatze
unterstreichen die Gestaltungspotentiale und Notwendigkeiten (Kudera/Vol3 1990,
160, 175). In beiden Perspektiven wird das Individuum weder als absolut frei noch als
fremdbestimmt verstanden. Es setzt sich aktiv mit Zwéngen und Handlungsanforde-
rungen auseinander und verfligt Gber Freiheitsgrade, um subjektive Zielsetzungen und
entsprechende Steuerungen vorzunehmen.

Eine weitere Gemeinsamkeit liegt in der Eigendynamik von Lebensfiihrung.
Beide Konzepte gehen von einer charakteristischen Struktur der Handlungspraxis aus,
verstanden als Handlungssystem, das auf die Person zuriickwirkt (Vol%) bzw. als sich
reproduzierende Strukturgesetzlichkeit* der Lebenspraxis (Oevermann). Transforma-
tionen der Handlungspraxis entwickeln sich aus der bisherigen Lebensfuhrung und

mussen mit dieser ins Verhéltnis gesetzt werden.

48 So geht Wirth (2015, 5) davon aus, dass Menschen die paradoxe Aufgabe zu bewaltigen haben, sich
in gesellschaftliche Verhaltnisse einzufligen, von denen sie einerseits abhéngen, die sie andererseits
aber auch gestalten kénnen.

49 Fallstrukturen sind ,.eigenlogische, auf individuierende Bildungsprozesse zuriickgehende Muster der
Lebensfiihrung und Erfahrungsverarbeitung“ (Oevermann 2000, 123). Motivationen und Auswahlmodi
bisheriger wirken auf zukiinftige Entscheidungen, ohne diese zu determinieren (siehe 4.3).
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Tabelle 1: Vergleich Alltagliche Lebensfiihrung und Strukturmodell

Alltagliche Lebensfiihrung

Strukturmodell

Praxisbezug

Alltagspraxis

Praktischer Vollzug

Subjektverstand-
nis

Reflexivitat: Auseinandersetzung mit
gesellschaftlichen Anforderungen un-
ter Berlicksichtigung von individuel-
len Zielen und Ressourcen.

Autonomes Subjekt, das unter Ent-
scheidungszwang und Begriindungs-
verpflichtung steht (Bewahrungsdy-
namik).

Eigendynamik

Lebensfiihrung als personales Hand-
lungssystem wirkt auf die Person zu-
rick.

Lebenspraxis wird von vorangegan-
gen Entscheidungen bestimmt (Fall-
struktur).

Ungleichheit

Systematische Berticksichtigung von
geschlechtsspezifischer Ungleichheit,
sozialer Mobilitat.

Keine systematische Berlcksichti-
gung der Wirkung von Ungleichheit
auf die Lebensfiihrung.

Biografischer

Enger biografischer Horizont (alltag-

Genese von Mustern der Handlungs-

Verlauf lich), Stabilitdit von Arrangements, | praxis im Kontext der Krisenbewalti-
nicht deren Genese. gung.
Religion Implizit (Sphére der ,,Nichtarbeit®). Strukturell-religios: universell.

Inhaltlich religiés: mégliche Bewah-
rungskarriere.

Krise und Routine

Routinen sind zentral, nicht deren Ge-
nese.

Krisenbewaltigung bildet Routinen,
die erneut krisenhaft werden konnen.

Perspektive auf
Lebensfiihrung

Verhaltnis zwischen Arbeit und Leben
(»Nichtarbeit*).

Autonomieentwicklung und Bewéh-
rungsdynamik.

Verhaltnis zwi-
schen den Berei-
chen

Sphéren mit konkurrierenden Anfor-
derungen > Notwendigkeit der Aus-
handlung.

Keine Bereiche, sondern soziale
Strukturen, die Entscheidungsmaég-
lichkeiten bedingen.

Umgangsformen

Differenzierter Blick auf Bewaélti-
gung, Ressourcen, Kompetenzen.

Keine systematische Bericksichti-
gung.

2.3.2 Die biografische Perspektive

Das Strukturmodell von Religiositét legt eine biografische Perspektive fir empirische
Untersuchungen nahe, denn es beruht auf der Pramisse, dass sich die Autonomie und
Handlungsféhigkeit einer Lebenspraxis sukzessive und abhé&ngig von bisherigen Rou-
tinen und Krisenldsungen entwickelt. Ein biografischer Verlauf kann als Prozess des
Erwerbs von Autonomie und Handlungsféhigkeit beschrieben werden (Oevermann
1995). Die Bewadltigung von Krisen spielt im gesamten Lebensverlauf eine Rolle. Das
Modell fuRt maligeblich auf der Sozialisationstheorie von George Herbert Mead (siehe
Oevermann 1976) und bertcksichtigt damit familien- und milieuspezifische Werte,

Praktiken und Deutungsmuster= in ihrer Wirkung auf die Lebensfiihrung. Oevermann

%0 Der Begriff des Deutungsmusters ist in Anlehnung an Schiitz zu verstehen (siehe 4.1). So bezeichnet
Oevermann (2001, 42 f.) eine innerhalb eines Milieus, in einer konkreten historisch-gesellschaftlichen
Lage, kollektiv geteilte Haltung. Deutungsmuster ,.enthalten Konzepte bzw. Deutungen, in deren Gel-



(2004) betrachtet die Sozialisation als einen Prozess der Bewaltigung entscheidender
Krisen, wobei die Adoleszenzkrise flir die Konstitution eines eigenen Lebensentwurfs
richtungsweisend ist.

Die arbeitssoziologische Perspektive zielt auf das Arrangement der alltaglichen
praktischen Tatigkeiten, d. h. Vereinbarkeitsleistungen berufstatiger Erwachsener. In
dieser querschnittlichen Perspektive ist der biografische Verlauf nachrangig. Die bio-
grafische Verfasstheit der Lebensfiihrung wird dennoch implizit zugrunde gelegt, so
kann die Lebensfuhrung stabile und instabile Phasen haben (VoR 1991, 281). Explizit
wurde eine auf Lebenssinn und Lebenszeit bezogene Perspektive von Kudera (1995
b, 97) eingebracht. Er hebt hervor, dass die Steuerung der Lebensfuhrung und die All-
tagsgestaltung auch von biografischen Zielen und Wertliberzeugungen ausgehen.
Dementsprechend werden biografische Krisen im Rahmen der alltaglichen Lebensfiih-
rung ausagiert, was ein neues Arrangement erfordern kann (ibid., 90 f.). Im Anschluss
an Kudera wird die Alltagskonstruktion als die ,,konkrete Umsetzung von Lebenspla-
nung in der Dimension des alltéglichen Lebens* (Kudera/VVoR 1990, 159 f.) bezeichnet
und das Konzept dahingehend erweitert, dass die Gesamtsteuerung der Lebensfuhrung
sich an biografischen Zielen orientiert, Lebensverlauf und Alltagspraxis demgemal
einander bedingen.

Eine biografische Perspektive bietet den Vorteil, dass Konstitutionsbedingun-
gen des jeweiligen Verlaufs sowie dessen Prozesshaftigkeit aufgezeigt werden kdnnen
(Siouti 2018, 225). Um das zu untermauern, wird nach einer Begriffsbestimmung je-
weils aus theoretischer Perspektive das Verhaltnis von Biografie und Berufstatigkeit
sowie von Biografie und Religion betrachtet.

Der Begriff ,,biografischer Verlauf* bertcksichtigt gleichermafen den Lebens-
verlauf und die biografische Narration. Lebensverlauf und Biografie weisen jeweils
einen Doppelcharakter von gesellschaftlicher Bedingtheit und individueller Gestaltung
auf. Der Lebensverlauf enthélt Stationen und Ereignisse, die sich an Daten festmachen
lassen. Auf der Grundlage eines modernen, institutionalisierten, um Erwerbsarbeit or-

ganisierten Lebensverlaufs (Kohli 1985; 2003) wird der erste Lebensabschnitt durch

tungshorizont fur die handelnden Subjekte die implizite Interpretation von Welt, die ihrer Praxis deu-
tend und strukturierend zugrunde liegt, wie selbstverstandlich als stimmig und konsistent unterstellt
werden kann (Oevermann 2001 a, 68). Starker als Meinungen oder Einstellungen sind diese ,,kognitiven
Formationen* handlungsleitend (ibid., 43). Es handelt sich um ,kollektiv-spezifische[n] Sinnmuster,
die in der jeweiligen Handlungssituation spezifische, handlungsanleitend wirkende Interpretationen des
Akteurs hervorbringen* (Reckwitz 2008, 255).
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das Bildungssystem und der zweite durch Arbeitsmarktinstitutionen gepragt. Die Ein-
bindung in Institutionen wird in individuelle Erwartungen tbersetzt. Damit in Verbin-
dung stehende Erwartungen, normative Leitbilder und Regeln présentieren sich dem
Individuum als Aufgabe. Diesem obliegt es, die Folie des Lebenslaufs mit Inhalten zu
flllen und entsprechend individueller Zielsetzungen zu gestalten.

Gesellschaftlich bedingt ist der Verlauf aufgrund von Weichenstellungen, die
sich aus der Stellung in der Sozialstruktur ergeben, damit verbundenen Ressourcen,
Chancen und Risiken, schichtspezifisch, ethnisch und geschlechtsspezifisch gepragten
Werten und Deutungsmustern sowie benachteiligenden oder beglinstigenden Macht-
verhéltnissen. Die individuelle Leistung in einem Verlauf liegt in der Auseinanderset-
zung mit gesellschaftlichen Strukturen und Anforderungen, dem Umsetzen biografi-
scher Ziele und der Konstruktion einer kohérenten Identitat.

Biografie lasst sich als eine ,,individuelle Form der Verarbeitung gesellschaft-
licher und milieuspezifischer Erfahrung“ verstehen (Marotzki 2005, 176). Der Dop-
pelcharakter von Biografie liegt darin, dass sie sowohl die Bedingungen von Gesell-
schaft und Milieu als auch die individuelle Erfahrung und Verarbeitung enthalt. Oever-
mann (2000, 46) bezeichnet eine Biografie als die nachtrégliche Beschreibung eines
Verlaufs. Die biografische Narration greift auf das erlebte Leben zuriick, deutet und
interpretiert dieses, hebt bestimmte Aspekte hervor und l&sst andere weg, ist also
hdchst subjektiv. Sie enthélt damit stets Deutungen und Interpretationen aus der Jetzt-
Perspektive.

In modernen Gesellschaften liegt die biografische Gestaltung in der Verant-
wortung des Individuums. Hingegen verlieren vorgegebene Statuspassagen, Altersnor-
men oder institutionalisierte Ablaufmuster (Abels/Kénig 2016, 148) an Bedeutung.
Der von Kohli (1974) gepréagte Begriff der Biographisierung steht fir die Mal3gabe,
mit einer bestimmten ,,Lebensorientierung“ den ,,Entwurf einer eigenen Lebenslinie®
zu verfolgen. Dabei besteht ein ,,doppelter Zeithorizont*: Individuen agieren sowohl
bezogen auf die Vergangenheit, biografische Erfahrungen und Deutungen des Erleb-

ten, als auch in Hinblick auf eine gestaltbare Zukunft.



Biografischer Verlauf und Beruf

Werden Biografien analysiert, zeigt sich der Erwerbsbereich als ein unabdingbarer Be-
standteil. Das institutionalisierte Modell von Kohli (1985)% ist auf Erwerbsarbeit aus-
gerichtet. Der Verlauf durch das Bildungssystem bereitet auf die Erwerbsphase vor,
anschlieRend ist das Individuum in Arbeitsmarktinstitutionen eingebunden und befin-
det sich abschlief’end in der Ruhephase jenseits der Erwerbsarbeit. Die grobe Eintei-
lung des Verlaufs in drei Phasen unterstreicht die Notwendigkeit der biografischen
Gestaltung. Die krisenhaften Ubergiange miissen individuell bewaltigt werden, ob-
gleich natlrlich Werte, Motive und Handlungsdispositionen, die flr die Gestaltung des
Verlaufs zentral sind, durch die Sozialisation, bereits erfolgte Statustibergénge (z. B.
Eintritt in den Beruf) und zentrale Lebensereignisse (wie Krankheit) beeinflusst wer-
den (Kohli 1974).

Die Notwendigkeit der Gestaltung zeigt sich besonders in der weichenstellen-
den Berufswahl. Bei Berufsentscheidungen handelt es sich um Krisen, die haufig auch
als solche erlebt werden. Grund ist die Kontingenz der Entscheidung und der Druck,
mdoglichst eine fur den gesamten Lebensweg bindende Entscheidung zu treffen
(Oechsle 2015, 36). In der Gesellschaft werden Berufe nicht (mehr) unmittelbar durch
das soziale Milieu oder die Berufstatigkeit der Eltern vorgegeben, sondern es besteht
die Anforderung, eigenverantwortliche Entscheidungen zu treffen. Wahrend der be-
rufliche Verlauf in traditionellen Gesellschaften durch den beruflichen Status des Va-
ters bestimmt wurde, wird in individualisierten Gesellschaften beispielsweise vom
Sohn eines Schuhmachers ebenso wie vom Sohn eines Bankdirektors erwartet, eine
individuelle Wahl zu treffen und zu begriinden.

In einer modernen Gesellschaft muss die Berufswahl eine Passung mit dem
Selbstbild aufweisen (ibid.). Trotz herkunftsspezifischer Ressourcen und habitueller
Muster sowie formaler Bildungsvoraussetzungen wird erwartet, die individuell rich-
tige, sinnstiftende und zur Selbstverwirklichung beitragende Entscheidung zu treffen.
Dabei kommt zum Tragen, dass Berufsarbeit das Potenzial der Selbstverwirklichung
und Anerkennung sowie Ausdrucksmdglichkeiten fiir Fhigkeiten, Bedirfnisse, Wert-
vorstellungen und Interessen bietet (Honneth 2010, 202-221; Baethge 1991). Daher
lasst sich die Berufswahl in Anlehnung an Ludger BuRhoff als ,,Identitatsbewahrung*

51 Trotz der Flexibilisierung von Verlaufsmustern und Lebensformen der letzten Jahrzehnte ist der in-
stitutionalisierte Lebenslauf mit dem Fokus auf die Erwerbsarbeit immer noch eine maBgebliche Ori-
entierungsfolie (Kohli 2003).
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bezeichnen (ForBbohm 2010, 121-124). Religitése Werte kénnen bei der Berufswahl
ein Faktor sein, etwa wenn sich eine christliche Jugendliche aus Né&chstenliebe ent-
scheidet, eine gemeinnitzige Téatigkeit auszuuben. Empirisch gut belegt ist der Ein-
fluss der sozialen Herkunft und des Geschlechts (ForZbohm 2010, Oechsle 2015).

Geschlechtsspezifische Herausforderungen der Lebensfihrung betreffen in
erster Linie Vereinbarkeitsfragen (siehe Becker-Schmidt et al. 1985, Diezinger 2008,
Hochschild 1997, Klinger 2016). Im Lebensverlauf missen berufsrelevante Entschei-
dungen mit anderen biografischen Projekten (wie dem Familienprojekt) in Einklang
gebracht werden. Zum Tragen kommt, dass Frauen einen grofReren Anteil an der Re-
produktionsarbeit leisten und ihre Erwerbstatigkeit phasenweise hinter Tatigkeiten wie
Kindererziehung und Pflege zur(cktritt.

Religiose Institutionen bezieht das Modell von Kohli im Unterschied zu Ar-
beitsmarktinstitutionen nicht ein. Dies lasst sich damit erkléren, dass die gesellschaft-
liche Integration Gber die Einbindung in das Wirtschaftssystem erfolgt, wozu berufli-
che Arbeit gehort, wohingegen Religion kein zwingend erforderlicher Bereich ist. In
der arbeitssoziologischen Perspektive werden Arbeit und Leben, wobei Letzteres Kor-
per, Gesundheit, Freizeit, Hobbys und soziale Beziehungen beinhaltet, gegeniiberge-
stellt. Religion bleibt als relevanter, das Individuum fordernder Lebensbereich uner-
wahnt. Das kann zwei Griinde haben.

Naheliegend ist die implizite Annahme der Sékularisierung, wonach Religion
ein im Schwinden begriffener Lebensbereich ist.>> Darliber hinaus lasst sich das Reli-
giose zwar als ein Lebensbereich kennzeichnen, sich jedoch weder vom Séakularen ab-
grenzen noch einem eigens reservierten Bereich zurechnen (siehe Nyhagen/Halsaa
2016, 33). Die Abgrenzung zum Bereich beruflicher Arbeit ware ebenfalls schwierig,
zumal die Verrichtung religitser Praktiken in einem erweiterten Sinne Arbeitscharak-
ter annehmen kann, hier sei an zeitlich getaktete rituelle Gebete mit einem festen Ab-

laufschema erinnert.

52 Kudera/VoR (1990, 159) sehen in Webers Idealtypus der methodischen Lebensfiihrung die Maxime
der knappen Ressource des diesseitigen Lebens, das nicht verschwendet werden darf.



Biografischer Verlauf und Religion

Dem Differenzierungsparadigma entsprechend funktioniert Gesellschaft ohne Reli-
gion.s® Lebensgeschichtliche Ubergange wie Geburt, Heirat oder Tod werden nicht
verbindlich religios gerahmt, symbolisch markiert und durch religiose Rituale beglei-
tet (Wohlrab-Sahr 1995, 9). Die einstige Funktion der Religion, den Lebensverlauf zu
ordnen, ist rickldaufig. Das liegt zum einen an der Abnahme religidser Bindungen als
einen Aspekt von Sakularisierung,* zum anderen am wissenschaftlichen Fortschritt.*
Zudem werden biografische Ubergange in modernen Gesellschaften starker individu-
alisiert. Alterskohorten befinden sich nicht mehr zwangslaufig in einer gemeinsamen
Lebensphase (Hunt 2007). Lebensphasen sind keine festen Stadien, die nach Ge-
schlecht und Alter durchlaufen werden, sondern werden individuell gestaltet.

Dessen ungeachtet stehen Religion und Biografie in einer engen Verbindung.
In einer funktional differenzierten Gesellschaft sind Individuen jeweils in verschie-
dene Teilsysteme inkludiert. Einen festen, bestimmbaren Platz haben sie damit jedoch
nicht und massen selbst eine Einheit (Identitat) herstellen, indem sie ihre Biografie
erzeugen. Armin Nassehi (1995, 114) bezeichnet die biografische Perspektive als den
,Ort, an dem exkludierte ganze Personen ihre Individualitdt mit den und gegen die
Anspriiche gesellschaftlicher Funktionszentren in Form institutionalisierter Lebens-
laufe oder praskriptiver Rollen ausbilden.” Das Individuum setzt sich zu Folien von
Lebensverldufen ins Verhéltnis und erzeugt seine Identitat Uber die individuelle Ge-
schichte. Die Selbstthematisierung wurde Alois Hahn (1995) zufolge neben ,,Biogra-
fiegeneratoren* wie dem Tagebuch, der Autobiografie oder dem Brief auch durch die
(religitse) Beichte befordert. Der Mensch wird auch in der Psychotherapie, Partner-
schaft oder Sozialen Arbeit als Ganzes thematisiert. Insofern ist das Individuum zur

Herstellung seiner Biografie nicht auf Religion angewiesen.

%3 Die Systemtheorie begriindet die Differenzierung einander funktional erganzender Systeme, die je-
weils ausgehend von einer eigenen Maxime operieren (Luhmann 1987), mit der Relativierung eines
Uibergeordneten religidsen Welthilds. Das Teilsystem Religion wird fir die universelle Sinnstiftung auf
Gesellschaftsebene und die Absicherung einer sozialen Ordnung irrelevant (Nassehi 1995, 111).

54 Ein weiterer Aspekt bezeichnet den Bedeutungsverlust von Religion fir die gesellschaftliche Ord-
nung, in der Rationalitaten aus verschiedenen Bereichen nebeneinander bestehen. Das erklart, warum
die Zuweisungen zu Statusgruppen nicht mehr religios gestutzt werden. Ein weiterer Aspekt betrifft die
Bedingungen des Glaubens, wonach dieser nur ein sinnstiftendes Potential unter anderen darstellt (Tay-
lor 2009, 13-14). Damit einher geht, dass der Mensch im ,,Hier und Jetzt“ lebt und nicht mehr in der
héheren (oder ewigen) Zeit (ibid., 101 ff.).

%5 In vorindustriellen Gesellschaften waren Bronislaw Malinowski zufolge, religiose Rituale zur Beglei-
tung von Lebensereignissen weit wichtiger, weil Lebensereignisse wie Schwangerschaft und Geburt
angesichts geringerer gesundheitlicher Versorgung haufiger lebensbedrohlich waren (Hunt 2007).
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Angesichts ihres gesellschaftlichen Bedeutungsverlusts ist der Bezug zur Bio-
grafie flr die Religion jedoch extrem wichtig. Das religitse System ist ,,einseitig ex-
Klusiv* (Nassehi 1995) auf den Gebrauch in der individuellen biografischen Themati-
sierung angewiesen. Religion macht die Individualitat, die Individuen selbst herstellen
miussen, zu ihrem Bezugspunkt, dient als Mittel der Selbstthematisierung und biogra-
fischen Reflexion (Wohlrab-Sahr 1995, 9). Religion tragt zur Krisenbewéltigung® und
zur Gestaltung und Deutung biografischer Ubergéange bei.5

Angesichts der Bedeutung von Religion fiir Biografien ist naheliegend, dass
sich die Religiositat und die Bezugnahme auf Religion im Lebensverlauf andern (z. B.
Biittner/Dieterich 2000, 12). Ausgehend von einer entwicklungspsychologischen Per-
spektive, die besagt, dass biografische Erfahrungen und Reflexionen einen Entwick-
lungsverlauf hin zu groRerer Reife markieren, lassen sich Entwicklungsstufen von Re-
ligiositat korrespondierend zur biografischen Reifestufe annehmen (Kunstmann
2004). James Fowler (2000, 103) zeigt an Interviews mit protestantischen, katholi-
schen und judischen Probanden, dass Glaube sich in Stufen bis hin zu einer maximalen
Individuierung entwickeln kann.% Religiositat kann sich auch im biografischen Ver-
lauf verandern, wenn das Lebensalter zunimmt oder der Ubergang in eine neue Le-
bensphase und einen anderen Status erfolgt, was als Alters- oder Lebenszykluseffekt
bezeichnet wird (Lois 2011).

Geschlechtsspezifisch bedingt kénnen Phasen geringer Religiositat sein. Ins-
besondere in der mittleren Lebensphase, in der berufliches Projekt und Familienpro-
jekt nebeneinanderstehen und die alltdgliche Lebensbewéltigung hohe zeitliche und
organisatorische Anforderungen stellt, kann die religiose Praxis zugunsten anderer
Aktivitaten zeitweilig verringert oder ausgesetzt werden (Bengtson et al. 2013, 40 f.).
Grundsatzlich deutet die Selbsteinschatzung auf eine ausgepragtere Religiositat bei
Frauen. Kornelia Sammet (2017, 53) erklart dies mit der Verquickung von Religion
und Geschlechterordnung. Religion dufert sich zu Geschlechternormen und zur Regu-

lierung von Geschlechterverhaltnissen. Die Konstruktion von Weiblichkeit hdngt eng

% Die Konversionsforschung zeigt besonders pragnant, wie biografische Krisen im Ruckgriff auf Reli-
gion bewaltigt werden kénnen, indem die Lebensgeschichte neu unter dem Blickwinkel der gewahlten
religidsen Zugehorigkeit beurteilt wird (Wohlrab-Sahr 1999).

57 Z. B. das Bibliodrama (Mennen 2004) oder die Bibelarbeit in einzelnen Lebensphasen (Strube et al.
2013).

%8 Beschrieben wird eine Entwicklung vom undifferenzierten Glauben (ber den intuitiv-projektiven
Glauben, den mythisch-wdrtlichen Glauben, den synthetisch-konventionellen Glauben zu Beginn der
Adoleszenz, den individuierend-reflektierenden Glauben am Ende der Adoleszenz schlieBlich zum ver-
bindenden und letztendlich den universalisierenden Glauben als héchster Entwicklungsstufe.



mit Fragen der Generativitat zusammen, d. h. Fragen und Erfahrungen in Bezug auf
die Einbettung in die Generationenabfolge durch Geburt, Gebéaren, Sterblichkeit sowie
die Sorge um zukiinftige Generationen. Generativitét ist ein wesentliches Bezugsprob-
lem von Religion, denn diese kann religios gedeutet und verarbeitet werden (ibid., 74).
Insofern kdnnen Lebensereignisse, im Zuge derer sich Geschlechterrollen andern, wie
Heirat, Geburt eines Kindes und die damit einhergehende Verantwortung fur die Kin-

dererziehung, zu einer Transformation der Religiositét beitragen.

2.3.3 Die Rolle von Krise und Routine

Die arbeitssoziologische und die wertorientierte Perspektive berlicksichtigen die Dy-
namik von Routinen, Krisen und Entscheidungen auf unterschiedlich differenzierte
Weise. Im arbeitssoziologischen Ansatz werden stabile Arrangements als erfolgreiche
Umgangsmuster betrachtet. Die Genese von Routinen wird nicht analysiert. Hingegen
ist die Prozesshaftigkeit von Krise und Routine ein zentraler Baustein des Strukturmo-
dells. Die Individuation, d. h. das Erlangen von Autonomie und Handlungsfahigkeit
beruht auf der individuellen Krisenbewaltigung. Im Zuge der Krisenbewéltigung bil-
den sich Handlungsmuster, die sich entweder als Routinen bewahren, oder scheitern
und eine weitere Krise ausldsen. In Krisen wird die bisherige Lebenspraxis herausge-
fordert und muss entsprechend verandert werden. Krisen prégen die Lebensfiihrung
nicht nur, wenn Routinen scheitern, sondern zudem an erwartbaren biografischen Sta-
tionen. Je nach Lebensalter und bisherigem Verlauf missen biografische Entscheidun-
gen getroffen werden. Entscheidungen sind stets krisenhaft. Dazu z&hlen die Adoles-
zenzkrise, die Berufs- oder Studienwahl und die Familiengriindung. Weniger vorher-

sehbar sind Krisen Uber den Sinn des Lebens.

2.3.4 Die Bewahrungsfrage

In einer kombinierten Perspektive ist die Frage der Bewahrung zentral. Dazu l&sst sich
die Idee religionssoziologischer Ansatze aufgreifen, welche auf der Idee einer Steue-
rung der Lebensfuhrung durch einheitliche (religidse oder sékulare) Werte, die Sinn
und Bewdhrung stiften, basieren. Obwohl die arbeitssoziologische Perspektive mit
dem Fokus auf der Alltagsbewéltigung dazu in Kontrast steht, l&sst sich die These
aufstellen, dass die Bewéhrungsfrage implizit enthalten ist. Die Erwerbssphére wird in
Hinblick auf die Alltagsgestaltung als tonangebend verstanden, denn analysiert wird,

wie diese in unterschiedlichen gesellschaftlichen Kontexten mit anderen Sphéren des
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Lebens in Einklang gebracht wird. Hier lasst sich die These aufstellen, dass implizit
die bedingungslose berufliche Leistungsethik zugrunde liegt. Diese sédkulare Form der
Bewéhrung ist seit Weber die wohl prominenteste praktische Antwort auf die Sinn-
frage.

Eine implizite Bewahrungsidee unterscheidet den Ansatz von VVol3 von anderen
Ansétzen. Der systemtheoretische Ansatz von Jan V. Wirth (2015) ist ein Beispiel
flr eine Theorie von Lebensfiihrung, die Fragen von Lebenssinn und Bewéhrung ra-
dikal ausblendet und Lebensfiihrung rein funktional bestimmt. Die Theorie stellt auf
eine Inklusion in alle gesellschaftlichen Teilsysteme (z. B. das Sozialsystem Familie)
und Organisationen (z. B. berufliche) ab (ibid., 121). Damit charakterisiert sie die Auf-
gabe, das Leben zu fiihren, als Selbstzweck (ibid., 234 f.).

Im Konzept der Alltaglichen Lebensfiihrung wird das Sinnproblem zwar ver-
nachléssigt (vgl. Miller 2016, 49), jedoch nicht systematisch ausgeblendet. Das zeigt
die Definition, wonach Lebensfuhrung ,,auf die aktive Auseinandersetzung mit den
gesellschaftlichen Bedingungen ausgerichtet ist und zugleich das Bemihen verrat,
dem eigenen Tun einen subjektiven Sinn zu verleihen* (Jurczyk et al. 2016, 53).
Gleichwonhl zielt der Ansatz weniger auf die ,,an Werten und Deutungen orientierte[n]
Gestaltung des eigenen Lebens®, sondern vielmehr auf die Aushandlung von Anfor-
derungen aus verschiedenen Lebensbereichen (ibid., 54). Die verschiedenen Lebens-
bereiche werden von VoR als gleichwertig bzw. das Individuum als gleichermafRen
fordernd betrachtet. Das unterscheidet den Ansatz von Webers Idee der Steuerung des
Lebens aus einer Maxime heraus. VVon der Idee, dass die methodische Lebensfiihrung
auf das Erlangen einer Heilsgewissheit ausgerichtet ist, tbernimmt VVol} lediglich den
Aspekt der Rationalisierung. Die Idee der Steuerung durch einheitliche Werte bzw.
eine Methodik, wird als Charakteristikum moderner Lebensfiihrung gedacht und von
einer naturwichsigen, unreflektierten Lebensfihrung abgegrenzt (Vol3 1991, 284).
Rationalisierung meint dann die Effizienzsteigerung unter der bereits erwahnten Be-
dingung, dass das Leben eine knappe Ressource ist (Kudera/\Vol3 1990, 159).

Die Idee der Bewéhrung ist dennoch anschlussfahig, schlieflich lasst Vol

(1991) offen, ob die Gesamtsteuerung einer Lebensfiihrung von einem Lebensbereich

% Die Theorie lasst sich der Sozialen Arbeit zurechnen. Diese wird als ,,Arbeit mit Problemen der Le-
bensfiihrung“ definiert (Wirth 2015, 6). Ahnlich versteht Roh (2013) soziale Arbeit als Stirkung der
Lebensfiihrungskompetenz. Réh (2013, 61) definiert Lebensfilhrung als selbstbestimmtes und selbst-
madchtiges Handeln des Menschen innerhalb sozialer Gemeinschaften, Strukturen sowie kultureller und
nattrlicher Umwelten.



aus erfolgt. Auch wenn Religion nicht systematisch mitgedacht wird, lieBe sich mit
der arbeitssoziologischen Perspektive eine Lebensfiihrung untersuchen, in der eine re-
ligiose Bewahrungskarriere das praktische Lebensarrangement malgeblich steuert.
Religion bietet, wie bereits erwéhnt, nicht mehr die privilegierte Antwort auf die Frage
nach dem Sinn der Welt, des Lebens und des Leids (Taylor 1995; Géartner 2014, 477).
Sie kann jedoch Quelle von Einzigartigkeitsentwirfen sein sowie ldentitat und Sinn
stiften, sodass auch in der Moderne religidse Lebensentwirfe erwartbar sind (ibid.,
487). Die dominante gesellschaftliche Selbstbeschreibung als sakular konfrontiert je-
doch religiose Gemeinschaften und Individuen damit, dass eine religiése Lebensge-
staltung im Sinne einer subjektiven Wahlentscheidung begriindungspflichtig wird.

Im Anschluss an Oevermann l&sst sich Lebensfuhrung als das handlungsprak-
tische Umsetzen einer Bewéhrungsidee, d. h. einer individuellen Antwort auf die
Frage der Sinnstiftung verstehen. Bewahrung ist entsprechend dem Ansatz Oever-
manns die Hingabe an eine Sache, die der Existenz auch tber die Endlichkeit des phy-
sischen Lebens hinaus einen Sinn verleiht und die dreifache Existenzfrage beantwor-
tet. Das Strukturmodell erweitert das Feld der Bewahrungsmoglichkeiten jenseits von
Erwerbsarbeit bzw. Leistungsethik. Oevermann (2001 b, 112) fuhrt zwei weitere M6g-
lichkeiten an: Eine familiale Bewéhrungskarriere liegt in der Beteiligung an der sexu-
ellen Reproduktion und an einer partnerschaftlichen privaten Lebensform. Eine staats-
birgerliche Bewahrungskarriere beruht auf dem politischen bzw. dem gesellschaftli-
chen Engagement in fur die Gesellschaft relevanten Bereichen wie Kunst und Wissen-
schaft.®

Eine kombinierte Perspektive auf Lebensfihrung verortet die inhaltliche Ant-
wort auf die Frage der Sinnstiftung und Bewahrung auf strukturell-religiéser Ebene.
Damit wird dem flr die Moderne typischen Nebeneinander von sékularen und religi-
6sen Bewahrungsmythen bzw. Erlosungszielen entsprochen. Individuen missen das
Bewéhrungsproblem auf einem Kontinuum zwischen radikaler Diesseitigkeit und
vollstandiger Ausrichtung auf das Jenseits durch die Hingabe an eine Sache lebens-
praktisch bewaltigen. Bei glaubigen Menschen ist nicht damit zu rechnen, dass sie sich
vollstandig auf das diesseitige Leben ausrichten. Allerdings ist es nur bei religitsen
Virtuosen erwartbar, dass sie sich vollstandig auf das Jenseits ausrichten. Zudem ist in

Hinblick auf das Jenseitige letztlich die diesseitige Lebensfiihrung entscheidend. Eine

% Die Grenzen zur Leistungsethik sind flieRend, man denke an Wissenschaftler.
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kombinierte Perspektive auf die Lebensflihrung glaubiger Menschen fragt also danach,
welche Bezuge zur diesseitigen und zur jenseitigen Bewahrung hergestellt und wie sie

begrundet werden.

2.3.5 Aushandlung der inhdrenten Spannung von Religion und Arbeit

Oevermanns Modell von Lebenspraxis wird auch als struktural bezeichnet,* da Ent-
scheidungsmaglichkeiten vorstrukturiert sind. Der arbeitssoziologische Ansatz geht
ebenfalls von einer Strukturierung in verschiedene Lebensbereiche aus. Damit er-
schopfen sich schon die Gemeinsamkeiten der Konzepte beziglich dieses Punktes.
Von Lebensbereichen als konkurrierend und auf das Individuum zugreifend zu den-
ken, ist Teil der arbeitssoziologischen Perspektive. Demnach verarbeitet die alltagliche
praktische Daseinsgestaltung widersprichliche Logiken, divergierende Rollenanfor-
derungen und Vereinbarkeitskonflikte. Ein dhnlicher Ansatz findet sich in der Theorie
von Wirth. Die Lebensfiihrung bearbeitet Probleme des alltaglichen Arrangierens, der
sinnhaften Vermittlung und der Anschliisse. Sie erzeugt Ubergénge zwischen ,,funkti-
onal und raumlich-zeitlich differenzierten dynamischen Inklusionen und Exklusionen
infaus gesellschaftlichen Teilsystemen mit ihren teils hoch widerspriichlichen Anfor-
derungen® (Wirth 2015, 121).

Eine kombinierte Perspektive trennt analytisch zwischen der Relevanzsetzung
der Lebensfihrung und der handlungspraktischen Bewadltigung von Vereinbarkeits-
konflikten. Relevanzsetzung und Aushandlung sind deswegen eine Herausforderung,
da sowohl Religion wie auch Arbeit VVereinnahmungstendenzen aufweisen. Dem Dif-
ferenzierungsparadigma zufolge entwickeln Teilbereiche der Gesellschaft eigene Re-
geln und Funktionslogiken. Dementsprechend Ubersteigt Religion in der Moderne
nicht alle anderen Sphéren, sondern stellt nur eine Sphare neben anderen dar. Wahrend
in der Systemtheorie Luhmanns Teilbereiche® als funktional differenziert, d. h. einan-
der ergénzend verstanden werden, lassen sich im Anschluss an Weber (1988) auto-
nome Wertsphéren in einem Spannungs- und Konfliktverhéltnis betrachten (Deutsch-
mann 2013, Gartner 2014, Schwinn 2013).%

61 Dies lasst sich anhand des Regelbegriffs (siehe 4.1) und des Strukturbegriffs (siehe 4.3.1) erklaren.
62 Der von Weber gepragte Begriff der Wertspharen und der von Parsons und in der Folge von Luhmann
gepragte Begriff des Systems kdnnen nicht gleichgesetzt werden, was hier aber nicht ndher ausgefiihrt
wird. Beide Begriffe stammen aus Differenzierungstheorien.

83 Obgleich sich das Spannungs- und Konfliktparadigma auf Weber stiitzt, muss hier angemerkt werden,
dass die Konkurrenz von Wertsphdren in der Beschreibung von Lebensfiihrung der Protestantischen
Ethik nicht enthalten war.



Weber (1988, 544 ff.) beschreibt Spannungen zwischen Ethiken, die sich aus
Wertsphéren ergeben, wobei hier die 6konomische und die religidse Sphare von Inte-
resse sind. Beiden Spharen wird der Anspruch auf eine Weltordnung zugeschrieben.
Religiose und 6konomische Wertordnung stehen in einer sinnhaften Konkurrenz, denn
sie erheben den Anspruch, die Welt als Ganzes zu ordnen und zu erklaren. Ausgehend
von diesem inhdrenten Spannungsverhéltnis lasst sich ein Zugriff auf die Lebensfih-
rung von Individuen annehmen. Wie bereits gesagt, kann das insbesondere dann von
Religion ausgehen, wenn sich aus religiosen Werten eine Ethik der Lebensfiihrung
entwickelt, die den Anspruch erhebt, die Handlungspraxis in allen Lebensbereichen zu
steuern (siehe Klinkhammer 2000, Weber 1988).

Kohérente Werte, die die Lebensfiihrung maRgeblich steuern, kénnen sich —
abgesehen vom enormen Bedeutungszuwachs der Okonomie in allen Lebensbereichen
— auch aus dem Beruflichen ergeben. Die Vereinnahmungstendenz des Beruflichen
lasst sich schon allein mit Blick auf die Leistungsethik argumentieren. Bei Arbeit han-
delt es sich um einen ,,ubergriffigen* Bereich. Eine trennscharfe Abgrenzung zum Pri-
vatbereich oder zur Freizeit ist besonders bei flexiblen Arbeitsverhaltnissen mit hoher
Eigenverantwortung kaum maoglich (Béhle et al. 2010). Arbeitszeiten und -orte wer-
den flexibler und soziale Beziehungen kdnnen nicht mehr eindeutig zugeordnet wer-
den. Das Individuum soll sich immer mehr personlich in die Arbeit einbringen und
subjektive Kapazitdten und Werte fur Problemldsungen nutzen.® Professionen, ergo
hoch professionalisierte berufliche Téatigkeiten, formulieren dartber hinaus explizite
Wertesysteme (Mdller 2003, 289).

Intensiviert wird die Vereinnahmungstendenz durch die wechselseitige Anné-
herung von Religion und Wirtschaft, wobei Arbeit als Teil der 6konomischen Sphére
verstanden werden kann (Deutschmann 2013, 367 f.). Thomas Luckmann (1991) hat
mit Blick auf den Bedeutungsverlust von Religion darauf hingewiesen, dass berufliche
Arbeit ber die 6konomische Existenzsicherung hinaus, alternative Quellen fiir Iden-
titat, Interessen, Werte, Legitimationen und Bindungen stiften kann.® Arbeit beinhal-

tet das Potenzial der Selbstverwirklichung sowie der Begriindung von Identitat und

6 Die Arbeitssoziologie diskutiert das unter dem Begriff ,,subjektive Arbeit* (Kleemann 2012, Lohr
2003). Als ,,Subjektivierung von Arbeit” wird in der Arbeitssoziologie die betriebswirtschaftliche Nut-
zung von subjektiven Arbeitspotenzialen durch Arbeitgeber beschrieben. Subjektivierung meint gleich-
zeitig, dass die ldentitatsstiftung durch die Berufstatigkeit zunimmt (Baethge 1991).

8 Luckmann (1967) zufolge beforderte die gestiegene Erwerbspartizipation von Frauen die Sakulari-
sierung. Diese praktische Konkurrenz der Erwerbsarbeit zur Religion wurde empirisch nur zum Teil
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Sozialitat. Das Argument von Deutschmann kniipft daran an. Demnach weitet Arbeit
sich mit der Begriindung von Werten, Visionen und der Behauptung spiritueller Erftl-
lungen auf den transzendenten, eigentlich der Religion vorbehaltenen Bereich aus
(ibid., 361). Auf individueller Ebene sind Religion und Arbeit strukturahnlich, denn
sie kénnen &hnliche Funktionen erfillen: die Begriindung zentraler Werte von Identitat
und Gemeinschaft. Im Beispiel einer promovierten Okonomin, die Erfiillung darin fin-
det, mit Gleichgesinnten eine bedrohte Tierart zu schiitzen, hat die ehrenamtliche Ar-
beit eine umfassende Bedeutung fiir Werte, Identitat und Sozialitat. Bei einer Banke-
rin, die nach zwanzig Jahren ihren Beruf aufgibt und in ein Kloster geht, wird Religion
eine umfassende Rolle zugewiesen. Auch wenn es sich um extreme Beispiele handelt,
wird deutlich, dass Individuen in ihrer Lebensfuhrung individuelle Relevanzen setzen.

Je nach Relevanzsetzung ergeben sich handlungspraktische Spannungen und
Konflikte. In Bezug auf christlich sozialisierte (mannliche) Manager, deren Beruf die
Lebensfiihrung maBgeblich bestimmt, was Identitat, Hingabe an eine Sache und Werte
betrifft, untersucht Klaus Hartmann (2007), wie sich das Verhéltnis von religiésen und
beruflichen Orientierungsmustern gestaltet. Ausgehend davon lasst sich annehmen,
dass das inhdrente Spannungsfeld von Religion und Arbeit auf individuell unterschied-
liche Weise zutage tritt. Etwa kann Religion zwischen Lebenssphéren vermitteln oder
eine Instanz zur Reflexion beruflichen Handelns werden. Wie dies bearbeitet wird, ob
etwa religiose Werte den beruflichen Interessen untergeordnet werden, ist ebenfalls
ein Aspekt von Lebensfuhrung. Damit wird das Nebeneinander von Lebensbereichen,
deren Trennung oder Verbindung organisiert.

Das Spannungsverhéltnis zwischen Wertspharen drickt sich darin aus, dass in
der Handlungspraxis Werte miteinander in Konflikt geraten kdnnen. Gemeint sind in-
nere Konflikte auf individueller Ebene.% Eine berufliche Téatigkeit und ethisch-religi-
ose Uberzeugungen kénnen einander sowohl stiitzen als auch entgegenstehen. Als Bei-
spiel lasst sich eine Arztin anfiihren, die in einen Gewissenskonflikt gerat: Sie mdchte
ungeborenes Leben schiitzen, betrachtet es jedoch als ihre berufliche Pflicht, tiber die

Madglichkeit der Abtreibung aufzuklaren. An dem Beispiel zeigt sich die Wichtigkeit,

bestatigt, denn sie ist nur ein Erklarungsfaktor genderspezifischer Unterschiede der Religiositat (siehe
dazu DeVaus/McAllister 1987).

% In der Literatur werden Wertkonflikte in kulturell heterogenen Gesellschaften eher als (interindividu-
elle) Konflikte zwischen verschiedenen Mustern der Lebensfuhrung verstanden, so z. B. in der Studie
des Politikwissenschaftlers Ulrich Willems (2016). Die Studie unterstellt genau die Konfliktfreiheit der
Wertpositionierung einer Lebensfiihrung, die hier zum empirischen Gegenstand gemacht wird.



vom theoretischen Universalitatsanspruch religioser Werte zu abstrahieren, denn rele-
vant ist, wie religiose Werte mit beruflichen Werten in Konflikt geraten kénnen und
welche Ldsungen entwickelt werden.

Dariiber hinaus zielt eine kombinierte Perspektive auf Lebensfiihrung darauf,
wie die Verrichtung religioser Praktiken mit konkurrierenden Anforderungen aus dem
beruflichen Bereich radumlich, zeitlich, sozial, medial und sinnhaft miteinander verein-
bart wird. Das betrifft u. a. die Alltagsorganisation. Beide Lebensbereiche stellen An-
forderungen an das Individuum, bestimmte Praktiken zu bestimmten Zeiten zu ver-
richten. Konkurrierende Rollenanforderungen missen zeitlich und organisatorisch
ausgehandelt werden. Ein Versicherungsangestellter, der seine vertragliche Arbeitszeit
reduziert, um der Missionierung mehr Zeit zu widmen, ist daflr ein Beispiel. Ein Be-
rater, der aufgrund seiner zeitraubenden Arbeitstatigkeit keine Zeit findet, das Gottes-
haus zu besuchen, ist ein Beispiel, in dem zugunsten von Arbeit auf die religiose Praxis
verzichtet wird. Hinsichtlich religioser Praktiken im beruflichen Kontext legt die Un-
tersuchung von Nokel nahe, dass Handlungspraxis und Idealvorstellung voneinander
abweichen. Wenn Gebete zusammengefasst und nachgeholt werden, z. B. bei kon-
zentrierten Lernphasen (Nokel 2002, 74) stellt das eine pragmatische Lésung bzw. ei-
nen Kompromiss dar.

Je nach Arrangement der alltdglichen Lebensfiihrung kénnen Spannungen
selbst dann vermieden werden, wenn Religion ein hochst relevanter Lebensbereich ist.
Hier l&sst sich das Beispiel von Musliminnen der Studie von Jouili (2007) anfiihren,
deren Lebensfuhrung auf einem fur alle Lebensbereiche maligeblichen Islam beruht.
Die religitse Lebensfiihrung lasst sich vermutlich deswegen konsequenter und kon-
fliktfreier im Alltag umsetzen, weil einige beruflich in einem muslimischen Fortbil-
dungszentrum tétig sind und religiése Prinzipien an andere vermitteln. Eine Person,
die Religion ins Zentrum ihrer Lebensfuhrung stellt und deren Berufstatigkeit aulRer-
halb des religiosen Bereichs angesiedelt ist, wird viel wahrscheinlicher Rollenkon-
flikte und organisatorische Konflikte erleben.

An dieser Stelle sei darauf hingewiesen, dass das inhdrente Spannungsverhélt-
nis zwischen Religion und Arbeit durch den gesellschaftlichen Kontext und die damit
einhergehende soziale Akzeptanz akzentuiert werden kann. So konnte beispielsweise
unter Call-Center-Agent*innen ein Streit dariiber entbrennen, ob es angemessen ist,
dass die Schichten bestimmter Kolleg*innen so angepasst werden, dass sie ihren reli-

giosen Pflichten nachkommen kénnen. Auch Mehrheits- und Minderheitsverhaltnisse
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spielen eine Rolle fiir die Akzeptanz bestimmter religios oder sakular ausgerichteter
Lebensfihrungen, etwa wenn in einer konfessionellen Altenpflegeeinrichtung eine
Atheistin misstrauisch bedugt wird.®” In Arbeitsorganisationen kénnen konkrete Kon-
flikte in Bezug auf religiose Zugehorigkeiten, Werte und Praktiken entstehen.

Wie bereits ausgefuhrt ergibt sich das Spannungsverhéltnis von Arbeit und Re-
ligion daraus, dass beide Sphéren Parallelen aufweisen, und zwar hinsichtlich der De-
finition von Werten, der Ausrichtung der Lebensfiihrung sowie der Konstitution von
Identitat, Sozialitat und Sinn. Inwieweit das Konflikte und konkurrierende Anspriiche
oder vielmehr eine hohe Komplementaritat bedingt, kann nicht theoretisch, sondern
nur fallspezifisch empirisch beantwortet werden.

Mit dem Begriff der Lebenswelt von Alfred Schiitz (1972) lasst sich argumen-
tieren, dass die Trennung in einzelne Bereiche den Akteur*innen im Alltag nicht
zwangslaufig bewusst ist: ,,Solange der Mensch in natiirlicher Einstellung seine Le-
benswelt erlebt und unreflektiert auf dieselbe wirkend, denkend oder fiihlend gerichtet
ist, bekommt er die Scheidung in verschiedene Systeme der Relevanz gar nicht in den
Blick* (Schutz 1972, 168). Es gilt also aus den Aussagen der Akteur*innen zu ent-
schlusseln, inwieweit Religion und Arbeit die Lebensfiihrung bestimmen, welche Ar-
ten der Trennung oder Vermittlung bestehen und inwieweit dies auf bewussten (kon-
flikthaften) Entscheidungen beruht.

2.3.6 Umgangsformen, Bewaltigung, Kompetenzen
Relevanzsetzungen und Aushandlungen sind Herausforderungen der Lebensfuihrung,
fiir die es haufig keine perfekten und konfliktfreien Losungen gibt. Gleiches gilt fiir
Herausforderungen, die sich aus Statusunsicherheit oder gesellschaftlichen Transfor-
mationsprozessen ergeben. Cornelia Koppetsch (2016) zeigt am Umgang mit Ab-
stiegsangsten, dass Bewaltigungsformen entsprechend der verfligbaren Ressourcen
entwickelt werden. %

Die Entwicklung von Kompetenzen sowie Umgangs- oder Bewadltigungsfor-

men ist ein zentrales Thema in Untersuchungen, die in Tradition der Ansétze von VoR

67 Zum Spannungsverhaltnis, das sich fiir berufstatige Musliminnen stellt, siehe 2.4 und 2.5.

6 Bewahrung und Traditionshildung* beruht auf Ressourcen der hoheren Mittelschicht. Diese ver-
sucht, ihren Status weiterzugeben. ,,Dynamisierung und Innovation* findet sich im Berufsmilieu der
Kreativen, die ihre Leistungsfahigkeit steigern wollen und dafur Flexibilitdt und projektférmige Ar-
beitsverhéltnisse als produktiv deuten. ,,Beharrlichkeit” bedeutet das Festhalten an eingelebten Lebens-
formen und Praktiken auch bei geringen Ressourcen.



und Kudera stehen. So fiihrt Stefan Hradil (1992, 184) die krisenhafte Lebensfuhrung
ehemaliger DDR-Burger*innen nicht auf den Verlust von Arbeitsplatz, Zukunftsaus-
sichten, Ansehen und Selbstwertgefiihl zurlick, sondern auf die Subjektivitatsanforde-
rungen der westdeutschen Gesellschaft. Da Gestaltung und Planung des Lebens in der
sozialistischen Gesellschaft weitgehend fremdbestimmt waren, fiel es schwer, indivi-
duelle biografische Ziele zu fassen (ibid., 185). Daraus lasst sich ableiten, dass die
Fahigkeit zur Selbststeuerung und Kompetenz der Lebensfiihrung von bestimmten Be-
dingungen abhéngt.

Ahnlich stellen Jurczyk et al. (2016, 81 ff.) aufgrund gestiegener Anforderun-
gen im Bereich der Selbstsorge, d. h. dem Erhalt der beruflichen Leistungsfahigkeit
und sozialen Einbindung, die Frage nach einer ,,gelingenden Lebensfiihrung®. Wirth
(2015) bezeichnet mit einer Innenseite von Lebensfiihrung neben der gesellschaftli-
chen Dimension von Inklusion und Exklusion, die individuelle Dimension von Selbst-
Kompetenzen. Kerstin Jirgens (2002, 90) fasst subjektive Bewéltigungsformen unter
den Begriff der ,,Gesamtkompetenz® zusammen. Die Weber’sche ,,Methode der Le-
bensfuhrung® wird damit als Umgangsform verstanden, mit der ,,Individuen verschie-
dene Anforderungen der Lebensbereiche zu einer integrierten Lebensfiihrung als Per-
son vereinen.” (ibid., 71). In einer kombinierten Perspektive lasst sich fragen, welche
Kompetenzen zu gelingenden Aushandlungsprozessen beitragen und wie sie im bio-

grafischen Verlauf erworben werden.

2.4 Diachrone Perspektive auf das Leben berufstatiger Musliminnen

Dieser Abschnitt diskutiert die Hypothese einer spezifischen Krisenhaftigkeit biogra-
fischer Verlaufe. Argumentiert wird mit dem Einfluss von Migration, sozialer Mobi-
litdt, der Position in der Gesellschaft, dementsprechenden Ressourcen und Machtver-
haltnissen in Verbindung mit dem Identitdtsmerkmal ,,muslimisch* im Vergleich zu
einem Verlauf ohne diese Kombination von Merkmalen.

Die transnationale Migration beruht meist auf dem Wunsch nach der materi-
ellen Existenzsicherung bzw. sozialen Mobilitat. Damit verbunden ist das Herauslésen
aus sozialen Gefligen wie dem Familienverband oder der dorflichen Gemeinschaft. In
vielen Fallen beginnt die Eruption der Traditionen mit einer Migration innerhalb des

Herkunftslands. Eine Migration erfordert die Orientierung und Gestaltung des Lebens
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in einer fremden Umgebung sowie den Umgang mit Fremderfahrungen, Zuschreibun-
gen und dem Statusverlust. Die dauerhafte Migration erfordert die langfristige Lebens-
planung der Familie und die Kindererziehung in einem gednderten gesellschaftlichen
Kontext. Wie dies gelingt, ist von psychologischen Faktoren abhangig, wie der bio-
grafischen Verarbeitung der Migration. Verarbeitung meint auch, dass die Migrant*in-
nen die Diskrepanz zwischen dem Erhofften und dem tatséchlich Erreichten emotional
bewaltigen, was sich auf ihre Handlungsmachtigkeit und die Erziehung der Kinder
auswirkt (Gartner/Ergi 2017, 319; King et al. 2011).

Intergenerationale Prozesse mussen bei einer Untersuchung der Lebensfiihrung
berucksichtigt werden. Die Frage des sozialen Aufstiegs stellt sich in ihrer ganzen
Tragweite fur die zweite Generation. Da die Migration mit hohen emotionalen Kosten
verbunden ist und die erste Generation haufig selbst keinen Aufstieg erreichen konnte,
werden hohe Erfolgserwartungen an die Kinder gestellt. Dabei kdnnen sich Aspiratio-
nen forderlich auswirken, wohingegen eine Delegation eigener Winsche Entwick-
lungsrisiken mit sich bringt (ibid.). Wie die Trennung vom Herkunftsland und etwaige
Diskriminierungen in der Aufnahmegesellschaft bewaltigt wurden, wirkt sich auf die
Bildungsverlaufe der Nachkommen aus. Eine gelungene Verarbeitung schafft Raum
fiir die Sorge um die Kinder, deren biografische Entwicklung positiv beeinflusst wird,
eine mangelnde Verarbeitung erschwert es, auf ihre Beduirfnisse einzugehen und ihre
Entwicklung zu foérdern (ibid.).

Intergenerationelle Transformationsprozesse sind erwartbar, denn eine Repro-
duktion der Lebensweise der Elterngeneration ist migrationsbedingt und aufstiegsbe-
dingt wenig wahrscheinlich. Das Aufwachsen in der Aufnahmegesellschaft fihrt zu
einer kulturellen Distanz zu den Eltern. Zum migrationsbedingten Bruch kommt ein
weiterer Bruch im Fall eines Bildungsaufstiegs. Das erfordert eine Transformation des
im Herkunftsmilieu erworbenen Habitus und die Gestaltung der sozialen Beziehungen
zu den Eltern, zu denen in Folge eine bildungsbedingte Distanz besteht (EI-Mafaalani
2012; Lang et al. 2016). Die doppelte Transformation l&sst eine krisenhafte Lebens-
fihrung erwarten.

Wie die doppelte Mobilitat bewéltigt wird, h&dngt von férdernden und hemmen-
den Bedingungen der Aufnahmegesellschaft, Machtverhéltnissen, der Ressourcenaus-
stattung sowie von intergenerationalen Prozessen ab. Die zweite Generation verfiigt
im Vergleich zur Elterngeneration tber glinstigere Startbedingungen, wie eine relative

finanzielle Sicherheit oder die Moglichkeit einer staatlichen Schulbildung. Gleichwohl



bestehen gegenuber ékonomisch schlechter gestellten Einwanderergruppen aus dem
globalen Suiden, wie Italien, Portugal, der Tirkei und Nordafrika, symbolische Integ-
rationsbarrieren, im Unterschied zu Migrant*innen aus nordlichen bzw. ,,westlichen®
Landern. Die Zugehdrigkeit zum Islam bringt eine besondere Herausforderung mit
sich, denn gegeniiber muslimischen Migrant*innen bestehen hohe symbolische Barri-
eren (Foner/Alba 2008).

In der Adoleszenz ist die (krisenhafte) Auseinandersetzung mit erworbenen
(religiosen) Werten und Deutungen sowie Glaubensfragen erwartbar (Scholl
1995, 223). Der muslimische Glaube ist in einer, sich als sékular verstehenden Gesell-
schaft, besonders begrindungspflichtig, denn im Unterschied zu anderen Jugendli-
chen, deren Sozialisation durch Religion gepragt war, werden Muslim*innen mit
Fremdadressierungen und Stereotypen gegentber dem Islam konfrontiert und sind ge-
fordert, sich damit biografisch auseinanderzusetzen. Die muslimische Zugehdrigkeit
stellt eine doppelte Abweichung dar, zum einen vom sékularen Narrativ, zum anderen
von der Mehrheitsreligion, deren Vereinbarkeit mit einer sakularen Gesellschaft als
gesichert gilt.

Die gleichzeitige Einbindung in eine Gesellschaft und in ein migrantisches
muslimisches Milieu macht es notwendig, sich gleichermalRen mit gesellschaftlichen
und milieubedingten Handlungsmustern, Werten und Traditionen auseinanderzuset-
zen. In migrierten Familien geht das gemeinsame Migrations- und Aufstiegsprojekt
haufig mit einer hohen Familienkohasion einher, was die Abldsung von den Eltern und
die Begrindung eines eigenen Lebensentwurfs zusétzlich erschwert (Boos-Nin-
ning/Karakasoglu 2005, 134; Wensierski/Llbcke 2012, 27 ff.). Das komplexe Span-
nungsverhaltnis ergibt sich aus der sozialen Lage der Jugendlichen und ihren hetero-
genen Erfahrungen sowie Lebenswelten. VVon einer Bruchlinie zwischen Einwande-
rungsgesellschaft und muslimischen Migrantenmilieus auszugehen, wirde hingegen
zu kurz greifen (ibid., 359).

Wie bereits angedeutet, muss ein Umgang mit der als abweichend wahrgenom-
menen Zugehorigkeit zum Islam und gesellschaftlichen Zuschreibungen entwickelt
werden. Dabei missen gesellschaftliche Normerwartungen verarbeitet werden, was
sich aus einer Untersuchung der Lebensfiihrung unter der Voraussetzung der Binatio-
nalitat ableiten lasst (Mecheril 2000). Mehrfachzugehdrige werden damit konfrontiert,

dass sie nicht der gesellschaftlichen Norm eindeutiger nationaler Zugehdrigkeit ent-
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sprechen und kénnen demgegentiiber verschiedene Typen des Zugehdrigkeitsmanage-
ments und der Lebensfiihrung entwickeln. Eine vergleichbare Abweichung stellt die
Zugehorigkeit zum Islam oder die Sichtbarkeit eines religiésen Bekenntnisses dar, was
in Ausbildungs- und Berufskontexten ein Zugehorigkeitsmanagement erfordert. In ei-
nem (potenziell) krisenhaften Verlauf ware demnach zu analysieren, welche Krisen
und Probleme erfahren und wie sie gedeutet werden. Bei den verschiedenen Bewalti-
gungsformen ware zu fragen, welche Ressourcen und subjektiven Handlungskompe-
tenzen mobilisiert werden.

Die Annahme, dass sich der Glaube in Zusammenhang mit der Entwicklung
der Personlichkeit verandert (Fowler 2000), lasst Verdnderungen muslimischer Reli-
giositat im Lebensverlauf erwarten. Allerdings lasst sich argumentieren, dass der kri-
tische Blick auf den Islam die Voraussetzungen fiir die religiése Entwicklung und
Selbstthematisierung im Kontext biografischer Krisen und Statuspassagen entschei-
dend &ndert. Davon ausgehend, dass die Glaubensentwicklung einen geschitzten
Raum bendétigt, kénnten Vorurteile und Diskriminierung die Reifung des Glaubens
behindern und zu AbschlieBungstendenzen oder der Bindung an autoritare Diskurse
fiihren. Ebenso plausibel wére die gegenteilige Annahme, wonach ein kritisches sozi-
ales Umfeld einen stdrkeren Positionierungszwang und eine ausgepragte Reflexivitat
bedingt und damit die Glaubensentwicklung stimuliert.

2.5 Das gesellschaftlich induzierte Spannungsverhaltnis

Politische und mediale Diskurse postulieren einen Zusammenhang zwischen muslimi-
scher Glaubigkeit und traditionellen, d. h. familienzentrierten Lebensentwurfen von
Frauen. Das héngt eng mit dem Entstehen eines Problembewusstseins in Bezug auf
Muslime auf dem Arbeitsmarkt zusammen. Die religios konnotierte Deutung der Frage
der Integration schlégt sich in der sozialwissenschaftlichen Forschung insofern nieder,
dass Religion als potenziell hemmender Faktor der Sozialintegration diskutiert wird
(z. B. Connor/Koenig 2013; Foner/Alba 2008; Jacob/Kalter 2013; Mdller 2014; Ucar
2010).

In wissenschaftlichen Veroffentlichungen wird auf eine geringe Erwerbsbetei-
ligung von Muslim*innen sowie auf Schwierigkeiten und Diskriminierungen bei der
Arbeitssuche hingewiesen (Adelt 2014; Ajbli 2011; Bouma et al. 2003; Bouzar/Bouzar
2009; DIK 2012; Lovat et al. 2013; Stichs/Missig 2013).



Eine zentrale Frage betrifft den mdglicherweise hemmenden Einfluss des Is-
lams auf die Arbeitsmarktintegration (z. B. Connor/Koenig 2015; Halm/Sauer 2017,
Stichs/Mussig 2013). Die Vermutung eines hemmenden Einflusses von Religiositat
betrifft vor allem Musliminnen. Dabei wird ein Zusammenhang zwischen muslimi-
scher Religiositat und traditionellen Geschlechterverhéltnissen hergestellt, in deren
Folge die Integration muslimischer Frauen als besonders problematisch wahrgenom-
men wird. Die genderspezifische Annahme einer Unvereinbarkeit zwischen muslimi-
scher Religiositat und der Berufstatigkeit von Frauen zirkuliert zum Teil auch in wis-
senschaftlichen Diskursen. Diskutiert wird ein moglicher islambedingter Einfluss auf
die Bildungsinvestitionen von Muslimin*innen (Adida et al. 2014, 1), eine moégliche
starkere Familienorientierung von Musliminnen (Schmid/Kohls 2011, 154) oder ein
Zusammenhang zwischen Religiositat und der Beflirwortung traditioneller Geschlech-
terrollen (Halm/Sauer 2017, 51; Stichs/Miissig 2013). In den Studien sind das keine
empirischen Ergebnisse, sondern nur mogliche Erklarungen.®

An dieser Stelle lasst sich die These aufstellen, dass sich in den Diskursen die
Wahrnehmung des Islams in der Mehrheitsgesellschaft widerspiegelt, es jedoch keinen
Mechanismus gibt, wonach sich religiose Uberzeugungen direkt auf die Arbeitsmarkt-
positionierung auswirken. Die vorliegende Arbeit argumentiert jedoch, dass die Dis-
kurse ein tatséchliches Spannungsverhaltnis induzieren, das in der Lebensfiihrung be-
waltigt werden muss. Dieses ist, so die These, anders gelagert, als das inhdrente Span-
nungsverhaltnis zwischen Religion und Arbeit, sodass berufstatige Musliminnen mit
einem doppelten Spannungsverhéltnis konfrontiert werden. Um die These zu unter-
mauern, werden im Folgenden Diskurse tiber die Arbeitsmarktintegration von Musli-
minnen herangezogen. Es werden wissenschaftliche Befunde zur Integration und der
Rolle der Religion darin diskutiert, sowie Wechselwirkungen zwischen Diskursen und
Lebensfihrung.

Einschrankend sei gesagt, dass Muslime zwar in Diskursen homogenisiert wer-
den, es sich jedoch um eine heterogene Kategorie handelt, die in (quantitativen) Un-
tersuchungen selten umfassend und prazise greifbar ist. Chancen auf dem Arbeits-
markt werden nicht allein durch die religiése Zugehdorigkeit beeinflusst, sondern durch
den Migrationshintergrund, die soziale Herkunft, die Geschlechtszugehorigkeit sowie

die Kombination dieser Merkmale (siehe Becker/Schubert 2011; Herwig/Konietzka

% Die Arbeitsmarktintegration (und Bildungsforschung, siehe 5.1.1) mit kulturellen und religiosen Un-
terschieden zu erklaren, wird stark kritisiert (siehe Ditton/Aulinger 2011, 112).
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2012; Granato 2011; Groh-Samberg et al. 2012; Kalter/Granato/Kristen 2011; Nauck
2011; Schittenhelm 2011; Seibert 2011). Zu den geschlechtsspezifischen Einschran-
kungen, von denen Musliminnen betroffen sein kdnnen, die aber unabhéngig von der
religiésen Zugehorigkeit sind, zahlen die geschlechtsspezifische Berufswahl sowie
Vereinbarkeitskonflikte zwischen Familie und Beruf (GeifRler 2008; Granato 2013; Ni-
lan et al. 2012; Schittenhelm 2005; 2009).

Die einzige auffindbare Studie Uber den Zusammenhang zwischen der Arbeits-
marktintegration von Frauen und der Religiositdt kommt zu dem Ergebnis, dass Mus-
liminnen in Deutschland bei sonst gleichen Voraussetzungen signifikant seltener er-
werbstétig sind als Christinnen (mit Migrationshintergrund) (Stichs/Mussig 2013,
69 f.). Die Autorinnen stellen einen eigenstandigen negativen Effekt von muslimischer
Religionszugehorigkeit, hoher (muslimischer) Glaubigkeit und dem Tragen des Kopf-
tuchs auf die Erwerbseinbindung fest. Als mogliche Erklarungen fuhren sie sowohl die
Beflirwortung einer geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung, ablesbar an dem Krite-
rium der Glaubigkeit und dem Tragen des Kopftuchs, als auch Diskriminierung an.
Insofern lasst sich nicht ablesen, was letztlich die Arbeitsmarktintegration erschwert.
Die Studie belegt, dass das Qualifikationsniveau und gute Deutschkenntnisse auf die
berufliche Positionierung einen groReren Einfluss haben, als die Glaubigkeit oder das
Tragen des Kopftuchs (ibid., 75). Daraus l&sst sich schlussfolgern, dass die Barriere
»Kopftuch* nicht als absolut zu verstehen ist.

Der negative Einfluss des Kopftuchs auf die Erwerbstatigkeit kann auch mit
einer Unterscheidung zwischen den Generationen von Zuwanderinnen relativiert wer-
den (Kreienbrink/Stichs 2012). Ohne diese Unterscheidung sind 54 Prozent der Frauen
ohne Kopftuch berufstatig (\Vollzeit, Teilzeit und geringflgig) und nur 30,4 Prozent
der Frauen mit Kopftuch (Stichs/Missig 2013, 62). Bei Frauen der zweiten Genera-
tion, die besser ausgebildet sind, bt das Kopftuch keinen Einfluss auf die Erwerbs-
quote aus: Musliminnen mit und ohne Kopftuch sind etwa gleich h&ufig erwerbstéatig
(75,2 zu 77,4 Prozent) (Kreienbrink/Stichs 2012, 5). Bei Musliminnen mit abgeschlos-
sener Ausbildung sind diejenigen mit Kopftuch héufiger erwerbstétig als diejenigen
ohne Kopftuch (76,1 zu 62,6 Prozent) (ibid., 7).

Die Studie von Halm und Sauer (2017, 49) kommt zu dem Ergebnis, dass die
berufliche Platzierung von Muslim*innen mit steigender Religiositat schlechter aus-
fallt, wobei der Zusammenhang jedoch nur fur Deutschland, nicht aber fiir Frankreich

statistisch relevant ist. Was die geringere Vollzeiterwerbstétigkeit von Musliminnen



gegenuber Nicht-Musliminnen angeht (in Deutschland 35 zu 41 Prozent, in Frankreich
44 zu 59 Prozent), stellt die Studie statistisch nur schwache Zusammenhénge zwischen
Erwerbsbeteiligung und muslimischer Religionszugehdrigkeit fest (ibid., 31). Phillip
Connor und Matthias Koenig (2015, 14 f.) kommen mittels Regressionsanalysen zu
mdoglichen Faktoren fur die schlechtere Arbeitsmarktintegration von Muslim*innen zu
dem Ergebnis, dass die Erklarungskraft religioser Praktiken fir die Arbeitsmarktin-
tegration &uRerst gering ist. Sie stellen fest, dass hohe Raten religidser Praxis sogar oft
mit der Berufstatigkeit einhergehen, und zwar unabhéngig des Geschlechts (ibid., 15).
Die Studien zeigen, dass dem Problembewusstsein hinsichtlich der Arbeitsmarktin-
tegration muslimischer Frauen eine recht untibersichtliche und heterogene Befundlage
gegenubersteht.™

Fur die These eines gesellschaftlich induzierten Spannungsverhaltnisses spre-
chen Befunde, welche die (intrinsische) Vereinbarkeit von muslimischer Glaubigkeit
und der Berufstatigkeit von Frauen belegen (Amir-Moazami 2007; Belhadj 2006; Behr
2008; Bouma et al. 2003; Essers/Benschop 2009; Fadil 2013; Jouili 2015; Kaas/Man-
ger 2012; Nokel 2002; Shirokanova 2015; Wunn 2008). Hingegen lassen Belege Uber
ethnische und religidse Diskriminierung am Arbeitsmarkt darauf schlieRen, dass Aus-
schlieBungsmechanismen wirken (Adida et al. 2010; 2012; Lovat et al. 2013; Silber-
man et al. 2007; Valfort 2015; Weichselbaumer 2016). Insofern kann daraus fiir Mus-
liminnen tatsachlich ein Vereinbarkeitsproblem zwischen Religiositat und Erwerbsté-
tigkeit resultieren.

Eine Wechselwirkung von Diskurs und Lebensfiihrung l&sst sich vermuten,
wenn berdicksichtigt wird, dass die Problemlage in muslimischen Milieus wahrgenom-
men wird, worauf z. B. die Veroffentlichung Bessere Integration von Musliminnen
und Muslimen in den Arbeitsmarkt der ,,Deutschen Islamkonferenz* (DIK 2012) oder
Befragungsergebnisse (Nilan et al. 2012) schliel3en lassen. Die qualitative Studie von
Fatiha Ajbli (2011) zeigt, dass verschleierte Musliminnen in der Erwartung von Dis-
kriminierungen Ausweichstrategien entwickeln, etwa den Riickzug in den ethnischen
Arbeitsmarkt oder in die Familie. Auf den negativ verstarkenden Effekt von Diskrimi-
nierung und Diskriminierungserwartung weisen mehrere Studien hin (Foroutan
2012, 6; Muller 2014; Silberman 2011, 311 f.). Daraus lasst sich schlieRen, dass nicht

0 QOlaf Mller (2014, 82) bezeichnet es als nahezu unmdglich, ,,verlassliche Informationen tiber das
Sozialprofil einer religiésen Minderheit zu erlangen.”
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allein das Erleben von Diskriminierung dazu fiihrt, sondern eine kollektive Problem-
lage antizipiert und in biografischen Entscheidungen berucksichtigt wird. Nun I&sst
sich argumentieren, dass auf dem allgemeinen Arbeitsmarkt tatige Musliminnen —
trotz potenzieller oder erfahrener Hindernisse — einen produktiven Umgang mit dem
skizzierten inh&renten und gesellschaftlich akzentuierten Spannungsverhaltnis entwi-
ckelt haben.

Als potentiell konflikthaft werden die Religionsaustbung am Arbeitsplatz, re-
ligios bedingte Verhaltensweisen oder die Sichtbarkeit religioser Symbole angeftihrt
(Alidadi 2012; Bouzar/Bouzar 2009; Délken 2004; Khalfaoui/Méhring-Hesse 2015).
Islamische rituell-religiése Praktiken, die zeitlich und organisatorisch mit Arbeits-
pflichten kollidieren kénnen, sind die Freitagspredigt oder das flinfmalige Gebet. Hau-
fig wird in der Literatur der Kontakt mit Alkohol oder Schweinefleisch (in der Gast-
ronomie), das Glicksspiel oder der Umgang mit Personen des anderen Geschlechts
thematisiert (DGB 2003, 40 ff., Khalfaoui/M6hring-Hesse 2015).

Wahrend sich Handreichungen (z. B. DGB 2003) zum Teil mit einer Aufzah-
lung dessen begnigen, worin muslimisch-glaubige Beschaftigte von anderen abwei-
chen kdénnen, wird im Abschlussreport des Religare-Projekts™ herausgestellt, dass re-
ligibse Normen und Praktiken zum Gegenstand von Aushandlungen werden konnen.
Religionsbedingte Anpassungen (accommodations) ordnen die Autorinnen in vier Be-
reiche: erstens religiose Kleidung, zweitens Arbeitszeitdnderungen aufgrund religioser
Pflichten), drittens die Befreiung/Anderung von Arbeitspflichten und sozialen Anlas-
sen im beruflichen Kontext sowie viertens die Benutzung von (existierenden) Raum-
lichkeiten fur Gebet oder Meditation (Foblets/Alidadi 2014, 17).

In dieser Arbeit wird die Lebensfilhrung nicht allein von religiosen Uberzeu-
gungen ausgehend verstanden. Folglich werden religiose Normen nicht als ,,gesetzt",
sondern als potentieller Inhalt von Aushandlungen betrachtet. Angenommen wird,
dass sich die Wahrnehmung des Islams als bedrohliche Religion und als Ursache eines
konflikthaften gesellschaftlichen Miteinanders auch auf religionsbezogene Aushand-

lungen im Arbeitsleben auswirkt.” Indizien flr ein Bewusstsein der Konflikthaftigkeit

L In dem interdisziplinar und stark rechtswissenschaftlich ausgerichteten Projekt wurde von 2010 bis
2013 der Umgang mit religioser Vielfalt in zehn européischen L&ndern erforscht.

2 In einer 2010 von der Universitat Minster initiierten Befragung gaben 61 Prozent der Westdeutschen
und 68 Prozent der Ostdeutschen an, Angst davor zu haben, dass unter Muslim*innen viele Terroristen
seien; jeweils Uber 70 Prozent betrachteten die zunehmende Anzahl von Muslim*innen als Ursache von
Konflikten (Pollack et al. 2014, 33).



muslimischer Identitaten und Praktiken liefert die Untersuchung von Caroline Essers
und Yvonne Benschop (2009) zu muslimischen Unternehmerinnen, die bei der Ent-
scheidung uber das Anlegen eines Kopftuchs moégliche Auswirkungen auf das Berufs-
leben bedenken.

Hier l&sst sich die These aufstellen, dass die Aushandlung des Raumes des Re-
ligidsen im beruflichen Kontext ebenso von stereotypisierten Wahrnehmungen und
Vorbehalten gegentber dem Islam wie von Normen des Umgangs mit Religion am
Arbeitsplatz bestimmt werden. Letzteres ware z. B. die Norm der Trennung von 06f-
fentlich und privat, die sich entsprechend der Untersuchung von Fadia Nadil (2013)
bereits darauf auswirkt, ob Muslim*innen das rituelle Gebet am Arbeitsplatz tber-
haupt verrichten mochten.

2.6 Fazit

Eine doppelte Perspektive auf Lebensfuhrung soll es ermdglichen, fir die Untersu-
chungsgruppe charakteristische Chancen und Risiken, Aushandlungsprozesse und Be-
waéltigungsformen zu analysieren.

Die biografisch-prozessuale Perspektive zielt auf eine Analyse des Autonomie-
erwerbs, ausgehend von der richtungsweisenden Krisenbewaltigung im Laufe der So-
zialisation sowie (erwartbarer) Krisen in Bezug auf die Berufswahl, Berufstatigkeit
und Religiositat. Lebensfuhrung geht demnach von autonomiefahigen Individuen aus,
deren Autonomie im Lebensverlauf aus der Bewdltigung von Krisen resultiert, in de-
nen gesellschaftliche Bedingtheit und subjektive Gestaltbarkeit ausgehandelt werden.
Dabei kdnnen Krisen durchaus von gesellschaftlichen Diskursen und Zuschreibungs-
praktiken induziert werden, die den Islam als ,,das Andere* konstruieren und die In-
tegration infrage stellen.

Die Querschnittsperspektive zielt darauf, wie Spharen mit Vereinnahmungs-
charakter und konkurrierende Anforderungen miteinander in Einklang gebracht wer-
den. Relevant ist dabei die konkrete Kombination von religidsen und/oder sékularen
Bewéhrungszielen. VVor diesem Hintergrund gilt es zu analysieren, wie Arbeit und Re-
ligion in ein Spannungsverhéltnis treten bzw. vom glaubigen Individuum als komple-
mentar hinsichtlich Identitat, Sinngebung und Bewahrung konstruiert werden. Uber

individuelle Deutungsprozesse hinaus l&sst sich ein weiterer Einflussfaktor auf die
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Verschrankung oder Separation von beruflicher Tétigkeit und muslimischer Religio-
sitdt annehmen: hegemoniale Deutungsmuster und diskriminierende sowie fordernde
Praktiken der Gesellschatft.

Die Analyse zielt darauf, wie sich das inhdrente und gesellschaftlich akzentu-
ierte Spannungsfeld je individuell manifestiert und wie damit umgegangen wird. Dabei
werden Ambitionen, Ressourcen und Machtverhaltnisse berucksichtigt, die mit der ge-
schlechtsspezifischen, ethnischen und sozialen Herkunft einhergehen. In der Lebens-
fihrung berufstatiger Musliminnen, so die Pramisse dieser Arbeit, lassen sich indivi-
duelle Antworten auf eine kollektive Problemlage — die (potenzielle) Unvereinbarkeit

von muslimischer Religiositat und der Berufstatigkeit von Frauen — finden.



3 Konzeption der Untersuchung

Die Auswahl berufstétiger Untersuchungspersonen trégt der doppelten Perspektive auf
Lebensfihrung Rechnung (langsschnittlich, d. h. biografischer Verlauf und quer-
schnittlich, d. h. Vereinbarkeitskonflikte und Aushandlungen). Die berufliche Einbin-
dung wird auf die soziale/medizinische Branche eingegrenzt. Eine vergleichende Per-
spektive kann als das zentrale Vorgehen in der Soziologie angesehen werden, mit der
ein Phdnomen umfassend erklart werden kann (Durkheim 1965, 216).

In der vorliegenden Arbeit werden Félle aus dem deutschen und dem franzosi-
schen Kontext vergleichend untersucht. Der deutsch-franzésische Vergleich stellt
nicht das zentrale Interesse der Untersuchung dar, vielmehr bezieht diese Arbeit die
unterschiedlich strukturierten gesellschaftlichen Kontexte als relevanten Rahmen fur
die verschiedenen Félle von Lebensfiihrung ein. Insoweit sich die nationalen Rahmen-
bedingungen in individuellen Verldufen niederschlagen, kann anhand der Verlaufe re-
konstruiert werden, welche Bedingungen jeweils auf welche Weise relevant werden
und wie die Individuen darauf reagieren. Insofern ware es nicht moéglich, landerspezi-
fische Rahmenbedingungen hier vorab abschlieend zu behandeln. Unterschiede und
Gemeinsamkeiten, die flr die Nachvollziehbarkeit der Falle relevant sind, werden im

Folgenden Uberblicksartig angefuhrt.

3.1 Nationale Kontexte
In der jungeren Forschung werden Migration und Religion als transnationale Phéno-
mene verstanden, die Zurechnung auf nationale Kontexte hingegen als Verkirzung
(Glick Schiller/Wimmer 2002; Levitt 2007; Siouti 2018). Wissen, Ressourcen und
Handlungsweisen andern sich durch die Gleichzeitigkeit von Zugehdrigkeiten, die
transnationalen Verflechtungen und die Globalitat. So veréndert sich der (transnatio-
nale) Islam im Kontext von Migration und Geschehnissen mit internationaler medialer
Aufmerksamkeit. Nichtsdestoweniger spielen nationale Kontexte eine Rolle bei der
Institutionalisierung des Islams (siehe Reuter 2007). Nationale Diskurstraditionen
spiegeln sich in den Selbstverortungen von Muslim*innen (Amir-Moazami 2007,
35f1).

Uber den nationalen Kontext hinaus ist die europaische Ebene relevant (z. B.
Schmitz/Isik 2015; Gole 2015; Wohlrab-Sahr/Tezcan 2007), zum einen hinsichtlich
der Selbstdefinition als europdische Staaten in Abgrenzung zum Islam (z. B. Konrad
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2011), fur die die Frage der Sichtbarkeit des Islams eine Herausforderung darstellt,
zum anderen wirken sich europdische Institutionen auf die Regulierung von Religion,
die Religionspolitik und Rechtsprechung aus (vgl. Tietze 2002, 2012).

Es Gberrascht nicht, dass Deutschland und Frankreich prominente Vergleichs-
kontexte fur die Erforschung des Islams in Europa sind (Amir-Moazami 2007; Ko-
enig/Willaime 2008; Tietze 2002; 2012; Jouili 2015). Beide Lander wurden in &hnli-
cher Weise durch die Arbeitsmigration nach dem Zweiten Weltkrieg und die Versteti-
gung der Migration gepragt. Beide Kontexte werden als relativ restriktiv gegentiber
Anpassungen fur Minderheiten eingeschéatzt (Fetzer/Soper 2005). In 6ffentlichen De-
batten ist der Islam dul3erst préasent, sei es in Bezug auf die Religionspolitik, die Frage
der Integration von Muslimen oder der Komptabilitat von Islam und Demokratie oder
Islam und Laizitat (in Frankreich). Auf dem Gebiet der Religionspolitik lasst sich eine
Annaherung beobachten (Galembert 2003). Nikola Tietze (2012) unterscheidet in der
islambezogenen Religionspolitik drei Phasen, was die Gemeinsamkeit der beiden
Kontexte unterstreicht.

Diametrale Unterschiede zwischen Deutschland und Frankreich liegen in den
Konzeptionen der Migrationsregimes,” in kontrdaren Staatsbirgerschaftsmodellen™
und einem anders gelagerten Verhéltnis von Religion und Staat.” Landerspezifische
Rahmenbedingungen lassen sich angelehnt an die vergleichende Untersuchung von
Jouili als gleichermalien einschrankend und erméglichend verstehen:

.»---] these complicated and restrictive settings produce experiences of ambiguity, suffering

and injustice, thereby simultaneously creating conditions.* (Jouili 2015, 4).
Der komparative Ansatz wird als geeignet eingeschatzt, um Herausforderungen der
Lebensfiihrung zu situieren und zu kontextualisieren (ibid., 11). Es geht in dieser Ar-
beit dementsprechend darum, fiir den nationalen Kontext typische Konstellationen von
Konflikten und Losungen herauszustellen. Es soll aufgezeigt werden, inwieweit im
nationalen Rahmen Handlungsraume erdffnet und Krisen erzeugt werden und wie In-
dividuen darin agieren. Die Bedingungen fir die Lebensfuhrung in Deutschland und

Frankreich kdnnen anschliel(end zu anderen, vom nationalen Kontext unabhéangigen

3 Fir einen Vergleich siehe Berlinghoff 2013.

4 Zur Konzeption nationaler Zugehdorigkeit und dem Erwerb der Staatsbiirgerschaft in Frankreich siehe:
http://www.bpb.de/gesellschaft/migration/laenderprofile/246837/staatsangehoerigkeit [10.4.2019],
zum Nationenbegriff in beiden Kontexten siehe Tietze 2012.

S Fir einen detaillierten Vergleich siehe Reuter (2008); Tietze (2012).



Einflussfaktoren auf die Verlaufe berufstatiger Musliminnen ins Verhaltnis gesetzt

werden.

3.2 Rahmen des Bildungserwerbs und der Berufstatigkeit

Im Folgenden werden Schlaglichter auf nationale Rahmenbedingungen geworfen, die
die Lebensfliihrung von Musliminnen der zweiten Generation strukturieren: die jewei-
lige Sprachpolitik, die Bildungssysteme, der Kontext der Vereinbarkeit von Familie
und Beruf und der (rechtliche) Rahmen der Religionspraxis am Arbeitsplatz.

3.2.1 Sprachpolitik

Die sprachliche Kompetenz und deren Foérderung sind fiir den Bildungsverlauf von
Migrantennachkommen hochst relevant. Entsprechend dem geradezu kontrar liegen-
den Verstandnis des nationalen Kollektivs unterscheiden sich Deutschland und Frank-
reich entscheidend in der Sprachpolitik.

In Frankreich hat die Nationalsprache eine hohe politisch-moralische Bedeu-
tung. Vor dem historischen Kontext der Kolonialpolitik in den L&ndern, aus denen die
meisten Arbeitsmigrant*innen der 1950er und 1960er Jahre stammten, galt die fran-
zosische Sprachkompetenz als selbstverstéandlich. Daher erfolgte keine spezifische
Forderung des Spracherwerbs auslandischer Kinder, weder des Franzdsischen noch
der ausléandischen Muttersprache (ibid., 317).

Erst ab Mitte der 1990er Jahre wurde der Bedarf fiir eine Sprachpolitik festge-
stellt. Es wurde erkannt, dass das Durchlaufen des franzdsischen Schulsystems, einer
republikanischen Institution, oder die Herkunft aus einer ehemaligen Kolonie nicht
automatisch den Spracherwerb bedingte (ibid.). Eingerichtet wurden sowohl ein For-
derunterricht fiir Franzésisch wie auch ein muttersprachlicher Ergdnzungsunterricht
(ELCO, Enseignement des langues et cultures d’origine). Letzterer wurde laut Tietze
(ibid., 319) stets als unwillkommene Sondermalinahme betrachtet, der dem republika-
nischen Grundsatz, durch die école de la République Gleichheit herzustellen und die
Individuen von ihren jeweiligen Herkunftskulturen zu emanzipieren, widersprach. Da-
ran lasst sich ablesen, dass das franzdsische System auf eine nationale Integration aus-
gerichtet ist. Angestrebt wird die cohésion sociale, an der alle gleichermalien beteiligt
sind, unerwinscht ist eine logique communautariste, eine Gemeinschaftslogik, die

eine herkunftsspezifische Differenz berucksichtigt (ibid., 320).
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Deutschland verstand sich noch bis in die 1990er Jahre nicht als Einwande-
rungsland. Aufgrund der Annahme befristeter Migration wurde der Erwerb der deut-
schen Sprache nicht gefordert, der Erwerb der Muttersprache hingegen schon (ibid.,
308 f.). Im Unterschied zu Frankreich war das Ziel nicht die Herstellung von Gleich-
heit und Integration, vielmehr wurde versucht, Herkunftssprachen und -kulturen zu
schiitzen (ibid., 308). Dem liegt ein Verstandnis des nationalen Kollektivs als Kultur-
gemeinschaft zugrunde (ibid., 310).

In Deutschland wurde ein freiwilliger muttersprachlicher Erganzungsunterricht
in Kooperation mit den Herkunftsstaaten konzipiert, der muttersprachliche Unterricht
in den allgemeinen Lehrplan integriert oder Grundschulklassen in den Herkunftsspra-
chen mit Deutsch als Fremdsprache eingerichtet (ibid.). In Berlin wurden in den
1980er bis zu Beginn der 1990er Jahre auslandische Schiiler*innen aufgrund ihres ho-
hen Anteils hdufig in sogenannten Ausléanderregelklassen,” getrennt von deutschen
Schiler*innen unterrichtet. Allerdings wurden spatestens mit der Reform des Staats-
angehorigkeitsgesetzes im Jahr 2000 weitreichende Kenntnisse der deutschen Sprache
zu einem zentralen Ziel der Sprachpolitik. In der Folge wurde der Deutschunterricht
in den Vordergrund und der muttersprachliche Unterricht in den Hintergrund gertickt
(ibid., 312).

Fur die Nachkommen von Migrant*innen, die Deutsch oder Franzdsisch nicht
als Muttersprache erworben haben, lasst sich also in beiden Landern eine Entwicklung
feststellen, die den Spracherwerb zu einem Bestandteil aktiver Férderung machte, ab
ca. Mitte der 1990 Jahre bzw. etwas spéater in Deutschland. Das kdnnte sich positiv auf
die Bildungslaufbahn jlingerer Geburtskohorten auswirken.

3.2.2 Bildungssystem

Frankreich zeichnet sich durch eine hoch institutionalisierte friihkindliche Bildung
aus. Die Ecole maternelle wird ab dem 5. Lebensjahr von allen Kindern besucht. Die
Aufteilung in Sekundarschultypen erfolgt zwischen dem 14. und 15. Lebensjahr (nach

der Troisieme/9. Klasse). Dass bis dahin alle Schiler*innen gemeinsam unterrichtet

6 Entsprechend § 35 a des Berliner Schulgesetzes in der Fassung vom 20. August 1980. Betrug die
ausléndische Schilerschaft an einer Schule mehr als 30 % wurden Klassen eingerichtet, in denen der
GroRteil des Unterrichts in der Muttersprache erfolgte. Offiziell wurden diese Klassen 1992 abgeschafft.
Ebenfalls bestand die Regelung, dass Schiiler*innen, die dem Unterricht nicht angemessen folgen konn-
ten, in Vorbereitungsklassen zusammengefasst wurden. Ab 1997 wurden diese in Forderklassen umbe-
nannt (Merz-Atalik 2013, 132 f.).



werden, wird als forderlich fur den schulischen Verlauf von Kindern aus Zuwanderer-
familien eingeschétzt, da das Risiko, Leistungspotentiale falsch einzuschétzen (siehe
Gogolin 2013) oder Leistungsambitionen zu senken (siehe Schittenhelm 2011, 113)
minimiert wird und damit ein breiterer Zugang zu héheren Bildungswegen erdffnet
wird (Crul 2011, 276). Das franzésische System ist allerdings raumlich segregiert. In
Vorstadten (Banlieues) sind Schulen schlechter ausgestattet, z. B. haben nicht alle
Gymnasien Vorbereitungsklassen fiir die Grandes Ecoles (Landrier/Nakhili, 2010).7
Das Lernen wird dort durch eine hohe Anzahl von Schilern mit ungiinstigen VVoraus-
setzungen beeintrachtigt (Frickey 2012, 36).

In Frankreich wird die allgemeine und universitére Bildung priorisiert und die
berufliche Bildung ist in das schulische Bildungssystem integriert. In den 1980er Jah-
ren wurde ein technischer und ein berufsorientierter Zweig des Abiturs (Baccalauréat
technologique™ oder professionnel) eingefiihrt, was zu einer insgesamt sehr hohen
Abiturquote flihrt.” Im Anschluss an das Collége gibt es kurze zweijahrige Berufsaus-
bildungen (CAP, Certificat d’aptitude professionnelle und BEP, Brevet d’études pro-
fessionnelles), die allerdings als marginalisiert gelten (Groh-Samberg et al.
2012, 190). Mit der beruflichen Orientierung erfolgt die Aufteilung in Sekundarschul-
typen. Schiler*innen werden entweder in die berufsbildenden Zweige oder auf eine
Universitatsausbildung hin orientiert. Damit erfolgt eine Einteilung in die verschiede-
nen Profile des Abiturs. Im franzésischen Bildungssystem gibt es verschiedene Typen
des allgemeinen Baccalauréat. S steht fur scientifique (wissenschaftlich), daneben gibt
es die Profile ES économique et social (wirtschaftlich und sozialwissenschaftlich) und
L littéraire (literarisch).®

Die franzdsische Bildungsforschung legt nahe, dass Kinder aus Migrationsfa-
milien und sozial schwachen insbesondere bei den Auswahlentscheidungen eine Be-
nachteiligung erfahren (Frickey 2012, 26 f.; Landrier/Nakhili, 2010). Zudem wird ein-
geschétzt, dass Personen, die das Bildungssystem mit einem niedrigen Abschluss ver-
lassen haben, kaum Madglichkeiten haben, dies in irgendeiner Weise nachzuholen
(Groh-Samberg et al. 2012, 190).

" Es handelt sich um spezialisierte Hochschulen, die ein hoheres Prestige haben als Universitaten.

8 Als Beispiel sei das bac SMS (Le Baccalauréat technologique: série sciences médico-sociales) ange-
fuhrt, das auf paramedizinische und soziale Berufe vorbereitet (siehe http://etudiant.aujourdhui.fr/etu-
diant/info/bac-sms-st2s.html [14.1.2019]).

 Die Abiturquote in Frankreich lag 2012 bei 58,4 Prozent. In Deutschland lag diese 2012 bei 41,2
Prozent (https://www.boeckler.de/impuls_2012_02_4-5.pdf [27.6.2019].

8 https://de.ambafrance.org/Bildung-Abitur-in-Frankreich [10.4.2019].
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In Deutschland ist die vorschulische Bildung im Vergleich zu Frankreich we-
niger gut ausgebaut und gilt als sozial bzw. ethnisch selektiv (ibid.). Die Auswahlent-
scheidung erfolgt vergleichsweise frih, zwischen dem 10. und 12. Lebensjahr. Das
wird insbesondere fur den Entwicklungsverlauf von Kindern aus migrierten und sozial
schwachen Familien als nachteilig eingeschétzt, da niedrige Schulzweige wie Haupt-
und Forderschulen ungiinstige Lern- und Entwicklungsmilieus darstellen (Crul 2011;
Ditton/Aulinger 2011, 113; Gogolin 2013, 48 f.; Gomolla 2013).

Das System dualer Berufsausbildung ist in Deutschland hingegen sehr gut aus-
gebaut und institutionell getrennt vom schulischen Bildungssystem. Der Abschluss ei-
ner dualen Berufsausbildung er6ffnet gute Maoglichkeiten, in den Arbeitsmarkt zu ge-
langen. Allerdings muss angemerkt werden, dass eine hohe Anzahl von Jugendlichen
nicht in die duale Ausbildung einmiindet, sondern in einem sogenannten Ubergangs-
system (Berufsvorbereitende Malinahmen, tiberbetriebliche Ausbildung) weit weniger
angesehene Qualifizierungen erwirbt (Groh-Samberg el al. 2012, 190). Nichtsdesto-
weniger gibt es in Deutschland ein gut etabliertes System, das es ermdglicht, Bildungs-
abschliisse nachzuholen. Dazu gehéren Fachoberschulen, auf denen eine fachgebun-
dene Hochschulreife z. B. nach einer Berufsausbildung oder einem nachgeholten Re-
alschulabschluss erworben werden kann. Das deutsche berufliche Bildungssystem und
die Sozialpolitik (Arbeitslosengeld 11, BildungsmalRnahmen) bieten jungen Erwachse-
nen, deren Verldufe Briiche aufweisen, im Vergleich zu Frankreich bessere Méglich-
keiten, den Verlauf zu begradigen (ibid.).

Beide Bildungssysteme sind auf Kinder der nationalen Mittelschicht ausgerich-
tet und benachteiligen Kinder aus Migrationsfamilien oder sozial schwachen Familien
(institutionell bedingt). Auch das auf Gleichheit ausgerichtete franzdsische Bildungs-
system, das allen Kindern ungeachtet der nationalen oder sozialen Herkunft die glei-
chen Chancen bieten soll,® erweist sich bei genauerem Hinsehen als hochselektiv und
benachteiligt Kinder aus Migrationsfamilien oder sozial schwachen Familien. In Be-
zug auf beide Kontexte legt die Bildungsforschung nahe, dass die hier angerissenen
Rahmenbedingungen sowie weitere, wie der Erwerb der Staatsbiirgerschaft, nicht als
eindeutig forderlich oder benachteiligend fir die Bildungsverlédufe von Personen mit
Migrationshintergrund eingeschatzt werden konnen (Crul 2011; Groh-Samberg et al.
2012; Kalter/Granato/Kristen 2011; Hunger/Thranhardt 2013).

8 Die ungtinstigen Auswirkungen dieser Normerwartung auf die Lebensverlaufe von Kindern mit Mig-
rationshintergrund diskutieren z. B. Groh-Samberg et al. (2012) bzw. Niermann und Scherr (2012).



3.2.3 Vereinbarkeit
Hinsichtlich der fur die Verlaufe von Frauen zentralen Frage der Vereinbarkeit von
Familie und Beruf sind eine Reihe von Rahmenbedingungen, wie die Familienpolitik,
die steuerliche Behandlung von Familien, Transferleistungen fur Kinder (wie Kinder-
geld), Regelungen zum Elternurlaub sowie Kinderbetreuung relevant. Diese werden
in der einschldgigen Literatur ausfihrlich behandelt (z. B. Eichhorst et al. 2007; Luci
2011). Weiterhin wirken sich historische und kulturelle Aspekte darauf aus, so wird
z. B. die Aufgabe der Erziehung in Deutschland weitgehend der Familie und damit der
Verantwortung der Frau zugeschrieben (Krais 2014, 186). Institutionen wie sozialab-
gabenfreie Minijobs stiitzen das sogenannte Erndhrer-Modell, in dem das Hauptein-
kommen (meist das des Mannes) durch ein Nebeneinkommen erganzt wird. Die man-
gelhafte Ausstattung der Kinderbetreuung erschwert es Muttern, berufstatig zu sein.
Hingegen wurde in Frankreich bereits seit 1939 eine ausgepragte Familienpo-
litik entwickelt, die z. B. einen finanziellen Lastenausgleich zwischen Kinderlosen und
Familien beinhaltet (Grillmayer 2015), deren Folgen sich bis heute in der héheren Ge-
burtenrate niederschlagen.® Die bessere Ausstattung der Betreuung von Kleinkindern
in Frankreich (Krais 2014, 184) tragt dazu bei, dass Miitter von Kleinkindern h&ufig
berufstatig sind (Luci 2011, 11). Generell wird die Vereinbarkeit in Frankreich im Ver-
gleich zu Deutschland als gunstiger eingeschatzt (Eichhorst et al. 2007, Krais 2014,
Luci 2011).

3.3 Rahmen der Religionsaustibung am Arbeitsplatz

Die Freiheit der Religionsaustibung und die Sichtbarkeit des religiosen Bekenntnisses
ergeben sich aus rechtlichen Regelungen tber die Religionsfreiheit, die Gleichheit und
die staatliche Sakularitat (siehe Reuter 2008). Um den rechtlichen Rahmen abzuste-
cken, wird im Folgenden auf das Verhaltnis von Religion und Staat und anschlief}end
auf Uberstaatliche Regelungen der Religionsfreiheit und Antidiskriminierung einge-
gangen. An einigen Stellen werden Hinweise darauf gegeben, dass der rechtliche Rah-
men zwar ein wichtiger, aber nicht der einzige Faktor ist, der hinsichtlich der Lebens-
fihrung in Bezug auf Religion und Beruf relevant ist. In den rechtlichen Normen und
deren Auslegung driickt sich bekanntermafen aus, wie es um die Akzeptanz von Re-

ligion in beruflichen Kontexten bestellt ist.

82 Die Geburtenrate betragt 2 in Frankreich und 1,4 in Deutschland (BMWF 2015, 8).
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3.3.1 Das Verhiltnis von Religion und Staat

Die franzosische laicité®, eingefiihrt mit dem Gesetz der Trennung von Kirche und
Staat (1905) und verankert in Art. 1 der Verfassung vom 4. Oktober 1958, begriindet
die strikte Neutralitat des Staates in religiésen Angelegenheiten und damit ein separa-
tistisches Modell. Darin heif3t es: ,,Frankreich ist eine unteilbare, laizistische, demo-
kratische und soziale Republik. Sie gewéhrleistet die Gleichheit aller Blrger vor dem
Gesetz ohne Unterschied der Herkunft, Rasse oder Religion. Sie achtet jeden Glau-
ben.“# Entsprechend der Gleichbehandlung aller Birger ungeachtet ihres Glaubens,
die ebenfalls in Art. 1 der Verfassung festgeschrieben ist, genielRen religiose Weltan-
schauungen keinen hoheren Schutz als nichtreligitse.

Laizitat als allgemein gultig definiertes politisches Prinzip oder Ordnungssys-
tem zu verstehen, ist laut der Analyse von Andreas Pesch zu kurz gegriffen. Pesch
(2009, 28) charakterisiert Laizitat als ,,Gegenstand politischer Konflikte und Aushand-
lungsprozesse®, wobei verschiedene Akteursgruppen um das Verstandnis von Laizitat
konkurrieren. Jean Baubérot (2015) identifiziert sogar sept laicités, d. h. sieben ver-
schiedenen Interpretationen dessen, was das Gesetz zur Trennung von Kirche und
Staat impliziert.

Die Bedeutung und die Implikationen von Laizitat waren insbesondere in der
Zeit des Kulturkampfs zwischen Kirche und sédkularem Staat sehr umstritten. Mit der
Einfihrung des Gesetzes von 1905 wurde dies keineswegs beendet, wie Almeida
(2017) im Zeitverlauf von 1940 bis 1989 detailliert analysiert. Seit 1989, mit der ersten
Kopftuchdebatte, ist das Verhaltnis von Islam und Laizitdt umstritten (ibid., Pesch
2009). Die offentliche Sichtbarkeit des Islams wird auf Grundlage der Laizitat ent-
schieden zuriickgewiesen (Amir-Moazami 2007, 143). Das kann mit einer Kritischen
Einstellung gegeniiber Religion im 6ffentlichen Raum begriindet werden, die typisch
fur das franzdsische Selbstverstandnis ist.

Eine besonders in Hinblick auf den Islam diskutierte Auffassung von Laizitat
ordnet religitse Sichtbarkeit und Praxis strikt der Sphére der Familie und des Intimen
zu, was die Forderung einschliel3t, im offentlichen Raum jedes Zeichen der Zugeho-
rigkeit zu kaschieren. Dies entspricht nach Jean Baubérot und Micheline Milot

(2017, 87) nicht den Grundlagen des laizistischen Staates, der die Gewissensfreiheit

8 In Anlehnung an Pesch (2009, 27) und Almeida (2017, 2) wird hier der Neologismus Laizitat ver-
wendet.
8 http://www.verfassungen.eu/f/fverf58.htm [10.4.2019].



(liberté de conscience) garantiert und Individuen zugesteht, in der 6ffentlichen Sphére
entsprechend ihrer Uberzeugungen und Werte (seien sie religios oder philosophisch)
zu handeln. Wie Astrid Reuter argumentiert, bedeutet der Grundsatz der Laizitét streng
genommen lediglich, dass religiose Symbole in der staatlichen Offentlichkeit, nicht
aber in der Offentlichkeit schlechthin unzulissig sind (Reuter 2008, 287 f.). Genau
diese Neutralitat des 6ffentlichen Raumes und die Verlagerung der Religionsfreiheit
in die private Sphare werden jedoch eingefordert. Baubérot und Milot (2017, 87), die
das entschieden zuriickweisen, rdumen ein, dass das franzdsische Modell der Ordnung
des Religidsen impliziere, eine religitse Identitét in der Zivilgesellschaft mit Modera-
tion zu leben, um das Zusammenleben in einer pluralistischen Gesellschaft zu gewahr-
leisten. Letztlich kann flr eine gewisse Neutralitat des 6ffentlichen Raumes auch mit
dem Schutz der negativen Religionsfreiheit, der in Frankreich sehr hoch angesiedelt
ist (Reuter 2008, 309), argumentiert werden.

Das deutsche korporatistische Modell zeichnet sich durch eine religionsfreund-
liche Neutralitat des Staates aus (ibid., 311). Glaubens- und Bekenntnisfreiheit und
Diskriminierungsverbot sind zentrale Grundsatze. Entsprechend Artikel 4 des Grund-
gesetzes sind die Glaubensfreiheit und die Freiheit des religiésen Bekenntnisses un-
verletzlich. Daraus leitet sich auch die weltanschauliche Neutralitat des Staates ab.
Darunter wird die Mal3gabe verstanden, dass der Staat sich gegen(ber allen Burger*in-
nen ungeachtet ihrer Religion oder Weltanschauung gleich verhalt und sich nicht mit
einem Bekenntnis identifiziert.?> Das Verhaltnis von Religion und Staat in Deutsch-
land gesteht Religion (bzw. Kirche) einen Gestaltungsspielraum im 6ffentlichen Le-
ben zu. Wie Amir-Moazami (2007, 143) am Beispiel der Debatten tiber das islamische
Kopftuch gezeigt hat, wird der christlichen Religion im 6ffentlichen Raum in Deutsch-
land ein legitimer Platz zugestanden, dem Islam allerdings nicht. Obwohl sich das Ver-
haltnis von Religion und Staat in beiden Kontexten unterscheidet, haben sie die ge-
ringe Toleranz gegeniber der Sichtbarkeit des Islams gemein.

8 http://www.bmi.bund.de/DE/Themen/Gesellschaft-Verfassung/Staat-Religion/Religionsverfas-
sungsrecht/religionsverfassungsrecht_node.html [22.2.2016].
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3.3.2 Europaisches Recht

Das Grundrecht der Religionsfreiheit zahlt zu den berstaatlichen Rechtsgrundlagen.
In Art. 9,,Gedanken-, Gewissens- und Religionsfreiheit” der Europaischen Menschen-
rechtskonvention (EMRK) wird jedem das ,,Recht auf Gedanken-, Gewissens- und
Religionsfreiheit” sowie ,,die Freiheit, seine Religion oder Weltanschauung einzeln
oder gemeinsam mit anderen 6ffentlich oder privat [...] zu bekennen®, zugestanden. 8
Religion kommt ein besonderer Schutz zu, denn sie wird neben der Gedanken- und
Gewissensfreiheit aufgefihrt. Daraus leitet sich sowohl die positive Religionsfreiheit
als auch die negative Religionsfreiheit (Freiheit von der Religion, die Gewissensfrei-
heit) ab (Tietze 2008, 404). Unter die Gedankenfreiheit féallt der Schutz des inner-
menschlichen Bereichs vor Beeinflussung (ibid.). Das Recht auf eine freie Religions-
ausubung gilt fur Individuen und Gruppen sowohl im privaten als auch im 6ffentlichen
Raum.

Die Begrenzung der Religionsfreiheit wird in Art. 9 EMRK legitimiert durch
Einschrankungen, ,,die gesetzlich vorgesehen und in einer demokratischen Gesell-
schaft notwendig sind fir die 6ffentliche Sicherheit, zum Schutz der 6ffentlichen Ord-
nung, Gesundheit oder Moral oder zum Schutz der Rechte und Freiheiten anderer.“#
Die Mitgliedsstaaten haben sich durch einen volkerrechtlichen Vertrag verpflichtet,
die EMRK im nationalen Recht und in innerstaatlichen Gerichtsverfahren zu beriick-
sichtigen. Sie durfen entscheiden, ob Einschrdnkungen der Religionsfreiheit zum
Schutz der Rechte und Freiheiten anderer, sowie im Sinne der 6ffentlichen Sicherheit
und Ordnung, notwendig sind. Inwieweit nationales Recht der EMRK entspricht, prift
der EGMR (Europaischer Gerichtshof fiir Menschenrechte) in StraRburg, bei dem nach
Ausschopfung der innerstaatlichen Rechtsbehelfe eine Individualbeschwerde einge-
legt werden kann. So wurde 2014 entschieden, dass durch das Verbot der Gesichtsver-
schleierung in Frankreich kein VerstoR3 gegen die EMRK vorliegt. Die Richter beur-
teilten das Verbot als gerechtfertigt, da es aus der staatlichen Aufgabe resultiere, ,,die
Voraussetzungen fir das Zusammenleben der Menschen in ihrer Unterschiedlichkeit

zu garantieren [...]“ und damit ,,den zwischenmenschlichen Beziehungen besondere

8 http://www.coe.int/de/web/conventions/full-list/-/conventions/rms/0900001680063764 [10.4.2019].
87 http://www.coe.int/de/web/conventions/full-list/-/conventions/rms/0900001680063764 [10.4.2019].



Bedeutung [beizumessen], die beeintrachtigt werden, wenn Personen ihr Gesicht in
der Offentlichkeit verschleiern.“s

In den letzten Jahren l&sst sich beobachten, dass das Klageaufkommen am
EGMR in Bezug auf Fragen der Religionsfreiheit angestiegen ist, dem Gerichtshof
also eine wachsende Bedeutung fiir den Umgang mit religioser Diversitat und Fragen
der Religionsfreiheit zukommt (vgl. Koenig 2010; 2015).

Grundsatzlich gilt, dass Angehdrige von religidsen Minderheiten in ihrer Reli-
gionsfreiheit nicht schlechter gestellt sein dirfen, als Angehdrige von Mehrheitsreli-
gionen. Der Grundsatz der Nichtdiskriminierung und damit Gleichbehandlung aller
Menschen ungeachtet ihrer Religion oder Weltanschauung ergibt sich aus Art. 14 der
EMRK. Der Rat der Europdischen Union hat auf Grundlage des in Art. 19 des Vertrags
uber die Arbeitsweise der Europdischen Union (AEUV) festgeschriebenen Prinzips
der Antidiskriminierung eine Beschaftigungsrahmenrichtlinie erlassen (Richtlinie
2000/78/EG vom 27.11.2000). Deren Zweck liegt laut Art. 1 in der ,,Schaffung eines
allgemeinen Rahmens zur Bek&mpfung der Diskriminierung wegen der Religion oder
der Weltanschauung [...] in Beschaftigung und Beruf im Hinblick auf die Verwirkli-
chung des Grundsatzes der Gleichbehandlung in den Mitgliedstaaten.” Die Schaffung
einer zusatzlichen Richtlinie, die die Religionsfreiheit am Arbeitsplatz unter besonde-
ren Schutz stellt, ist bemerkenswert, da das durch Art. 9 EMRK garantierte Recht auf
freie Religionsausiibung in der 6ffentlichen Sphére Arbeitsplatze grundsatzlich ein-
schlieft.

In der Rechtsprechung wird argumentiert, dass mit dem Diskriminierungsver-
bot am Arbeitsplatz der Autonomie, d. h. der Wahlfreiheit der Menschen, wozu auch
die Auslbung einer beruflichen Tétigkeit gehdrt, Rechnung getragen wird (Alidadi
2018, 118 f.). Da eine berufliche Tétigkeit nicht nur der Existenzsicherung dient, son-
dern auch der Selbstverwirklichung und der Verwertung von personlichem Potenzial,
durfen Minderheiten nicht von der Erwerbstatigkeit und beruflichen Entwicklung aus-
geschlossen werden (ibid.). Dem Diskriminierungsverbot kommt ein hoher Stellen-
wert zu. Ausnahmen sind nur gerechtfertigt, sofern dies ,,aufgrund der Art einer be-
stimmten beruflichen Tétigkeit oder der Bedingungen ihrer Ausubung eine wesentli-
che und entscheidende berufliche Anforderung darstellt” (Artikel 4, Abs. 1). Damit

8 EGMR, 01.07.2014 - 43835/11, zit in: NJW 2014, 2925 - 2935, https://beck-on-
line.beck.de/?vpath=bibdata%?2fzeits%2fnjw%2f2014%2fcont%2fnjw.2014.2925.1.htm&pos=0
[10.4.2019].
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wird das deutsche Kirchenarbeitsrecht legitimiert, das die Ungleichbehandlung einer
Person aufgrund eines religiosen Merkmals rechtfertigt (Art. 4, Abs. 2 Richtlinie
2000/78/EG). In Deutschland wurde diese Richtlinie durch das AGG am 4. August
2006 in nationales Recht Ubersetzt. In Frankreich war der Prozess 2009 abgeschlos-
sen.® Dazu gehort das Gesetz 2008-496 vom 27. Mai 2008, in dem der Tatbestand der
direkten und indirekten (durch eine scheinbar neutrale MaRnahme) Diskriminierung
definiert wird. Zudem wurde das Arbeitsgesetzbuch mit der Fassung vom 1. Mérz

2008 reformiert.%

3.3.3 Frankreich: Laizitat

In Frankreich durfen private Arbeitgeber die individuelle und kollektive Religionsfrei-
heit nur einschranken, indem sie etwa interne Regelungen erlassen, wenn sich dies mit
der Natur der Arbeitsaufgabe begriinden lasst und angemessen ist (Artikel L1121-1
des franzosischen Arbeitsgesetzbuchs, Code du Travail).®* Das grundsatzliche Verbot
jeglicher unmittelbaren oder mittelbaren Diskriminierung u. a. aufgrund religioser
Uberzeugungen (Artikel L1132-1) muss ebenfalls mit beruflichen Anforderungen ins
Verhaltnis gesetzt werden.

Bei offentlichen Arbeitgebern, die dem staatlichen Neutralititsgebot unterlie-
gen, ist das Sichtbarmachen der religiésen Zugehdrigkeit, d. h. das Tragen religidser
Symbole und die Austibung sichtbarer religidser Praktiken untersagt (Ciotti 2013). Um
sowohl die Neutralitat des Staates als auch die Religionsfreiheit der Biirger zu gewahr-
leisten, wird bei Einrichtungen, die Burger, Klienten, Nutzer oder Patienten haben,
zwischen Arbeitnehmer*innen und Nutzer*innen unterschieden. Dies wurde am 2.
Februar 2005 in einem Rundschreiben des Ministeriums fiir Solidaritat, Gesundheit

und Familie Uber die Laizitat in Gesundheitseinrichtungen noch einmal bekraftigt.®

8 Siehe dazu die Seite der franzosischen Nationalversammlung http://www.assemblee-nationale.fr/eu-
rope/transposition.asp [2.3.2016].

% Eine Ubersicht tiber die Umsetzung in das franzdsische Recht findet sich im Urteil Asma Bougnaoui,
Association de défense des droits de I’lhomme (ADDH) gegen Micropole SA, C-188/15 (http://curia.eu-
ropa.eu/juris/document/document.jsf;jsessionid=8880995B0327809781F6307B9F2E49EE?text=&do-
cid=188853&pagelndex=0&doclang=DE&mode=Ist&dir=&occ=first&part=1&cid=891336,
[10.9.2018]. Entsprechende Klagen werden nach Ausschopfung des nationalen Rechtswegs am Ge-
richtshof der Europdischen Union in Luxemburg verhandelt.

%l Der Gesetzestext findet sich auf:  https://www.legifrance.gouv.fr/affichCode.do;jsessio-
nid=FA4296846CC3DCADBF70B79C1A9FCEED.tplgfr33s_1?cidTexte=LE-
GITEXT000006072050&date Texte=20180919 [20.9.2018].

92 Circulaire n°2005-57 du 2 février 2005 relative a la laicité dans les établissements de santé,
http://www.legirel.cnrs.fr/IMG/pdf/050202.pdf [10.4.2019].



Patient*innen etwa dirfen ihre religiésen Uberzeugungen kundtun und praktizieren,
sofern sie nicht die negative Religionsfreiheit anderer einschranken (z. B. durch Ver-
kiindung). Beschéftigte unterliegen hingegen der Neutralitatspflicht, die nicht nur Pro-
selytismus, sondern auch religiése Zeichen und religidse Praktiken am Arbeitsplatz,
soweit diese fiir andere sichtbar verrichtet werden, untersagt. Religiose Uberzeugun-
gen dirfen nicht zum Ausdruck gebracht (frz. ,,manifester) werden.®

Bei Arbeitgebern im sozialen Bereich, die sowohl (privatrechtliche) Vereine
als auch 6ffentliche Einrichtungen sein kénnen, lasst sich die Anwendung der Neutra-
litdtspflicht nicht immer leicht bestimmen. Die MafRgabe der Neutralitat ergibt sich
laut einer Stellungnahme zur Laizitat® nicht aus dem rechtlichen Status des Arbeitge-
bers oder der Rechtsnatur des Arbeitsvertrages (privatrechtlich/6ffentlich-rechtlich),
sondern allein aus der Tatigkeit. Sofern es sich um eine 6ffentliche Leistung handelt,
ist die Laizitdt anzuwenden. Bei Aufgaben von allgemeinem Interesse, was auf die
meisten sozialen Dienste zutrifft, spricht sich die Kommission gegen eine Anwendung
der Neutralitat aus.*

Somit ergibt sich eine Rechtslage, wonach privatrechtliche Arbeitgeber zwar
nicht unter die staatliche Neutralitatspflicht fallen, aber dennoch dhnliche Regelungen
wirksam werden. Fuhren sie 6ffentliche bzw. der Allgemeinheit zutrdgliche Dienste
aus, was bei privaten Krankenhdusern oder sozialen Einrichtungen der Fall ist, gilt es,
die Gleichbehandlung und Wahrung der religidsen Freiheiten der Nutzer*innen bzw.
Klient*innen sicherzustellen. Das Personal soll Klient*innen auf professioneller
Ebene und religits neutral begegnen.® Die Sorge, dass diese Regel verletzt wird und
dass religiose Wertvorstellungen zu einer Ungleichbehandlung fuhren, wird vermut-
lich eher bei Angestellten vermutet, deren religiéses Bekenntnis bekannt oder sichtbar
ist. Chantal Mazaeff (2014) hat muslimisch-glaubige Auszubildende der Sozialen Ar-
beit dazu befragt, wie sie sich verhalten wiirden, wenn eine Minderjahrige den Wunsch
aulert, einen Schwangerschaftsabbruch vornehmen zu lassen. Dass die von ihr befrag-

ten Auszubildenden aufgrund ihres Kopftuchs ausgewahlt wurden, spricht dafur, dass

%3 Siehe Charta der Laizitat in 6ffentlichen Einrichtungen http://www.fonction-publique.gouv.fr/files/fi-
les/modernisation_de_la_fp/Charte_laicite_2.pdf [10.4.2019].

% Diese wurde von der ,,Beratenden Kommission fiir Menschenrechte* (Commission nationale consul-
tative des droits de I'nomme, CNCDH) am 9.10.2013 verfasst, https://www.legifrance.gouv.fr/affich-
Texte.do?cidTexte=JORFTEXT000028048756 [22.1.2019].

% Siehe Punkt 16 und 19 der Stellungnahme.

% Das wurde z.B. vom franzosischen Krankenhausverband préazisiert, siehe http://www.hopi-

tal.fr/Hopitaux/VVos-droits/La-religion-a-I-hopital#article_2 [22.1.2019].
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Wertekonflikte eher bei Personen vermutet werden, deren Glaubigkeit ihnen anzuse-
hen ist.

Im Feld der Sozialen Dienste wird haufig argumentiert, dass es sich um vul-
nerable Personengruppen oder Schutzbefohlene handelt, die allein durch die Sichtbar-
keit der religiosen Uberzeugungen des Personals beeinflusst werden. Das war auch das
zentrale Argument der hochsten Instanz im langwierigen Rechtsstreit tber die Legiti-
mitét einer islamischen Kopfbedeckung in der (privatrechtlichen) Kinderkrippe ,,Baby
Loup®. Der 2008 ausgeltste Rechtsstreit wurde am 16.6.2014 vor der héchsten ge-
richtlichen Instanz verhandelt. Strittig war die Frage, ob die Kiindigung aufgrund einer
muslimischen Kopfbedeckung rechtméBig sei, in anderen Worten, ob eine Angestellte
eines privaten Kindergartens auf das Gebot der Neutralitat verpflichtet werden darf,
das fir 6ffentliche Arbeitgeber gilt. Im Urteil wurde prazisiert, dass ostentative religi-
0se Zeichen untersagt werden dirfen, um die besonders schiitzenswerte (negative) Ge-
wissens- und Religionsfreiheit von Kindern zu respektieren.®

In den letzten Jahren gibt es Bestrebungen, das Prinzip der Laizitat auf den
privatrechtlichen Bereich auszuweiten, d. h. ein religios neutrales Verhalten zu fordern
und das Recht auf freie Religionsausiibung sowie das Tragen religidser Zeichen ein-
zuschrénken. Die Forderung eines religios-neutralen Arbeitsumfelds geht einher mit
der Forderung, Religion aus der 6ffentlichen Sphéare zu verbannen und die Religions-
freiheit dem privaten, h&uslichen Bereich zuzurechnen, so etwa die Einschétzung des
Hohen Integrationsrats, einem beratenden Gremium des Premierministers im Bereich
der Integration von Auslandern und Einwanderern (HCI 2011, 11).

Der Integrationsrat argumentiert in einem Bescheid tber die religiése Neutra-
litdt im Unternehmen, dass der Arbeitgeber die Religiositat seiner Angestellten nicht
kennen sollte, um sich gegentber allen Angestellten neutral zu verhalten (ibid.). Er
argumentiert ferner, dass die Mehrheit der Angestellten eines privaten Arbeitgebers
den Wunsch und das Recht habe, in einem religios neutralen Umfeld zu arbeiten. Dem-
nach waére insbesondere die Einrichtung von Gebetsrdumen problematisch, was eine
kommunitaristische Komponente in das Unternehmen einbringen wiirde (HCI, 2011).
Die Ablehnung einer logique communautariste, d. h. einer Gemeinschaftslogik im Na-
men des Gleichheitsgrundsatzes zeigt sich demnach in der Beurteilung religioser Frei-

7 http://www.courdecassation.fr/jurisprudence_2/assemblee_pleniere_22/612_25 29566.html
[10.4.2019].



heiten in Arbeitskontexten. Die Forderung nach Zugestandnissen fur religiose Prakti-
ken wird als Bedrohung fir den sozialen Zusammenhalt in der Firma und Erschwerung
der Gleichbehandlung gesehen (ibid., 10).

Bei den Bestrebungen flr religids-neutrale Arbeitsumfelder wurde mit dem Be-
griff des Tendenzbetriebes (entreprise de conviction) argumentiert, etwa im Fall Baby
Loup, obwonhl es in Frankreich keine dem deutschen Kirchenarbeitsrecht gleichkom-
menden Regelungen zu Tendenzbetrieben gibt. Allerdings wird die MaRgabe einer be-
stimmten konfessionellen Zugehdrigkeit bei der Personalauswahl in der Rechtspre-
chung bestatigt.®® 2013 wurde ein Gesetzesvorschlag gemacht, der privatrechtlichen
Arbeitgebern erlauben sollte, das Tragen religioser Zeichen und die religidse Praxis zu
reglementieren.*® Obwohl dieser scheiterte, unterzeichneten 2014 die 4000 Angestell-
ten des (privatrechtlichen) Recyclingunternehmens Paprec eine sogenannte ,,Charta
der Laizitat“, die das Tragen von religiosen Zeichen in den Firmenraumlichkeiten ver-
bietet.1©

Die Diskussionen tber die Rechtmaligkeit religidser Zeichen im beruflichen
Kontext hatte sich 2014 also auf private Arbeitgeber ausgeweitet. Die Charta wurde
als hochst umstritten diskutiert, da private Unternehmen nicht dem Gebot der Neutra-
litdt unterlegen und ihre Arbeitnehmerschaft im Prinzip nicht dazu verpflichten darf,
weil dies eine potentielle Diskriminierung aufgrund der religiésen Zugehorigkeit dar-
stellt. Die Regelung entspricht einer haufig in Frankreich vorgebrachten Forderung
nach religids-weltanschaulich neutralen Arbeitspléatzen, die meist in Verbindung mit
als islamisch wahrgenommenen Praktiken steht. Neben dem Verbot sichtbarer religi-
Oser Zeichen wird die Verweigerung, einer Frau die Hand zu reichen, als VerstoR the-
matisiert. Die Verweigerung des Handschlags wird haufig als géngige Praxis in fun-
damentalistischen muslimischen Kreisen bezeichnet und als Verletzung des Gleich-
heitsgebots kritisiert. In einem Artikel der taglich erscheinenden Finanzzeitung vom
18.01.2016 Les Echos wird die Regelung positiv hervorgehoben, da sie zu Gleichheit
und Kohésion unter der Arbeitnehmerschaft beitrage. Zugleich wurde betont, dass seit

der Einfihrung im Jahr 2014 keine Verst6Re erfolgten.

% Urteile finden sich auf http://www.eurel.info/spip.php?article2041&lang=fr [10.4.2019].

% Gesetzesvorschlag n° 998, siehe Aufzeichnung der Nationalversammlung vom 29.5.2013 (Ciotti
2013).

100 siehe Artikel in Le Monde vom 10.02.2014, http://www.lemonde.fr/societe/article/2014/02/10/le-
recycleur-paprec-adopte-une-charte-de-la-laicite_4363230_3224.html [10.4.2019].

101 https://business.lesechos.fr/directions-ressources-humaines/ressources-humaines/bien-etre-au-
travail/021610375575-laicite-paprec-propose-un-modele-de-charte-206227.php [28.11.2017].
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Wenige Jahre spater entschied der Gerichtshof der Europdischen Union, dass
eine unternehmensinterne Regel, die das sichtbare Tragen eines religidsen Zeichens
verbietet, keine unmittelbare Diskriminierung darstellt. Das Gericht entschied am
14.3.2017 in zwei Rechtssachen®?, in denen das islamische Kopftuch den Streitgegen-
stand darstellte, dass es gegen die Richtlinie 2000/78/EG verstoRt, wenn religidse Zei-
chen untersagt werden, um Kundenwiinschen zu entsprechen, aber keine entspre-
chende interne Regelung vorliegt. Arbeitgeber erhalten somit die Mdglichkeit, ent-
sprechende Regelungen zu religioés neutralen Arbeitsplatzen zu erlassen. Im franzosi-
schen Kontext lasst sich also die Entwicklung feststellen, in privatrechtlichen Arbeits-

kontexten die Forderung nach religioser Neutralitat zu starken.

3.3.4 Deutschland: korporatistisches Modell

Die Auslbung religitser Praktiken am Arbeitsplatz wird durch Artikel 4 des Grund-
gesetzes gewadhrleistet. Das Tragen religiéser Symbole kann auch im deutschen Kon-
text bei einer Verletzung der Arbeitssicherheit untersagt werden. Ahnlich wie in staat-
lichen und korporatistischen muss auch in privatrechtlichen Arbeitsorganisationen im
Unterschied zu Frankreich jeweils ein Kompromiss zwischen den Rechten aller Betei-
ligten (positive und negative Religionsfreiheit, Diskriminierungsverbot) gefunden
werden.

Bei 6ffentlichen Arbeitgebern wird aufgrund der aus Artikel 4 GG abgeleiteten
weltanschaulichen Neutralitat des Staates meist gegen religiése Symbole argumentiert.
Wiirde eine Beamtin ihren Dienst mit einem religiosen Symbol auslben, kdme dies
einer ldentifikation des Staates mit einer Religion gleich, obwohl dieser Heimstatt aller
Burger*innen sein sollte (Heinig 2005). Nachdem das pauschale Kopftuchverbot flr
Lehrerinnen vom Bundesverfassungsgericht fur nicht verfassungsméRig erklart
wurde, ' muss im Einzelfall entschieden werden, ob etwa die negative Glaubens- und
Bekenntnisfreiheit der Schiller oder Burger eingeschrankt wird, wenn Angestellte ihr
religioses Bekenntnis sichtbar machen. Ob der Schulfrieden oder die staatliche Neut-

ralitdt dadurch gestort werden, kann nun nicht mehr pauschal entschieden werden.

102 Rechtssache C-157/15, Samira Achbita gegen G4S Secure Solutions und Rechtssache C-188/15,
Asma Bougnaoui, ADDH gegen Micropole SA. Beide Urteile kénnen unter http://curia.europa.eu/ju-
ris/recherche.jsf?language=de [27.6.2019] abgerufen werden.

18 BverfG, 27.01.2015 - 1 BvR 471/10, 1 BvR 1181/10, https://www.bundesverfassungsge-
richt.de/SharedDocs/Entscheidungen/DE/2015/01/rs20150127_1bvr047110.html [10.9.2018].



Grundsatzlich missen Glaubensfreiheit (der Angestellten) und Neutralitat (des staatli-
chen Arbeitgebers) gegeneinander abgewéagt werden.

Eine Besonderheit besteht bei konfessionell gebundenen Arbeitsgebern wie
Wobhlfahrtsverb&nden oder christlichen Krankenh&usern. Das kirchliche Selbstbestim-
mungsrecht'* erlaubt es, religiose Konformitatserwartungen zu formulieren oder die
religiose Freiheit Andersgldubiger einzuschranken (z. B. das Tragen religidser Sym-
bole). Privatrechtlich begriindete Arbeitsverhaltnisse dirfen entsprechend dem religi-
6sen Selbstverstandnis geregelt und Fragen der Lebensfiihrung (z. B. Ehe) zu einer
Bedingung fur die Anstellung gemacht werden. Wie bei Tendenzbetrieben, die eine
Weltanschauung vertreten, greift das Diskriminierungsverbot aufgrund religitser
Uberzeugungen nicht und es darf eine Kiindigung ausgesprochen werden, wenn Mit-
arbeiter*innen dem religiosen Selbstverstandnis der Einrichtung nicht entsprechen.

Bei (privatrechtlichen) Arbeitgebern soll die durch das Grundgesetz garantierte
Religionsaustibung mit den wirtschaftlichen Interessen, etwa nach reibungslosen Pro-
duktionsabldufen, in Einklang gebracht (Art. 4, 12, 14 GG) und die Verrichtung reli-
gioser Praktiken abgesprochen werden.'® Grundsétzlich gilt bei einer Kollision der
Grundrechte von Arbeitnehmer und Arbeitgeber, dass ,,ein Ausgleich der gegenlaufi-
gen Interessen mit dem Ziel ihrer Optimierung gefunden werden® muss.*® In der
Rechtspraxis wird versucht, aus den religidsen VVorschriften und den betrieblichen Ab-
laufen den grofitmoglichen Spielraum zu ermitteln und eine, dem Arbeitnehmer die
Religionsausiibung ermdglichende, den Arbeitgeber allerdings nicht wirtschaftlich
schadigende, Losung zu finden.

Aus dem oben erwéhnten Urteil vom 14.03.2017 (Az C-157/15) ergibt sich die
paradoxe Rechtslage, dass religitse Freiheiten bei privaten Arbeitnehmern durch ent-
sprechende interne Regelungen kinftig starker eingeschrénkt werden dirften, als bei
Offentlichen Arbeitnehmern. Da Deutschland, im Unterschied zu Frankreich eine reli-
gionsfreundliche Neutralitit des Staates pflegt bzw. Religion einen Gestaltungsspiel-
raum zugesteht, lieRe sich argumentieren, dass dort Religionsfreiheit starker geschitzt

wird. Ob derartige Regelungen erlassen werden, héngt allerdings von der Akzeptanz

104 Art. 140 GG iVm. Art. 137 Abs. 3 Satz 1 WRV.

195 Sjehe die Ausfiihrungen des Landesarbeitsgericht Hamm (Westfalen) zum Gebet am Arbeitsplatz
anlésslich des Urteils vom 18. Januar 2002 — 5 Sa 1782/01 —, juris sowie anldsslich des Urteils vom 26.
Februar 2002 — 5 Sa 1582/01 —, juris.

106 |_andesarbeitsgericht Hamm (Westfalen), Urteil vom 26. Februar 2002 — 5 Sa 1582/01 —, juris.
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von Religion in der Offentlichkeit ab, die hinsichtlich des Islams auch in Deutschland

sehr gering ist.

3.4 Berufliche Segmente

Die empirische Erhebung wird auf Beschéftigte in sozialen und medizinischen Beru-
fen eingegrenzt. Diese Berufsfelder lassen sich den Tragern von Wohlfahrtsleistungen
zuordnen. In Frankreich und Deutschland sind diese unterschiedlich organisiert, wobei
sich in beiden Kontexten eine Mischung aus 6ffentlichen, freien und kommerziellen
Anbietern findet, die sich landerspezifisch auf verschiedene Dienstleistungsfelder wie
Gesundheitsdienste, Kinder- und Jugendhilfe, Altenhilfe, Sozialhilfe verteilen (Bahle
2007, 80). Einige Aspekte werden im Folgenden, in Anlehnung an Thomas Bahle
(ibid.) charakterisiert.

Beiden Kontexten ist gemeinsam, dass die Zahl der kommerziellen Anbieter,
vor allem in den Bereichen der Altenhilfe, des Gesundheitswesens und der Pflegeein-
richtungen, in den letzten Jahren zunimmt. Die Organisation des Wohlfahrtsstaates
spielt insofern eine Rolle fir die vorliegende Untersuchung, als sich die Beschéftigten
sowohl in staatlichen Einrichtungen, in kommerziellen Einrichtungen, wie auch in
weltanschaulich oder religids gepréagten Einrichtungen befinden kénnen.

Die Wohlfahrt in Deutschland wird von verschiedenen Akteuren geleistet:
Bund, Lander, Kommunen, freie Tréager und kommerzielle Anbieter. Deutschland
zeichnet sich durch ein duales System der freien Wohlfahrtspflege und kommunaler
sozialer Dienste aus. Die Trager der freien Wohlfahrt nehmen eine privilegierte Stel-
lung ein, denn sie werden zum Teil staatlich finanziert, verfuigen tber eine hohe Au-
tonomie und haben Vorrang vor kommunalen Angeboten. Die Privilegiertheit zeigt
sich auch an der Institution des kirchlichen Arbeitsrechts, die in Artikel 140 des Grund-
gesetzes verankert ist sowie in § 9 des Allgemeinen Gleichbehandlungsgesetzes, wo-
nach eine bestimmte religiose Zugehdrigkeit eine gerechtfertigte berufliche Anforde-
rung darstellt.

Es gilt das Prinzip der Subsidiaritat, das fur den deutschen Wohlfahrtsstaat und
die Sozialpolitik charakteristisch ist. Subsidiaritidt bedeutet fir die Erbringung von
Leistungen die Nachrangigkeit des Staates zugunsten untergeordneter Einheiten. Das
konnen freie Wohlfahrtsverbdnde, kommunale Trager oder die Familie sein
(ibid., 207). Die Herausbildung der Struktur der Wohlfahrtspflege verdankt sich der



religiés-weltanschaulichen Differenzierung sowie dem politischen Foderalismus
(ibid., 75 f.).

Das deutsche System zeichnet sich durch eine historisch bedingte hohe Koope-
ration zwischen freien und staatlichen Trégern aus (ibid., 215). Aus lokalen Initiativen
bildeten sich soziale Vereine und schlie3lich Verbénde entsprechend der in Deutsch-
land dominanten Konfessionen. Der evangelische Wohlfahrtsverband Diakonie wurde
1848 gegrundet, der katholische Wohlfahrtsverband Caritas 1897. Zu den freien Tra-
gern zahlen ebenfalls Arbeitervereine, die sozialdemokratische Werte vertreten. Die
freien Trager kooperierten in ihrer Entstehungszeit und bis heute eng mit stadtischen
Sozialeinrichtungen und Sozialverwaltungen (ibid., 215).

In Frankreich werden soziale Dienstleistungen (action sociale) ebenfalls von
verschiedenen Akteuren geleistet. Allerdings spielen private Tréger eine bedeutendere
Rolle als in Deutschland. Der Kernbereich sozialer Dienste wird von o6ffentlichen,
staatlichen Einrichtungen abgedeckt, was insbesondere fiir den Bereich vorschulischer
Bildung gilt, in der stationdren Altenpflege und im Gesundheitswesen (ibid., 77). Das
entspricht einem administrativen Zentralismus, der einen zentralen Unterschied zum
deutschen, foderalen System und dem Prinzip der Subsidiaritat aufweist.

In Frankreich spielen zentralstaatliche Regulierungen und Offentliche Instituti-
onen in der Dienstleistungserbringung eine groRe Rolle. Demgegeniber nimmt die
freie Wohlfahrtspflege eine untergeordnete Rolle ein. Freie Trager erflllen eine die
staatlichen Einrichtungen erganzende Funktion. Das betrifft die ambulanten Dienste,
die Behindertenhilfe und weite Teile der Sozialarbeit. Historisch beruht das auf der
Entwicklung seit der Franzosischen Revolution, zum einen auf ,,einem starken, admi-
nistrativ hoch entwickelten Zentralstaat mit grofer territorialer Reichweite und Inklu-
sion, einer schwach institutionalisierten Stellung der Verbande und einer konservativ
ausgerichteten Sozialpolitik mit starken liberalen Traditionen* (ibid., 143). Die freien
Tréger entspringen weitgehend der katholischen Sozialbewegung, das gilt besonders
fiir die ambulante Krankenhilfe und Pflege, welche tiberwiegend durch die Kranken-
versicherung finanziert werden. Daneben gibt es unterschiedliche Trager, wie Eltern-
und Familienverbande, die auf freiwilliger Basis Leistungen erbringen. Finanziert wer-
den sie sowohl staatlich wie auch durch die Sozialversicherungen und Familienkassen.

Neben dem Zentralismus gibt es in Frankreich die Tradition der mutualité und

des Voluntarismus (ibid., 77). Mutualité bezeichnet eine freiwillige, zumeist staatlich
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subventionierte Versicherung auf Gegenseitigkeit (ibid., 295). Voluntarismus bezeich-
net eine fakultative Sozialarbeit, die von unterschiedlichen 6ffentlichen und privaten
Trégern erbracht wird (ibid., 143). Historisch waren die freiwilligen Leistungen meist
im katholischen Milieu angesiedelt, wurden jedoch dann staatlich reguliert und ausge-
baut (ibid., 144).

Die in dieser Untersuchung berucksichtigten Berufsfelder weisen aufgrund ih-
rer Entstehungsgeschichte und der in ihnen bearbeiteten Problemstellungen eine N&he
zu Religion auf. Dies gilt trotz der unterschiedlichen Tragerstruktur der sozialen
Dienste in Deutschland und Frankreich fir beide Kontexte.

In Deutschland zeugen die konfessionellen Arbeitgeber Caritas und Diakonie
davon, dass sich die Entstehung dieser Berufe zu einem erheblichen Teil im religiésen
Feld abspielte, gleichwohl sie sich nicht als ausschlie3lich religits verstehen lasst. So
ubten Anfang des 19. Jahrhunderts auch Manner und Frauen aus unteren Schichten
bezahlte Pflegetatigkeiten aus finanziellen Griinden aus. Die Idee der religidsen Beru-
fung entwickelte sich um 1850 im Zuge der Verstadterung, als mehr und vor allem
professionalisierte Arbeitskréfte bendtigt wurden und gut gebildete birgerliche Frauen
sich zur Pflege berufen sahen (Bischoff 1982, 20 ff.). Die Biografie Florence Nightin-
gales (1820-1910), die der britischen Oberschicht entstammt und als Begrunderin der
modernen Krankenpflege gilt, ist dafir exemplarisch (Witten 2014). Soziale und me-
dizinische Berufe weisen eine hohe Gemeinwohlorientierung auf (siehe Bischoff-
Wanner 1997). In die Ausubung dieser Berufe lassen sich individuelle Wertvorstel-
lungen einbringen. Die gemeinwohlorientierten Vorstellungen Gber die Idee des Hel-
fens und den Dienst am Menschen konnen religids oder sékular fundiert sein.”

Dabei kommen auch geschlechtsspezifische Vorstellungen zum Tragen. Sozi-
ale und medizinische Berufe weisen eine Néhe zur Reproduktionsarbeit auf und sind
mit traditionellen Vorstellungen von weiblicher Fursorge hoch kompatibel. Damals
wie heute treffen bei den idealistisch motivierten oder schlicht der Bestreitung der
Existenz dienenden Tétigkeiten unterschiedlich religiose und nichtreligiose Menschen

aufeinander.

107 Menschen kénnen trotz unterschiedlicher (sakularer, religioser) Herkunft ihrer Motivationen und
Wertvorstellungen in der Sache miteinander kooperieren, etwa in der gemeinwohlorientierten berufli-
chen Arbeit. Die Kooperation in der hochst sinnstiftenden Rettung von Meeresschildkréten hat Beaman
(2017 b) untersucht.



Soziale und medizinische Berufsfelder weisen eine weitere thematische N&he
zu Religion auf. Auf Grundlage von Niklas Luhmanns (1977) systemtheoretisch fun-
dierter Theorie von Religion l&sst sich annehmen, dass die von den Berufstatigen be-
arbeiteten Themen — wie Krankheit, Tod, soziale Probleme — durch religiése Seman-
tiken erklart und abgemildert werden kdnnen. Luhmann zufolge liegt eine zentrale
Funktion der Religion in der Kontingenzbewaltigung. Daruber hinaus appelliert die
Arbeit am Menschen — Patienten, Klienten — in besonderem MaRe an ,,subjektive Ar-
beit*, d. h. an die individuelle und damit auch an die Persdnlichkeit und Werte gebun-
dene Entwicklung von Problemlésungen. Die zwischenmenschliche Ebene spielt
ebenfalls eine entscheidende Rolle, sowohl im direkten Kontakt mit Kunden, Patienten
und Klienten wie auch in der Zusammenarbeit in Teams. In beiden Féllen kann die
Verrichtung der Tatigkeit als (neben den formalen Qualifikationen) abhéngig von den
personlichen Uberzeugungen des arbeitenden Menschen angesehen werden, wobei
Religion in der Wahrnehmung durch andere sowohl als hilfreich eingeschatzt wie auch
als Storfaktor wahrgenommen werden kann.

Die Arbeitsbedingungen im Gesundheits- und Sozialsektor lassen eine gute
zeitliche und organisatorische Vereinbarkeit von religidser Praxis und Arbeitstatigkeit
erwarten. Im Unterschied zum Produktionssektor konnen Einschrankungen der Reli-
gionsfreiheit nicht mit der Mal3gabe reibungsloser maschineller VVerfahren begriindet
werden. Der hohere Anteil an verwaltenden Tatigkeiten ermdglicht eine flexiblere Ge-
staltung der Aufgabenerledigung. In Krankenh&usern, bei Pflegediensten, in Bera-
tungseinrichtungen oder in Verwaltungen dirften die entsprechenden raumlichen Ge-
gebenheiten, um die rituelle Waschung zu vollziehen oder einen Platz zum Beten zu
finden, weniger problematisch sein. Die Vereinbarkeit von religioser Praxis und Arbeit
dirfte daher am ehesten im sozialen Miteinander verhandelt werden.

In den gewahlten Berufsfeldern l&sst sich in der jlingeren Vergangenheit, zu-
mindest was den deutschen Kontext angeht, eine gewisse Sensibilisierung in Bezug
auf den Umgang mit religioser Pluralitéat feststellen (Jahnichen et al. 2016). Ein Bei-
spiel ist die Diakonie (Albrecht 2013). Wie die Bundesagentur flr Arbeit festgestellt
hat, werden bis 2030 allein in der Pflegewirtschaft bis zu 325.000 zusatzliche Arbeits-
krafte, darunter 140.000 mit einem Ausbildungsabschluss benétigt (Bogai 2017,
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229 ff; BMWI1 2012). Personen aus Migrantenfamilien (2. Generation) oder mit eige-
ner Migrationserfahrung erscheinen dabei aufgrund ihrer angenommenen oder tatsach-
lichen sprachlichen und interkulturellen Kompetenzen besonders attraktiv.1%

Bei Pflegeberufen wird besonders sichtbar, was flr die gesamte gewahlte Bran-
che gilt. Die Entlohnung féllt in Anbetracht der hohen korperlichen und emotionalen
Anforderungen vergleichsweise gering aus. Nicht zuletzt diesem Umstand mag es ge-
schuldet sein, dass sich Arbeitgeber fir die Anspriche ihres (potenziellen) Personals,
d. h. auch religiésen Bedurfnissen 6ffnen. Fir die Arbeitgeber gilt weiterhin, dass sie
ihre Leistungen an kulturelle und religiése Besonderheiten anpassen mussen, z. B. an
die Bedurfnisse von turkischen und muslimischen Pflegebedirftigen (Kohls 2012;
Yilmaz-Aslan et al. 2013).

Vor dem Hintergrund der grundsatzlichen Affinitat dieser Berufsfelder zu Re-
ligion ist es wahrscheinlich, dass das Spannungsfeld zwischen religiésen und berufli-
chen Werten, Praktiken und Sinngebungen in der Lebensfiihrung der Befragten deut-
lich wird. Berufliche Settings sind wie ein Mikroausschnitt der Gesellschaft, d. h.
Mehrheits-/Minderheitsverhéltnisse, Spannungen, Konflikte reproduzieren sich. In
Arbeitsumfeldern ist daher zu erwarten, dass muslimische Identitdten zum Thema wer-
den. Trotz der grundsétzlichen Religionsfreundlichkeit und der Offnungstendenzen fiir
religiose Pluralitét in diesen Berufen, ist damit zu rechnen, dass symbolische Barrieren
gegenliber Muslimen bestehen bleiben. Die nach wie vor starke christliche Pragung
des Berufsfelds wird anhand der Relevanz der konfessionellen Arbeitgeber Caritas und
Diakonie in Deutschland deutlich, die die Abgrenzung zu Muslimen sogar verstérken
kann (siehe Wiemeyer 2016, 77).

Schliel3lich weisen die ausgewdhlten Arbeitsmarktsegmente einige forschungs-
pragmatische Vorteile auf. Es handelt sich trotz der skizzierten Gemeinsamkeiten um
ein heterogenes berufliches Feld, in dem sich alle Hierarchiestufen finden lassen: von
der Arztin (iber die Sozialarbeiterin bis hin zur ungelernten Pflegehelferin.

108 Dje Zuschreibung von Kompetenz allein aufgrund des Migrationshintergrunds ware verkiirzt. Kom-
petenzen entwickeln sich durch die Auseinandersetzung mit verschiedenen kulturellen Kontexten oder
der Kontingenz der eigenen Biografie.



Das Berufsfeld umfasst Professionen, wie die Medizin, mit einem eigenen
Wertekosmos, der eine hohe identitétsstiftende Wirkung haben kann, Semi-Professio-
nen'® und helfende Téatigkeiten, die jeweils unterschiedliche Moéglichkeiten der indi-
viduellen Sinnstiftung und Bewahrung bieten. Die hohe Arbeitsmarktnachfrage und
der teilweise geringe Qualifizierungsaufwand machen es wahrscheinlich, solche
Frauen aus der zweiten Generation von Migranten zu finden, die aufgrund einer un-
gunstigen Ressourcenausstattung nur ein geringes Humankapital erwerben kénnen. Ei-
nige Berufe haben einen niedrigschwelligen Zugang und eignen sich flir Quereinstei-
gerinnen mit Vermittlungshemmnissen, wie Qualifizierungsdefiziten, fehlender Be-
rufserfahrung oder eingeschrénkten Arbeitszeiten, z. B. aufgrund von Kinderbetreu-

ung.

3.5 Untersuchungspersonen

Die Mdglichkeiten und Restriktionen von Lebensfiihrung variieren geschlechtsspezi-
fisch. Untersucht werden die Lebensverldufe von Frauen, fir die sich die Frage der
Vereinbarkeit von Arbeit und Leben stellt. Ausgewahlt wurden Berufstétige, die
(meist nach einem Bildungsaufstieg) in einem medizinischen oder sozialen Beruf tatig
sind. Die Auswabhl erstreckt sich sowohl auf sehr erfolgreiche Berufsverlaufe wie auch
solche mit Briichen und Hurden. Geradlinige Verldufe, die in hohen Positionen min-
den (z. B. Arztin), kénnen zwar einen (extremen) Bildungsaufstieg darstellen, jedoch
kann das Erreichen einer mittleren Position trotz geringer Ressourcenausstattung und
biografischer Probleme von hohen biografischen Leistungen zeugen. Inwieweit ein
Beruf zur Selbstverwirklichung beitrégt oder schlicht der Existenzsicherung dient, ist
daher nicht zwangslaufig vom Prestige der Tatigkeit abhangig.

Ein weiteres Kriterium war die Herkunft aus einer Migrationsfamilie muslimi-
scher Herkunft und das Absolvieren der Bildungskarriere im Aufnahmeland. In dieser
Arbeit wurde dabei die sogenannte zweite Generation von Migranten anvisiert, deren
Geburtenjahrgange sich jedoch tber einen langen Zeitraum erstrecken kdnnen. Wich-
tig fur die Untersuchung ist die Sozialisation in einer muslimischen Familie (womit
Konvertiten herausfallen) und die Glaubigkeit. Das Kriterium der Glaubigkeit lasst

sich anhand der Selbstbeschreibung festmachen. Die vorliegende Arbeit beschrankt

109 30 ist etwa der Krankenpflegeberuf keine autonome Profession, sondern ein Beruf mit geringerem
Status, der Hilfsfunktionen (hier fiir die Medizin) erfullt (Etzioni 1969).
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sich nicht nur auf die Zugehorigkeit bzw. muslimische Herkunft (was dann auch Per-
sonen sein konnten, die sich als Atheisten verstehen, aber ganz &hnlich Adressaten von
Zuschreibungen sind), sondern zieht das Kriterium der Glaubigkeit hinzu, um zuséatz-
lich eventuelle Wertekonflikte analysieren zu kénnen.

In bisherigen Untersuchungen sind Personen, die an einen Moscheeverein ge-
bunden sind oder im muslimischen Milieu engagiert sind, starker vertreten als soge-
nannte nicht-organisierte Glaubige. Dies lasst sich naturlich thematisch begriinden,
etwa in der Studie von Amir-Moazami (2007), die die Diskurse von Frauen untersucht,
die im islamischen Milieu aktiv sind, oder in der Studie von Jouili (2015) zu From-
migkeitsbewegungen. Nichtsdestotrotz lasst sich kritisieren, dass mit der Auswahl der
Untersuchungspersonen die mit dem offiziellen Dogma eher tUbereinstimmenden Aus-
sagen Uber Glaubensinhalte und Praktiken ein héheres Gewicht erhalten als abwei-
chende Handlungsmuster (Dessing et al. 2013; Nyhagen/Halsaa 2016). Zudem stehen
Offentlich sichtbare und aktive Muslim*innen unter Druck, sich im Diskursfeld ,,Is-
lam* zu positionieren bzw. als Vertreter*in einer Gruppe oder als Rollenmodell zu
sprechen (siehe Amiraux 2006, Spielhaus 2011).

Es gibt demgemaR eine Reihe von Griinden, aufgrund derer diese Arbeit auf
nichtorganisierte Musliminnen fokussiert, die keine starke Bindung an eine Moschee-
gemeinde aufwiesen, und solche, die im muslimischen Milieu, d. h. in Vereinen, Aus-
bildungsstatten zumindest nicht beruflich aktiv sind. Der Hintergrund dieser Vorge-
hensweise ist, auf diese Weise Einblick in die Aushandlungsprozesse von religios ge-
bundenen Musliminnen, die auf dem allgemeinen Arbeitsmarkt tatig sind, zu erhalten.
Weniger in der Offentlichkeit prasente Personen wiirden dabei — so die Annahme —

auch tber Abweichungen von Idealvorstellungen und Kompromisse berichten.



4 Methodisches Vorgehen

Das Kapitel ist in drei Teile gegliedert. Zunéchst wird die gewahlte Methodologie in-
nerhalb der hermeneutischen Tradition verortet und zentrale sozialtheoretische Grund-
lagen skizziert (4.1). Anschlielend wird das Vorgehen bei der Datenerhebung be-
schrieben (4.2) und dabei auf forschungsleitende Entscheidungen eingegangen.
SchlieRlich wird das VVorgehen bei der Datenauswertung behandelt und die dafir rele-

vanten methodologischen Begrifflichkeiten geklart (4.3).

4.1 Einleitende Bemerkungen zur Hermeneutischen Tradition

Die von Ulrich Oevermann begrindete Methodologie héngt in vielerlei Hinsicht mit
dem ,cultural turn**° in den Sozialwissenschaften zusammen. Sie knipft an vier pro-
minente Linien an, die auf diese ,,interpretative Wende* hingesteuert haben.'* Dazu
zahlen die Sprechakttheorie von John Austin und John Searle sowie die Linguistik von
Noam Chomsky. Dazu gehort ferner die hermeneutische Tradition, wobei Oevermann
mafgeblich an Paul Ricceur anschlieR3t.**2 Weiterhin ist Claude Lévi-Strauss, der Be-
grinder einer strukturalistisch-semiotischen Kulturtheorie und prominenter Wegberei-
ter der kulturtheoretischen Neufundierung der Sozialwissenschaften (Reckwitz 2008,
207) zu nennen. Nicht zuletzt kniipft Oevermann an die Linie des Pragmatismus an.
Angesichts der vergleichenden Perspektive dieser Arbeit soll herausgestellt
werden, dass die gewéhlte Methodologie keineswegs nur ein typisch deutsches, stark
auf die Datenauswertung gerichtetes VVorgehen darstellt, sondern dass sie mafigeblich
durch franzosische und US-amerikanische!® Einfliisse gepragt wurde. Im Folgenden
werden skizzenhaft Bezlige zur hermeneutischen und strukturalistischen Tradition so-

wie zum Pragmatismus hergestellt.

110 Unter dem ,,cultural turn® der 1960er, 1970er Jahre versteht man die zunehmende Bedeutung des
Sinnverstehens fur soziales Handeln. Dieses richte sich weder in erster Linie an Zwecken noch an Nor-
men aus, sondern an kollektiven, sinnhaften Ordnungen der Dinge (Reckwitz 2008, 22 f.).

111 Reckwitz (2008, 21 f.) charakterisiert vier Wirkungslinien, erstens die Phanomenologie und moderne
Hermeneutik, zweitens der Strukturalismus und die Semiotik, drittens die Spatphilosophie von Ludwig
Wittgenstein und schlieBlich viertens der amerikanische Pragmatismus.

112 Auch der |, linguistic turn® — die Anfang des 20. Jh. liegende Wende des philosophischen Denkens
hin zu einem interaktiven Paradigma — ist flir die Entwicklung der Objektiven Hermeneutik maligeblich
(Garz/Kraimer 1994, 11). Die ph&nomenologische und hermeneutische Tradition greift die Wichtigkeit
der sprachlichen Vermittlung auf. Sprache wird als die unhintergehbare Bedingung des Denkens und
folglich die menschliche Erkenntnis als durch Sprache strukturiert verstanden.

113 Sowohl in der deutschen wie auch in der franzdsischen Soziologie wurden US-amerikanische The-
orien und Methoden rezipiert. Jirgen Habermas, dessen Assistent an der Universitat Frankfurt Oever-
mann seit 1964 war, beglinstigte deren Rezeption in Deutschland (Franzmann 2016, 16 f.).
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Vorweggeschickt sei eine Bemerkung zum Entstehungskontext der Objektiven
Hermeneutik. Im Kontext der empirischen Bildungsforschung wurde sie strenggenom-
men als eine Methodenlehre entwickelt. Ulrich Oevermann entwickelte das sequenz-
analytische Vorgehen'* Anfang der 1970er Jahre im Kontext des von ihm geleiteten
Forschungsprojekts ,,Elternhaus und Schule®. Dabei wurden Protokolle interfamiliérer
Interaktion unter sozialisationstheoretischen Gesichtspunkten ausgewertet (Oever-
mann et al. 1979, 352). Die beteiligten Wissenschaftler*innen orientierten sich bei der
Analyse der ber Beobachtungsaufzeichnungen gewonnenen textférmigen Daten an
hermeneutischen Verfahren. Der richtungsweisende Aufsatz von 1979 (ibid.) stellt
eine exemplarische Materialanalyse vor und erléautert ,,en passant“ sozialtheoretische
Grundlagen der Methodologie.

Oevermann l&sst sich in die Kontinuitat einer von Weber (und Schiitz) begriin-
deten verstehenden Soziologie einordnen, denn analysiert wird die soziale Praxis.''
Das Sinnverstehen und die Idee der Hermeneutik liegen nahe beieinander. Dennoch
hat sich die verstehende Soziologie weitgehend ohne Bezugnahmen auf die Herme-
neutik entwickelt. Eine Verbindung zwischen den Ansétzen von Schiitz und Weber
auf der einen Seite mit der Hermeneutik auf der anderen Seite wurde erst vor wenigen
Jahrzehnten hergestellt (Kurt 2004, 175).17

Die Tradition der Hermeneutik reicht bis zur Exegese (d. h. Textauslegung)
von heiligen Texten entsprechend der Abhandlungen von Augustinus (354-430) zu-
rick. In diesem Kontext lasst sie sich als eine Hilfs-Methode verstehen. Spéter entwi-
ckelt sich die Hermeneutik mit Wilhelm Dilthey (1833-1911) zum methodischen Fun-
dament der Geistes- und Sozialwissenschaften.*® Die zeitgendssische Hermeneutik

114 Bei der von Oevermann begriindeten Sequenzanalyse handelt es sich um ein rekonstruktionslogisch
angelegtes Interpretationsverfahren, das auf den sozialtheoretischen Grundlagen der Objektiven Her-
meneutik beruht (siehe 4.3). Die Sequenzanalyse, d. h. eine Sequenz fiir Sequenz vorgenommene Ana-
lyse, findet sich aber auch in anderen Verfahren, zum Beispiel in der von Ralf Bohnsack begriindeten
Dokumentarischen Methode.

115 Diese findet sich in Begriindungen, zuweilen in den FuRnoten, oder wird in spateren Texten nachge-
reicht (z. B. Oevermann 2016). Daher orientiere ich mich an den Ausfiihrungen von Andreas Reckwitz
(2008), der die sozialtheoretischen Grundlagen der Objektiven Hermeneutik systematisiert und in den
Kontext der Theorieentwicklung im Zuge des ,,cultural turn® stellt.

116 Dass diese sich durch Sinnstrukturiertheit auszeichnet, ist eine Grundpramisse der Objektiven Her-
meneutik.

117 Neben Oevermann ist dafiir Hans-Georg Soeffner, der Begriinder der sozialwissenschaftlichen Her-
meneutik zu nennen. Weitere hermeneutische Verfahren sind die von Fritz Schutze, Wolfram Fischer-
Rosenthal; Gabriele Rosenthal begriindete Narrationsanalyse, die von Ralf Bohnsack begriindete Do-
kumentarische Methode, die von Harvey Sacks begriindete Ethnomethodologische Konversationsana-
lyse sowie die von Barney Glaser und Anselm Strauss begriindete ,,Grounded Theory*.

118 Dilthey unterscheidet die Geistes- und Sozialwissenschaften von den Naturwissenschaften, indem er
ersteren das Verstehen und letzteren das Erklaren zuweist. Da erstere nicht tUber harte, Erkenntnisse und



wurde von Philosophen wie Hans-Georg Gadamer (1900-2002) und Paul Ricceur
(1913-2005) begrundet. Diese haben Jean Grondin (2009, 8 f.) zufolge eine ,,umfas-
sende Philosophie der Interpretation und der Geisteswissenschaften entwickelt”,
wodurch ,,die geschichtliche und sprachliche Anlage unserer Welterfahrung betont
wird.”

Oevermanns Anschluss an Ricceur l&sst sich an zwei zentralen Punkten zeigen.
Hinsichtlich der Interpretation hat Ricceur (2004) einen zentralen Leitsatz der herme-
neutischen Tradition geprégt: ,,the true meaning of the text*. Demnach wird der Text
als eine eigene Realitatsebene behandelt. Ricceur zufolge gibt es keinen direkten Zu-
gang zu den Phanomenen oder zum Ego (Grondin 2009, 83). Der von ihm beschrie-
bene Weg, menschliche Wirklichkeit zu verstehen, flihrt vielmehr Gber den Text. Der
Zugang zur Wirklichkeit erfolgt tber Sprache. Sowohl Schriftstlicke als auch mensch-
liche Erz&hlungen, Handlungen und Geschichte lassen sich als Texte behandeln
(ibid., 90). Oevermann setzt die Idee des Textes sehr konsequent um, denn er hélt es
fiir notwendig, dass die fluchtige soziale Praxis eines bestimmten Augenblickes pro-
tokolliert, d. h. vor der Analyse in Textform Gberfihrt wird.*® , The true meaning of
the text” verweist ferner darauf, dass die Bedeutung eines Textes nicht notwendiger-
weise mit der Intention des Autors oder mit dem ersten Eindruck des Rezipienten de-
ckungsgleich ist. Oevermann greift diese hermeneutische Praémisse mit der Unterschei-
dung von manifestem und latentem Sinn auf, wobei der latente, dahinterliegende Sinn
die zu entschlisselnde Bedeutungsschicht bezeichnet.

Aus diesem Zusammenhang ergibt sich die Bedeutung des Terminus ,,0bjek-
tiv* im Titel der Methode. Damit ist ndmlich keineswegs die Annahme gemeint, der
Interpret sei objektiv,'® sondern vielmehr die Annahme, der Text weise eine objektive
Sinnstruktur auf, die es zu rekonstruieren gilt. Der Terminus ,,objektiv** beruht damit
auf der Regelgeleitetheit sozialer Praxis, unabhéngig vom subjektiven Meinen und
Wollen. Die Objektive Hermeneutik geht davon aus, dass ein System der Regeln und

wissenschaftliche Wahrheiten absichernde Methoden verfligt, sieht Dilthey in der Hermeneutik die
Médglichkeit einer Grundlagenreflexion tiber Wahrheitsanspriiche (Grondin 2009, 10).

119 Wernet (2014, 235) spricht von ,reference to the text as the object of data analysis* und stellt heraus,
dass es innerhalb der qualitativen Forschung keine Methode gibt, ,.that is bound so strictly to the text as
the central point of reference of hermeneutic inquiry*.

120 1m Gegenteil wird ein Protokoll, das auf dem Interview als einem hergestellten sozialen Setting
beruht, primar als Ausdruck der Beziehung zwischen interviewender und interviewter Person betrachtet.

107



108

nicht subjektive Intentionen die Bedeutungen konstituiert.®?* Das Verfahren zielt da-
rauf, objektiv geltende Sinn- oder Bedeutungsstrukturen intersubjektiv Gberpriifbar zu
rekonstruieren (Oevermann 2002, 2). Intersubjektiv Uberprifbar meint die methodi-
sche Kontrolle der wissenschaftlich-empirischen Operation des Verstehens (Wernet
2009, 11). Damit bringt die Methode eine Distanz zwischen Forschenden und For-
schungssubjekt.

Eine weitere Pramisse Ricceurs (in Anlehnung an Gadamer) ist die Geschicht-
lichkeit der Welt. Demnach ist die Welt, in der Menschen handeln, immer eine bereits
Existierende und durch ihre Geschichte Gewordene (Grondin 2009, 92). Das han-
delnde Subjekt wird stets von der Vergangenheit bestimmt (I’étre-affecté-par-le-
passé). Zur Vorstrukturierung der Welt tragt die Sprache bei, welche jeder individuel-
len Existenz und jedem durch Subjekte Gesprochenem vorgéngig ist (ibid.). Im Ansatz
Oevermanns spiegelt sich das in einer Unterscheidung zwischen zwei Parametern, dem
Allgemeinen und dem Besonderen, wider. Der Mdéglichkeitsraum ist das Allgemeine.
Er konstituiert sich in einer je gegebenen historischen Situation durch allgemein gel-
tende Regeln. Parameter | bezeichnet also die durch bedeutungserzeugende, allge-
meine Regeln eroffneten Moglichkeiten. Die je aktualisierte Handlung ist das Beson-
dere. Sie stellt die Auswahl aus dem Mdoglichkeitsraum dar. Die Auswahl entsteht
durch die fallspezifischen Dispositionen. Parameter 11 bezeichnet also die Motivatio-
nen, Wertorientierungen, Einstellungen, Weltbilder (Oevermann 2000, 65). Die Ana-
lyse ist auf die Differenz der Parameter ausgerichtet: Es gilt zu rekonstruieren, wie die
Handlungssubjekte im Maglichkeitsraum Entscheidungen treffen.

Ein entscheidender Einfluss auf die Objektive Hermeneutik Oevermanns ging
von Lévi-Strauss aus.'?? Dieser lasst sich als Begriinder einer strukturalistischen Kul-
turtheorie lesen, nach deren Grundaussage das soziale Leben durch Ubersubjektive
symbolische Ordnungen strukturiert wird (Reckwitz 2008, 209 f.). Lévi-Strauss hat im
universal verbreiteten Inzesttabu den Ubergang von Natur zu Kultur gesehen, denn

damit wurde kulturell die Erlaubnis bzw. das Verbot sexueller Relationen geregelt

121 In Oevermanns (2002, 1) Worten: ,,Konstitutionstheoretisch steht hinter dieser Bestimmung die Pra-
misse, dal die kategorial von den stochastischen Welten verschiedenen Bedeutungswelten uns als ver-
stehbare dadurch gegeben sind, daB die Bedeutung von Ausdriicken grundsétzlich sprachlich durch ge-
nerative Algorithmen erzeugt werden. Damit soll gesagt sein, daR die sprachlich erzeugten objektiven
Bedeutungen den subjektiven Intentionen konstitutionslogisch vorausliegen und nicht umgekehrt der je
subjektiv gemeinte bzw. intendierte Sinn die objektive Bedeutung von Ausdriicken erzeugt.*

122 \Wernet (2014, 235) nennt die Ethnologie Claude Lévi-Strauss’ als eine zentrale theoretische Grund-
lage, neben der Entwicklungspsychologie Jean Piagets und der Sprachtheorie Noam Chomskys.



(Kauppert 2008, 55). Das Inzestverbot lasst sich als eine praktizierte kulturelle Norm,
d. h. eine Regel, die das soziale Leben strukturiert, verstehen. Insofern l&sst sich der
in der Objektiven Hermeneutik zentrale Regelbegriff bereits bei Lévi-Strauss verorten.
Weiter gefasst lasst sich eine symbolische Ordnung als ein System von Regeln, also
z. B. Heiratsvorschriften, Klassifikationssystemen, verstehen, die in den mentalen
Strukturen des Geistes verortet werden (ibid., 93). Allerdings unterscheidet Lévi-
Strauss noch streng zwischen Objektivismus und Subjektivismus (d. h. objektiver und
subjektiver Perspektive).

Diesen klassischen strukturalistischen Ansatz revidiert Oevermann, indem er
Elemente der von Weber und Schutz begriindeten ,,interpretativen Tradition* einfligt
(Reckwitz 2008, 254). Das beinhaltet die Idee Webers, dass Handeln auf Grundlage
des (subjektiven) Verstehens erfolgt. Ebenso beinhaltet das den von Schiitz (2010
a, 77) gepragten Begriff des Deutungsmusters.*?® Dem liegt zugrunde, dass der sub-
jektive Sinn ein sozial geteilter ist, der auf den Sinnstrukturen der Wirklichkeit beruht,
denn, so das Diktum von Schiitz (Schitz 2010 b, 187), bei der Sozialwelt handelt es
sich um eine intersubjektive Kulturwelt. Indem er subjektive Deutungsprozesse inte-
griert, Uberschreitet Oevermann den Dualismus von subjektiver Innenwelt und objek-
tiv-sozialer AulRenwelt (Reckwitz 2008, 244). Das verbindende Element liegt in den
Regeln, denn dem subjektiv (gemeinten) Sinn liegen ,,ubersubjektiv existierende kon-
stitutive Regeln zugrunde* (ibid., 246).

Der verwendete weit gefasste Regelbegriff ist an Lévi-Strauss’ symbolische
Ordnung angelehnt. Sowohl Deutungsmuster, das ,.tacit knowledge” im Sinne von
Husserl/Schitz als auch die sprachliche Kompetenz im Sinne Chomskys lassen sich
als Regeln verstehen (ibid., 247). Gemeinsam ist ihnen, dass sie handlungsanleitend
wirken, indem sie Sinnmuster und denkbar erscheinende Handlungen und damit den
Madglichkeitsraum begriinden. Zu dem was die Objektive Hermeneutik als Regeln be-
trachtet, gehoren also sowohl Normen bestimmter Milieus oder historischer Momente,
d. h. Regeln ,,abnehmender Reichweite und Allgemeinheit*, als auch universale, nicht
hintergehbare sprachliche Regeln, d. h.:

,»(1) Die universellen und einzelsprachspezifischen Regeln der sprachlichen Kompetenz, (2)

die Regeln der kommunikativen oder illokutiven Kompetenz (Universalpragmatik), (3) die

universellen Regeln der kognitiven und moralischen Kompetenz* (Wernet 2009, 14).

123 5ehiitz (2010 a, 87) spricht von ,,Deutungsschematen®,
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Nun zum Einfluss des Pragmatismus auf die Objektive Hermeneutik. Dieser soll ers-
tens knapp an der Vorrangigkeit der Sozialitat vor der Subjektivitat und zweitens an
der sozialtheoretischen Fundierung veranschaulicht werden. In Bezug auf den ersten
Punkt sei auf den Einfluss der Interaktionstheorie Meads verwiesen.'?* Mead geht von
Intersubjektivitat aus und versteht die Konstitution von Sozialitat als eingebettet in
eine bereits bestehende Gesellschaft. Von Mead stammt die Idee des Primats der ob-
jektiven Struktur von Sozialitat vor der Subjektivitét, d. h. die Subjektivitat konstitu-
iert sich im Kontext der objektiven Struktur von Sozialitat (Oevermann 2016, 77).
Oevermann tbernimmt also ,,ein Modell von Sozialitét, das schon immer — etwa in der
sozialisatorischen Praxis — als je gegeben vorausgesetzt werden muf3, damit Subjekti-
vitat sich konstituieren kann* (ibid., 78).

In Bezug auf den zweiten Punkt l&sst sich eine Parallele zwischen dem Kern-
stiick der in der Objektiven Hermeneutik innewohnenden Sozialtheorie und dem prag-
matistischen Verstandnis von sozialer Praxis herstellen. Die Grundervéter des Prag-
matismus'?® verstehen den normalen (routinierten) Handlungsverlauf ebenfalls durch
Gewohnheiten und Dispositionen (habits) gekennzeichnet. Wird dieser durchbrochen,
gerat also in eine Krise, dann setzt eine Suche nach neuen, praktischen Handlungslo-
sungen ein (inquiery). Im Anschluss daran versteht Oevermann Lebenspraxis pro-
zessual als einen Kreislauf von Krisen und Routinen.

Nachdem kursorisch einige theoretische Grundlagen der Objektiven Herme-
neutik aufgezeigt wurden, soll deutlich gemacht werden, warum in den 1970er Jahren
in der qualitativen Forschung in Deutschland neben anderen ausgefeilten Analyseme-
thoden!?® auch hermeneutisch orientierte Verfahren entwickelt wurden, in Frankreich
jedoch nicht. Rainer Keller und Angelika Poferl (2017) zufolge liegt das an den in
Deutschland bzw. Frankreich dominierenden ideellen Grundlagen der Erkenntnispro-
duktion. Laut ihrer Analyse der Wissenskulturen dominiert im deutschen Kontext die
»romantische®, ,,metaphysische* oder auch ,,hermeneutische* Tiefe der Weltausle-

gung. Bevorzugt werden Weltzugénge,

124 Forschungsschwerpunkte Oevermanns lagen in den inhaltlich an Mead anschlieRenden Feldern So-
zialisationsforschung, Familiensoziologie und Professionalisierungsforschung (Franzmann 2016, 11).
125 Dabei handelt es sich um Charles Sanders Peirce (1839-1914), William James (1842-1910), George
Herbert Mead (1863-1931) und John Dewey (1859-1952). Die Grundbegriffe des Pragmatismus — Ha-
bits, Inquiery, Interaction, Experience — werden in Elkjaer/Simpson (2011) geklért. Oevermann bezieht
sich neben Mead auch auf Peirce (Franzmann 2016, 2).

126 Dazu zahlt die Dokumentarische Methode, deren Entwicklung bis in die 1950er Jahre zurtickreicht.



»die entweder der theoretisch-philosophischen bzw. metaphysischen Erkenntnis dessen, was

die Welt sei, was ihr Wesen ausmache, oder der Verwobenheit mit dem Sein des zu erken-

nenden Objekts geschuldet nur das erkennen und verstehen kénnen, was schon ihrem Deuten

vorausgesetzt ist* (ibid., 316).
Hingegen sei im franzosischen Kontext die ,,cartesianische* wissenschaftliche Ratio-
nalitat zentral. Demnach steht

,»das erkennende Subjekt der Welt gegentiber und baut aus dieser Gegenuberstellung vernunft-

geleitet und rational die Erkenntnis dieser Welt in systematischer Weise und auf Schritt fiir

Schritt wachsendem sicherem Fundament auf“ (ibid.).
Angelehnt an Keller und Poferl werden nun knapp die Ausgangspositionen der Be-
grindung der qualitativen Soziologie skizziert. Dabei werden die typischen methodi-
schen Arbeitsweisen sowie Rechtfertigungslogiken herausgestellt, d. h. die impliziten
Begriindungsfiguren fir die Produktion und Gultigkeit soziologischen Wissens.

Waéhrend im deutschen Raum das Verhdaltnis von Kultur und Natur als ein sehr

Gegensétzliches aufgefasst wurde, gab es im franzdsischen Raum bereits wéhrend der
Grundungszeit der Soziologie Ende des 19. Jahrhunderts eine groRere Nahe zu natur-
wissenschaftlichen Denkstilen. So sah Dilthey eine eigene Erkenntnistheorie flr die
Geisteswissenschaften als notwendig, wohingegen im franzésischen Kontext in der
Tradition von Auguste Comte davon ausgegangen wurde, dass die Geisteswissen-
schaften auf naturwissenschaftliche Methoden zurtickgreifen kdnnten. Dies hatte Aus-
wirkungen auf die Etablierung qualitativer Forschungsmethoden in der Soziologie. So
entwickelte sich im deutschen Raum bereits in den 50er Jahren eine starke Trennung
zwischen qualitativer und quantitativer Forschung, wobei letztere den Naturwissen-
schaften dhnlich vertrauenswirdige Fakten zu liefern schien. Die Konkurrenz zwi-
schen qualitativer und quantitativer Forschung drickte sich in einer Konfrontation
uber den richtigen Weg zum Erkenntnisgewinn aus. Die qualitative Forschung sah sich
dem Druck ausgeliefert, dem Urteil der ,,harten” quantitativen Forschung standhalten
zu kdnnen. Maglich schien dies durch eine ausgefeilte Methodik der Datenauswertung
(ibid., 342). In Frankreich hingegen gab es dieses Konkurrenzverhaltnis nicht. VVor
diesem Hintergrund hat sich laut Keller und Poferl (ibid., 338) ein ganzlich anderer
Fokus der empirischen Sozialforschung entwickelt: Datenauswertung im deutschen

Kontext versus Datenerhebung im franzdsischen Kontext.
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Forschung im deutschen Kontext zeichnet sich demnach dadurch aus, dass ver-
sucht wird, den Analyseprozess methodisch zu kontrollieren, wozu das korrekte Er-
fassen von Daten eine VVoraussetzung darstellt.12” Beschrieben wird das als eine

,»Starke theoretische, methodologische und methodische Ausrichtung auf die kontrollierte Er-

fassung von Interpretationsprozessen und Sinngebungen sozialer Akteurlnnen sowie durch

die Reflexion auf wissenschaftliche Interpretationsprozesse* (ibid., 328)
Die zugrundeliegende Rechtfertigungslogik liegt in der Gultigkeit von Methoden, in-
sofern l&sst sich von einer verfahrensbasierten Legitimation sprechen. Methoden sind
dementsprechend Verfahren, ,,die das Verhaltnis des Forschenden zu der von ihm ana-
Iytisch bearbeiteten Welt regulieren” (ibid., 343). Forschende erscheinen als (potenti-
elles) Problem, deren Agieren durch Verfahren kontrolliert werden muss. Ein ideales
forschungspraktisches VVorgehen wird in der Objektiven Hermeneutik darin gesehen,
Interpretationen wechselseitig (in einer Analysegruppe) abzugleichen.

Forschung im franzosischen Kontext ist laut Keller und Poferl weniger auf Ver-
fahrensfragen ausgerichtet, sondern auf die (unterstellte) Kompetenz des Forschenden,
das Forschungsfeld zu erschliel3en. Sie sprechen von einer individualistischen Orien-
tierung, in der es auf die Person des Forschenden und dessen individualisierende, als
kiinstlerisch zu verstehende Inspiration ankommt (ibid., 340).128 Forschende, die sich
im besten Fall durch eine ,,exklusive Feldkompetenz* auszeichnen, erscheinen damit
eher als eine Losung denn als ein Problem. Die Qualitat der Beziehung zwischen For-
scher und Feld wird als maRgeblich flir die Qualitdt der Forschung angesehen
(ibid., 343).

Das in dieser Arbeit gewahlte VVorgehen orientiert sich stark an der hermeneu-
tischen Datenauswertung und damit der typisch deutschen Tradition. Gleichwohl

127 Oevermann optiert fiir eine strikte Trennung zwischen dem Prozess der Datenerhebung und dem der
Datenauswertung. Er bevorzugt Protokolle (d. h. Texte, die auf geratevermittelten Aufzeichnungen be-
ruhen), mit denen sich die fliichtige soziale Wirklichkeit fixieren lieBe. Hingegen kritisiert er Beobach-
tungen als methodisch unsauber, da sich in ihnen Aufzeichnung und Interpretation der Wirklichkeit
vermischen.

128 Keller/Poferl (ibid., 334) filhren Beispiele aus dem Kontext der 1960er Jahre an, z. B. die von Alain
Touraine durchgefihrte Feldforschung zum Wandel der Fabrikarbeit in den Renault-Werken. Das Vor-
gehen brauchte nicht weiter spezifiziert werden, denn dem Forscher wurde eine ,,universale Feldkom-
petenz“ unterstellt. Ein weiteres Beispiel sind die prominenten ethnografischen Forschungen Edgar Mo-
rins Uiber die Modernisierung im landlichen Bereich, die auf eine ,totale Felderkundung” zielten, ohne
das Vorgehen darzulegen. Als Beispiel fur einen Fokus auf Datenerhebung I&sst sich die Studie Bour-
dieus La Misere du monde (Das Elend der Welt) anfiihren. Darin werden eindrucksvolle Interviews mit
Personen am Rande der Gesellschaft versammelt, d. h. die Betroffenen kommen uneingeschrénkt zu
Wort (Bourdieu 1997). Eine vertiefte Auswertung der Daten erfolgt nicht, die Daten sollen vielmehr
,fur sich“ sprechen.



wurde der Feldforschung ein hoher Wert beigemessen und somit ein Kompromiss an-
gestrebt. In Kapitel 4.2 wird ausfuhrlicher auf die Phase der Feldforschung und die
dabei getroffenen forschungsleitenden Entscheidungen eingegangen, als es bei einer

streng objektiv-hermeneutisch ausgerichteten Arbeit notwendig waére.

4.2 Feldforschung und Datenerhebung

Zwischen Mai 2013 und April 2015 habe ich im Raum Paris und Berlin intensive Feld-
forschung in mehreren Phasen unternommen. Das Ergebnis sind zahlreiche informelle
Gesprache, Beobachtungen sowie 48 Interviews. 22 Interviews habe ich auf Deutsch
gefiihrt, 26 auf Franzosisch. Die Interviews dauerten jeweils zwischen einer und drei
Stunden. Sie wurden mit einem Diktiergerét aufgezeichnet. Sofern die objektiven Da-
ten'? nicht bereits im Interview erwéhnt wurden, habe ich diese im Anschluss ergan-
zend erhoben. Zudem erstellte ich eine Zusammenfassung ber Anbahnung und Situ-
ation des Interviews sowie dul3erliche Merkmale der Person. %

Um den Entstehungskontext der Interviews offenzulegen, begriinde ich im Fol-
genden mehrere forschungsleitende Entscheidungen. Diese bestimmten den For-
schungsverlauf, d. h. die Art und Weise, wie ich im Raum Paris und Berlin jeweils mit
potentiellen Interviewpartnerinnen Kontakt aufnahm, wie ich sie fur eine Teilnahme
am Projekt gewann und wie ich das Interview durchfiihrte. Die folgenden Ausfihrun-
gen dienen auch dazu, meine Verortung als Forscherin im Feld zu reflektieren. For-
schende kdnnen als Bestandteil der sozialen Zusammenhange betrachtet werden, die
sie erforschen (Przyborski/Wohlrab-Sahr 2014, 404). Dementsprechend betrachte ich
meine Anwesenheit im Feld und die Reaktionen auf meine Identitat nicht als eine

129 Daten zur sozialen Herkunft (Beruf, Erwerbstatigkeit der Eltern), Geschwister, Wohnorte, Bildungs-
und Erwerbslaufbahn, Partnerschaft, Kinder, usw. Die GroRelterngeneration habe ich nicht systematisch
erhoben, da einige Befragte bereits Schwierigkeiten hatten, iber den Werdegang der Eltern detailliert
Auskunft zu geben und nur wenig tber die Familiengeschichte wussten. Es scheint symptomatisch zu
sein, dass in den Familien meiner Interviewpartnerinnen nicht Gber den Bruch der Migration und die
zum Teil sehr d&rmlichen Lebensumstande gesprochen wird. Das ist womdglich auch mit Scham ver-
bunden. Latifa (23_17F) aufert sich erstaunt dariber, dass sie nie gewusst habe, dass ihre Eltern so arm
gewesen seien und die Kellerwohnung sogar von Mausen befallen war. lhre Mutter habe noch als
Schwangere in einer Metzgerei geputzt. Latifa rekonstruiert dies anhand von Erinnerungen aus der
Kindheit und beildufigen Erwéhnungen ihrer Mutter.

130 Das sollte das Erinnern erleichtern. Zudem wollte ich die verbale und die duRerliche (z. B. durch den
Kleidungsstil) Selbstprésentation vergleichen. Hinsichtlich der Frage des Umgangs mit der muslimi-
schen Identitat ist es ferner relevant, ob, wie und in welchen Kontexten Musliminnen ein religitses
Bekenntnis sichtbar machen.
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»Quelle der Verzerrung* (ibid.), sondern als Gegenstand der Reflexion.! Ich werde
maogliche Erklarungen fur charakteristische Interaktionen und Beobachtungen im Feld
anfihren. Relativ ausfuhrlich gehe ich dabei auf die Schwierigkeit der Thematisierung
von Religion, sowohl bei der Kontaktaufnahme als auch im Interview, ein.

In Hinblick auf die Kontaktaufnahme stellte ich mir die Frage, in welchen spe-
zifischen Milieus ich muslimisch-glédubige und im sozialen/medizinischen Bereich t&-
tige Interviewpartnerinnen®® rekrutieren konnte. Grundsatzlich habe ich sowohl in
Frankreich als auch in Deutschland zwei spezifische Arten von Raumen genutzt, je-
doch, wie ich noch darlegen werde, mit unterschiedlichem Erfolg. Das waren erstens
Raume in beruflichen Handlungsfeldern, also Arbeits- und Ausbildungsstatten, 6ffent-
lich zugangliche Fortbildungsveranstaltungen und Tagungen als auch Akteure wie
Wohlfahrts- und Berufsverbande. Das waren zweitens Raume im religiésen Feld, also
religiose Gemeinden, Vereinsraume, religiose Bildungseinrichtungen sowie Akteure
wie muslimische Frauengruppen und Hochschulgruppen. AulRerdem besuchte ich eine
Reihe von offentlichen Veranstaltungen, in denen der Islam in Bezug auf gesellschafts-
politische Fragen'® thematisiert wurde. Private und berufliche Netzwerke aktivierte
ich Uber die adressatenspezifischen Rdume hinaus. Dafir erwiesen sich personliche
Kontakte und informelle Wege der Kontaktaufnahme als sehr nitzlich. Bekannte oder
zufallige Begegnungen vermittelten mich an infrage kommende Familienangehorige,
Bekannte oder Personen ihres beruflichen Netzwerks.

Als Hilfestellung und damit mein Anliegen nicht in Vergessenheit geriet, han-
digte ich bei jeder Gelegenheit einen Flyer aus (Abbildung 1), auf dem ich ein Inte-
resse fur die Berufsverlaufe muslimisch-sozialisierter Frauen und die relevanten Iden-
titatskriterien formulierte. Den Flyer in Bibliotheken, Vereinen, Ausbildungsstétten
usw. an das schwarze Brett zu heften, blieb erfolglos. Mehrere Male erhielt ich die
Aussage, dass die Interviewte sich nur der vermittelnden Person zuliebe zur Zusam-
menarbeit bereit erklart habe. Damit mochte ich zur Schwierigkeit, zu den Personen

im Feld ein Vertrauensverhaltnis aufzubauen, Uberleiten.

131 Es wiirde den Rahmen meiner Arbeit sprengen, wechselseitige Zuschreibungen und emotionale Pro-
zesse zum Gegenstand der Analyse zu machen. Ein eindrucksvolles Beispiel der Analyse derartiger
Ubertragungen und Gegeniibertragungen zwischen Forscher und Beforschten liefert der Ethnologe und
Psychoanalytiker Georges Devereux (1976).

132 Ein weiteres Kriterium war der Migrationshintergrund. Zur theoretisch und forschungspragmatisch
begriundeten Auswahl der Berufsfelder und Untersuchungspersonen siehe Kapitel 3.

133 Etwa die Frage der (beruflichen) Integration von Personen mit Migrationshintergrund oder die der
Herausforderungen, die im Zusammenhang mit Flucht und Asyl entstehen.



DRINGEND
Suche Interviewpartnerinnen fiir eine Studie

Im Rahmen eines deutsch-franzdsischen  Dissertationsprojektes  suche  ich
Teilnchmerinnen, die mir thre Lebens- und Berufsgeschichte erzithlen.

> Haben Sie eine Ausbildung/ein Studium im medizinischen/sozialen
Bereich absolviert und sind jetzt berufstinig?

> Sind Sie in einer muslimischen Familie aufgewachsen und in Deutschland
zur Schule gegangen?

Dann wiire ich Thnen fiir Thre Mitwirkung schr dankbar!

Das Interview dauert 1-2 Stunden und ist absolut vertraulich.

Linda Hennig
E-Mail : HennigLinda{@googlemail.com

Telefon : 0163 364 2844

Abbildung 1: Flyer zur Kontaktaufnahme, deutsche Version

Ein Vertrauensverhaltnis aufzubauen ist schon allein deswegen notwendig, weil es
keine Selbstverstandlichkeit darstellt, dass Menschen ihre Zeit und Mihe fur For-
schungszwecke zur Verfugung stellen. SchlieBlich konnte ich — mit Marcel Mauss’
(2007) Worten gesprochen — keine ,,Gegengabe* anbieten, sondern war darauf ange-
wiesen, dass Menschen ihre personlichen Erfahrungen aus freien Stticken mit mir teil-
ten. Dariber hinaus wirde es mir — angesichts der Minderheitensituation von Musli-
men — kein Vertrauen einbringen, wenn mich das Feld als Angehdrige einer christ-
lich/sékularen Mehrheitsgesellschaft wahrnahm. Muslim*innen sind sich dessen be-
wusst, dass sie und die Rolle des Islams in ihrem Leben ein Gegenstand der empiri-
schen Sozialforschung sind (Amir-Moazami 2007; 2018; Jeldtoft 2011; 2013).

Durch nicht abreiRende politische und mediale Diskurse Gber den Islam und
uber Muslime wird permanente Aufmerksamkeit erzeugt. Dabei wird die Zugehdorig-
keit zum Islam misstrauisch bedugt. Sie wird als Integrationshemmnis, als Zeichen der
Riickstandigkeit oder schlicht als Gefahr angesehen. Das Kopftuch fungiert dabei h&u-
fig als Ankerpunkt flir Debatten, wodurch Musliminnen im Zentrum der Aufmerksam-
keit stehen. Auch die Wahrnehmung der Rickstandigkeit sowie Integrationsfragen
werden ,,gegendert” diskutiert. Und nicht zuletzt werden die Debatten Gber die Legiti-
mitdt von Religion in beruflichen Kontexten sehr haufig in Bezug auf das Kopftuch

gefiihrt.®3* Inhaltlich sind die Debatten sehr nahe an meinem Untersuchungsgegen-

134 Das Thema ,,Religion am Arbeitsplatz* war nicht neu (siehe z. B. Bouzar/Bouzar 2009). Wahrend
meiner Feldforschung war das Thema vor allem in Frankreich medial présent. Seit Mai 2013 werden
einmal jahrlich Ergebnisse einer Umfrage zum , fait religieux* in Unternehmen verdffentlicht. Dafir
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stand, sie tragen sogar dazu bei, dass die Vereinbarkeit von Religion und Berufstatig-
keit fur Musliminnen zu einem Problem gemacht wird. Mein Anliegen, berufstétige
Musliminnen zu interviewen, konnte also sehr leicht mit gesellschaftlichen Debatten
in Verbindung gebracht werden. Ich konnte im Laufe meiner Feldforschung beobach-
ten, dass es nicht gerade die Bereitschaft steigert, sich fiir Forschungszwecke zur Ver-
fiigung zu stellen, wenn Menschen sich ins Visier genommen, inspiziert und auf ein
Problem reduziert fiihlen. Haufig wurde auf das Thema Islam ablehnend reagiert und
Kritisiert, dass es immer nur um Muslime und um deren Religion ginge, die zudem in
den Medien negativ dargestellt wirden. Als Vertreterin einer sdkularen und islamkri-
tischen Mehrheitsgesellschaft wurde ich eher in Situationen wahrgenommen, in denen
ich Unbekannte als potentielle Interviewpartnerinnen adressierte. Insofern war der
Aufbau persoénlicher Beziehungen, z. B. Uber ein geteiltes Interesse, eine besuchte
Veranstaltung, eine gemeinsame Aktivitat oder Uber ein geteiltes Identitdtsmerkmal,
unabdingbar.

Nicht im muslimischen Milieu engagierte*s Personen reagierten haufig zurtick-
haltend auf meine Anfrage. Zuweilen lehnte die angesprochene Person ab, weil sie
sich nicht als auskunftsbeféhigt betrachtete. Das ist nicht Gberraschend. Nicht-organi-
sierte Muslim*innen zeigen seltener die Bereitschaft, sich fur Forschungszwecke zur
Verfugung zu stellen, da sie sich nicht als exemplarisch betrachten und kein Rollen-
modell sein mdchten (Amiraux 2006; Jeldtoft 2011). Im muslimischen Milieu enga-
gierte Personen Uberzeugte ich leichter davon, ein Interview zu geben, gerade weil die
Vereinbarkeitsfrage im Raum stand. Insgesamt schéatze ich den gesellschaftlichen
Kontext zum Zeitpunkt meiner Feldforschung als eher hinderlich ein.**® Zuweilen

wurde an der Grande école firr Politikwissenschaften (Sciences-Po Rennes) die ,,Beobachtungsstelle fir
das Religiose im Unternehmen“ OFRE (I’Observatoire du Fait Religieux en Entreprise) eingerichtet.
Aufhanger fir die erste Befragung von Managern hinsichtlich der Konflikthaftigkeit von Religiositat in
Unternehmen ist die viel diskutierte Baby-Loup Afféare (http://www.grouperandstad.fr/linstitut-rand-
stad-et-lofre-decryptent-le-fait-religieux-en-entreprise/ [25.4.2019]). 2013 und 2014 hatte ,,Baby Loup*
eine enorme Prdsenz in den Medien (z. B. Sendung vom 4.7.2013 auf France Culture:
https://www.franceculture.fr/emissions/le-bien-commun-13-14/laffaire-baby-loup-et-la-laicite-en-ent-
reprise [7.1.2019]. In Deutschland war ab 2015 der 6ffentliche Diskurs stark durch die ,,Flichtlings-
krise“ gepragt, in deren Kontext das Frauenbild im Islam und die Integrationsfahigkeit von Muslim*in-
nen diskutiert wurden.

185 Engagiert* verwende ich fiir politisches, gemeinniitziges oder auch informelles Engagement, das
darauf gerichtet ist, das Bild tiber den Islam in der Gesellschaft zu verdndern oder als Muslim*in etwas
zum Gemeinwohl beizutragen. Ahnlich wie Laura Haddad (2017) spreche ich von 6ffentlich als Mus-
lim*innen agierenden Personen. ,,Organisiert” verwende ich fur eine enge Bindung an eine religitse
Gemeinde (Dessing et al. 2013).

136 Zum Zeitpunkt des Anschlags auf das franzosische Satiremagazin Charlie Hebdo am 7.1.2015 hatte
ich bereits ausreichend Kontakte hergestellt. Als der Anschlag auf den Pariser Konzertsaal Bataclan am
13.11.2015 veriibt wurde, war die Feldforschung abgeschlossen.



musste ich mein Anliegen hartnéckig wiederholen, selbst wenn eine Person bereits
grundsatzlich ihre Bereitschaft bekundet hatte. Relativierend sei angefuhrt, dass Ver-
z6gerungen auch andere Grunde haben konnten. Ein Interview wurde mehrmals abge-
sagt bzw. verschoben und kam erst nach flinf Monaten zustande. Ich hatte bereits daran
gezweifelt, dass Mouna (12_7F),* die sich bei der ersten Kontaktaufnahme sehr ko-
operativ und interessiert gezeigt hatte, wirklich an der Untersuchung teilnehmen
wollte. Allerdings war sie aufgrund ihrer Berufstatigkeit, der fur Paris typischerweise
langen Arbeitswege und diverser Fortbildungen zeitlich sehr eingebunden. Ich musste
berucksichtigen, dass Berufstatige (und zum Teil auch familidar eingebundene) Unter-
suchungspersonen wenig Zeit haben. Ich schétze, dass Zeitmangel und eine geringe
Motivation, stellvertretend fir Muslime zu sprechen, ma3geblich fir die geschilderte
Situation verantwortlich waren.

Beim Feldzugang kam zum Tragen, dass in Deutschland und Frankreich je un-
terschiedlich mit Religion in der Offentlichkeit umgegangen wird. Im deutschen Kon-
text war es relativ unproblematisch, Arbeitgeber nach Angestellten muslimischer Zu-
gehorigkeit zu fragen. Zu deutschen Wohlfahrtsverbénden und ihren lokalen Einrich-
tungen liel3 sich vergleichsweise leicht ein Kontakt herstellen, wobei sich ein Anruf
eine Woche nach einer zuvor tbersandten E-Mail als gunstig erwies. Meiner Bitte,
meine Anfrage an Angestellte muslimischer Zugehorigkeit weiterzuleiten, wurde h&u-
fig entsprochen. Beratungseinrichtungen, soziale Dienste und Jugendeinrichtungen
zeigten sich gegeniiber meiner Forschung kooperativ und positiv. Mehrmals wurden
mir die Namen von infrage kommenden Personen genannt. Einen tlrkischen Pflege-
dienst*® und eine soziale Einrichtung fir muslimische Madchen habe ich personlich
aufgesucht und dort ohne Probleme Interviewpartnerinnen gefunden. Uber die religi-
Ose Identitdt von Kolleginnen und Mitarbeiterinnen Auskunft zu geben, erschien als
selbstverstandlich.

Im franzésischen Kontext gelang es mir hingegen nur in einem Fall, Gber eine
soziale Einrichtung an eine Interviewpartnerin vermittelt zu werden. Bei weiteren Ar-
beitgebern oder Ausbildungseinrichtungen fruchtete die Kontaktaufnahme nicht, was

ich darauf zurickfihre, dass es im franzdsischen, laizistischen Kontext untblich ist,

137 Zur Bezeichnung bei Nennung einer Interviewperson im Text: Die Namen wurden anonymisiert, die
Nummern nach Reihenfolge der realisierten Interviews vergeben. 17_11F bezeichnet die 11. Inter-
viewperson in Frankreich, welche die 17. Interviewperson unabhdngig vom nationalen Kontext ist.

138 Dort durfte ich wahrend der Arbeitszeit teilnehmende Beobachtungen durchfiihren und so einen Ein-
blick in die Interaktionen in der Kollegenschaft sowie mit gepflegten Personen erhalten.
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Individuen in ihrer Religionszugehdrigkeit zu adressieren. Fir quantitative For-
schungsvorhaben in Frankreich gilt die bereits erwéhnte MaRgabe, dass nur nach Aus-
nahmegenehmigung die religiése und ethnische Zugehorigkeit erhoben werden darf.

Geradezu als Aggressorin wurde ich in einem franzdsischen Krankenhaus
wahrgenommen. Ein algerischstimmiger Krankenpfleger bot mir an, mich und mein
Anliegen im Pausenraum der Station seinen Kolleginnen vorzustellen. Die anwesen-
den funf Pflegerinnen reagierten defensiv. Eine fragte: ,,Warum geht es immer um
muslimische Frauen?“, eine andere: ,,Ich mache meine Arbeit korrekt, meine Religion
geht niemanden etwas an.* Unabhangig davon, wie gut ich mein Anliegen verstandlich
gemacht habe, deuten die beiden Aussagen auf problematische Aspekte des Settings.

In der ersten Aussage spiegelt sich das mediale Interesse an genderspezifischen
Aspekten, etwa der Rolle der Frau im Islam, der Frage der Verschleierung usw. Die
Pflegerin sah in meiner Anfrage geradezu die Verdopplung einer einseitigen Themati-
sierung. Dass meinem Vermittler dies im Vorfeld nicht problematisch erschien, deutet
auf eine geschlechtsspezifische Ausformung des Vereinbarkeitskonflikts: Da offent-
lich meist in Bezug auf das Kopftuch debattiert wird, ist das Thema Islam im Arbeits-
kontext fur muslimische Frauen problematischer. Die zweite Aussage deutet darauf,
dass es unublich ist, an einem franzésischen Arbeitsplatz das Thema Religion anzu-
sprechen. Die betreffende Pflegerin empfand es offenbar als zudringlich, auf ihre reli-
gibse Zugehdorigkeit hin angesprochen zu werden. Sie ging sogar in eine Verteidi-
gungshaltung und berief sich auf ihre fehlerfreie Arbeit. Das ist ein Indiz dafiir, dass
das Thema negativ behaftet ist und die Pflegerin sich durch meine Frage einem Vor-
wurf ausgesetzt fihlte.

Bei der Feldforschung gilt es also auch implizite Regeln dariiber zu beachten,
wie, in welchem Kontext und von wem Religion zum Thema gemacht werden darf.
Dementsprechend bin ich unterschiedliche Wege der Kontaktaufnahme gegangen. Im
deutschen Kontext entschied ich mich, Kontakte tiber Arbeitgeber herzustellen und
erganzend dazu Kontakte tiber das muslimisch-religidse Feld, indem ich den Moschee-

unterricht besuchte oder muslimische Frauen- und Hochschulgruppen kontaktierte. '

139 Kontakte, die im deutschen Kontext in Interviews miindeten, habe ich in Abbildung 2 veranschau-
licht. Die Nummerierung entspricht der zeitlichen Reihenfolge der Interviews. Falldarstellungen beru-
hen auf den Interviews 2, 7, 13.
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Abbildung 2: Netzwerk Interviewpartnerinnen Deutschland

Im franzosischen Feld entschied ich mich dafiir, personliche Kontakte zu intensivieren
und nutzte vor allem das berufliche und private Netzwerk der Cousine eines befreun-
deten Studenten.*° Dariber hinaus rekrutierte ich Interviewpersonen im Umfeld einer
militanten, aber nicht religidsen Organisation (CCIF — Collectif contre I’Islamophobie
en France).*t Das CCIF unterstitzt und berat Opfer, organisiert VVortrdge und Veran-

staltungen und initiiert gesellschaftspolitische Aktivitaten.

140 Kontakte, die im franzosischen Kontext in Interviews miindeten, habe ich in Abbildung 3 veran-
schaulicht. Falldarstellungen Arbeit beruhen auf den Interviews 13, 17 und 20.

141 Das CCIF wurde 2000 gegriindet. GemaR seiner Selbstprasentation auf der Website (http://www.is-
lamophobie.net/manifesto/ [5.1.2019]) kdmpft es gegen Islamophobie und Rassismus und fir die
Rechte von (muslimischen) Burgern. Das CCIF bezeichnet sich als apolitische und areligitse Organi-
sation. Uber das zu bearbeitende Thema der Organisation ,,Islamfeindlichkeit* erfolgt nichtsdestotrotz
eine Community-Bildung.
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Abbildung 3: Netzwerk Interviewpartnerinnen Frankreich

Bei einer vom CCIF initiierten gemeinniitzigen Burgerinitiative zur Erhohung der
Wahlbeteiligung in Pariser Vorstadten habe ich mich beteiligt. Es handelte sich um
eine Sensibilisierungskampagne fir die anstehende Kommunalwahl im Marz 2014.
Begrundet wurde diese mit der geringen Wahlbeteiligung in Stadten und Gemeinden
mit hoher Arbeitslosigkeit und einem hohen Anteil an Sozialwohnungen. Dass davon
auch viele Muslime betroffen seien, fiihrte das CCIF als Begriindung an, betonte je-
doch ausdricklich, dass sich das Engagement nicht ausschlie3lich auf die muslimische
Community richte, sondern auf eine durch soziale Problemlagen gekennzeichnete
(migrantische) Bevolkerungsgruppe. Im Rahmen der Aktion wurde diskutiert, welche
Argumente sich gegen eine islamisch begriindete Verweigerung der Wahl anfiihren
lassen. Insofern lasst sich sagen, dass ein Ziel der Aktion darin bestand, Personen mit
einem muslimischen Hintergrund politisch zu sensibilisieren. Die besuchten Kommu-
nen waren zum Teil auch in der medialen Berichterstattung zum Islam prasent.

Die von uns besuchte Stadt Trappes ist zum Beispiel bekannt fir Unruhen, die



dadurch ausgeldst wurden, dass am 18. Juli 2013, wahrend des Ramadan, die polizei-
liche Kontrolle einer Burka tragenden Frau eskalierte. Ihr Ehemann geriet mit den Po-
lizisten in eine handgreifliche Auseinandersetzung und wurde zur Wache gebracht.
Am nédchsten Tag kam es im Viertel zu Krawallen. In medialen Debatten um die Voll-
verschleierung in einer laizistischen Republik oder die Frage, ob ein generelles Kopf-
tuchverbot in Universitaten eingefiihrt werden sollte, wird Trappes immer wieder the-
matisiert. Wenn die Freiwilligen an den Tiren der Bewohner klingelten, das Wahlda-
tum sowie die Notwendigkeit, sich fiir die Wahl registrieren zu lassen, in Erinnerung
riefen, sprachen sie allerdings keine Wahlempfehlung aus.

Im Umfeld des CCIF lernte ich im Verein aktive Personen und solche, die
punktuell Veranstaltungen besuchten, kennen.*? In diesem Zusammenhang komme
ich auf die in Kapitel 3 theoretisch begriindete Entscheidung zurtick, auf nicht-organi-
sierte Musliminnen zu fokussieren. Wahrend ich vorher nur vermutet hatte, dass die
starke Bindung an eine Community oder die (berufliche) Beschaftigung innerhalb/au-
Rerhalb des muslimischen Milieus Kontrastkriterien sein kdnnten, hat sich im Laufe
der Untersuchung die Relevanz der Unterscheidung von ,,engagiert” und ,,nicht-enga-
giert* herauskristallisiert. Dafiir mdchte ich beobachtete Unterschiede anfuhren.

Bei den im CCIF engagierten Personen handelte es sich iberwiegend um stu-
dierte, ledige Frauen zwischen 25 und 35. Einige tbten (auf dem allgemeinen Arbeits-
markt) eine Teilzeittatigkeit aus, orientierten sich gerade beruflich oder wollten das
Netzwerk auch fir berufliche Zwecke nutzen.*** Mein Pool von Interviews ware in
Bezug auf die Lebensfiihrung recht einseitig geworden, hétte ich tberwiegend diese
engagierten Frauen befragt. Das Engagement kann besonders in einer Lebensphase
ohne zeitintensive familidare und berufliche Verpflichtungen als sinnstiftend erlebt
werden. Einseitig wére das Sample an Interviews insbesondere deswegen geworden,
weil die engagierten Musliminnen durch ihr sichtbares religioses Bekenntnis auch in
der Offentlichkeit als Musliminnen identifizierbar waren und weil sie haufig die Prob-
leme thematisierten, mit denen Musliminnen in nichtmuslimischen Gesellschaften
konfrontiert werden. Dass sie 6fter von Diskriminierungserfahrungen berichteten als

(sichtbar bekennende) nicht-engagierte Musliminnen, fuhre ich auch darauf zurick,

142 Wie Abbildung 3 zeigt, habe ich von den im Umfeld des CCIF interviewten Frauen nur einige als im
muslimischen Milieu ,.engagiert* eingeschatzt.

143 50 sagte Djamila im Interview, dass sie ihren Traum von einer Villa des Wohlbefindens mithilfe
prominenter wohlhabender Personen der muslimischen Community verwirklichen wolle (siehe 7.4).
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dass die Nahe zu einem Verein, der sich gegen Diskriminierung einsetzt, dafir sensi-
bilisiert. Die nicht vereinsmaRig aktiven Frauen (die ich im privaten Umfeld rekrutiert
hatte), sprachen insgesamt weniger tber ihre Zugehorigkeit zum Islam und handhabten
ihr religioses Bekenntnis diskreter.

Hinsichtlich moglicher Auswirkungen der Milieuanbindung auf die Lebens-
fiihrung sei das Beispiel von Mukhlisa (17_11F) angefuhrt. Die Sprachwissenschaftle-
rin algerischer Abstammung arbeitet als Koranlehrerin bei einem muslimischen Bil-
dungszentrum im Norden von Paris. Nebenher fertigt sie fir ein religidses Kollektiv
gegen einen geringen Preis Ubersetzungen religioser Schriften an. Die ledige 33-Jédh-
rige wohnt mit einer befreundeten Muslimin in einer Wohngemeinschaft. Den Kontakt
zu ihren Eltern hat sie abgebrochen. Hier haben wir ein Beispiel fiir eine zeitlich, rdum-
lich und sozial auf das religitse Feld und das muslimische Milieu begrenzte Lebens-
fihrung. Mukhlisa lasst sich als organisierte und im religiosen Milieu tatige Muslimin
bezeichnen. Ihre Lebensfiihrung ist um Religion zentriert. Sie beschaftigt sich, auch
um ihren Lebensunterhalt zu bestreiten, inhaltlich mit Religion, vermittelt diese an
andere, versucht, diese in ihrem Alltag korrekt umzusetzen, und verbringt ihre Freizeit
mit ahnlich gesinnten Personen. Die Ausrichtung der Lebensfiihrung auf Religion hat
eine soziale Begrenzung der Lebensfihrung auf das religiése Milieu nach sich gezo-
gen. Mukhlisas Entscheidung dafir, ihr sprachwissenschaftliches Universitatsdiplom
nicht auf dem allgemeinen Arbeitsmarkt zu verwerten, sondern sich zu solidarisieren
und sich fur die Community zu engagieren, ist eine Reaktion auf die Abwertung von
Muslimen nach den Anschlégen auf das World-Trade-Center. Gleichzeitig driickt sich
darin eine Rebellion gegenuber ihren Eltern aus. Der Generationenkonflikt'* zeigt sich
in dem an die Eltern gerichteten Vorwurf der Angepasstheit an die franzdsische Ge-
sellschaft und der einseitigen Ausrichtung auf diesseitigen Erfolg. Von diesem Le-
bensentwurf grenzt Mukhlisa sich ab, wéhrend ihre Eltern wiederum ihren Lebensent-

wurf Kritisieren.

144 Innerfamiliare Briiche habe ich bei engagierten Musliminnen haufig beobachtet. Ich erhielt den Ein-
druck, dass die Néhe zu einer Community als besonders wichtig empfunden wird, wenn die Person den
Islam auf génzlich andere Weise praktiziert als ihre Eltern. Ein diesbezlglich interessanter Fall ist
Adama (21_15F), die sich durch ihre islamische Kleidung, ihr sichtbares Bekenntnis und ihre religidse
Praxis sehr stark von der senegalesischen Herkunft ihrer Eltern distanziert. Sie bindet sich stark an die
muslimische Community und Uberwindet damit die ethnisch gepragte Volksreligiositét. Interessanter-
weise wird ihre ethnische Herkunft in der Offentlichkeit nicht mehr wahrgenommen, seit sie einfarbige
lange Kleider und eine farblich passende Verschleierung tragt, sondern sie ist eindeutig als Muslimin
markiert.



Der Fall von Mukhlisa deutet darauf hin, dass Personen, deren Lebensfiihrung
sich auf ein muslimisches Milieu beschrankt, weniger Vereinbarkeitskonflikte zwi-
schen Religion und Berufstatigkeit zu bewaltigen oder mit Fremdzuschreibungen von
der Mehrheitsgesellschaft umzugehen haben, als Personen, die einer Berufstatigkeit
auf dem allgemeinen Arbeitsmarkt nachgehen. Meine Beobachtungen sprechen fir die
These, dass die Nahe zum engagierten, islamischen Milieu andere Vereinbarkeitskon-
flikte und Herausforderungen der Lebensfiihrung mit sich bringt, als ich in meiner Ar-
beit untersuchen mdchte.

Im Folgenden mdchte ich auf meine Selbstbezeichnung, die Adressierung po-
tentieller Interviewpartnerinnen und die Thematisierung von Religion eingehen. Im
Feld habe ich mich als Studentin, die eine Dissertation anstrebt, bezeichnet. Die Selbst-
bezeichnung ,,Forscherin® erschien mir unangebracht. Besonders in Frankreich hatte
ich das Geflhl, dass ich mich in einem sehr stark ,,beforschten” Gebiet bewege. Mit
der Selbstidentifikation als Wissenschaftlerin wirde aus meiner Sicht nicht Unvorein-
genommenheit assoziiert, sondern die Identifikation und Reduktion von Muslimen. Ich
appellierte also an die Bereitschaft, mir bei der Erstellung einer wissenschaftlichen
Arbeit zu helfen. Die meisten Kontakte assoziierten mit der Lebensphase des Studiums
etwas Positives, entweder weil sie selbst studiert hatten oder weil sie zumindest diesen
Wunsch (fir sich oder ihre Kinder) hegten. Einige Interviewpartnerinnen schienen sich
gut mit der interessiert-neugierigen Haltung einer Wissenschaftlerin identifizieren zu
kdnnen, beschrieben sie doch selbst ihre Auseinandersetzung mit dem Islam als eine
priifende, kritische, auf Recherchetatigkeiten beruhende.

Ich muss jedoch zugeben, dass meine Selbstbezeichnung als Person, die das
Ziel eines wissenschaftlichen Werdegangs verfolgt, Interviewpartnerinnen mit einer
briichigen Bildungsbiografie mdglicherweise unter Druck gesetzt hat. Nabila (11_6F)
hat sehr ausfihrlich zu begriinden versucht, dass sie ihr Jurastudium aufgrund finanzi-
eller Schwierigkeiten abgebrochen hat und dass die Helfertatigkeiten, in denen sie seit-
dem beschaftigt ist, nur ein Mittel zum Zweck der Existenzsicherung sind. Mehr noch,
sie zeigte sich sehr interessiert am Thema meiner wissenschaftlichen Arbeit und bot
an, in der stadtischen Bibliothek nach Literatur fiir mich zu suchen. Ich gewann den
Eindruck, dass sie sichtlich bemiht war, mich inhaltlich bei der Recherche zu unter-
stiitzen, obwohl ich betonte, selbst Zugang zu einer Reihe wissenschaftlicher Biblio-
theken zu haben. Vor dem Hintergrund des missgliickten Bildungsaufstiegs habe ich

Nabilas AuBerungen als Versuch interpretiert, wissenschaftliches Interesse sowie
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Kompetenz zu signalisieren, um einer moglichen Abwertung durch mich zuvorzukom-
men.

Informationen tber meinen Werdegang, meine Identitat und meine Personlich-
keit habe ich freimutig geteilt, wenn ich danach gefragt wurde, damit meine Ge-
sprachspartner*innen mich einordnen konnten. Meine religiose Verortung wurde hau-
figer in muslimischen, aktiven Milieus erfragt, hauptsachlich im Umfeld des CCIF in
Frankreich. Ich habe meine Sozialisation in einem christlich-protestantischen Milieu
erwéhnt und das Gesprach auf Gemeinsamkeiten zwischen dem Islam und protestan-
tischen Stromungen gelenkt. Damit wollte ich ,,Religionskompetenz* (Koch et al.
2013) signalisieren und deutlich machen, dass meine Gegenuber es weder mit einer
religionskritischen Atheistin noch mit einer (dem Feld angehdrigen) Muslimin zu tun
hatten. Auf meine nationale Herkunft wurde in Frankreich meist sehr positiv reagiert.
Deutschland sahen meine Gespréchspartner*innen als christliches und im Vergleich
zu Frankreich religionsfreundlicheres und weniger islamfeindliches Land. Dass Fran-
zbsisch nicht meine Muttersprache ist, habe ich bei der Feldforschung in Frankreich
nicht als Nachteil erlebt. Ich gewann vielmehr den Eindruck, die Asymmetrie zwi-
schen Interviewerin und interviewter Person wiirde dadurch entschérft werden, dass
die Interviewten (bis auf wenige Ausnahmen) tber bessere Franzdsischkenntnisse ver-
flgten als ich.

Als Forschungsinteresse habe ich im Feld die individuellen Erfahrungen von
Frauen muslimischer Zugehdérigkeit und einem bestimmten beruflichen Hintergrund
benannt. Mein Interesse an dem jeweiligen Menschen und den subjektiven Erfahrun-
gen auszudriicken, erschien mir wichtig, um gesellschaftlichen Diskursen nicht zu viel
Raum zu geben. Ich wollte vermeiden, Personen muslimischer Zugehorigkeit zu es-
sentialisieren, indem ich sie ausschlieBlich als Muslim*innen adressierte. Das ware
einer Fremdzuweisung zu den eindeutig als religios markierten ,,Anderen* gleichge-
kommen. Womadglich hétte es einseitige, auf das Thema Islam reduzierte Interviewin-
halte nach sich gezogen. Also adressierte ich die potentiellen Interviewpartnerinnen

als in bestimmten Berufen Tétige.**> Nun konnte ich aber auf die Adressierung als

145 Ziel war es, eine einseitige Fokussierung auf die ethnische oder religiose Zugehorigkeit zu vermeiden
und das Individuum in seinen vielfaltigen lebensweltlichen Zusammenhdngen zu betrachten. Mit dem
Fokus auf der Berufstatigkeit wiirde ich, so meine Annahme, den Blick auf Vereinbarkeitskonflikte und
Fragen der Sinnstiftung (unabhé&ngig von Religion) lenken und neben Religion andere Identitdtsmerk-
male und Handlungsfelder thematisieren. Das dhnelt dem Vorgehen von Anne Juhasz und Eva Mey
(2003, 332). Indem sie Jugendliche der zweiten Einwanderergeneration in erster Linie als Jugendliche
adressieren, lenken sie den Blick auf schicht- und jugendspezifische Denk- und Verhaltensmuster.



Musliminnen nicht verzichten, was zur Frage flhrt, wie das Thema Islam bei den in-
formellen Gespréachen (und Interviews) ins Spiel kam.

In einer Kontaktsituation reagierte die Angestellte einer sozialen Einrichtung
in Berlin gereizt, als sie den Terminus ,,muslimisch* auf meinem Flyer las. Sie Kriti-
sierte meine Auswahl und erregte sich dariiber, dass alle Muslime ber einen Kamm
geschert wurden, obwohl der Glauben doch ihre persénliche Angelegenheit sei. Ob-
wohl ich mehrmals versuchte, das Gesprach zu beenden, weil mir die Situation unan-
genehm war, entspann sich eine fast einstlindige Interaktion. Schlielich erklarte sie
sich fir das Interview bereit, sagte aber, wir werden nicht — so ihre Worte, bei denen
sie auf meinen Flyer zeigt — Gber ,,dieses Muslimisch* sprechen, das ginge niemanden
etwas an. Das ist nur ein Beispiel, das verdeutlicht, warum ich im Verlauf der Feldfor-
schung versucht habe, das Thema Islam ,,mit Samthandschuhen* anzufassen. Ich
wusste nicht, inwieweit ich der jeweiligen Person beim Thema Religion zu nahe treten
wirde. Manchmal hatte ich das Bedurfnis, mich von Vorurteilen abzugrenzen. Meine
Gesprachspartnerinnen konnten schlieBlich nicht wissen, welche Stereotype tiber den
Islam ich als Nicht-Muslimin teilen wiirde.

Es gab immer wieder Situationen, in denen meines Erachtens auf Vorurteile
angespielt wurde. Kahina (15_10F), die sich fur das CCIF engagierte, wartete mit mir
und einigen anderen zusammen im Eingangsbereich einer Moschee in einem Pariser
Vorort auf einen Einsatz. Auf die beiden Zugénge zu den Gebetsraumen, einmal fiir
Manner, einmal fur Frauen blickend, sagte sie mir, wie satt sie diese ganze Separation
hatte. Offenbar bezog sie sich auf die Geschlechterseparation beim Beten. Warum teilt
sie mir dies ungefragt mit? Spricht sie als muslimische Feministin oder méchte sie mir
als Nicht-Muslimin sagen, dass die Geschlechterungleichheit dem Islam nicht inharent
ist?

Die Befangenheit beim Thema Islam fiihre ich gleichermal3en auf meine eigene
Unsicherheit und die der Gesprachspartnerinnen zurtick. Im Nachhinein scheint meine
Vorsicht nur in den Fallen notwendig, in denen das etwas Unangenehmes ausloste. Ich
habe beobachtet, dass ich teilweise selbst befangener war, als meine Gesprachspartne-
rinnen. So erzéhlte mir die Krankenschwester Louisa (8_3F) sofort, dass sie ein inte-
ressanter Fall ware, weil sie den Islam praktiziere, im Unterschied zu ihren Eltern, von

denen sie nicht einmal wisste, wie sehr sie glaubten. Wéhrend ich versuchte, das Mus-
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limische herunterzuspielen, prasentierte sie ihre Zugehorigkeit als ein Distinktions-
merkmal. Insgesamt habe ich gute Erfahrungen damit gemacht, das Identitdtsmerkmal
»muslimisch* als eines von mehreren zu erwahnen.

An die Frage der Adressierung schlief3t sich die Frage der Interviewflihrung an,
insbesondere was das Thema Islam angeht. Mein Ziel war es, neben der Religiositat
weitere biografische Themen nicht zu kurz kommen zu lassen. Ich beabsichtigte, nicht
auf der Ebene der Diskurse zu verbleiben, sondern etwas Uber die individuelle Hand-
lungspraxis erfahren. Es galt, den biografischen Verlauf zu erfassen, den beruflichen
Werdegang und die religiése Entwicklung, aber auch die Handlungspraxis und Orga-
nisation des Alltags. Im Laufe der Erhebungsphase habe ich mehrere Varianten der
Interviewfihrung verwendet. Rickblickend bin ich zu dem Urteil gelangt, dass es die
perfekte oder richtige Interviewmethode, nach der ich gesucht habe, nicht gibt. *¢ Auf-
grund der Heterogenitat der Gesprachspartnerinnen und Interviewsettings hatte die je-
weilige Interviewtechnik bestimmte Vorteile und/oder Nachteile. Auf einige werde ich
im Folgenden eingehen und diese auf die jeweilige Person, den gesellschaftlichen Rah-
men und die Regeln des Erzéhlens zuriickfihren.

Von einer ersten Interviewtechnik habe ich schnell Abstand genommen. Mit
einer Frage nach dem detaillierten Tagesablauf versuchte ich eine Erzdhlung Uber die
alltagliche Praxis und die Arrangements von Religion und Arbeit zu generieren. Dieses
Vorgehen war von der arbeitssoziologisch orientierten Lebensfuhrungsforschung in-
spiriert, in der versucht wird, die Struktur des Alltags zu erfassen.'*” Interessanterweise
hat meine erste Interviewpartnerin Selma (1_1F) ihren Tageslauf sehr detailliert er-
zahlt, religiose Verrichtungen aber unerwéhnt gelassen. Und das, obwohl sie, wie ich
im Verlauf des Interviews erfahren sollte, funf Mal am Tag betet. Das ist ein Indiz
dafiir, dass das Religiose der Sphére des Privaten zugerechnet und in der Kommuni-
kation ausgespart wird. Ich kann nur vermuten, dass die Regel der Diskretion typisch
fur den franzosischen Kontext ist, in dem das Religidse in den privaten, hduslichen
Bereich zurtickgedrangt wird. Was, wenn ich diese Interviewflhrung bei einer sichtbar
bekennenden und sich stérker Gber die Zugehorigkeit zum Islam identifizierenden Per-

son angewendet hatte? Ich vermute, dass die Regel der Diskretion eher von Muslimin-

146 Bej der Datenauswertung trage ich der heterogenen Interviewtechnik Rechnung, indem ich die Er-
6ffnung sequenzanalytisch analysiere und damit das jeweilige Setting rekonstruiere (siehe 4.3).

147 Entweder sollen die Untersuchungspersonen ihre Tagesablaufe selbst Gber mehrere Tage hinweg
protokollieren oder die Befragungen werden durch Beobachtungen erganzt (siehe Weihrich/VoR 2001).



nen eingehalten werden kann, die nicht als solche identifiziert werden. Die Interview-
technik schatze ich als nachteilig ein, da zwar die Abfolge der Tétigkeiten, aber nicht
die damit zusammenhangenden Entscheidungskonflikte, Aushandlungen und Sinnbe-
zlige erzahlt wurden. Dies kann mit einem Verstandnis von Alltag als das Unproble-
matische, Routinierte und bereits Arrangierte, das ausblendet, wie es zu diesen Arran-
gements gekommen ist, erklart werden.

Die Alternative zum Fokus auf dem Alltag ist der Fokus auf die Lebensge-
schichte. Um eine lebensgeschichtliche Erzéhlung anzuregen, hatte ich die Wahl zwi-
schen drei biografischen Aspekten als Ausgangspunkt der Geschichte: die Migrations-
herkunft, der Beruf oder die religiose Verortung. Jeder Aspekt kdnnte in der Ge-
schichte tonangebend sein, je nach biografischen Erfahrungen und Relevanz fir die
Lebensfihrung. Darin lag mein Untersuchungsinteresse. Indizien daflr hatte ich
kaum, denn ich wusste z. B. nicht, welche Migrationserfahrungen eine Person hatte,
wie stark sie durch die elterliche Migration gepréagt war oder wie stark sie von Fremd-
zuschreibungen betroffen war. Migration war ein Thema, das ich nicht unbefangen
ansprechen konnte. Die Adressierung als ,,migriert“ kann als diskriminierend erlebt
werden. Fur das Thema Islam gilt das angesichts der erwahnten Schwierigkeiten umso
mehr. Eine Frage nach der Lebensgeschichte hatte den Vorteil gehabt, dass die Inter-
viewten selbst Relevanzsetzungen vornehmen. Diese Frage erschien mir angesichts
der zu thematisierenden Handlungsfelder Religion und Beruf jedoch zu weit gefasst.

Eine brauchbare Méglichkeit lag darin, die Themen nacheinander abzuarbei-
ten, also im Sinne eines Leitfadeninterviews zundchst etwas Uber die Migrationsge-
schichte (bzw. die der Eltern) zu erfragen, dann auf die berufliche Entwicklung einzu-
gehen und schlie3lich Fragen zum Religidsen zu stellen. Genau diese Reihenfolge war
maoglich, wenn ich im Vorfeld bereits erfahren hatte, dass die Person als Kind Pendel-
migrationen erlebt hatte oder sie selbst auf die Migration ihrer Eltern verwiesen hatte.
Verflgte ich nicht Gber derartige Informationen, erwies es sich als giinstig, einem
strukturierten Interview entsprechend, zunéchst die einzelnen Stationen des Werde-
gangs (Schulbildung, Berufsbildung) zu erfragen und anschlieRend biografische The-
men oder Handlungsfelder (Religion, Beruf) abzuarbeiten. Das beinhaltet Nachfragen
uber die familidre Herkunft, die religiése Sozialisation, die Positionierung oder die
Migrationsgeschichte der Familie, die biografischen Entscheidungen, die konkrete Té&-

tigkeit, die religitse Praxis im beruflichen Kontext, das Verhaltnis zu Kolleginnen und
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Kollegen oder konkrete Konfliktsituationen. Der Vorteil einer vorgelagerten Erfas-
sung des Werdegangs liegt darin, spéatere Erzahlinhalte besser in den biografischen
Verlauf einordnen zu kénnen. Nicht planbar war allerdings, wie ausfuhrlich Befragte
uber krisenhafte Lebensereignisse erzahlen wirden, etwa den Umzug der Familie, den
Schulwechsel und damit einhergehende Anpassungsschwierigkeiten. Dementspre-
chend habe ich entweder auf Narrationen zielende oder — wenn das Ereignis schon
abgehandelt war — punktuelle Nachfragen gestellt.

Wollte ich die ,,heiklen* Themen Religion oder Migration zu Beginn des Inter-
views vermeiden, verwendete ich einen auf die Berufsgeschichte zielenden Erzahlsti-
mulus. Das VVorgehen, eine biografische Narration anzustoRen und dabei den Fokus
auf die Bildungs- und Berufsgeschichte zu legen, beurteile ich als vorteilhaft. Bei ei-
nigen Befragten funktionierte das allerdings weniger gut. Sie antworteten sehr knapp.
Womadéglich orientierten sie sich am Schema des Lebenslaufs oder einer Selbstpréasen-
tation in einem Bewerbungsgespréch. Aufgrund solcher Formate musste ich damit
rechnen, dass Regeln des Erzahlens wirkten. Ich wusste also nicht, wie die Befragten
relevante Beziige zu ihrer Herkunft und Migrationsgeschichte sowie zur religidsen
Verortung herstellen wirden. Wirden sie etwaige Diskriminierungserfahrungen er-
wahnen oder eine mogliche religiose Motivation fur einen bestimmten Beruf oder hatte
dies keinen Platz in dem Format ,,Berufsgeschichte*?

Aus diesen Grunden habe ich versucht, einen ausfthrlicheren Erzahlstimulus
zu entwickeln, der das Berufliche und das Religidse beinhaltete. Nach Oevermann
(2001 a, 61) ist es von Vorteil, die interviewte Person mit einer problematischen Frag-
lichkeit — hier ein moglicher Vereinbarkeitskonflikt — zu konfrontieren und neugieri-
ges Interesse daran zu bekunden. Es ist aber nicht so leicht, sinngemaR zu sagen: Er-
zahle mir deine Berufsgeschichte und stelle soweit relevant, Beziige zu deiner Religi-
ositat bzw. religidsen Zugehorigkeit her. Dass das funktionieren kann, zeigt sich am
Fall Sahla. Sie berichtete zunachst ausfuhrlich Uber biografische Erfahrungen, die zu
ihrer Berufsentscheidung geflhrt haben. Ihre religiése Verortung erwahnte sie erst an
einer spateren Stelle des Interviews. Das entspricht der typischen Erzéhlung einer Be-
rufsgeschichte. Es ist in der spaten Moderne erwartbar, dass eine Berufsgeschichte
ohne Bezug auf Religion erzahlt wird und Religion nicht das zentrale Identitatsmerk-
mal darstellt. Wenn es eine Ausnahme darstellt, dass eine Berufsgeschichte im
21. Jahrhundert etwas mit Religion zu tun hat, dann riskierte ich, meine Interviewpart-

nerinnen als ,,abweichend® zu kennzeichnen, indem ich eine mogliche Verbindung



zwischen Religion und Beruf thematisierte. Die Unterstellung, der Beruf wére z. B.
aus einer religiosen Motivation heraus gewéhlt worden, reproduziert eine einseitige
Wahrnehmung, wonach alle Lebensentscheidungen von Muslimen etwas mit ihrer Re-
ligiositat zu tun hatten. Das ist ebenso falsch wie die gegenteilige Behauptung, beruf-
licher Werdegang und religiése Verortung waren niemals miteinander verwoben. Flr
die Untersuchungsgruppe liegt die Verwobenheit aufgrund des gesellschaftlich indu-
zierten Spannungsfeldes von muslimischer Religiositat und der Berufstétigkeit von
Frauen nahe. Der schulische Bildungserwerb eines muslimischen Kindes verlauft mit-
unter anders als der eines Kindes mit christlicher oder ohne religidse Zugehérigkeit.

In den Interviews kamen sowohl tatsachliche Erfahrungen als auch das Wissen,
dass die religitse Zugehdorigkeit eine Rolle spielen kann, zum Tragen. Mehrere Teil-
nehmerinnen berichteten davon, dass sie durch das Kopftuch Nachteile erfahren ha-
ben. So erzahlte die Berlinerin Hilal (32_9D), dass ihre Klassenlehrerin sie wahrend
des Unterrichts vor die Tlr geschickt habe, weil sie erreichen wollte, dass Hilal das
Kopftuch absetzt. Fir Hilal, die lediglich einen Hauptschulabschluss hat, hat sich das
unglnstig auf ihre Motivation ausgewirkt. Jemina (4_3D) hingegen schilderte, dass
die abféllige Bemerkung einer Lehrerin Uber ihr Kopftuch sie geradezu motiviert hat,
sich zu beweisen.*® Das Interview mit Cansu (43_20D) war sehr davon geprégt, dass
sie ein Lehramtsstudium verfolgte, obwohl (zu diesem Zeitpunkt) noch in mehreren
Bundesléandern pauschale Kopftuchverbote fiir Lehrerinnen bestanden. An diesem
Beispiel wird deutlich, dass Musliminnen das Wissen um bestimmte Formen der Dis-
kriminierung schon bei ihrer Karriereplanung bertcksichtigen. Mehrere Teilnehme-
rinnen berichten von der besonderen Forderung durch einzelne Lehrer*innen oder ho-
ben hervor, dass sie Glick gehabt hatten. Daran lasst sich ihr Wissen ablesen, dass
Personen ihrer (religiésen und ethnischen) Zugehdrigkeit mit Nachteilen zu rechnen
haben.

Beinhaltete der Erzhlstimulus das Thema Religion/Islam, zog dies mitunter
eine sofortige Reaktion nach sich, die sich entweder auf das gesellschaftliche Diskurs-
feld Islam oder eigene Erfahrungen bezog. In einigen Fallen verspielte ich mir also die

Madglichkeit, dass die Person ihre Berufsgeschichte ohne Bezilige auf Religion erzéhlte.

148 Am Beispiel von Jemina lasst sich zeigen, dass neben dem islamkritischen gesellschaftlichen Umfeld
auch die Warnungen der Eltern eine Rolle spielen. Auf die — auf sehr unterschiedlichen Griinden beru-
hende — Einschétzung, dass ein Kopftuch nicht mit Erfolg in Bildung und Beruf korrespondiert, rea-
gierte Jemina mit besonderen Anstrengungen fiir eine erfolgreiche Karriere (sieche Hennig 2017 b).
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Wird das Thema Islam aufgeworfen, scheint es kaum moglich, nicht darauf zu reagie-
ren. Die paradoxe Lage, in die ich meine Interviewpartnerinnen brachte, bringt Sirin
(33_10D) auf den Punkt. Auf die Frage nach der Berufsgeschichte und etwaigen Ver-
bindungen zu Religion antwortete sie: ,,Religion hat immer eine Rolle gespielt, obwohl
ich ja gar nicht religios bin.” Malika (24_18F) unterbrach die Erzéhlaufforderung, be-
rufliche Entscheidungen und soweit dabei relevant, Gber Religion zu erzahlen, mit den
Worten: ,,Religion ist immer wichtig gewesen.* Prompt erzahlte sie ihre Lebensge-
schichte ausgehend vom Islam ihrer VVorfahren# und positioniert sich zur Wahrneh-
mung der Unterdriickung muslimischer Frauen. Bei Latifa (23_17F) provozierte mein
Stimulus, der die mogliche Spannung zwischen religidosen und beruflichen Werten the-
matisierte, eine sofortige Positionierung. Vorteilhaft war, dass damit gleich Gber kri-
senhafte Aspekte der Lebenspraxis erzahlt wurde. Hingegen kam die biografische Nar-
ration durcheinander.

Insgesamt ist mein Datenmaterial heterogen. Die Strukturierung der Gespréache
unterscheidet sich je nach Interviewtechnik und verhandelten Themen. Ob das Religi-
oOse in allen lebensgeschichtlichen Beziigen thematisiert wurde, es iberbewertet oder
aus der Erzahlung ausgespart wurde, bleibt eine offene Frage. Letztlich wurde inner-
halb der Interviews verhandelt, wie (ber das Religiése im Biografischen und Berufli-
chen gesprochen wird. Ferner zeigte sich, wie die Befragten jeweils mit ihrer musli-

mischen ldentitét in verschiedenen Interviewsettings umgingen.

4.3 Datenauswertung: objektiv-hermeneutische Sequenzanalyse

Bei der Sequenzanalyse handelt es sich um ein rekonstruktionslogisch** ausgerichte-
tes Verfahren der Textauswertung.’** In einer Rekonstruktion werden der Einzelfall
sowie die Genese seiner typischen Fallstruktur erschlossen, d. h. das prozessuale Zu-
standekommen des Falles sowie seine innere GesetzmaRigkeit (Oevermann 2000,

60 ff.). Damit wird die Singularitat eines Falles im Verhéltnis zu objektiven Struktu-

149 Es handelt sich um Sahrauis, eine maurische Ethnie in der Westsahara. Dort habe sie der herrschen-
den Klasse angehdrt und den Status einer Prinzessin innegehabt.

150 Oevermann (2000, 61) unterscheidet davon subsumtionslogisch ausgerichtete Verfahren, bei denen
ein Element, Fall bzw. konkreter Erfahrungs-/Erkenntnisgegenstand in vorab bestimmte Merkmale
bzw. ,,vorweg selegierte[n] und bereitgestellte[n] klassifikatorische[n] Allgemeinbegriffe* (ibid.) ein-
geordnet wird.

151 Ausfihrlich dargelegt wird die Methode in Oevermann (2000; 2013). Fiir eine Einfiihrung eignen
sich auch Oevermann (2002), Wernet (2009; 2014), Przyborski/Wohlrab-Sahr (2014, 246 ff.).



ren, also das Besondere im Verhéltnis zum Allgemeinen, aufgezeigt (ibid.). Im Fol-
genden werden zun&chst einige methodologische Grundbegriffe erldutert bzw. rekapi-
tuliert: Sinnstrukturiertheit, manifester und latenter Sinn, Sequentialitat, Regelgeleite-
theit, Fallstruktur, Bildungsprozess. Im Anschluss folgt ein Uberblick tiber das Vor-
gehen bei der Sequenzanalyse. Danach wird, bezogen auf die Zielstellung dieser Ar-
beit, der Umgang mit dem erhobenen Material und die Kontrastierung erlautert.
SchlieRlich wird auf die Generalisierung und die Typenbildung eingegangen.

4.3.1 Grundbegriffe der Sequenzanalyse

Die soziale Praxis, auf deren Analyse die Sequenzanalyse abzielt, lasst sich durch ei-
nige Grundpramissen charakterisieren. Sie ist erstens durch Sinn strukturiert bzw. kon-
stituiert. Dabei ist Sinn als eine deskriptive Kategorie zu verstehen, denn Aussagen
weisen eine objektive Bedeutung auf. Die Unterscheidung von manifestem und laten-
tem Sinn ist in der objektiven Hermeneutik zentral. Unter manifestem Sinn lassen sich
die Wirklichkeitskonstruktionen von Subjekten, deren bewusste Motivlagen, Perspek-
tiven und Absichten verstehen. Dariber hinaus gibt es objektive bzw. latente Sinn-
strukturen, d. h. die objektiven Bedeutungsstrukturen von AufRerungen und Handlun-
gen. Vor dem Hintergrund der Auswahlmdglichkeiten, die sich durch Regeln ergeben,
erhalt die jeweils vollzogene Auswahl ihren objektiven Sinn. Die Sequenzanalyse zielt
also auf die Ermittlung des objektiven Sinns.

Soziale Praxis zeichnet sich zweitens durch Sequentialitat aus. Sie ist als pro-
zessual zu betrachten, denn jede Handlung er6ffnet Moglichkeiten fur daran anschlie-
Rende Handlungen. Dieses Aufeinanderfolgen von sich 6ffnenden Moglichkeiten und
der SchlieBung durch die Realisierung einer davon, wird als Sequentialitat bezeichnet;
es handelt sich um ,,durch bedeutungserzeugende Regeln konstituierte sinnlogische
Folge[n]* (Oevermann 2013 b, 75). Soziales Handeln und Sprache sind strukturdhn-
lich, denn an jeder Sequenzstelle er6ffnen sich durch Regeln Anschlussmaglichkeiten.
Beides ist immer

»Sequentiell im Sinne wohlgeformter, regelhafter Verkniipfung an ein vorausgehendes Han-
deln angeschlossen worden und erdffnet seinerseits einen Spielraum fir wohlgeformte, regel-
maRige Anschlisse* (Oevermann 2000, 64).
Der Ablauf sozialer Praxis lasst sich demnach als Nacheinander der bereits erwahnten
zwei Parameter verstehen. Ausgehend von den durch bedeutungserzeugende, sozial

geteilte Regeln er6ffneten Mdoglichkeiten (Parameter I) folgt die Auswahl aus den
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Madglichkeiten entsprechend fallspezifischer Dispositionen (Parameter I1). Damit ist
die dritte Grundpramisse erwéhnt: die Regelgeleitetheit sozialer Praxis.

Die Struktur eines Falles ist dessen charakteristisches Muster von Auswahlent-
scheidungen, welches sich reproduziert.®*? Der in der Objektiven Hermeneutik ver-
wendete Strukturbegriff zielt auf eine innere GesetzmaRigkeit und nicht auf eine
Menge von Elementen, die in einer bestimmten Relation zueinanderstehen.** Die Un-
terscheidung zwischen Parameter | und Parameter Il ist zentral, denn eine Fallstruktur
stellt gerade nicht die ,,Ubernahme tibergeordneter RegelmaRigkeiten® dar:

»Fallstrukturgesetzlichkeiten von Praxis operieren in der Systematik, mit der sie diese Mog-
lichkeiten als Spielrdume nutzen und die Restriktionen zu Giberwinden versuchen und mit der
sie kumulativ (bildungsgesetzlich) ein fallspezifisches Erfahrungs- und Bewahrungsreservoir
anlegen” (ibid., 123).
GesetzmaRigkeiten und Regeln er6ffnen und beschranken lediglich Handlungsmdog-
lichkeiten. Thren individuellen Ausdruck finden sie in den fallspezifischen Verknip-
fungen (ibid.). Wird als Fallstruktur das verstanden, was sozialwissenschaftlich im
Sinne von Dispositionsfaktoren der Lebenspraxis bzw. als
»Motivationen, Wertorientierungen, Einstellungen, Weltbilder, Habitusformationen, Nor-
men, Mentalitaten, Charakterstrukturen, Bewultseinsstrukturen, unbewufte Winsche*
(ibid., 65)
umfasst wird, lassen Fallstruktur und Parameter 1l sich gleichsetzen. Dabei muss be-
dacht werden, dass eine Fallstruktur sich prozesshaft herausbildet. Fallstruktur und
Bildungsprozess sind aufeinander bezogene Begriffe: Die Struktur eines Falles bildet
sich in einem (Bildungs-)Prozess heraus, es handelt sich um ,,eigenlogische, auf indi-
viduierende Bildungsprozesse zuriickgehende Muster der Lebensfiihrung und Erfah-

rungsverarbeitung* (ibid., 123).

152 Der Begriff der Reproduktion meint, dass der Fall an den Sequenzstellen einem erkennbaren Muster
folgt. Damit ist keine mechanische Reproduktion im Sinne einer Wiederholung gemeint, sondern eine
spezifische Systematik (Wernet 2009, 15).

153 Oevermann (2002, 10) grenzt diesen Strukturbegriff von anderen in den Humanwissenschaften ver-
wendeten ab: ,,Strukturen sind jetzt nicht mehr in einer sonst tiblichen leeren formalen Bestimmung eine
Menge von Elementen, die in einer zu spezifizierenden Relation zueinander stehen. Sie sind vielmehr
fiir je konkrete Gebilde, die eine Lebenspraxis darstellen, genau jene GesetzmalRigkeiten, die sich Uber-
haupt erst in der Rekonstruktion jener wiedererkennbaren typischen Auswahlen von Mdglichkeiten ab-
bilden lassen, die durch einen konkreten Fall aufgrund seiner Fallstruktur bzw. seiner Fallstrukturge-
setzlichkeit getroffen werden.*



Bildung ist dabei mehr als ein Lernprozess, denn sie entsteht ,,unter der Bedingung
und in der Logik der Bewaltigung von Krisen* (ibid., 36). Im Unterschied zum Erler-
nen von Wissen handelt es sich bei dem durch die Bewéltigung von Krisen generierten
Wissen um Erfahrungswissen (Oevermann 2009, 49). Eine Fallstruktur l&sst sich also
als innerer bildungsgesetzlicher Zusammenhang bezeichnen (ibid., 47). Die Ge-
schichte ihrer Bildung ist eine Geschichte der bestdndigen Transformation und Indivi-
duierung durch Krisenbewaltigung (ibid., 48). Von einem priméren Bildungsprozess
lasst sich sprechen, wenn die Adoleszenzkrise bewaltigt und damit die ,,Autonomisie-
rung und Individuierung® (ibid., 37, 40) vorlaufig abgeschlossen ist. Der biografische
Bildungsprozess, in dessen Verlauf sich eine Fallstruktur transformiert, ist grundsatz-
lich nicht abgeschlossen, da im Lebensverlauf jederzeit Krisen und neue Entschei-

dungssituationen auftreten kénnen.

4.3.2 Vorgehen bei der Sequenzanalyse
Die Sequenzanalyse rekurriert auf die Strukturédhnlichkeit von sozialer Praxis und
Sprache, die jeweils sinnstrukturiert und regelgeleitet operieren. Die Sinnauslegung
erfolgt mit Hilfe derselben objektiven Regeln, die den Sinn erzeugen, d. h. im Riick-
griff auf das Regelwissen (Wernet 2009, 13). Der Ablauf der Analyse jeder AuRe-
rungseinheit sieht zunéchst das Erzahlen von ,,Geschichten* vor, in denen das zu ana-
lysierende Textstiick ,,eine wohlgeformte AuRerung* darstellen wiirde (ibid., 92). Da-
raus werden Lesarten gebildet, die dann mit dem tatsachlichen AuRerungskontext kon-
frontiert werden. Daraufhin werden Anschlussmaéglichkeiten an die AuBerungseinheit
gebildet und schlieRlich mit der realisierten Méglichkeit, d. h. der folgenden AuRe-
rungseinheit, verglichen. >

Bei der Analyse wird die soziale Praxis gewissermalien auseinandergezogen.
Im Unterschied zur Handlungspraxis, die unter Handlungsdruck ablauft, kénnen in der
Analyse die an jeder Sequenzstelle bestehenden Anschlussmaglichkeiten néamlich un-
ter der Bedingung der Handlungsentlastung ausfindig gemacht werden (Przy-
borski/Wohlrab-Sahr 2014, 260). Entscheidungssituationen sind per se krisenhaft,
selbst wenn sie vom Subjekt, das auf Routinen, d. h. schon bewahrte Krisenlésungen,

zurlckgreifen kann, nicht als solche empfunden werden. In der Sequenzanalyse lassen

154 Eine detaillierte Erlauterung des Vorgehens findet sich in Wernet (2009).
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sich die latenten Inhalte der Krise und die Bewaltigungsmuster, auf die zurtickgegrif-
fen wird, herausarbeiten.

Wahrend der Analyse gilt es funf zentrale Kriterien zu berlcksichtigen, wo-
nach 1. der Kontext zunéchst ausgeblendet wird (Kontextfreiheit), 2. das Gesagte ana-
lysiert wird, also auch Versprecher und sprachliche Korrekturen des sprechenden Sub-
jekts einbezogen werden, was unerlasslich ist, um auch nicht intendierte Bedeutungen
zu erfassen (Wortlichkeit), 3. der Reihenfolge im Text nach vorgegangen wird und
Anschlisse erst nach Abschluss der Analyse der entsprechenden Stelle betrachtet wer-
den (Sequentialitadt) und 4. alle Textelemente vollstandig analysiert und dabei alle
maoglichen Lesarten besprochen werden (Extensivitat). Die 5. Regel der Sparsamkeit
soll sicherstellen, dass die umfangreiche Analyse nicht ausufert, entsprechend sollen
nur Lesarten gebildet werden, die mit dem Text ohne weitere Zusatzannahmen kom-
patibel sind (Wernet 2009, 35). Als vorteilhaft fir das praxeologische Einiiben der
Analysemethode und die intersubjektive Uberpriifbarkeit gilt es, die Analysen in einer
Gruppe durchzufuhren (Przyborski/Wohlrab-Sahr 2014, 34 ff.).

Die Analyse mehrerer inhaltlich relevanter Sequenzen eines Protokolls, d. h.
eines Interviews, dient der Entwicklung einer Fallstrukturhypothese. Anhand der Dis-
krepanz der durch bedeutungserzeugende, allgemeine Regeln er6ffneten Mdglichkei-
ten (Parameter 1) und der Auswahl aus diesen Mdglichkeiten entsprechend fallspezifi-
scher Dispositionen (Parameter 11) werden typische Selektionsmuster festgestellt. Im
Idealfall lasst sich bereits aus der Analyse der Eingangssequenz eine Hypothese tiber
die Fallstruktur aufstellen. Sobald eine Hypothese (ber die den Fall charakterisieren-
den, latent operierenden Sinnstrukturen aufgestellt wurde und sie an weiteren Sequen-
zen verifiziert werden konnte, erlbrigt sich die sequenzanalytische Auswertung des
restlichen Protokolls. Entsprechend dem Prinzip der Falsifikation sollte dieses auf Dis-

krepanzen mit der Fallstrukturhypothese hin Gberpruft werden (Oevermann 2000, 98).

4.3.3 Umgang mit dem erhobenen Material

Ziel der Arbeit ist es, Typen von Lebensfihrung und ihre biografische Genese aufzu-
zeigen. In der Analyse der Einzelfélle soll das eigenlogische Muster der Lebensfiih-
rung, das sich in der Handlungspraxis niederschlagt, rekonstruiert werden: die Fall-
struktur bezogen auf den Zeitpunkt des Interviews. Die Erarbeitung der Genese der
Fallstruktur lasst sich gut mit der fur diese Arbeit zentralen Lebensverlaufsperspektive

verbinden (Oevermann 2009; Silkenbeumer/Wernet 2010). Die je spezifische Struktur



der Lebensfiihrung bildet sich im biografischen Verlauf heraus. Biografie 1asst sich als
nachtragliche Beschreibung eines Verlaufs bezeichnen (Oevermann 2009, 46); deswe-
gen soll nicht davon gesprochen werden, die Biografie zu rekonstruieren, sondern den
biografischen Verlauf. Erzahlt wird vor dem Hintergrund des erlebten Lebens.'s> Mit
den Interviews liegen Protokolle sozialer Wirklichkeit vor,'¢ die einerseits von einer
spezifisch strukturierten Lebensfiihrung und andererseits von der biografischen Ge-
nese derselben erzéhlen.

Der biografische Verlauf lasst sich zum Teil anhand der erhobenen objektiven
Daten rekonstruieren. So erlaubt etwa die Kenntnis von Geburtsort und Jahr Riick-
schllsse auf den Parameter I, den gegebenen Mdglichkeiten in einem bestimmten zeit-
lichen und geografischen Kontext. Daneben ist die Erzdhlung selbst eine Informati-
onsquelle, die dazu dient, den Verlauf mit den biografisch bedeutsamen Entscheidun-
gen nachzuzeichnen. Aus all diesen Informationen, unter Beriicksichtigung der Situ-
iertheit in einer Zeit, Gesellschaft und in einem Milieu, lassen sich die Handlungsspiel-
rdume ermitteln, die an den jeweiligen Stationen des Verlaufs bestehen (Silkenbeu-
mer/Wernet 2010).

Der Verlauf muss unter zwei Gesichtspunkten betrachtet werden. Einerseits
handelt es sich um die Rekonstruktion der Vergangenheit, die der Lebensverlaufsper-
spektive Rechnung tragt. Andererseits muss die Vergangenheit selbst unter der Pré&-
misse betrachtet werden, dass Entscheidungen immer in eine offene Zukunft getroffen
werden. Oevermann (2009, 44) zufolge

,»muss man, obwohl man es bei der Analyse insgesamt der Natur der Sache nach nur mit einer
Vergangenheitsrekonstruktion zu tun hat, dem realen Verlauf der Lebensgeschichte als einem
auf Krisenbewaltigung beruhenden Prozess der Gestaltung einer offenen Zukunft folgen, in-
dem man von der jeweils gegebenen Ausgangskonstellation eines sowohl biologisch als auch
soziokulturell festgelegten Spielraums von Chancen und Restriktionen jeweils seinen Aus-

gang nimmt, und den tatséchlichen Verlauf auf dieser Folie in seiner jeweiligen Eigenart und

seinem Beitrag zum Individuierungsprozess bestimmt.*
Die Individuierung kann mehr oder weniger gelungen sein:

,»Der Lebenslauf als Gestaltung in die offene Zukunft hinein bedeutet je nach dem Grad des

Gelingens von Individuierung ein bestindiges Uberwinden von urspriinglichen Restriktionen

155 Ich gehe demnach nicht von einer reinen Konstruktion einer Biografie, ahnlich einer fiktiven Narra-
tion, aus (siehe Apitzsch 2014, 197 ff.).

156 Bei den von mir gefithrten Interviews handelt es sich um eine nichtstandardisierte Protokollierung
von Wirklichkeit, im Unterschied zu natirlichen Protokollen, wie Mitschnitten von ,,nattrlichen* Inter-
aktionen, wie Beratungsgesprachen.
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und Erweitern urspriinglicher Chancen oder eben auch im Gegenteil eine sukzessive Ver-

schittung solcher Méglichkeiten* (ibid.).
Anhand des Interviewmaterials l&sst sich sowohl auf Erzeugungs- wie auch auf Aus-
wahlparameter schlielen. Erzeugungsparameter, auch ,duRere Gesetzmaliigkeiten*
genannt (Garz/Raven 2015, 152), ergeben sich aus der Einbindung in ein bestimmtes
Milieu, das Aufwachsen an einem bestimmten Ort, zu einer bestimmten Zeit, als Mann
oder Frau. Dazu kommen die allgemeinen Regeln, welche Mdglichkeiten eréffnen.
Die Auswahlparameter ergeben sich auch aus den bisher getroffenen Entscheidungen,
die sich als ,,points of no return** bezeichnen lassen, weil sie nicht riickgangig gemacht
werden kdnnen und dementsprechend die Selektion aus den sich auftuenden Maoglich-
keiten mit determinieren (Oevermann 2009, 44).

Rekonstruiert wird die Fallstruktur, d. h. die Geschichte ihrer Bildung als Ge-
schichte bestandiger Transformation (ibid., 47) zum Zeitpunkt des Interviews. Unge-
achtet der Transformationen der Struktur durch die bis dahin erfolgte Krisenbewalti-
gung, liegt mit dem Protokoll eine Momentaufnahme der Fallstruktur von Lebensfih-
rung vor. Die Strukturgesetzlichkeit reproduziert sich im Interview ungeachtet der bi-
ografischen Transformationen (Silkenbeumer/Wernet 2010, 181).5” Die Reprodukti-
onsgesetzlichkeit des Falles lasst sich ableiten, sofern ein ausreichend langer Verlauf
von Sequenzen betrachtet wird:

,»Die liickenlose Rekonstruktion einer hinreichend langen Folge von so analysierten Sequenz-
stellen fuhrt zur Feststellung einer wiedererkennbaren Fallstruktur, d. h. einer Art Identitats-
formel der jeweiligen Lebenspraxis als Ergebnis ihres bisherigen Bildungsprozesses* (Oever-
mann 2013 a, 75).
Eine Fallstruktur l&sst sich in Anlehnung an Wohlrab-Sahr (1993, 106 f.)* unter ver-
schiedenen inhaltlichen Gesichtspunkten betrachten. Dabei handelt es sich nicht um

Variablen, deren Auspragungen sich feststellen lassen, sondern um ,,Momente eines

157 Das Interview ist als Ausdrucksgestalt einer Fallstruktur zu verstehen, die rekonstruktiv erschlossen
werden kann. Im Rahmen der biografischen Forschung handelt es sich ,,um diejenige sinnstrukturelle
Verfasstheit einer biographischen Identitat, die zum Zeitpunkt des Interviews den Interviewtext als Aus-
drucksgestalt hervorgebracht hat* (Silkenbeumer/Wernet 2010, 181).

1%8 Forschungspragmatisch habe ich mich an Monika Wohlrab-Sahr (1993) orientiert. Die Forscherin
untersucht sequenzanalytisch Facetten biografischer Unsicherheit und entsprechende Umgangsweisen
anhand der Biografien von Zeitarbeiterinnen. Die Falle analysiert sie in den Dimensionen Selbstbezug,
Umweltbezug, biografische Zeitperspektive und Handlungssteuerung sowie in Hinblick auf das Le-
bensarrangement. Ahnlich wie die grundlagentheoretische Perspektive auf Identitét bei Wohlrab-Sahr
gehe ich von theoretischen Uberlegungen zu Konzepten der Lebensfiihrung aus.



Reproduktionszusammenhangs, den es als solchen zu rekonstruieren gilt* (Przy-
borski/Wohlrab-Sahr 2014, 387). Hinsichtlich der Lebensfiihrung berufstatiger Mus-
liminnen sind das Aspekte wie der Umgang mit der religiosen Zugehorigkeit und Pra-
xis im beruflichen Handlungsfeld, der Modus des Umgangs mit Konflikten, die Ver-
ortung der Religiositat sowie das Arrangement der Lebensbereiche Religion und Ar-
beit. An diesen Aspekten werden die Facetten der Lebensfiihrung von berufstatigen
Musliminnen deutlich. Ungeachtet der analytischen Differenzierung von Lebensfiih-
rung sollte sich die Reproduktion der Fallstruktur nachweisen lassen (Wohlrab-Sahr
1993, 106 f.).

Aus der Zielsetzung der Arbeit ergibt sich ein spezifischer Umgang mit dem
erhobenen Material. Zur VVorbereitung der Analyse wurde der Beginn jedes Interviews
transkribiert und ein detailliertes Protokoll des Inhalts erstellt, entsprechend dem von
Oevermann (2000, 98) beschriebenen Verfahren zur Segmentierung des Interviews
und zur Auswahl der Segmente, die dann einer Feinanalyse unterzogen werden. Jedes
Interview wurde in inhaltlich unterscheidbare Sequenzen unterteilt und der Inhalt auf
20 bis 30 Seiten stichpunktartig aufgefiihrt. Im Umgang mit dem franzdsischsprachi-
gen Material stellte es eine Vereinfachung dar, die Protokolle in deutscher Sprache zu
verfassen. Diese vorgelagerte Sichtung des Materials verschaffte einen Uberblick tiber
charakteristische Themen, Konflikte und Umgangsformen in der jeweiligen Biografie.
Die Eingangssequenz sowie ausgewdahlte Textpassagen wurden anhand geltender
Transkriptionsregeln verschriftlicht (siehe Anhang).

Der umfangreiche Pool von 48 Interviews diente dazu, auf der Basis eines an
Barney Glaser und Anselm Strauss angelehnten Theoretical Sampling kontrastierende
Falle zu ermitteln (siehe Przyborski/Wohlrab-Sahr 2014, 177-82). Vier Kontrastkrite-
rien's® ergaben sich aus dem Vergleich der objektiven Daten (nationaler Kontext, Ge-
burtskohorte, Familienstand, Sozialisationsmilieu), weitere drei aus der vorgelagerten
Analyse (Verlauf der Berufsbiografie, eigene Migrationserfahrung, Religiositét in der
Generationendynamik). Weitere Kontrastkriterien wurden im Verlauf der detaillierten

Analyse ermittelt.’®® So wurde z. B. das Kriterium der Verfasstheit der Religiositat

159 Eine tabellarische Ubersicht der Kontrastkriterien findet sich in Tabelle 12 (Anhang C).

160 Die detaillierte Analyse habe ich mit dem Fall einer tirkischstimmigen Akademikerin begonnen,
die einen erfolgreichen Bildungsaufstieg ohne Hurden realisiert hat (Ece). Kontrastiert wurde dieser
Fall mit dem einer tiirkischen Migrantin, deren Bildungs- und Berufskarriere Briiche aufwies (Raisa).
Die Gemeinsamkeit der Félle liegt in der Herkunft aus dem tiirkischen Gastarbeitermilieu und der als
Kind erlebten Pendelmigrationen. Neben dem beruflichen Verlauf liegt ein Unterschied in der Veror-
tung und Funktion der Religiositat.
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zundchst an Markern, wie dem Tragen des Kopftuchs oder an einer rituellen bzw. kul-
turalistischen Religionspraxis festgemacht, dann im Verlauf der Analyse verfeinert.
Die derart ermittelten vier Kontrastkriterien — VVerortung und Funktion der Religiositét,
Sinnsetzung des Beruflichen, Arrangement der Lebensbereiche, Modus der Aushand-
lung von Konflikten — sind gleichzeitig die Gesichtspunkte, mit deren Hilfe Typen von
Lebensfuhrung ermittelt wurden.

Begonnen wurde die Rekonstruktion der Félle stets mit der Analyse der Ein-
gangssequenz, zum einen aufgrund der sich abzeichnenden Fallstruktur, zum anderen,
um der Interviewsituation Rechnung zu tragen. Bei einem Interview kommt das sozi-
ale Arrangement der Erhebung zum Tragen und muss im Analyseprozess deutlich ge-
macht werden. Der Beginn des Interviews — als die Eroffnung einer konkreten sozialen
Praxis — ist dabei besonders wichtig, da zentrale Weichenstellungen fiir den weiteren
Verlauf vorgenommen werden. Um die Genese der Fallstruktur zu rekonstruieren,
wurden weitere Sequenzen analysiert, die das Auftreten von Krisen im Lebensverlauf
sowie deren Uberwindung beinhalteten (z. B. Adoleszenzkrise und Berufswahl als er-
wartbare Krisen; Sinnkrisen, religiose Erfahrungen, Konflikte in Hinblick auf die reli-
gidse Zugehorigkeit als nicht erwartbare Krisen).

Die Analysen erfolgten nach Maglichkeit in einer Gruppe. ¢t Das franzdsisch-
sprachige Material wurde aufgrund der seltenen Gelegenheiten, es mit Muttersprach-
lern zu analysieren, ins Deutsche ibersetzt. Um dem Prinzip der Wortlichkeit gerecht
zu werden und alle Bedeutungsinhalte zu erfassen, wurden in der Analyse stets Origi-

nal und Ubersetzungsmaglichkeiten abgeglichen.

4.3.4 Generalisierung und Typenbildung

AbschlieBend sollen die Mdéglichkeiten der Generalisierung fir die vorliegende Ana-
lyse aufgezeigt werden. Der Anspruch auf allgemeine Geltung von Forschungsergeb-
nissen lasst sich bei dieser Analyse weniger (ber eine statistische als vielmehr tber

eine analytische Generalisierung umsetzen.¢? Als solche lasst sich die von Oevermann

161 Zur Materialauswertung habe ich am Standort Minster zwischen 2016 und 2018 regelmaRige Sit-
zungen organisiert. Beteiligt waren u. a. Anna Grabosch, Silke Miller, Martin Radermacher und
Susanne Stentenbach-Petzold. Dariiber hinaus brachte ich Material in Mentoring-Sitzungen bzw. ein
Auswertungsseminar von Christel Gartner, das Doktorandenkolloquium von Anne-Sophie Lamine und
eine eigene Lehrveranstaltung ein. Allen Mitwirkenden gilt mein herzlicher Dank!

162 7u den Begrifflichkeiten siehe Przyborski/Wohlrab-Sahr (2014, 359 ff.).



benannte Strukturgeneralisierung bezeichnen. Darunter l&sst sich ein Erkenntnismo-
dus verstehen, der von der selektiven Betrachtung eines ,,Einzelereignisses oder Ein-
zeldinges dessen allgemeine Struktureigenschaften® erschliet (Oevermann 2000,
117).*¢ Die Verallgemeinerbarkeit der sequenzanalytisch vorgenommenen Rekon-
struktion wird deswegen beansprucht, weil eine Fallstruktur die Variation einer gene-
rellen Struktur darstellt. Bereits die Rekonstruktion der Genese eines Falles und seiner
speziellen Strukturgesetzlichkeit erméglicht Aussagen uber generelle Strukturen, denn
ein Fall enthélt Allgemeines wie auch Besonderes (ibid., 124).1%

Unterscheiden lassen sich funf Dimensionen der Strukturgeneralisierung (ibid.,
124 ff.). Erstens stellt eine an mehreren Sequenzen nachgewiesene Fallstruktur bereits
einen Typus dar, der in sich allgemein ist, ohne dass das empirische Vorkommen, d. h.
die Haufigkeit einer bestimmten Merkmalskombination, nachgewiesen werden muss.
Zweitens wird an einem Fall deutlich, welche Mdglichkeiten nicht realisiert wurden.
Anders gesagt konnen Félle expliziert werden, die der Mdglichkeit nach hatten entste-
hen konnen (hypothetische Fallstrukturen). Uber die Explikation von Handlungsmag-
lichkeiten (Parameter 1) werden hypothetisch

»weitere Félle bestimmt, die dieser Fall seinen objektiven Mdoglichkeiten nach, in seiner wei-

teren historischen, kulturellen und sozialen Umgebung, seinem Milieu, prinzipiell hétte wer-

den kdnnen, aber nicht geworden ist* (Oevermann 2002, 14).
Drittens gibt ein Fall Aufschluss Uber das Umfeld, in das er eingebettet ist. Viertens
lassen sich allgemeingultige Regeln und Normen herausarbeiten. Finftens lassen sich
besonders gelungene Ldsungen eines allgemeinen Problems herausarbeiten.

Auf die vorliegende Arbeit bezogen, lasst sich das wie folgt ausfihren: (1) Es
wird herausgearbeitet, wie sich die Fallstruktur jedes einzelnen Falles herausbildet.
Die Reproduktion der Fallstruktur wird jeweils nachgewiesen. (2) In der Rekonstruk-
tion des Falles wird jeweils auf Mdglichkeiten eingegangen, die nicht realisiert wur-
den. (3) In der Fallrekonstruktion wird auf das Umfeld eingegangen, in das der Fall
eingebettet ist (z. B. Gastarbeitermilieu, kulturmuslimisches Milieu, die Mehrheitsge-

sellschaft, der Arbeitsplatz). Dabei werden jeweils die flr den Fall handlungsleitenden

163 Damit ist der innere Zusammenhang einer Fallstruktur im Sinne einer ,,empirisch real* operierenden
GesetzméaBigkeit gemeint (Oevermann 2000, 122-128). Diese Art der Generalisierung kann vor der
empirischen Generalisierung, d. h. der statistischen Hypothesenprifung oder dem Messen des Auftre-
tens der Haufigkeit einer Merkmalskombination, angesiedelt werden (ibid., 117 ff.).

164 Hier wird deutlich, dass Oevermann an den Strukturfunktionalismus (Claude Lévi-Strauss) ankniipft,
denn der Einzelfall wird nicht als ein partikulares Phdnomen bzw. isoliertes Ereignis betrachtet, sondern
als eine Variation einer generellen Struktur.
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Deutungsmuster des Milieus herausgearbeitet.*¢* (4) Anhand der Fallrekonstruktionen
werden allgemein gultige Regeln und Normen hinsichtlich des Umgangs mit der Zu-
gehorigkeit zu einer Minderheitenreligion und religioser Praxis in einer nicht-musli-
mischen Gesellschaft und speziell im Handlungsfeld der beruflichen Tatigkeit heraus-
gearbeitet. (5) Die Félle zeigen sowohl die Herausforderungen der Lebensfiihrung von
berufstatigen Musliminnen als auch die Logiken der Verarbeitung dieser Herausfor-
derungen.

An diese Art der Generalisierung lasst sich eine Typenbildung anschlieRRen,
nach Przyborski/Wohlrab-Sahr (2014, 383 f.) eine zweite Ebene der Generalisierung,
die ermdglicht, Aussagen tber Gemeinsames und Unterschiedliches zweier Strukturen
zu treffen. Um dies zu ermdglichen, wurde die Analyse an Fallen vollzogen, die in
einem hohen Male miteinander kontrastieren, getreu dem Kriterium der maximalen
Kontrastierung (Oevermann 2000, 99). Dazu sollen die Félle unter verschiedenen Ge-
sichtspunkten verglichen werden. In Anlehnung an die Kontrastierung im fortschrei-
tenden Analyseprozess haben sich folgende Schwerpunkte herauskristallisiert: Struk-
tur und Genese des Falles; Verortung und Funktion der Religiositat; die mit dem Be-
ruflichen verbundene Sinnsetzung; das Arrangement der Lebensbereiche Religion und
Arbeit, d. h. deren Trennung bzw. Vermittlung; die Umgangsweise mit Religion im
beruflichen Handlungsfeld; sowie der Modus der Aushandlung von Konflikten. An
diesen theoretisch unterscheidbaren Aspekten werden die Facetten der Lebensfiihrung
von Musliminnen deutlich. In Anlehnung an Wohlrab-Sahr (1993, 101 f.) wird anhand
dieser Gesichtspunkte auf den Vergleich der Typen fokussiert und gleichzeitig die
»Konturierung eines groReren Handlungsfeldes* in den Blick genommen.

Die aufeinanderfolgenden methodischen Operationen, die zur Typenbildung
notwendig sind, bestehen in der (1) Abstrahierung, (2) thematischen Kontextualisie-
rung und (3) Herstellung von Kohérenz (Przyborski/Wohlrab-Sahr 2014, 382 ff.). Im
ersten Schritt gilt es, die Fallstruktur abstrakt zu fassen, um im Anschluss daran die
Fallstruktur theoretisch zu kontextualisieren und schlieBlich den Typus in Hinblick auf

theoretische Kohérenz, d. h. Stimmigkeit in sich, zu formulieren.

185 Hier lasst sich fragen, wie sich eine christliche Zugehorigkeit oder ein atheistisches Selbstverstand-
nis, oder die Abwesenheit von Migration ausgewirkt hatten.



5 Sozialisatorische Bedingungen der Lebensfiihrung

Aus der familidren Sozialisation in spezifischen Milieus ergeben sich Weichenstellun-
gen der Lebensfiihrung, indem Wahrnehmungsmuster, Handlungsdispositionen und
Wertbindungen gepragt werden. Das Ziel dieses Kapitels besteht darin, die Falle hin-
sichtlich der pragenden Elemente der Sozialisation zu rekonstruieren. Im Vorfeld er-
folgen eine theoretische Einbettung und die Diskussion relevanter Forschungsergeb-
nisse (5.1). Nach einer knappen Definition von Sozialisation wird die Bildungssozia-
lisation néher betrachtet und der Forschungsstand zur Rolle des Islams fur Bildungs-
biografien dargelegt (5.1.1). Es folgen eine Definition der religiésen Sozialisation und
eine knappe Diskussion des Forschungsstands zu muslimischer Sozialisation (5.1.2).
Im weiteren Verlauf der Betrachtung werden Zusammenhénge zwischen der bildungs-
und der religionsbezogenen Sozialisation diskutiert (5.1.3). Es folgt ein Zwischenfazit
in Hinblick auf die empirischen Analysen (5.1.4). Nach den ausftuihrlichen Fallrekon-

struktionen (5.2 bis 5.7) wird ein abschlieendes Fazit gezogen (5.8).

5.1 Theoretische Grundlagen und Forschungsstand

Sozialisation vermittelt zwischen der individuellen und der gesellschaftlichen Ebene.
Mead (1973) zufolge bilden sich dabei die Identit4t sowie grundlegende soziale Fa-
higkeiten, wie die Ubernahme der Haltungen anderer und das Rollenhandeln, heraus.
Sozialisation ist ein Prozess der Personlichkeitsbildung in Wechselwirkung mit der —
gesellschaftlich vermittelten — sozialen und materiellen Umwelt (Hurrelmann et al.
2008, 24). Auf gesellschaftlicher Ebene werden handlungsféhige Subjekte und damit
vollwertige Mitglieder der Gesellschaft ausgebildet (Oevermann 1976, 35). Auf indi-
vidueller Ebene tragt Sozialisation zur Entwicklung von Identitat und Autonomie bei
(ibid., 35).

Oevermann (ibid., 43) versteht diesen Bildungsprozess als ,,soziale [...] Kon-
stitution des Subjekts in der Struktur der sozialisatorischen Interaktion.* Struktur be-
zeichnet mehr als eine bloRRe ,,Ausldser- und Stimulierungsfunktion inhérent psycho-
logisch strukturierter Entwicklungsprozesse (ibid.). Zwei Lebenswelten und Lebens-
laufe werden im Prozess ihrer Elternschaft zu einem neuen, einzigartigen, konkreten
sozialisatorischen Milieu, in dem das Kind von Beginn an ,vergesellschaftet ist.
Diese ,,06dipale Triade“ hat strukturelle Besonderheiten, wie den Ausschluss des Kin-

des aus der (sexuellen) Partner-Beziehung, was eine Dynamik in Richtung Autonomie
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verursacht (Oevermann 2004, 157). Die Sozialisation in einer spezifischen Eltern-
Kind-Konstellation beinhaltet mehrere Ablosungskrisen und mindet idealerweise in
die Ablosung von der Kernfamilie im Zuge der Adoleszenz (ibid., 157 f.).

In der Kernfamilie beginnt ein individueller Bildungsprozess, in dem sich Be-
wusstseinsstrukturen, moralische Vorstellungen, Motivationen und Kompetenzen aus-
bilden (Oevermann 1976, 37). Vermittelt wird die Zugehorigkeit zu einem Milieu
bzw. einer sozialen Schicht, zu einer Nation sowie gesellschaftliche Positionierungen
und (geschlechtliche, religiose) Identitaten (Schwinn 2007). Die Familie ist die erste
und am starksten pragende Sozialisationsinstanz (ibid.), obgleich die Schule, Medien
und Peers ebenfalls stark prdgend wirken. Grundlegende Orientierungen werden im
weiteren biografischen Verlauf verhandelt, wobei weitere Sozialisationsinstanzen, wie
Bildungs- und Arbeitsinstitutionen relevant sind. Fir Kinder dient das Abgleichen mit
den Peers der Entwicklung einer Personlichkeitsstruktur, die Widerspriche und In-
kompatibilitaten zwischen gesellschaftlichen Rollen aushalten kann. Im Schonraum
der Adoleszenz erfolgt die VVorbereitung darauf, im Erwachsenenleben gesellschaftli-
che Rollenzumutungen verbindlich anzunehmen und zu akzeptieren. Die geringe Ver-
bindlichkeit und reziproke hohe Offenheit sowie der Austausch mit der Peer-Group
erlauben das Austesten verschiedener Lebensentwirfe. Dabei bildet sich ein stabiler
Entwurf von Einzigartigkeit aus (Oevermann 2001 b, 108). Im lebenslangen Prozess
der Sozialisation stellt die Bewaltigung der Adoleszenzkrise den entscheidenden
Schritt in Richtung Autonomie dar.

Die Sozialisation ist abhdngig von dem spezifischen Ort der sozialisatorischen
Interaktion, d. h. von der Einbettung der Familie in ein konkretes Milieu, das wiede-
rum eine spezifische Stellung in der historisch gegebenen Gesellschaft einnimmt. 6
Individuelle Bildungsprozesse werden wesentlich von ,,innerfamilialen Sozialisations-
milieus und deren Determinanten® bestimmt (Oevermann 1976, 50). Determinanten

sind vor allem die Klassenlage und die soziokulturelle Lebenswelt. Aus der Bildungs-

166 Dabei wirken Machtverhaltnisse und Differenzlinien in der Gesellschaft. Nina Lykke (2010, 96)
betont, dass sich insbesondere die Klassenlage auf den Erziehungsstil von Muttern und Vétern auswirkt
und dass diese klassenspezifischen Unterschiede an die ndchste Generation — wiederum geschlechts-
spezifisch — weitergegeben werden. Peggy Levitt (2009) verortet die Sozialisation in der zweiten Ge-
neration in einem transnationalen Feld. Demnach erwerben Kinder von Migrant*innen, selbst wenn sie
im Aufnahmeland geboren werden und dort aufwachsen, kulturelle Codes und Normen verschiedener
Gesellschaften und gleichzeitig die Kompetenz, zwischen diesen zu vermitteln und diese in Beziehung
Zu setzen.



schicht und der ethnischen sowie religiésen Zugehorigkeit resultieren Ressourcen so-
wie eine Kombination von klassenspezifischen, ethnisch und religios bedingten Dis-
positionen. Dazu kommt die Wahrnehmung der Stellung in der Gesellschaft als privi-
legiert oder benachteiligt, als minoritar oder majoritar, die wiederum von gesellschaft-

lichen Zuschreibungen beeinflusst wird.

5.1.1 Motivationen und Ergebnisse in Bildungsprozessen

Ist Migration nicht im Spiel, werden bildungsrelevante Dispositionen im Rahmen einer
Habitusformation von einer Generation zur néchsten weitergegeben (Bourdieu 1989).
Forschungen zu sozialer Ungleichheit belegen immer wieder die erfolgreiche Trans-
mission von Bildungskapital in hoch gebildeten Familien und die Weitergabe unguns-
tiger Bildungsdispositionen sowie die Ungleichheit zementierenden Wirkungen feh-
lender Ressourcen in gering gebildeten Familien (Schwinn 2007). Sozialisation im Be-
reich Bildung folgt einem schichtspezifischen Automatismus, der gerade in Deutsch-
land trotz des politischen Bestrebens der Verbesserung der Chancengleichheit anhélt
(Pollak 2010).

Im Folgenden wird anhand von empirischen Studien aus der Bildungs- und
Migrationsforschung in aller Kiirze dargelegt, welche Chancen und Risiken fir Bil-
dungsverldaufe der Untersuchungspopulation bestehen. Derzeit liegt keine rekonstruk-
tive, intersektionale Studie der Bildungsbiografien muslimischer Kinder mit Migrati-
onshintergrund vor, die das Zusammenwirken von Migration, ethnischer und sozialer
Herkunft, Geschlechtszugehorigkeit und Zugehorigkeit zum Islam analysiert. Auf-
grund unterschiedlicher Untersuchungspopulationen in den Erhebungen sind daher nur
begrenzt Aussagen dartiber méglich, wie muslimische Mé&dchen mit Migrationshinter-
grund bildungsméRig abschneiden und ob der Islam in Hinblick auf Bildungsorientie-
rungen und Ergebnisse eine Rolle spielt.

Quantitative Erhebungen, die die Religionszughorigkeit einbeziehen (z. B.
Helbig/Schneider 2014; Schneider/Dohrmann 2015), kénnen nicht zwischen Wirkun-
gen der religidsen Zugehorigkeit und zwischen religiés bedingten Einstellungen und
Verhaltensweisen unterscheiden. So kann der religiose Glaube direkt die Bildungsmo-
tivation bedingen — dann wére Religion Explanans. Ebenso ist es denkbar, dass die
religibse Zugehorigkeit das Handeln anderer beeinflusst: Im Falle von Diskriminie-

rung aufgrund der religidsen Zugehdrigkeit ist Religion Explanandum, d. h. die Wir-
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kung indirekt. Darunter fallen auch Stereotype uber Bildungsorientierungen von mus-
limisch-glaubigen Madchen, die das Handeln der Lehrer*innen beeinflussen kénnen.
Zudem konnen antizipierte Wirkungen eine Rolle spielen. Wahrend in den 80er Jahren
festgestellt wurde, dass auslandische Jugendliche aufgrund ihrer ethnischen Zugeho-
rigkeit damit rechnen, in Deutschland weniger Chancen zu haben (Wilpert 1980,
49 ff.) oder diskriminiert zu werden (Boos-Nunning 2013, 238), wird in aktuellen Stu-
dien belegt, dass Muslime mit Diskriminierungen aufgrund ihrer Zugehorigkeit zum
Islam rechnen (Halm/Meyer 2013, 15 ff.). Stereotype, wonach Musliminnen einem
traditionellen und hduslichen Lebensentwurf folgen (,,Kinder, Kopftuch, Koran®), sind
so weit verbreitet, dass ihre guten Bildungsergebnisse selten oder mit Uberraschung
wahrgenommen werden (Karakasoglu/Kul 2014). Im Kontext der Diskursverschie-
bung vom Migranten zum Muslim lasst sich vermuten, dass antizipierte negative Wir-
kungen aufgrund anderer Zugehdorigkeiten, davon tberlagert werden und ,,Islam* die
ultimative Kategorie von Fremdheit darstellt. Wird die negative Wirkung der Religi-
onszugehdrigkeit auf den Bildungsverlauf antizipiert, stellt sich die Frage des Um-
gangs: Wird gezielt gegengesteuert oder wirken die erwarteten Nachteile negativ-ver-
starkend? In diesem Sinne l&sst sich von Effekten 2. Ordnung sprechen. Diese Art von
Effekten findet in der Bildungsforschung bisher keine systematische Berticksichti-
gung.

Obwohl der mdégliche Zusammenhang zwischen Religion und Bildungserfolg
in jingerer Vergangenheit immer wieder Anlass fur Untersuchungen war (Hel-
big/Schneider 2014; Ohlendorf et al. 2017; Schneider/Dohrmann 2015), kénnen ein-
deutige Effekte der Religiositat oder religidsen Zugehorigkeit nicht identifiziert wer-
den. Wie die muslimische Zugehorigkeit mit Ungleichheit beférdernden Kategorien —
Geschlecht, Ethnie, soziale Herkunft — zusammenwirkt, lasst sich anhand des bisheri-
gen Forschungsstands ebenfalls nicht abschliel}end beantworten. Empirische Untersu-
chungen zu tirkischen (in Deutschland) und maghrebinischen Herkunftsgruppen (in
Frankreich) — unter denen eine hohe Anzahl von Muslimen sind — belegen eine ausge-
pragte Heterogenitat von Bildungsverlaufen (Brinbaum/Primon 2013; Crul 2011;
2016; Herwig/Konietzka 2012; Foroutan 2012, 37; Schulze/Soja 2013, 197; Silberman
2011; Hunger/Thranhardt 2013, 66). Das deutet auf multiple Wirkungszusammen-



hange zwischen (nachteiligen) Zugehérigkeiten in Verbindung mit der Wirkung struk-
tureller Bedingungen.*s” Fir das Nebeneinander von erfolgreichen und missgliickten
Bildungskarrieren gibt es zahlreiche Indizien, etwa die grof3e Bandbreite der Bildungs-
ergebnisse in der Gruppe tirkischer Herkunft im Rahmen der PISA-Studie (Hun-
ger/Thranhardt 2013, 66), oder der widersprichliche Befund, dass immer mehr tir-
kischstdammige Manner und Frauen aus Arbeiterfamilien studieren und gleichzeitig
zahlreiche tirkische Kinder an Haupt- und Sonderschulen (berwiesen werden
(Schulze/Soja 2013, 196 f.). Auch in anderen europdischen Landern wurde eine groRRe
Heterogenitat innerhalb dieser Personengruppe festgestellt, besonders in Frankreich
und in den Niederlanden (Crul 2011, 276).

Die Befundlage deutet neben Heterogenitét auf eine Tendenz der Aufwartsmo-
bilitat. Statistische Befunde deuten auf eine Annéherung der Bildungsbeteiligung zwi-
schen Personen mit und ohne Migrationshintergrund: Im Bildungsbericht von 2014
wird festgestellt, dass Schiler*innen mit Migrationshintergrund nach wie vor gerin-
gere Werte als diejenigen ohne Migrationshintergrund erreichen, der Unterschied zwi-
schen den beiden Gruppen sich jedoch verringert hat (Autorengruppe Bildungsbericht-
erstattung 2012; 2014, 88 f.; Kalter/Granato/Kristen 2011, 267, 282). Ein weiterer Be-
fund ist die Verbesserung der Bildungserfolge im Vergleich zur Elterngeneration (Her-
wig/Konietzka 2012, 307; Schulze/Soja 2013, 195). Wahrend von turkischen Zuwan-
derern der ersten Generation lediglich 7,1 Prozent tber eine (Fach-)Hochschulreife
verfuigten, waren es 2010 bereits 25,8 Prozent der Personen mit tirkischem Migrati-
onshintergrund im Alter von 20 bis 24 (Foroutan 2012, 37). Auch in der zweiten Ge-
neration von Einwanderern in Frankreich realisierten alle Herkunftsgruppen gegen-
uber ihren Eltern einen Bildungsaufstieg (Silberman 2011, 294 f.).

Der Forschungsstand zeigt, dass die Frage der Bildungsverlaufe duRerst kom-
plex ist. Insbesondere biografisch angelegte Untersuchungen rekonstruieren, wie die
zahlreichen unterschiedlichen Bedingungen ineinander spielen. Ebru Tepecik
(2011, 257), die zu bildungserfolgreichen Personen mit Migrationshintergrund ge-
forscht hat, weist darauf hin, dass nicht nur einzelne Bedingungen erfllt sein missen,

sondern dass sich

167 Theoretisch lasst sich dies mit dem Ansatz der Intersektionalitat fassen, wonach Differenzkategorien
miteinander verbunden sind (Crenshaw 1989). Maurice Crul (2016) hat den Ansatz der Intersektionali-
t&t mit der ,,integration context theory“ kombiniert, um Aussagen Uber intragenerationale soziale Mo-
bilitat zu treffen.
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.»das Werden* des Bildungsaufstiegs durch das Zusammenspiel und die Wechselwirkung un-

terschiedlicher Ressourcen, Erfahrungsdimensionen und Handlungsorientierungen der Ak-

teurlnnen im jeweiligen Handlungskontext*
entwickelt. Einzelne Faktoren, die sowohl dem familidren Milieu wie auch den insti-
tutionellen Rahmenbedingungen zugerechnet werden kdnnen, interagieren miteinan-
der, sodass keine pauschalen Wirkungen vorausgesagt werden kénnen. Annaherungs-
weise ldsst sich zwischen beginstigenden und hemmenden Faktoren unterscheiden,
die mit dem Migrationshintergrund, der sozialen Herkunft und der Geschlechtszuge-
horigkeit zusammenhangen. Zurechnen lassen sich diese auf die Personen bzw. das
famili&re Milieu auf der einen Seite und auf die gesellschaftlichen bzw. institutionellen
Rahmenbedingungen auf der anderen Seite (siehe Tabelle 2). Im folgenden Abschnitt
wird auf begunstigende und hemmende Einfliisse mit besonderer Berticksichtigung der

Religionszugehorigkeit eingegangen.

Tabelle 2: Einfliisse auf Bildungsverlaufe

Person/Familie/Milieu

Gesellschaft

— Ressourcenmangel (Sprache, Geld, Wis-
sen)
— unvorteilhafte Netzwerke

— institutionelle Rahmenbedingungen
— Zeitpunkt, Reichweite von Auswahlent-
scheidungen

sphére, Unterstiitzung

hem- —schwierige biografische/familidre Situa- | — institutionelle/direkte Diskriminierung in
mend tion der Schule aufgrund ethnischer und/oder re-

— Antizipation/Erleben von Diskriminie- | ligiser Zugehdrigkeit

rung

— Bildungs- und Erwerbsmotivation — Unterstiitzung durch das soziale Umfeld
for- — Ressourcen: bildungsférderliche Atmo- | (Lehrer, Nachbarn, Beratungseinrichtungen

etc.)

dernd | — Bewaltigungskompetenzen
— gelungene adoleszente Ablésung

Wie in Kapitel 3.2.2 gezeigt wurde, bedingen landerspezifische institutionelle Bedin-
gungen nicht pauschal bessere oder schlechtere Bildungsvoraussetzungen. Vielmehr
begriinden sie Chancen und Risiken und erhéhen die Wahrscheinlichkeit bestimmter
Verlaufe (Crul 2011; Groh-Samberg et al. 2012). Studien Uber die Wirkungen institu-
tioneller Rahmenbedingungen auf die Bildungsverldufe von Personen mit Migrations-
hintergrund, belegen die Heterogenitat von Verlaufen trotz z. B. eines landerspezifi-
schen Schulsystems. Dazu lassen sich einige Befunde anfuhren: Fir Deutschland wird
die Abiturquote bei Personen mit tirkischem Migrationshintergrund auf 11 Prozent
geschétzt, wohingegen sie in Frankreich und den Niederlanden etwa doppelt so hoch
ist (Crul 2011, 273). Daraus wird nicht der Erfolg des franzdsischen Bildungssystems

abgeleitet, da in Frankreich 46 Prozent der Nachkommen turkischer Einwanderer (im



Alter zwischen 18 und 40) die Schule ohne Abschluss verlassen (ibid.). Die Studie
,» 1rajectoires et Origines” von 2008, in deren Zuge 22.000 Personen in Frankreich
hinsichtlich ihrer Bildungsbiografien befragt wurden, zeigt, dass das franzésische Bil-
dungssystem die ethnische und klassenbedingte Ungleichheit nicht aufhebt. Besonders
viele Personen mit tlirkischem und maghrebinischem Hintergrund haben keinen oder
niedrige Abschlisse und wenige erreichen eine hohe Bildung: In der Gruppe der 18
bis 35-j&hrigen tlrkischstammigen Personen verfiigen 15 Prozent tber die Hochschul-
reife oder eine vergleichbare hohere Bildung, unter Personen maghrebinischer Her-
kunft sind es 26 Prozent im Vergleich zu 40 Prozent der Bevolkerung ohne Migrati-
onshintergrund (Brinbaum/Primon 2013, 14 f.).

Trotz der Heterogenitat von tatséchlichen Verldufen lassen sich institutionelle
Rahmenbedingungen des Schulsystems als tendenziell hemmend einordnen. Schulsys-
teme sind auf die Kinder der nationalen Mittelschicht ausgerichtet (Ditton/Aulinger
2011; Niermann/Scherr 2012). Dementsprechende Bildungsempfehlungen oder der
vorausgesetzte Sprachhabitus benachteiligen Schiler*innen mit Migrationshinter-
grund (Gogolin 2013; Gomolla 2013, 94). Institutionelle und direkte Diskriminierun-
gen wirken sich ungunstig auf Verldaufe aus (Auernheimer 2013; Boos-Nunning 2013;
Gomolla 2013; Groh-Samberg et al. 2012). Das schlief3t positive Wirkungen nicht aus,
zumal die institutionellen Rahmenbedingungen sich im Zeitverlauf verandern und
z. B., was das Schulsystem angeht, Innovationen fordern konnen, die Kindern mit
Migrationshintergrund von Vorteil sind (siehe Crul 2016, 61). Dazu kommen einzelne
Personen, wie Lehrer*innen, die Unterstiitzung leisten und/oder als Rollenmodelle
fungieren (Scherr/Niermann 2012, 870; Schittenhelm 2011, 106). Dass sich Leh-
rer*innen fur benachteiligte Kinder engagieren, ist plausibel, da sie um Ursachen und
Folgen von Benachteiligung wissen und oft ein hohes Berufsideal haben.

Der Forschungsstand belegt eindrticklich, dass das ,,Normalmodell“ schicht-
spezifischer Habitusformation im Kontext von Migration aufgebrochen wird. Die Be-
zeichnung ,,Arbeitsmigration* weist auf das zentrale Motiv der geografischen Mobili-
tat gering qualifizierter Arbeitskréfte in den 50er und 60er Jahren nach Europa: Die
Verbesserung der 6konomischen Lage der Familie. Mit zunehmender Aufenthalts-
dauer bewegten die im Vergleich zum Herkunftsland besseren Bildungschancen fir
die Kinder viele Arbeitsmigranten dazu, entgegen dem urspriinglich angedachten zeit-
weiligen Aufenthalt, die Migration zu verstetigen (Wilpert 1980, 47). Die hohe Bil-
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dungsmotivation in Migrantenfamilien wurde in vielen Studien belegt (Becker/Schu-
bert 2011, 174; Boos-Nunning 2013; Frickey 20012, Helbig/Schneider 2014; Schit-
tenhelm 2012, Tepecik 2011, 2013). Studien deuten darauf hin, dass die im Migrati-
onskontext typische auf einen Aufstieg durch Bildung ausgerichtete Sozialisation nicht
nur schichtspezifische, sondern auch geschlechtsspezifische Orientierungen berwin-
det. Bereits in den 80er Jahren driickten auslandische Madchen hohere Berufs- und
Bildungsziele als einheimische Mé&dchen der Arbeiterschicht aus (Wilpert 1980, 85).
Seitdem gibt es zahlreiche Belege fur die hohe Bildungsmotivation in Migrationsfa-
milien ungeachtet der Geschlechtszugehdrigkeit (Boos-Nunning 2013, 231; Stamm et
al. 2014, 21 f.). Zudem deuten Untersuchungen auf mannigfaltige Rollen- und Ge-
schlechterbilder in muslimischen Familien (ElI-Menouar/Becher 2014, 61). Die Ein-
helligkeit des Befundes hoher Bildungsmotivationen unter Migrationsfamilien deutet
darauf, dass muslimische Familien sich darin nicht ausnehmen.

Untersuchungen tiber den Zusammenhang von Religion und Bildung sprechen
ebenfalls fir die These, dass es keinen eindeutigen Zusammenhang zwischen Religion
und Bildung gibt. Direkte Effekte religiéser Uberzeugungen auf die Bildungsmotiva-
tion konnten nicht festgestellt werden (Helbig/Schneider 2014; Schneider/Dohrmann
2015). Hohe Bildungsambitionen wurden auch bei starker Religiositat belegt (Boos-
Nunning 2010; EI-Menouar/Becher 2014, 61; Helbig/Schneider 2014, 148). Eine Ana-
lyse anhand des Soziobkonomischen Panels (SOEP) zeigt, dass nach Kontrolle sozial-
struktureller Merkmale Jugendliche mit einem muslimischen Elternhaus keine statis-
tisch geringeren Gymnasialquoten haben als Jugendliche aus katholischen oder evan-
gelischen Familien (Schneider/Dohrmann 2015, 314).

Studien belegen hohe Bildungsaspirationen glaubiger und praktizierender
Musliminnen (Behr 2008; Wunn 2008), ohne dass die Religion dafur als urséchlich
angesehen werden kann. Frauen mit turkischem Migrationshintergrund¢® schneiden
bildungsmaRig gut ab: In der Gruppe der 23 bis 28-Jahrigen, die in Deutschland gebo-
ren wurden, verfigen 33,4 Prozent Uber die (Fach-)Hochschulreife gegenuber 48,4
Prozent der Frauen ohne Migrationshintergrund im gleichen Alter (Foroutan
2012, 38). Angesichts dieser Belege kann davon ausgegangen werden, dass religitse
Werte und Praktiken keinen direkten Einfluss auf Bildungsambitionen und individu-

elle Bildungsentscheidungen austben, also Religion kein Explanans ist.

168 Es wird geschatzt, dass davon 76 % dem Islam zugehdrig sind (Stichs et al. 2009, 76).



Die Befundlage deutet allerdings darauf hin, dass die Religionszugehdorigkeit
aufgrund von Haltungen des Umfelds die Bildungskarriere beeinflusst (Religion als
Explanandum). Zu den negativen Erfahrungen muslimischer Schilerinnen zahlen Dis-
kriminierung oder Sanktionen aufgrund des Kopftuchs, das haufig als aufgezwungen
wahrgenommen wird (Uygun-Altunbas 2017, 76 ff.). Das Aufwachsen in einer musli-
mischen Migrationsfamilie kann also Ausgrenzungserfahrungen mit sich bringen, d. h.
aus der Zugehorigkeit resultierende Handlungen des sozialen Umfelds. Qualitative
Untersuchungen liefern zahlreiche Indizien fir die Annahme, dass kulturalistische Er-
klarungsmuster unter Lehrer*innen verbreitet sind und die vermeintliche kulturelle
Fremdheit, Kulturkonflikte oder Aktivitaten wie der Koranschulbesuch als leistungs-
hemmend interpretiert werden (Gomolla 2013, 93 ff.). Die Annahme einer geringeren
Bildungsmotivation muslimischer Madchen aufgrund traditioneller Geschlechterrol-
lenvorstellungen hat hdufig eine geringere Férderung, die Orientierung auf weniger
ambitionierte Bildungswege und entsprechende Bildungsempfehlungen bis hin zu di-
rekten Diskriminierungen zur Folge (ibid., 97; Schittenhelm 2005; Schulze/Soja 2013;
202 ff.). Derartige Haltungen bestehen fort, obwohl in der Forschung die Kulturdefi-
zitthese, wonach Kinder aufgrund ihrer kulturellen Herkunft ein anderes Bildungsver-
stdndnis héatten, dem deutschen Bildungssystem kritisch bis ablehnend gegentiberste-
hen wirden und vor allem geringe Motivation und Anstrengungen fiir Bildungserfolge
an den Tag legen wirden, als widerlegt gilt (Becker 2011; Ditton/Aulinger 2011,
100 ff.).

Bildungsverldufe werden entscheidend vom familidren Milieu beeinflusst.
Viele Migranten der ersten Generation konnten zwar zumeist ihre 6konomische Lage
verbessern, erlitten dennoch einen Statusverlust und erreichten die angestrebte soziale
Mobilitat fir sich selbst nicht. Dies erklart die haufig beobachteten Bestrebungen, den
Kindern einen Aufstieg zu ermdglichen. Damit sind hohe Erwartungen an den Erfolg
der Kinder verbunden, damit sich am Ende der Aufwand und die emotionalen Kosten
der Migration gelohnt haben (King et al. 2011, 595). Dem Streben nach beruflichem
Aufstieg steht oft das Fehlen von Ressourcen entgegen, sodass ungeachtet hoher An-
strengungen ein Nebeneinander von Erfolg und Scheitern in Bildungsbiografien zu
beobachten ist. Milieubedingt wirken sich zahlreiche Faktoren ungunstig aus, wie feh-
lende Deutschkenntnisse (Ditton/Aulinger 2011, 100 ff.), der Mangel an Ressourcen

und Wissen, was Unterstiitzungsleistungen angeht, sowie ungunstige Selektionsent-
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scheidungen im Bildungssystem (Seibert 2011, 197). Dazu kommen familiare Prob-
leme, wie die im Kontext der Arbeitsmigration hdufige Separation zwischen Famili-
enmitgliedern (Yal¢in-Heckmann 1998, 170), Krankheit, Sucht (eines Familienmit-
glieds), Unsicherheit, eine unginstige Wohnsituation (Scherr/Niermann 2012, 870),
sodass von schwierigen biografischen Situationen ausgegangen werden kann, die die
Bildungslaufbahn behindern kdnnen. Eine Studie uber das Umsetzen von Bildungs-
ambitionen bei turkischen Jugendlichen zeigt anhand einer Typologie von erfolgrei-
chen und gescheiterten Verlaufen, dass der intergenerationale Prozess der adoleszen-
ten Ablésung von den Eltern die Verwirklichung von Bildungsambitionen entschei-
dend beeinflusst (King et al. 2011). Gerade vor dem Hintergrund hoher Erwartungen
liegen darin auch erhebliche Risiken des Scheiterns.

Einzelne forderliche Aspekte, die in Studien immer wieder genannt werden, ist
eine bildungsforderliche Atmosphare in der Familie. Diese umfasst die emotionale und
konkrete Unterstutzung, z. B. bei den Hausaufgaben, wobei Geschwister dabei eine
zentrale Rolle spielen, oder die Freistellung von der Hausarbeit (z. B. Crul 2016, 61 ff;
Tepecik 2011, 257 ff.). Emotionale Ressourcen werden in der Forschung als sehr hoch
bewertet, etwa eine ausgepragte Familiensolidaritat (Wilpert 1980, 159). Im Unter-
schied zu rein materiellen Ressourcen (wie Geld fir Nachhilfeunterricht oder Lehrma-
terialien) konnen sie dazu beitragen, die biografisch haufig schwierige Situation der
Migration sowie damit einhergehende Ausgrenzung zu bewaltigen. In Anlehnung an
Karin Schittenhelm (2011, 106; 2009, 4) l&sst sich von ,,Biographical Agency*, dem
produktiven Umgang mit Barrieren, im Sinne einer Kompetenz sprechen (siehe auch
Boos-Ninning 2013, 239; Schulze/Soja 2013. Ginstig kénnen sich neben der emotio-
nalen Unterstltzung in der Familie, Orientierungs- und Motivationsfiguren auswirken
(Juhasz/Mey 2003), auch religiéser Glaube kann eine Ressource darstellen (Oztiirk
2007, 225 ff.).

Das Nebeneinander und Interagieren von Aufstiegsbemihungen und mobili-
sierten Ressourcen, Stereotypen und Diskriminierung sowie institutionellen Rahmen-
bedingungen, d. h. férderlichen und hemmenden Aspekten, l&sst sehr heterogene Ver-
ldufe von Musliminnen mit Migrationshintergrund erwarten. Erst die biografische Re-
konstruktion des Zusammenspiels von fordernden und hemmenden Bedingungen kann
den Erfolg oder das Scheitern einer Bildungsbiografie erklaren. Dabei spielt es eine
Rolle, wie Ausgangsbedingungen abhangig vom subjektiven Erleben und von Bewal-

tigungskompetenzen verstérkt, abgemildert oder kompensiert werden.



5.1.2 Religidse Transmission im Migrationskontext

In der Religionssoziologie herrscht weitgehend Einigkeit dariiber, dass der Grundstein
fir die Religiositat in der Sozialisation gelegt wird (Benthaus-Apel/Eufinger 2017;
Bengtson et al. 2013; Hervieu-Léger 1998; Sherkat 2003; Voas 2003). Religidse Prak-
tiken, Glaubenssatze und Wertorientierungen werden durch das Nachahmen und Er-
lernen religioser Verhaltensmuster und Praktiken sowie den Erwerb religiosen Wis-
sens von einer Generation an die nachste weitergegeben (Bengtson et al. 2013; Scour-
field et al. 2013). In modernen, zunehmend sékularen Gesellschaften lasst sich von der
Fragilitat religioser Transmission ausgehen (Hervieu-Léger 1998). In einer Gesell-
schaft, in der Religion — mit Charles Taylor gesprochen — keine naheliegende Option
mehr darstellt, kann religidse Transmission scheitern.

Die Theory of Intergenerational Religious Momentum wurde ausgehend von
einer mehrgenerationalen Untersuchung der Geburtskohorten von 1909 bis 1988 in
den USA entwickelt (Bengtson et al. 2013). Anhand dieser Theorie werden zunéchst
allgemeine Voraussetzungen fur die erfolgreiche Weitergabe von Religion beleuchtet,
bevor im Anschluss die Transmission des Islams im Migrationskontext diskutiert wird.

Ungeachtet religioser Experten, die Wissen Uber religiose Praktiken und Dog-
men vermitteln, hangt die Entwicklung einer religiésen Bindung entscheidend von den
Eltern und familiaren Rollenmodellen ab (Bengtson et al. 2013, 72). Eine stark pra-
gende Rolle geht hdufig von den GroReltern aus, sodass die Weitergabe von religidsen
Geflhlen auch eine Generation uberspringen kann (ibid., 182). Die Fahigkeit und Be-
reitschaft zur religiosen Transmission und die religidse Haltung der Kinder werden
daneben auch durch gesellschaftliche Einfliisse und strukturelle Bedingungen beein-
flusst, etwa die endogame oder exogame Heiratspraxis, sodass sich insgesamt ein kom-
plexes Modell voraussetzungsreicher religidser Transmission ergibt. Der ,,key to reli-
gious socialisation® liegt in der Intention zur Vermittlung von Religion und der aktiven
Umsetzung (ibid., 72). Damit Kinder sich an der (meist) elterlichen Praxis im Sinne
von Rollenmodellen orientieren kdnnen, muss es eine Konformitat zwischen dem In-
halt der verbalen Vermittlung und der eigenen religiésen Praxis geben. Ahnlich wie
andere Ideale lassen sich religidse Ideale wirkungsvoll vermitteln, wenn sie praktiziert
werden. Eine Hypokrisie liegt hingegen vor, wenn religiése Regeln zwar befolgt wer-
den, jedoch nicht die dahinterliegenden héheren Ideen, oder wenn auf dem Befolgen
von Regeln beharrt wird, ohne deren Sinn erklaren zu konnen (ibid., 136). Das Gelin-

gen ist ferner von der Beziehungsqualitat zwischen Eltern und Kindern sowie von der
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Lebenssituation der Familie abhdngig. Eine von emotionaler Warme und Nahe ge-
pragte Beziehung erweist sich als forderlich, wahrend die Wahrnehmung eines oder
beider Elternteile als kalt, distanziert oder autoritar hinderlich ist (ibid., 98). Befinden
sich die Eltern in einer schwierigen Lebensphase, haben sie etwa Eheprobleme, finan-
zielle, gesundheitliche Schwierigkeiten, Abhéngigkeitsprobleme — sogenannte ,,stai-
ned, preoccupied parents* (ibid., 98) — leidet haufig nicht nur die Bereitschaft und Fa-
higkeit der Weitergabe von Religion, sondern auch die Beziehungsqualitét.

Ergénzend zur familidren Sozialisation fungiert die religiose Community be-
sonders bei Minderheitenreligionen als kohédsive Gemeinschaft, die Familien in ihre
Aktivitaten einbindet, um den Fortbestand der Gemeinschaft zu sichern. Eine hohe
famili&re Kohdsion vorausgesetzt, kénnen Community-Aktivitaten und der Austausch
mit Peers einen entscheidenden Beitrag zur Auspragung einer religiésen Bindung leis-
ten. Forderlich wirkt sich aus, wenn in Communities gemeinsame religiése Aktivitaten
begangen werden und Familienmitglieder durch die Religion Zeit miteinander verbrin-
gen (ibid., 182). Das religiGse Beispiel der Eltern ist auch bei hoher Einbindung in die
Community wichtig, andernfalls erfillt die Zugehdrigkeit zu einer Gruppe womaoglich
lediglich eine identitatsstiftende Funktion, ohne zur religiésen Transmission beizutra-
gen (ibid.). Der gemeinsame Besuch von Gottesdiensten oder das Senden der Kinder
in den religiosen Unterricht ist keine Garantie fur die Transmission, wenn —trotz dieser
sichtbaren religiosen Aktivitaten — Religion in der Familie eine nebenséachliche Rolle
spielt.*® Eine allein auf sozialer Konformitat beruhende Glaubenspraxis oder Norm-
befolgung bremst die religidse Transmission.

Was die Transmission des Islams im européischen Kontext angeht, ist der For-
schungsstand zur zweiten Generation umfangreicher als der zur ersten Generation, er-
sichtlich an aktuellen Studien Uber die religiése Erziehung in muslimischen Familien
(Blaschke-Nacak/H6RI 2016; Scourfield et al. 2013; Uygun-Altubas 2017). Uber Er-
ziehungspraktiken des fur die vorliegende Untersuchung relevanten Zeitraums der
1970er bis 1990er Jahre gibt es nur wenige Erkenntnisse. Darauf wird meist retrospek-
tiv und in begrenztem Umfang geschlossen, etwa durch die Frage an Muslim*innen
der zweiten Generation, ob ihre Eltern sie in die Koranschule schickten und wie héufig
ihr Vater die Moschee besucht hat (Gungor et al., 2011). Quantitative Studien verglei-

chen héaufig auf Aggregatebene die religiose Selbsteinschdtzung bzw. Religiositat in

169 Siehe das Beispiel der Jackson Family (ibid., 86 ff.).



der ersten und zweiten Generation (z. B. Diehl/Koenig 2009). Einen direkten Ver-
gleich zwischen Eltern und Kindern erlaubt eine Studie auf der Basis der Befragung
von 641 Eltern-Kind-Dyaden (Maliepaard/Lubbers 2013). Die quantitativen Studien
(Diehl/Koenig 2009; Gungor et al. 2011; Maliepaard/Lubbers 2013) schliel3en auf eine
hohe intergenerationelle Stabilitat von muslimischer Religiositat. Doch selbst die Be-
fragung von Eltern-Kind-Dyaden lasst keinen Ruckschluss auf konkrete Prozesse der
Transmission in Familien zu. Vergleichen lassen sich die religidse Selbstidentifika-
tion, die Haufigkeit von Moscheebesuchen sowie die Préaferenz fiir Heiratspartner und
Schule zum Zeitpunkt der Befragung (ibid.), wohingegen die tatsachlich (in den
1970er bis 1990er Jahren) stattgefundenen Erziehungspraktiken unbeleuchtet bleiben.
Ebenso wenig kann mit diesem Befragungsinstrument erfasst werden, ob Einstellun-
gen sich im Zeitverlauf gewandelt haben.

In den genannten Studien wenig beachtet ist die Religiositét der ersten Gene-
ration sowie die Rolle der Migration flr die Sozialisation. Die qualitative Studie von
Lale Yal¢in-Heckmann (1998) identifiziert vier Typen von Familien anhand von Pa-
rametern. Diese werden gekennzeichnet durch die Einbindung in eine religitse Ge-
meinde, die familidre Stabilitat sowie die Beziehungsqualitat, die sich auf die prakti-
zierte Religiositat und die religiose Erziehung auswirken. Das deutet auf eine ausge-
prégte Heterogenitat, wohingegen die Religiositét der ersten Generation in quantitati-
ven Studien homogen erscheint (siehe den Forschungsstand in Voas/Fleischmann
2012; Maliepaard/Lubbers 2013, 433). Dies lasst sich auf die verwendeten Aggregat-
daten zuruckfiihren oder auf Riickschlusse von landlicher Herkunft und geringer Bil-
dung auf hohe Religiositat und Relevanz religiéser Erziehung (Voas/Fleischmann
2012, 533).

Es trifft zu, dass es sich bei den im Zuge des Wirtschaftswachstums der 1950er
und 1960er Jahre nach Europa migrierten Personen groftenteils um gering qualifi-
zierte Arbeiter*innen aus landlichen Regionen handelte. Das gilt sowohl fiir die alge-
rischen Migrant*innen in Frankreich, wie auch fir die tirkischen Migrant*innen in
Deutschland, die jeweils grofiten Herkunftsgruppen. Die Herkunftslander sind musli-
misch gepragt und es ist davon auszugehen, dass die Migrant*innen sich als Muslime
verstanden und viele den Islam praktizierten. Das muslimische Selbstverstdndnis be-
zeichnet allerdings nicht notwendigerweise eine dezidiert religidse Identitat. Muslim
war eine gangige Selbst- und Fremdbezeichnung im kolonialen Algerien (Bourdieu
2000). Jean-Noel Ferrié (2004) zeichnet ein Portrait des Volksislams in Marokko, das
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nahelegt, dass die islamischen Normen in muslimischen Gesellschaften sich zwar ei-
nes allgemeinen Konsenses erfreuen, aber nicht permanent und von allen befolgt wer-
den. Im Volksislam wird ein gewisses (oft heimliches) Brechen von Regeln (beziiglich
Alkohol- und Schweinefleischabstinenz, Fasten) stillschweigend toleriert. Die
Schichtzugehorigkeit der meisten Migrant*innen legt nahe, dass vielfach ein Volksis-
lam gepflegt wurde. Die Untersuchung Bourdieus (2000) belegt, dass viele in einer
prekéren Lebenslage sehr mit Existenzfragen beschaftigt waren und religiose Prakti-
ken nebensachlich waren.'” Auf eine ausgepragte Pluralitit der Religiositat deutet
auch eine 1992 in Frankreich durchgefuhrten Studie, bei der 34 Prozent der algerischen
Migrant*innen angaben, keine Religion zu praktizieren, 14 Prozent sich als nicht reli-
gi0s bezeichneten und nur 29 Prozent als regelmaRig praktizierend (Tribalat 1995, 94).
Bei den erhobenen Zahlen werden Einflisse des Migrationsereignisses allerdings nicht
ersichtlich.

Die Migration kann eine Transformation des religidsen Selbstverstandnisses
und der religiosen Praxis ausldsen, was sowohl die Intensivierung religiéser Identitat
wie auch deren Abschwachung bedeuten kann (Baumann 2004, 20). Ausléser kdnnen
der gednderte gesellschaftliche Kontext oder psychosoziale Aspekte der Migration
sein, wie die h&ufig entstehenden Sinnkrisen und die Angst vor dem Verlust der eige-
nen Identitat (Schiffauer 2004). Viele Arbeitsmigrant*innen zirkulierten regelméfiig
zwischen dem Herkunftsland und dem Aufnahmeland. Uber das Physische hinaus wa-
ren sie auch in Bezug auf soziale Beziehungen in keiner Gesellschaft fest verankert.
Dieses Phanomen des Kommens und Gehens, angelehnt an das Simmelsche Bild des
»Fremden*, beschreibt Abdelmalek Sayad (1999, 82 f.) als ,,double absence* (doppelte
Abwesenheit), denn nicht nur die Kultur der Aufnahmegesellschaft bleibt fremd, son-
dern auch die eigene Welt des Herkunftslandes wird zunehmend fremd. Die Mig-
rant*innen mussten sich zurechtfinden, ohne sich an selbstverstandlichen Normen, tra-
dierten Rollenmustern und Handlungsroutinen orientieren zu kénnen. Im geanderten
gesellschaftlichen Kontext werden religidse Praktiken nicht mehr sozial geteilt und
normativ gestiitzt; Raume und Zeiten der Religionsausiibung sind nicht mehr gegeben.
Das Aufgeben einer vormals, aufgrund des sozialen Konsenses, praktizierten Religio-
sitat ist eine mogliche Veranderung im Kontext von Migration. Migrierte Personen

170 Bourdieu beschreibt das koloniale Algerien sowie das algerische Proletariat, welches er zwischen
1955 und 1960 ethnografisch erforscht hat.



muslimischer Zugehorigkeit werden in einem nichtmuslimischen Land damit konfron-
tiert, ihre Alltagspraxis, die vor der Migration eine Routine darstellte, hinsichtlich der
Kompatibilitdt mit ihrem (religiésen) Selbstverstandnis zu hinterfragen. Vormals wo-
mdoglich unhinterfragte Praktiken, wie das Fasten im Ramadan, erfahren eine Bedeu-
tungsverschiebung, die von ihnen selbst oder vom sozialen Umfeld ausgehen kann. In
einem Kontext, der die religiése Kultur nicht teilt, mit Olivier Roy (2010) ldsst sich
von einem Bruch zwischen Religion und Kultur sprechen, wird mdglicherweise ein
Reflexionsprozess tber die Rolle von islamischen Normen und Werten im Alltagshan-
deln in Gang gesetzt. So lasst sich der Befund verstehen, dass muslimische Mig-
rant*innen und ihre Nachkommen hdufiger tber Glaubensinhalte nachdenken, als
Muslim*innen in der Tirkei (Religionsmonitor 2015).

Neben einem Status- und Identitatsverlust brachte die Migration h&ufig nicht
den gewiinschten 6konomischen Ertrag. Im Fall tirkischer Einwanderer trugen auch
die steigenden Investitionskosten im Heimatland dazu bei, dass viele ihren Aufenthalt
immer wieder verlangerten (Hunn 2005). Ahnlich gingen Algerier wiederholt nach
Frankreich, da das verdiente Geld im Heimatland schnell verbraucht war (Sayad
1999). Obwohl ein Rotationssystem den begrenzten Aufenthalt der Arbeiter im Gast-
land vorsah und diese selbst ihren Aufenthalt als zeitweilig ansahen, verstetigte sich
die Migration zunehmend. Der Anwerbestopp des Jahres 1975 hatte den Verbleib vie-
ler Arbeiter und den Nachzug ihrer Familien zur Folge, wobei die Unsicherheit Gber
die Dauer des Aufenthaltes bestehen blieb. Dass bis Ende der 70er Jahre 20 bis 30
Prozent der turkischen Kinder dem Unterricht an deutschen Schulen fernblieben
(Hunn 2005, 401), deutet auf bestehende Riickkehrpléne.

Migrant*innen der ersten Generation teilen die Unmdglichkeit, die Zukunft zu
planen, das Leiden in der Fremde und den dauerhaften Verlust der Heimat, wenn die
Option der Ruckkehr endgultig aufgegeben wird (Schiffauer 1991; 2002, 28). Diese
krisenhafte Lebenssituation kann mit der Hinwendung zu Religion bewaéltigt werden
(Schiffauer 1991, 125 ff.), insofern kann sich aus der Migration eine religionsproduk-
tive Dynamik ergeben. Der Entfremdung kann durch eine Intensivierung religitser
Praxis oder den Anschluss an eine religiose Gruppe*™ begegnet werden. Die Erfahrung
der Abwertung und des Statusverlusts kann das Bestreben ausldsen, sich durch die

Einhaltung religioser Regeln aufzuwerten und sich dementsprechend nach auflen zu

171 Schiffauer (1991, 150 ff.) spricht von der Flucht in eine religiose Gemeinschaft als Utopie einer
besseren Gesellschaft.
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prasentieren. Religion kann dazu dienen, einer empfundenen Abwertung, Unterlegen-
heit sowie eingeschréankten Handlungsmdglichkeiten mit der Behauptung der morali-
schen Uberlegenheit zu begegnen. Schiffauer (2004, 351) kennzeichnet die aus der
Migrationssituation resultierende religiose Bedurfnislage als defensiv, da sie ,,sich um
Behauptung und Wahrung der eigenen Werte und Lebensentwiirfe in einer fremden
Umwelt“ zentriere. Darin wird der in der Migrationsforschung gut belegte Ressour-
cenaspekt von Religion deutlich, in einer fremden, bedngstigenden Lebenssituation
Halt und Orientierung zu finden (Fuhse 2006, 2008).

Die Notwendigkeit der Kindererziehung im Kontext der Verstetigung der Mig-
ration kann das religitse Selbstverstandnis ebenfalls verandern. In muslimischen Ge-
sellschaften erfolgt die Transmission durch geteilte religiose Passageriten und religi-
Ose Institutionen und ist weniger von der Religionspraxis der Eltern abhéngig. Mig-
rant*innen werden hingegen damit konfrontiert, fur die religiése Sozialisation verant-
wortlich zu sein, die nicht durch den sozialen Kontext gestutzt wird, in dem eine Ko-
edukation erfolgt und der Islam als Alltagsgewissheit vermittelt wird (Uslucan 2015).
Hier stellt sich die Frage, inwieweit religidse oder volksreligiose Migrant*innen die
Vermittlung der Religion als eine Aufgabe erkannt haben und wie sie diese umsetzten.
Zundchst l&sst sich annehmen, dass in nicht-muslimischen Gesellschaften fraglos ge-
gebene muslimische Identitdten potenziell erklarungsbedirftig werden, sodass sich
auch wenig religiése Migrant*innen ihrer Zugehdérigkeit bewusst waren.

Der gesellschaftliche Kontext tragt zur Selbstwahrnehmung als fremd, nicht
zugehorig und potentiell entfremdet bei. Dies l&sst sich auch fir die 1970er Jahre be-
haupten, als tlrkische Einwanderer noch nicht dezidiert als Muslime wahrgenommen
wurden. In dieser Zeit wuchs das Misstrauen gegenuber der turkischen Bevolkerung
im Kontext politischer Auseinandersetzungen zwischen deutscher und turkischer Re-
gierung, begleitet von heftigen Mediendebatten. Als um 1979 die deutsche Staatsbur-
gerschaft fur tirkische Kinder diskutiert wurde, wurde in der tlrkischen Zeitung
Hurriyet von einer Germanisierung gesprochen, die eine Entfremdung der Kinder von
ihrem Land und ihren Eltern mit sich bringen wirde (Hunn 2005, 404). Auch als wenig
spater die Abschaffung von Auslénderklassen und die Integration tiirkischer Kinder in
das deutsche Bildungssystem diskutiert wurde, sprachen die Gegner auf beiden Seiten
von einer Zwangsgermanisierung. Das Verteilen anti-tlrkischer Flugblatter und eine

aufgeladene Berichterstattung in der tirkischen Presse, die die Tilrken mit den Juden



im NS-Regime verglich, schirten zusétzlich Bedrohungsgefiihle und Entfremdungs-
angste unter Migrant*innen (ibid., 512). Im Kontext politischer Konflikte zwischen
Linken und Rechten in der Turkei appellierten islamisch-tirkische Vereine an die Ge-
fahr der Entfremdung in der Diaspora. Wéhrend die politisch linksgerichteten und eher
intellektuell geprégten Vereine Kultur- und Freizeitangebote machten, die unter den
gering gebildeten Arbeitsmigrant*innen auf wenig Interesse stieRen, appellierten
rechtsorientierte VVereine an die religiosen und kulturellen Bedurfnisse, wozu auch Is-
lamunterricht gehorte (ibid., 442 ff.).172

In europdischen Gesellschaften lassen sich in den 1960er und 1970er Jahren
eine massive Kritik an den Kirchen und zahlreiche Kirchenaustritte verzeichnen
(McLeod 2007). Soweit die Migrant*innen dies wahrnahmen, mag es den Kontrast
zwischen christlich-sakularer Gesellschaft und der eigenen muslimischen Identitat
noch verstarkt haben. Vor diesem Hintergrund ist es nachvollziehbar, dass die Mig-
rant*innen Angst davor hatten, dass sich ihre Kinder von den eigenen Werten und
Normen entfremden wirden. Schiffauer (2002, 18) unterscheidet zwei grundsétzliche
Optionen hinsichtlich der Vorbereitung auf das Leben in der Fremde: Eltern kénnen
entweder versuchen die Kinder vor der Gesellschaft zu schiitzen oder sie offensiv da-
rauf vorbereiten. Beide Handlungsoptionen lassen sich in der Literatur finden. So stellt
Hunn (2005, 417) fest, dass viele Migrant*innen keine Bertihrungsangste mit der deut-
schen Kultur haben. Auf die andere Option deuten Aussagen, wonach die Erziehung
bei Aufenthalten im Herkunftsland Turkei viel weniger streng gewesen sei (ibid., 417).
Letzteres deutet darauf, dass viele Migrant*innen sich im Kontext der Aufnahmege-
sellschaft der Erziehung nicht gewappnet fuhlten und versuchten, ihren Kindern durch
eine strenge Erziehung Grenzen zu setzen.

Religion beinhaltet klare Regeln und Ordnungsvorstellungen. Damit kénnen

auch nichtreligiose Eltern allgemeine Erziehungsziele verfolgen, etwa die Kinder mit

172 7u diesen Organisationen gehdren die zu Beginn der 70er Jahre gegriindete tiirkisch-nationalistische
Partei MHP (Milliyetci Hareket Partisi), die 1977 gegriindete nationalistisch gesinnte Férderation der
demokratisch-idealistischen Tirkenvereine in Europa (Turk-Forderation) sowie der ebenfalls 1977 ge-
grundete Dachverband Tiirkische Union in Europa, der der konservativ-religiosen Nationalen Heilspar-
tei (Milli Selamet Partisi, MSP) nahestand, aus der in den 80er Jahren die Organisation der nationalen
Sicht in Europa (Milli Gorus) hervorging. Auch die in der Tirkei seit den 50er Jahren aktive islamische
Bewegung der Silleymanisten, aus der 1975 die Griindung des Verbands der Islamischen Kulturzentren
(VIKZ) hervorging, richtete in Deutschland Korankurse ein. Diese Organisationen waren zunéchst res-
sourcenstérker als religidse Vereine, die von Migranten selbst gegriindet wurden und boten auch gering
religiosen Eltern Unterstiitzung bei der religiosen Wissensvermittlung.
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den eigenen Traditionen vertraut zu machen, ein Bedirfnis, das insbesondere ange-
sichts der wahrgenommenen Differenz zwischen der eigenen Kultur und der des Auf-
nahmelandes entsteht (vgl. Uslucan 2015, 1481). Die eigene Kultur ndherzubringen ist
besonders wichtig, wenn die fremde Kultur als Gefahr der Entfremdung der Kinder
wahrgenommen wird. Angste, die Gesellschaft hatte einen negativen Einfluss auf die
Kinder, wirde sie zu Kriminellen oder Drogenabhangigen werden lassen, waren unter
Migrant*innen verbreitet (Karakasoglu/Oztiirk 2007, 168; Yalgin-Heckmann, 170 f.).
Eine religidse Erziehung dient der Ausbildung von sozialen Fahigkeiten und morali-
schen Werten und bildet eine Briicke zur Herkunftskultur. Durch Organisationen des
Heimatlandes angebotener Islamunterricht ist im Vergleich zu Angeboten der Aufnah-
megesellschaft fir Migrant*innen schon allein aufgrund der Sprache leichter zugang-
lich. Ungeachtet der Auspragung der Religiositat der Eltern mag es naheliegend ge-
wesen sein, zur Unterstltzung der Erziehung auf religiose Angebote zurlickzugreifen.
Selbst wenn es unter Tirken auf Kritik stiel3, dass viele tiirkische Vereine das politi-
sche Ziel verfolgten, die nationale und islamische Identitat zu starken, oder die Imame
als wenig qualifiziert angesehen wurden (ibid., 171), wurden die Angebote haufig ge-
nutzt.*”? Alle der zwischen 1990 und 1993 befragten 30 turkischen Haushalte beftr-
worteten Korankurse grundsatzlich und etwa die Halfte lieR ihre Kinder teilnehmen
(ibid.). Unter den Griinden, Kinder nicht in Korankurse zu schicken, wurde z. B. die
politische Haltung von religiésen Vereinen genannt (ibid.).

Die nicht-représentative Befragung von Ursula Boos-Ninning und Yasemin
Karakasoglu (2005, 412 f.) legt ebenfalls nahe, dass eine religidse Erziehung weder
eine absolute Ausnahme noch eine unter allen Eltern geteilte Prioritat darstellte. So
flihlten sich 58 Prozent der befragten jungen Musliminnen von ihren Eltern religios
erzogen. Den Religionsunterricht besuchten von Frauen tlrkischer Herkunft 61 Pro-
zent, von denen jugoslawischer Herkunft 45 Prozent. Mehr als die Hélfte junger Mus-
liminnen mit turkischem und jugoslawischem Hintergrund gaben an, dass Glauben in
ihrer Familie die Privatsache jedes Einzelnen war, was ebenfalls auf Heterogenitat
deutet.

Der Forschungsstand spricht flir eine ausgepréagte Heterogenitit von Religiosi-
tat und Transmission. Deutlich wird, dass religiose Angebotsstrukturen, das gesell-

schaftliche Klima sowie die Migration als biografischer Bruch berucksichtigt werden

173 1n Maréchal (2003, 31) wird eine vom Prasidenten des Islamrats erwahnte Zahl genannt: Demnach
hétten 10 % der turkischen Kinder Korankurse besucht.



miussen. Die Untersuchungen von Klinkhammer (2002) und Nokel (2002) stiitzen die
Annahme der Heterogenitat. Klinkhammer belegt das Nebeneinander von kontinuier-
licher Vermittlung durch prégende familiare Identifikationsfiguren und dem Verzicht
auf religiose Erziehung, mitunter trotz eigener Religiositat. Die Beispiele gelungener
religiéser Transmission (Nokel 2002) betreffen akademische Haushalte, die teilweise
enge Kontakte zu Milli Gorus unterhielten. Das deutet einerseits auf die positive Funk-
tion einer Einbindung in religiése Gemeinden, andererseits auf mogliche Zusammen-

hénge zwischen Religion und Bildung, der wir uns im folgenden Abschnitt zuwenden.

5.1.3 Wechselwirkungen zwischen Religion und Bildung

Angesichts der aufgezeigten Risiken fir Bindungsverlaufe in (muslimischen) Migra-
tionsfamilien und der hohen Anforderungen erfolgreicher religidser Transmission im
Migrationskontext lassen sich die Sozialisationsbereiche Religion und Bildung als
hochst krisenanfallig ansehen. Im Folgenden soll versucht werden, Zusammenhange
zwischen religiGser Erziehung und Sozialisation in Bezug auf Bildung auszuloten.
Dazu wird der Forschungsstand hinsichtlich der Rolle von erstens, Bildungsstand der
Elterngeneration und zweitens, Bildungsambitionen auf Erziehungspraktiken, sowie
drittens, Einflissen realisierter Bildungsaufstiege auf die Bewertung der elterlichen
Erziehung befragt. Letzteres tragt dem dieser Untersuchung zugrundeliegenden Mate-
rial Rechnung, welches eine retrospektive und bewertende Perspektive auf Sozialisa-
tionserfahrungen enthélt.

Hier wird das Argument vertreten, dass kulturelle und religidse Einfllisse auf
elterliche Theorien, Ziele und Praktiken von Erziehung nicht pauschal abgeschatzt
werden kdnnen und sich z. B. nicht von schichtbedingten Einflissen trennen lassen.
Das legt eine Kritik nahe, wonach die Einordnung der Erziehung muslimischer Eltern
als traditional, kollektivistisch, autoritar oder gewaltformig letztlich auf nicht haltba-
ren Dichotomien beruht (Wensierski/Liibcke 2012, 32 ff.). Eine andere Studie belegt
einerseits, dass unter turkischen Eltern im Unterschied zu deutschen Eltern ein angst-
lich-behltender Erziehungsstil stérker verbreitet ist, ihre Erziehung haufiger rigide
und inkonsistent ist und sie die Erziehungsverantwortung starker (an die Schule) dele-
gieren (Jékel/Leyendecker 2009). Andererseits wird festgestellt, dass diese Charakte-
ristika durch die Anzahl der Bildungsjahre in Deutschland abnehmen und durch psy-

chosoziale Belastungen zunehmen (ibid., 3). In der Forschung ist gut belegt, dass sich
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Erziehungsmuster durch die Migration verandern (EI-Mafaalani/Toprak 2011, 9f.;
Wensierski/Llbcke 2012).

Kultur ist ein komplexer Faktor. Hier soll nicht abgestritten werden, dass kul-
turell geprégte Werte, wie die Haltung zu Kollektiven (individualistisch/kollektivis-
tisch), das Verstdndnis zu Maskulinitat und Feminitét, das Verhéltnis zu Macht und
Unsicherheit sowie Zeitorientierungen (langfristig/kurzfristig) die Erziehung beein-
flussen konnen (siehe Trommsdorf 2008, 234). Ahnlich wird zwischen interdepen-
dence und independence, d. h. einerseits traditionellen Kontexten, in denen Gehorsam,
Anpassung, eine ausgepragte Familiensolidaritat und 6konomische Werte zentral sind,
und andererseits modernen Kontexten, in denen die Erziehung zur Selbststandigkeit
und Unabhangigkeit im VVordergrund steht, unterschieden (Kagitcibasi 2005). Mit Be-
zug auf diese Unterscheidung lasst sich argumentieren, dass Kultur nur ein Einfluss-
faktor auf die Erziehung ist. Die Theorie von Kagitcibasi beruht ndmlich auf der An-
nahme, dass die 6konomische Entwicklung von Gesellschaften zur Verbreitung tradi-
tional-materialistischer bzw. sédkular-rationaler, postmaterialistischer Werte Dbei-
tragt.*” Daran lasst sich ablesen, dass Erziehungstheorien, -ziele und -praktiken stark
vom soziodkonomischen Status und der Bildung beeinflusst werden. Kulturelle Ein-
fliisse auf die Erziehung bilden mit sozialen Aspekten des sozialisatorischen Milieus
eine Einheit (EI-Mafaalani/Toprak 2011; Kagitcibasi/Sunar 1997).

Studien bieten Anhaltspunkte dafiir, wie sich der Bildungsstand auf die religi-
0se Erziehung auswirkt. Unabhé&ngig von der Religionszugehdorigkeit praktizieren we-
niger gebildete Eltern eher eine autoritative Erziehung. Auf die religidse Vermittlung
Ubertragen, l&sst sich darunter z. B. die Drohung mit einem strafenden Gott oder mit
Dschinnen®’ verstehen, nach Rauf Ceylan (2014, 337 f.) ein autoritares Element des
Volksislams, auf das vor allem religios gering gebildete Eltern zurlickgreifen, die mit
der Erziehungsaufgabe Uberfordert sind.'” Die geringe (religidse) Bildung wird héufig
als Grund fur eine mangelhafte religidse Transmission angefuhrt (Aygun 2010, 47,
Uygun-Altunbas 2017, 55, 123; Ceylan 2014, 333 ff.; Karakasoglu/Oztiirk 2007). Die

174 Diese Theorie von Inglehart (1971) lasst sich zwar kritisieren, weil die Modernisierung von Gesell-
schaften nicht zwangslaufig zum Bedeutungsverlust von Religion fiihrt, sie starkt gleichwohl das Ar-
gument, wonach Kultur nur ein Erkl&rungsfaktor ist.

175 Dschinnen, zu denen auch der Teufel zahlt, sind im Koran erwéahnte Geistwesen, denen ein eigener
Wille zugeschrieben wird (Khoury 1988, 124). Kindern mit Schreckensfiguren Angst zu machen ist
verbreitet. Ein Beispiel ist die in Europa, besonders im slawischen Raum bekannte, Hexenfigur Baba
Jaga, der Sagen ein Biindnis mit dem Teufel zuschreiben.

176 Das gilt besonders flr den Migrationskontext. Migrant*innen erlebten haufig einen Statusverlust und
missen mit einer provisorischen und emotional belastenden Lebenssituation zurechtkommen.



Studien lassen allerdings kaum Rickschlisse darauf zu, ob die religiése Erziehung
tatsachlich mangelhaft war. Kritisieren l&sst sich, dass die aufgezeigte Diskrepanz zwi-
schen idealen Erziehungsvorstellungen und Erziehungspraxis ausschlieBlich an Wis-
senselementen festgemacht wird (Karakasoglu/Oztiirk 2007, 161), oder die Meinung
eines Koranlehrers zugrunde gelegt wird (Ceylan 2014, 333 ff.), nicht aber die elterli-
che Erziehungspraxis.

Hier lasst sich die These formulieren, dass das Bildungsniveau nicht der aus-
schlaggebende Faktor fiir Erfolg oder Scheitern religidser Vermittlung ist. Das geringe
religiose Wissen der Eltern wird von jungen Muslim*innen, die ihre religiose Erzie-
hung als mangelhaft empfinden, zwar kritisiert, ist aber lediglich ein Kritikpunkt (Ka-
rakasoglu/Oztiirk 2007, 166 f.). Das ferner kritisierte Unvermogen, den Sinn religiser
Verbote zu erkldren, wird erst in einem nicht-muslimischen Umfeld, das muslimische
Normen nicht teilt, zu einem Problem (ibid.). Wenn Mitschiler*innen oder Lehrkrafte
kritische bis feindselige Fragen an junge Muslim*innen richten, stehen diese vor dem
Problem, angesichts ihres begrenzten religidsen Wissens nicht Rede und Antwort ste-
hen zu kénnen (ibid.). Problematisch ist hier also nicht die Transmission religioser
Geflhle, sondern der Umgang mit den Schwierigkeiten, die sich in einer nicht-musli-
mischen Gesellschaft ergeben. Darunter fallt auch der erzieherische Umgang mit ne-
gativen medialen Darstellungen des Islams. Die meist stabile Lebenssituation und die
hohere Bildung in der zweiten Generation kénnen als forderlich fir den reflexiven
Umgang mit religiéser Differenz eingeschétzt werden. Untersuchungen legen nahe,
die erziehungsleitenden Prinzipien muslimischer Eltern (der zweiten Generation) seien
zu einem grof3en Teil darauf zurlickzufiihren, wie sie ihre Position als Minderheit in
einer nicht-muslimischen Umwelt, die sie als islamkritisch bis feindlich erfahren, so-
wie die damit verbundene Angst, ihre Kinder kdnnten davon vereinnahmt werden, ver-
arbeiten (Blaschke-Nacak/H6ORI 2016; Ceylan 2014; Uslucan 2015; Uygun-Altunbas
2017). Jouili (2015) verweist auf den unterschiedlichen Erfolg religiéser Transmission
je nach Bildung. Sie erwahnt (unqualifizierte) Gastarbeiter*innen, die lediglich Werte
und ein religioses Gefuhl vermittelten, und ehemalige Studierende aus dem Nahen Os-
ten, die ihren Kindern eine tiefere religiése Erziehung gewidmet hatten (ibid., 28 ff.).
Unabhéngig von einer schichtspezifisch ausgepragten Religiositat, lasst sich vermu-
ten, dass gebildete Eltern die hohen Orientierungsleistungen, die ihnen der gesell-
schaftliche Kontext abverlangt, eher erfiillen konnten als ungebildete.

Dass eine geringe Bildung die Vermittlung religioser Gefiihle grundsatzlich
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ermoglicht, lasst sich angesichts der zentralen Bedeutung von Identifikationsfiguren
behaupten. Claudia Mennen (2004) zeigt, wie eine gering gebildete, einfache Frau,
christliche Prinzipien in ihrem Alltag umsetzt und damit das religiose Selbstverstand-
nis ihrer Schwiegertochter entscheidend pragt. Dabei ist weder ihre religidse noch ihre
allgemeine Bildung ausschlaggebend, sondern ihr Vorbild. Auch im islamischen Kon-
text konnen religiose Gefuihle und ethische Prinzipien unabhéngig des Bildungsstands
vermittelt werden (Maréchal 2003, 28). Die von Jouili (2015, 28) Befragten kritisieren
zwar das traditionelle Muslimsein, radumen aber ein, dass ihre (gering gebildeten) EI-
tern ihnen religiose Werte und ein Zugehorigkeitsgefuhl vermittelt haben.

Das Fehlen von Rollenmodellen scheint ein Grund fir Briiche der religiosen
Transmission zu sein. Ein weiterer Kritikpunkt von Muslim*innen der zweiten Gene-
ration ist die unzureichende religidse Praxis ihrer Eltern (Karakasoglu/Oztiirk 2007,
166 f.). Diese Kritik lasst sich ebenfalls auf den gesellschaftlichen Kontext zurtickfiih-
ren, der junge Muslim*innen auf ihre Herkunft aufmerksam macht und sie zu einer
Auseinandersetzung zwingt. Ansonsten hatte dies ja zu einer Abnahme der Religiositat
im Generationenverlauf gefuhrt. Angesichts der Heterogenitat unter Muslim*innen ist
es nicht verwunderlich, dass Migrant*innen der ersten Generation nicht durchweg den
Islam praktizieren. In der Studie von Yalcin-Heckmann (1998, 181) gaben einige an,
den Islam nicht zu praktizieren, weil es nicht ,,von Herzen* kommt. Das fehlende Herz
lasst sich als Ausdruck schwacher Religiositdt und mangelnder innerer Beteiligung
bzw. von Volksreligiositét, die die Normen bejaht, aber nicht stringent umsetzt, ver-
stehen. Der gesellschaftliche Kontext lasst sich dartiber hinaus als Grund dafiir anfiih-
ren, dass viele Muslim*innen der ersten Generation ihren Glauben entgegen ihres Wil-
lens nicht praktizierten. Darauf lassen Aussagen schlieBen, wonach der Islam wegen
der Umsténde in Deutschland nicht praktiziert worden sei (ibid.). Offenbar erschien
einigen migrierten Muslim*innen die religidse Praxis in der Diaspora nicht moglich
oder notwendig. Als Zwischenfazit Iasst sich festhalten, dass von einem Nebeneinan-
der von intergenerationeller religidser Kontinuitat und Briichen der Religiositat aus-
gegangen werden kann, abhéngig von der Religiositat, Vorbildfunktion und Erzie-
hungskompetenz der Eltern.

Der Forschungsstand legt vielfaltige Zusammenhange zwischen Bildungsam-
bitionen und religiéser Erziehung nahe. An Typologien von muslimischen Familien
fallt auf, dass es keinen Typus gibt, der eine hohe Relevanz von Religion und Bil-

dungsambitionen in sich vereint. Vielmehr wird in der Typologie von Ahmet Toprak



(2012) zwischen (1) konservativ-autoritéren, (2) religiosen, (3) leistungsorientierten
und (4) modernen Familien unterschieden. In einer anderen Typologie werden (1) per-
missiv-nachsichtige, (2) leistungsorientiert-einsichtige und (3) religits-autoritare Er-
ziehungsstile unterschieden (EI-Mafaalani/Toprak 2011). Zwar rdumen die Autoren
ein, dass die religiose Haltung der Eltern jeden Erziehungsstil beeinflussen kann
(ibid., 44), legen jedoch nicht dar, wie leistungsorientierte oder permissive Eltern Re-
ligion vermitteln. Beide Typologien werfen die Frage auf, ob eine religiose Erziehung
zwangslaufig mit konservativen, traditionellen Wertvorstellungen einhergeht, jedoch
Leistungsorientierung ausschlief3t.

Die Studie Beten und Lernen (Boos-Nunning 2010) lasst einen anders gelager-
ten Zusammenhang vermuten. Demnach wurde die Unterbringung in Internaten bzw.
Wohnheimen des Verbandes der Islamischen Kulturzentren (VIKZ) héaufig durch die
Erwartung einer Verbesserung der Schulleistung der Kinder motiviert. Das Ziel von
Eltern, die durch mangelnde Leistungen ihrer Kinder alarmiert wurden, lag nicht pri-
mar in der Vermittlung der Religion, der in den Internaten ein hoher Stellenwert ein-
geraumt wurde. Vielmehr erhofften sie sich eine Stabilisierung der Kinder. Hier gehen
Leistungsorientierung und religiése Transmission Hand in Hand bzw. wird die religi-
0se Erziehung als Mittel zum Zweck gesehen. Wahrend dabei die religidse Erziehung
in Bezug auf Bildungsambitionen als forderlich angesehen wurde, konnte in anderen
Fallen eine religitse Erziehung als hinderlich angesehen werden. So ist bekannt, dass
Eltern ihre Kinder nicht in Korankurse schickten, die sie grundsétzlich beflirworteten,
weil sie den Kindern neben den Schulleistungen keine weiteren Aufgaben zumuten
wollten (Yalcin-Heckmann 1998, 181).

Wo eine religiose Erziehung, religiose VVorbilder oder eine gemeinsame religi-
Ose Praxis fehlen, die religiése Transmission also im Prinzip scheitert, tragt vor allem
das gesellschaftliche Umfeld dazu bei, dass die Religiositat von Muslim*innen (im
Unterschied zu der einheimischer Christen) nicht einfach verkimmert. Viele Mus-
lim*innen der zweiten Generation, deren islamische Zugehorigkeit durch gesellschaft-
liche Zuschreibungspraktiken im Fokus steht, eignen sich den Islam eigenverantwort-
lich an. In Studien wird die Sicht von Muslim*innen der zweiten Generation auf die
selbst erlebte Erziehung als kritisch dargestellt. Viele bewerten die Erziehung als tra-
ditionell und rigide, betrachten sich aber nicht systematisch als religios erzogen (z. B.

Jouili 2015, 28). Den Eltern wird eine unreflektierte, traditionelle Haltung zugeschrie-
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ben (z. B. Frese 2002). Vielfach wird beklagt, dass religiose Regeln oder religios be-
grindete Verbote nicht nachvollziehbar erklart wurden (Klinkhammer 2000, Nokel
2002, Oztiirk 2007, Tietze 2002).

Hier wird die These vertreten, dass die (meist kritische) Beurteilung der erleb-
ten Sozialisation auch mit dem Bildungsaufstieg in Verbindung steht. Grundsatzlich
variieren religiose Werte, Orientierungen und Handlungen schichtspezifisch.'” Kritik
an fehlenden Kompetenzen der Eltern kann mit dem Kontrast der eigenen hoheren
formalen Bildung und der damit einhergehenden Ausgestaltung der Religiositat mit
einem starken Fokus auf religitses Wissen erklart werden. Durch einen Bildungsauf-
stieg kann sich eine Differenz zu den religiésen Haltungen der Eltern ergeben. Es tber-
rascht also nicht, wenn der angeeignete Islam als génzlich entgegengesetzt zu dem der
Elterngeneration dargestellt wird:

An Islam practiced implicitly, not rationalized, oral rather than scriptural, and lived in a more

or less private manner within the family or the Islamic community was opposed to an Islam

that was text-based, discursive, consciously reflected upon — and therefore ,,understood” —

and put into practice by adopting a comprehensive and visible Islamic lifestyle in all domains

of life. (Jouili 2015, 28).
Da Jouili hoch gebildete Musliminnen befragt hat, ist es naheliegend, dies auch auf
den Bildungsstand zurtickzufiihren. Dass Jouili (2008) von ,religioser Selbst-Soziali-
sierung* spricht, deutet auf den eigenstandigen religiosen Wissenserwerb, flr den die
Eltern aufgrund ihres Bildungsstands keine Hilfe waren. Bildungsaufstieg und die bil-
dungsmaéRige Entfernung zu den Eltern mdgen dazu fiihren, dass das religiose Wissen
der Eltern als traditionell kritisiert wird (siehe auch Jouili 2008). Deutlicher wird der
Zusammenhang zwischen Bildungsstand und Religiositat in einer bereits diskutierten
Studie, die die Religiositat direkt mit den ,,Zeichen moderner Burgerlichkeit” (Nokel
2002, 27) in Verbindung bringt. Der Islam werde als kulturelles und symbolisches Ka-
pital genutzt, um einen Habitus zu entwickeln, der zur Position passt, die mit dem
Bildungsaufstieg erworben wurde (ibid., 269).

Ungeachtet eines Migrationshintergrundes tragen Bildungsaufstiege zu kon-
flikthaften Auseinandersetzungen mit den Werten und Handlungsorientierungen der
Eltern bei (ElI-Mafaalani 2012). Kritik an der religidsen Erziehung der Eltern kdnnte

177 Siehe dazu ,,8 7 Stande, Klassen und Religion* in Webers (1985, 285 ff.) Religionssoziologie.



auch aus der bildungsbedingten Distanz und Abgrenzung resultieren. Dass die religi-
Ose Erziehung von Akademiker*innen als erfolgreich bewertet wurde (Jouili 2015,
28 ff.), kann also auch der Kontinuitéat des sozialen Milieus zugerechnet werden.

Im Kontext von Bildungsaufstiegen muss es nicht zwangslaufig zu einer star-
ken Abgrenzung von der elterlichen Religiositat kommen. Auf eine Diversitat unter
Studierenden der zweiten Generation von muslimischen Migrant*innen in Frankreich
weist die Studie von Leyla Arslan (2010) hin. Arslan beschreibt erstens, diejenigen,
die sich vom Herkunftsmilieu und dessen Religiositét distanzieren (,,sortis de I’Islam*,
aus dem Islam Ausgestiegene), zweitens diejenigen, die sich den Islam im Modus der
Rekonversion aneignen und sich vom Traditionalismus und der miindlich vermittelten
Religiositat der Eltern abgrenzen, indem sie fundiertes Schriftwissen suchen (,,Born
again Muslims*), und drittens die ,,confessants séculiers®, Personen mit einem séku-
laren Bekenntnis, die die Religion als etwas Privates und Individuelles praktizieren
oder eine religiose Praxis nicht als notwendigen Bestandteil ihres Glaubens betrachten.
Eine kritische Haltung gegeniiber der selbst erlebten Erziehung scheint also typisch
fur Personen zu sein, deren Glaube als Zentrum der Identitatskonstruktion und Arbeit
an sich selbst sowie der Lebensfiihrung beschrieben wird, d. h. die ,,Born again Mus-
lims* (Arslan), die neo-orthodoxen Gléubigen (Jouili 2015) und die Neo-Muslimas
(Nokel 2002).

Unter Muslim*innen der zweiten Generation bestehen dartber hinaus klare
Vorstellungen uber Herausforderungen der Transmission des Islams in einem nicht-
muslimischen Kontext. Studien verweisen auf die Motivation, die Kinder unter Einsatz
padagogischen Wissens systematisch religios zu erziehen (Oztiirk 2007, 230; Klink-
hammer 2000, Nokel 2002). Das Ziel der religidsen Erziehung wird haufig idealty-
pisch formuliert und umgesetzt. In Studien wird angefiihrt, dass Eltern als Rollenmo-
delle fungieren und in der Familie statt Zwang eine gute Beziehungsqualitat vor-
herrscht (Uygun-Altunbas 2017); es werden verschiedene S&ulen religidser Transmis-
sion angefiihrt (kognitive Ubermittlung, Verinnerlichung, Habitualisierung, Reflexion
uber den Stand als Minderheit, religidse Organisationen) (Scourfield et al. 2013). Des
Weiteren wird das Zusammenspiel von formaler religioser Unterweisung und der ge-
lebten Religiositat im Elternhaus bzw. dem informellen Unterrichten betont (ibid.).
Studien bescheinigen den Eltern (der zweiten Generation) eine hohe Reflexivitat hin-

sichtlich ihrer Stellung in der Gesellschaft und der Wichtigkeit der religidsen Erzie-
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hung (Scourfield et al. 2013; Uslucan 2009, 2015). Es ist naheliegend, die Erziehungs-
vorstellungen und deren Umsetzung auf den hoheren Bildungsstand in der zweiten
Generation zurtickzufthren. Damit liel3e sich auch erkléren, dass die zweite Genera-
tion von Migrant*innen gegeniiber der ersten in der religiésen Transmission als er-
folgreicher eingeschéatzt wird (Scourfield et al. 2012, 100). Idealtypische Erziehungs-
ziele verstérkt in der 2. Generation zu verorten, kénnte auch der hohen Présenz uni-
versitar gebildeter Untersuchungspersonen mit hohen Ambitionen in Studien geschul-
det sein. Ayse Uygun-Altunbas (2017) konzentrierte sich auf Familien, die den Islam
praktizieren und der religiosen Erziehung ihrer Kinder einen hohen Stellenwert bei-
messen. In dieser Studie sind 9 von 16 Eltern Akademiker. Dass 5 von ihnen tber
padagogische Abschlisse verfligen, deutet ebenso wie in der Untersuchung von Lehr-
amtsstudentinnen durch Karakasoglu-Aydin (2000) darauf hin, dass die idealtypischen
Diskurse tber Erziehung ein hochmotiviertes, religiés und akademisch gebildetes und

in Erziehungsdingen versiertes Milieu beschreiben.

5.1.4 Fazit in Hinblick auf die Fallrekonstruktionen

Der diskutierte Forschungsstand deutet auf ausgeprégte intergenerationelle Dynami-
ken. Diese ergeben sich aus der Sozialisation im Kontext von Migrationsgeschichte
und dem (kritischen) gesellschaftlichen Umfeld, aber auch aus milieuinternen Ausei-
nandersetzungen, die mit anvisierten und erreichten Bildungsaufstiegen zusammen-
hangen. Der empirische Teil dieser Arbeit beruht auf der Rekonstruktion von sechs
kontrastierenden Féllen. Dabei gilt es zundchst herauszuarbeiten, welche Grundlagen
der Lebensfiihrung in der Sozialisation im Migrationskontext gelegt wurden und wel-
che Dynamiken daraus resultieren. Es geht darum, die Grundlagen fiir die Genese der
Fallstruktur anhand der Sozialisationserfahrungen in den je spezifischen Milieus auf-
zuzeigen. Im Fokus steht die Sozialisation im Bereich Religion (Selbstidentifikation,
religidse Praxis, Umgang mit der religiosen Zugehorigkeit, Transmission) und die im
Bereich Bildung (Spracherwerb, Bildungsmotivation).

Die Auswahl der Falle sichert eine gleichmaRige Verteilung des nationalen
Kontextes. Die Analysen (5.2 bis 5.7) sind vor dem Hintergrund der Transformation
des Migrationsphdnomens geordnet. Die Verstetigung der Migration im Zeitverlauf
l&sst sich sowohl fur Deutschland als auch fur Frankreich annehmen. Ein Anwerbe-
stopp wurde am 23. November 1973 durch die Bundesregierung und am 5. Juli 1974
durch den franzdsischen Président Valéry Giscard d’Estaing verhdngt. Diese Zasur



tragt zur Verstetigung der zundchst zeitweilig angelegten Anwerbung von ausléndi-
schen Arbeitskraften bei (Klinker 2010, 54; Berlinghoff 2013). Verstetigung ist als
schrittweiser Prozess zu verstehen. Die Geschichte der tlrkischen Gastarbeit zeigt,
dass sowohl Politiker*innen des Entsende- und des Aufnahmelandes wie auch die
Migrant*innen selbst von temporédren Aufenthalten ausgingen (Hunn 2005). Der An-
werbestopp hatte nicht den unmittelbaren Entschluss zur Folge, dauerhaft im Aufnah-
meland zu verbleiben, vielmehr wollten sich die Menschen die Mdglichkeit, dort (er-
neut) zu arbeiten, nicht durch eine Heimkehr verwehren. Auch als Familien nachgeholt
wurden, wurde die Rickkehroption zundchst nicht verworfen. Biografien wurden, so
die These, unterschiedlich stark durch die Option der Riickkehr und die Wahrnehmung
der Lebensumsténde als provisorisch oder dauerhaft geprégt, denn daraus ergaben sich
Madglichkeitsrdume und Restriktionen des Handelns.

Die Analyse beginnt mit den Fallen von Raisa (*1968), Ece (*1973) und Ne-
fissa (*1987), deren Sozialisation im Kontext einer provisorischen Lebenssituation
steht. Raisa und Ece sind vor dem Anwerbestopp geboren und in tirkischen Gastar-
beiterfamilien aufgewachsen. Der Fall von Nefissa gibt iber eine Fluchtbiografie Auf-
schluss. Der Aufenthalt der albanischen Familie aus dem Kosovo war als vortiberge-
hend angelegt und &hnelt insofern der Arbeitsmigration. Dass die drei Falle im deut-
schen Kontext liegen, ist den kontrastierenden Kriterien geschuldet. Die Félle teilen
den Hintergrund provisorischer Lebensverhéltnisse, unterscheiden sich aber hinsicht-
lich der Geburtskohorten (und damit gesellschaftlichen und institutionellen Rahmen-
bedingungen) und dem religiésen Selbstverstdndnis der Familie. Darauf folgen Félle,
deren Verbleib im Aufnahmeland als dauerhaft ausgelegt war. Djamila (*1984), Sahla
(*1987) und Latifa (*1982) gehoren derselben Generation an, haben einen algerischen
Hintergrund und wurden in Paris sozialisiert. Sie unterscheiden sich in Hinblick auf
die soziale Herkunft und das religiose Selbstverstandnis.

Ich gehe wie folgt vor, um einerseits die Orientierung im Text zu erleichtern
und andererseits der variierten Interviewflihrung und den kontrastierenden biografisch
relevanten Themen der Befragten gerecht zu werden: Die Darstellung folgt einem ein-
heitlichen Muster, richtet sich jedoch inhaltlich an der Fallspezifik und an der Struktur
der erzahlten Geschichte aus. Im ersten Unterkapitel gebe ich einen kurzen Uberblick
uber den biografischen Verlauf. Dieser wurde anhand der erhobenen objektiven Daten

und der biografischen Erzéhlung erarbeitet und beruht damit auf der subjektiven Erin-
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nerung der Befragten. Nicht moglich ist ein Abgleich mit Aussagen von Familienmit-
gliedern oder mit Dokumenten, etwa hinsichtlich der Einschatzung der 6konomischen
Situation der Herkunftsfamilie. Verzerrungen sind insofern unschadlich, als die sub-
jektive Perspektive im Mittelpunkt der Rekonstruktion steht.

Im zweiten Unterkapitel beschreibe ich zunéchst das Zustandekommen des In-
terviews. Damit wird die Interaktion in ihren Entstehungskontext eingebettet. Die mit
der Eroffnung der Interaktion vorgenommenen Weichenstellungen fur den weiteren
Verlauf der Interaktion werden aufgezeigt. Es folgt die komprimierte Darstellung der
Analyse der Eingangssequenz. Damit soll mdglichst eine erste Strukturhypothese zur
Lebensfiihrung aufgestellt werden. Je nach Eingangsfrage und Fallspezifik enthélt die
Strukturhypothese bestimmte Facetten der Lebensfiihrung. In mehreren Fallen l&sst
sich eine Hypothese hinsichtlich des Umgangs mit der (abweichenden) Identitét ge-
genuber einer Vertreterin der Mehrheitsgesellschaft aufstellen. Je nach Fallspezifik
und Erkenntniswert fuhre ich zusatzlich Deutungen der Interviewsituation an. Im drit-
ten Unterkapitel kontextualisiere ich den Fall in Hinblick auf die Bildungsbiografie,
die ich anhand der objektiven Daten und Aussagen im Interview rekonstruiert habe.
Das vierte Unterkapitel bildet die komprimierte Darstellung der Analyse einer Se-
quenz, die Uber die Erfahrung religioser Sozialisation Auskunft gibt. Dabei wird eine
Hypothese hinsichtlich der religionsbezogenen Generationendynamik entwickelt.

178 Einige Befragte konnten nur eine liickenhafte oder vage Familiengeschichte prasentieren, sodass die
Bildungswege der Eltern, erworbene Abschlisse oder Informationen iber weitere Familienmitglieder
teilweise liickenhaft sind. Die GroRelterngeneration habe ich nicht systematisch erhoben.



5.2 Religitse Kontinuitdt im Provisorium der Migration: Raisa'”

5.2.1 Biografischer Uberblick

Raisas Vater wird 1943 im landlichen Ostanatolien nahe der georgischen Grenze in
einer muslimisch-sunnitischen, ethnisch tscherkessischen'® Familie geboren. Die Fa-
milie lebt von der Landwirtschaft. Es ist bekannt, dass der Vater mindestens einen
alteren Bruder hat. Er besucht nach der damals geltenden Schulpflicht die Grundschule
bis zur 5. Klasse. 1961 emigriert er als Gastarbeiter nach Berlin und nimmt eine T&-
tigkeit als ungelernter Arbeiter in der Metallbranche auf.

Raisas Mutter wird 1949 im selben Dorf wie ihr zukilnftiger Mann als erstes
von sieben Kindern geboren. Raisas GrolRvater mutterlicherseits ist ein in einer Mad-
rasa ausgebildeter Religionsgelehrter. Als Privatgelehrter bietet er Religionsunterricht
an und ist dartber hinaus in anderen Funktionen tatig, in denen Lesen und Schreiben
verlangt wird. Die Familie lebt neben den bezahlten Téatigkeiten des Grol3vaters von
der Landwirtschaft. Als dlteste Tochter besucht Raisas Mutter im Unterschied zu ihren
drei jingeren Schwestern die Schule nicht. Sie heiratet 1966 Raisas Vater, der zu die-
sem Zweck in die Turkei kommt. 1968 wird Raisa geboren. 1969 emigriert die Mutter
ebenfalls nach Berlin und nimmt eine Stelle als ungelernte Arbeiterin in der Lebens-
mittelindustrie an, die sie einige Monate ausiibt, bis 1969 Raisas Bruder geboren wird.
1971, 1972 und 1974 werden Raisas Schwestern geboren. Alle Geschwister erwerben
den Hauptschulabschluss. Der Bruder ist Kfz-Mechaniker, eine Schwester ist Friseu-
rin. Alle Geschwister sind verheiratet.

Raisa wachst zunachst in der Tulrkei hauptséchlich bei ihren GroReltern mit-
terlicherseits auf. 1978 verbringt sie elf Monate in Deutschland und wird in die funfte
Klasse, was damals noch der Grundschule entspricht, eingeschult. Am Ende des Schul-
jahres wird eine Empfehlung fir die Oberschule ausgesprochen. Raisa setzt die Schule
in Deutschland jedoch nicht fort, da sie wieder in die Tlrkei zu Verwandten geschickt

wird. Dort lebt sie ein Jahr. 1980, im Alter von 12 Jahren zieht sie dauerhaft zu ihren

178 Eine knappe Darstellung des Falles findet sich in Gartner/Hennig (2017).

180 Tscherkessen sind im 19. und 20. Jh. aus dem Nordkaukasus in das Gebiet der heutigen Trkei ein-
gewandert. lhre Zahl belduft sich in der Turkei nach verschiedenen Schatzungen auf 2 bzw. 5 bis 8
Millionen. Die Schatzungen unterscheiden sich, weil viele Tscherkessen assimiliert sind und nicht mehr
ihre eigene Sprache sprechen. Es handelt sich um die gréBte ethnische Minderheit nach den Kurden. Sie
pflegen eine endogame Heiratspraxis, die jedoch durch Urbanisierung riickl&ufig ist. Die patriarchalen
Strukturen scheinen denen traditioneller tiirkischer Familien zu ahneln (Acker 1993).
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Eltern und Geschwistern nach Berlin. Sie wird in eine Auslanderklasse eingeschult
und wechselt aufgrund guter Leistungen nach einem Jahr in eine Regelklasse und er-
wirbt dort 1984 einen Hauptschulabschluss. Anschlie3end absolviert sie auf Veranlas-
sung des Vaters eine Ausbildung zur Damenschneiderin. 1988 heiratet sie einen in der
Moscheegemeinde aktiven Tirken, der als Bademeister in einem stadtischen
Schwimmbad angestellt ist. Das Paar bekommt zunédchst zwei Kinder, ein Madchen
(1989) und einen Jungen (1991). Raisa engagiert sich von 1992 bis 2012 ehrenamtlich
in der Moscheegemeinde als Koranlehrerin und Vorsitzende der Frauengruppe. Bis zur
Geburt eines weiteren Sohnes (1997) arbeitet sie zwischen 1995 und 1997 zudem stun-
denweise als Reinigungskraft. 2012 absolviert Raisa in einem tirkischen Pflegedienst,
den eine Bekannte von ihr leitet, ein Praktikum und arbeitet anschlielend dort stun-
denweise als (ungelernte) Altenpflegehelferin. Raisa und die Arbeitgeberin bemihen
sich erfolgreich um die Finanzierung einer Umschulung durch die Bundesagentur fur
Arbeit, sodass Raisa 2014 in eine Ausbildung zur examinierten Altenpflegerin ein-
miindet.*®* Die praktischen Phasen der Ausbildung absolviert sie im turkischen Pfle-
gedienst. Raisas Tochter absolviert zum Zeitpunkt des Interviews eine Ausbildung zur
Ergotherapeutin. Der &ltere Sohn studiert Maschinenbau. Der jlingere Sohn besucht

die Realschule.

5.2.2 Uberwindung von Fremdbestimmung als biografisches Thema

Das Interview ergibt sich im Kontext einer teilnehmenden Beobachtung in einem Be-
treuten Wohnen fiir Pflegebedrftige, das an einen kulturspezifischen Pflegedienst an-
gegliedert ist. Ich habe das Buro des Pflegedienstes personlich aufgesucht und wurde
nach einem knappen Gesprach mit der Leitung an die Koordinatorin verwiesen, die
sowohl flr die Kommunikation mit Beh6érden wie auch flr interne Ausbildungsange-
legenheiten zustandig ist. Die Soziologin tirkischer Herkunft sichert mir schnell ihre
Unterstutzung zu und schlagt vor, ,.einfach in die WG zu kommen* und dort nach

181 Entsprechend dem dualen System wechseln Berufsschulunterricht und Praktikumsphasen im Betrieb
einander ab. Spezifisch an der Umschulung ist lediglich die Zusammensetzung in der Berufsschulklasse,
denn alle Teilnehmer*innen haben bereits einen anderen Berufsabschluss. Nach 12 Monaten wird der
Abschluss als Pflegehelferin erworben und nach 36 Monaten der als examinierte Altenpflegerin
(http://www.bildungsinstitut.de/pdf/Info_AP.pdf> [18.8.2016]). Die Zugangsvoraussetzungen wurden
aufgrund des Fachkréftemangels erleichtert, sodass Raisa diese mit einem Hauptschulabschluss sowie
einer abgeschlossenen Berufsausbildung als Schneiderin erfullt (https://www.altenpflegeausbil-
dung.net/ausbildung/informationen-zur-ausbildung/ausbildungsvoraussetzungen.html [29.10.2016]).



Interviewpartnerinnen zu fragen. Offenbar findet sie die Idee der Untersuchung — Mus-
liminnen der zweiten Einwanderergeneration hinsichtlich ihrer Bildungslaufbahn und
der Vereinbarkeit der Lebensfiihrung mit der religidsen Verortung zu befragen — auch
deswegen interessant, weil sie sich dieser Population nicht zurechnet. e

Fir den ersten Besuch in dem Betreuten Wohnen vereinbare ich eine Zeit, in
der die Koordinatorin anwesend sein wirde. Diese sucht die Wohngemeinschaft auf,
da sie zwei Pflegerinnen in Ausbildung bei der Anfertigung von Hausarbeiten unter-
stlitzt. Ich biete ebenfalls meine Hilfe an. Das Betreute Wohnen befindet sich in einer
zu diesem Zweck umgebauten Etage eines Wohnhauses. Da sich die Wohngemein-
schaft noch im Aufbau befindet und nicht alle Platze belegt sind, ist die Arbeitsbelas-
tung gering. Am ersten Nachmittag komme ich tber die Hausaufgabenhilfe mit einer
Pflegerin ins Gesprach. Relativ schnell gehen die Pflegerinnen und ich dazu tber, uns
zu duzen. Die Hemmschwelle ist niedrig, da die Anwesenden sich untereinander du-
zen, die Koordinatorin und ich ebenfalls. Nichtsdestotrotz I&sst sich darin ein Vertrau-
ensbeweis sehen, der mir anzeigt, dass ich in dieser berufsméafig (und teilweise freund-
schaftlich) verbundenen Gruppe als temporarer Gast akzeptiert werde. Ich suche die
Wohngemeinschaft an mehreren Tagen auf und beobachte, wie die Bewohner*innen
mit Essen versorgt werden und wie deren Freizeit gestaltet wird, wobei der Fernseher
eine zentrale Rolle spielt.

Mit den Pflegerinnen ergeben sich zahlreiche Konversationen. Die Koordina-
torin richtet mehrere Male forsch wirkende Fragen an die Pflegerinnen, z. B.: ,,Sagt
mal, warum tragt ihr eigentlich Kopftuch?*“ Selbst hatte ich, als wohlwollend empfan-
gener Gast, derartige Fragen nicht gestellt, zumal ich weder das Arbeitsumfeld noch
die Herkunft der Pflegerinnen teile. Die Koordinatorin teilt mit den Pflegerinnen die
tirkische Herkunft. Dartber hinaus fungiert sie als Unterstltzerin fur alle Ausbil-
dungsangelegenheiten und geniel3t deswegen Vertrauen. Im Vergleich zu den Pflege-
rinnen ist sie deutlich jlinger, konnte deren Tochter sein. Die Generationenzugehdrig-
keit mildert das hierarchische Uberordnungsverhéltnis ab, so mein Eindruck. Offenbar
werden die Fragen der Koordinatorin eher als neugierig bzw. naiv denn als indiskret
oder abwertend aufgefasst, denn sie werden ohne Zdgern beantwortet.

Mehrere Pflegerinnen erkl&ren sich bereit, an der Untersuchung teilzunehmen.

Alle Interviews finden in der Wohngemeinschaft statt, entweder spontan, wenn ich

182 Sje wurde nicht religios erzogen und bezeichnet sich als Atheistin. Ihre Bildungsbiografie verlief
geradlinig. Ihre Eltern waren als Lehrer fur den Turkischunterricht aus der Tirkei angeworben worden.
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zugegen bin und gerade keine Arbeitstatigkeiten anfallen oder vor Beginn bzw. nach
Ende der Arbeitszeit. Einige wollen das Interview in Horweite der anderen geben. Mit
Raisa fuhre ich das Interview in einem leeren Raum. Der Beginn der Transkription?&

gestaltet sich wie folgt:

I: und deswegen mdchte ich dich zum Anfang bitten, dass du mir einfach mal so deine Ge-
schichte erzéhlst [R lacht] und zwar @ also ich méchte gern wissen, wie bist du jetzt zu diesem
Beruf gekommen und welche, welche friiheren Entscheidungen in deinem Leben haben dich
sozusagen hierher gefuihrt und was ist

R: /(wann im Leben was /(unv.) ist/)
I:/genau/ was ist dein Beruf/ und was ist dir daran wichtig und ja

R: hm [langgezogen, ausatmend], also ich bin jetzt Pflegeassistentin in der Ausbildung als
Pflegehelferin (2)

Das Adverb deswegen in der Gesprachsaufforderung stellt einen kausalen Zusammen-
hang zu einer vorangegangenen (nicht aufgezeichneten) Interaktion her. Der kausale
Zusammenhang deutet darauf, dass neben einer Alltagskonversation auch Informatio-
nen zu Forschungsinteresse und Anonymisierung gegeben wurden, schliel3lich leitet
sich die Gesprachsaufforderung davon ab. Obwohl die Interviewpartnerin bereits ihr
Einverstandnis erklart hat, muss die Gesprachssituation geranmt und der sprachliche
Ubergang von einer Alltagskonversation und Anbahnung des Interviews zum eigent-
lichen Interview vorgenommen werden. Der Beginn der gerdtevermittelten Aufzeich-
nung zeigt den Ubergang. Dieser geht trotz des Vertrauensverhaltnisses (ersichtlich
am Duzen) mit der Schwierigkeit einher, eine weitreichende Bitte (nach einer lebens-
geschichtlichen Erzéhlung) zu formulieren, ohne eine entsprechende Gegenleistung in
Aussicht stellen zu kénnen. Dieser Schwierigkeit wird mit einer freundlichen und nied-
rigschwelligen Erzahlaufforderung (einfach mal so) begegnet. Einfach, also nicht
kompliziert, frei heraus, ohne formale Vorgaben, ohne Metaebene und Deutung, er-
zahlen zu kénnen, entlastet die Interviewte von inhaltlichen VVorgaben und vermittelt,
dass das Gesagte keine (negativen) Konsequenzen mit sich bringen wird. Inhaltlich
spezifiziert wird erst nach einem krisenanzeigenden Lachen, das auf die weitreichende
Aufforderung, die individuelle Geschichte zu erzéhlen, folgt. Eine biografische Nar-
ration ist deswegen voraussetzungsreich, weil sie das Bewusstsein einer eigenen Ge-
schichte und deren Reflexion voraussetzt, sowie Entscheidungen tber Beginn und

Ende der Geschichte und die sinnvolle Aneinanderreihung relevanter Ereignisse.

18 Die Interviews wurden nach den in Anhang A aufgefiihrten Regeln transkribiert.



Die Interviewte soll eine Geschichte iber einen Weg erzahlen, deren Autorin
sie nicht (nur) alleine gewesen ist, sondern in der sich auch fremdbestimmte Entwick-
lungen spiegeln. Die Formulierung changiert zwischen Selbst- und Fremdbestim-
mung, d. h. zwischen selbst getroffenen Entscheidungen und Weichenstellungen (ge-
fuhrt). Zu diesem Beruf gekommen unterstellt, dass die berufliche Situation kein ver-
wirklichtes (positives) Ziel, sondern ein Ergebnis externer Einflusse darstellt. Die For-
mulierung einer erklarungsbedurftigen beruflichen Positionierung legt nahe, dass es
sich um einen statusniedrigen und unangenehmen, aber dennoch gern ausge(bten Be-
ruf handelt. Obwohl die Spezifizierung (also ich mdchte gern wissen) stark ein-
schréankt, denn ,,Wissen* zu vermitteln, steht in einem Kontrast zur Offenheit des Er-
zahlens, signalisiert die Interviewte Kooperationsbereitschaft und setzt zum Sprechen
an, zumal das gemeinsame Lachen die Anspannung gelost hat. Gestoppt wird die In-
terviewte durch die Frage nach ihrem Beruf. Das bedeutet entweder die exakte Berufs-
bezeichnung, die trotz des Gespréachsortes und damit Kenntnis der Branche unbekannt
ist, oder die Essenz des Berufes. Die Frage kann auf eine Beschreibung der beruflichen
Inhalte abzielen (Tatigkeitsfeld) oder auf die Relevanz fiir die austibende Person, denn
das verwendete Possessivpronomen unterstellt die Identifikation (dein Beruf).

Die Antwort der Interviewten greift die Frage nach der aktuellen beruflichen
Verortung auf. Die Interviewte befindet sich in der Ausbildung zur Pflegehelferin und
ist als angelernte Hilfskraft (Pflegeassistentin) beschaftigt. Dass sie mit Pflegehelferin
das zeitnah und nicht das langerfristig erreichbare Ausbildungsziel (Altenpflegerin)
nennt, lasst offen, ob sie schon nach einem Jahr voll ins Berufsleben einsteigen
mdochte. Kontextwissen legt nahe, dass sie einen fir ihr Alter atypischen und mit hohen
Anforderungen verbundenen Weg einschlagt. Zum Zeitpunkt des Interviews ist sie 46
Jahre alt, Mutter von drei Kindern, verheiratet mit einem berufstatigen Mann, hat eine
lange Abstinenz vom Lernen und muss hduslichen Verpflichtungen nachgehen. Das
Erreichen des Abschlusses als Altenpflegerin stellt aufgrund ihrer Lebenssituation eine
Hirde dar, sodass Pflegehelferin als vorlaufiges Ziel verstanden werden kann. Sprach-
lich verweist der Ausdruck Ausbildung als anstelle des grammatikalisch korrekten
»Ausbildung zur® auf die zukinftige Tétigkeit, d. h. auf das, was sie zu werden im
Begriff ist, was eine Identifikation mit dem Beruf nahelegt. Zudem ist ihre Antwort

uber die gestellte Frage nach der aktuellen beruflichen Tatigkeit hinausgegangen: Aus-
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gedriickt wird weniger der Wunsch nach einem kurzfristig erreichbaren stabilen Ein-
kommen als Pflegehelferin oder eine moglichst schnelle Entlastung vom Lernen. Das
Benennen einer Perspektive lasst vielmehr auf Ambitionen schliel3en.

In der kurzen Interaktion wird die aktuelle berufliche Verortung als Ausgangs-
punkt der biografischen Erzéhlung gesetzt. Die Nennung des beruflichen Ziels l&asst
auf eine fordernde berufliche Umorientierung und auf eine hohe Motivation schliel3en.
Der Gesprachsbeginn deutet auf eine atypische berufliche Situation einerseits und eine
hohe Identifikation mit der beruflichen Tatigkeit andererseits. Vor diesem Hintergrund
wird die Sequenzanalyse nun fortgesetzt. Noch unbeantwortet ist die Frage nach Wei-
chen stellenden Einflissen, Bedingungen und Entscheidungen. Die Frage ist voraus-
setzungsreich, da entsprechende Momente identifiziert werden missen. Nach einer

kurzen Sprechpause, die auf Nachdenken schlieRen l&sst, sagt Raisa:

hm, ich fang mal ganz von friih an, meine Eltern haben mich mit einem Jahr, wo ich ein Jahr
alt war, in der Tirkei zuriickgelassen,

Nachdem die einfache Frage abgehandelt wurde, kiindigt die Interviewte an, chrono-
logisch zu erzahlen, und legt den Beginn ihrer Geschichte in der frihen Kindheit fest.
So weit in die Vergangenheit zuriickzugehen, ist flr eine Berufsgeschichte ungewohn-
lich und l&sst die Schilderung von fir ein Kleinkind untypischen, fremdbestimmten
Entscheidungen mit langfristiger Wirkung erwarten. Vermutlich wurde sie anlasslich
der Migration ihrer Eltern bei Familienangehdorigen in der Tirkei in Obhut gegeben.
Sie nennt jedoch, wie man erwarten konnte, keine Bezugspersonen, die sich um sie
gekimmert hatten und konstruiert damit das Bild eines Kleinkinds, das schutzlos in
einem grolRen Land (der Turkei) zurtickgelassen wird. Ein einjéhriges Kind ohne Be-
zugspersonen ist den Gegebenheiten hilflos ausgeliefert und muss zwangslaufig trau-
matisiert werden. ,,Zurlcklassen“ deutet auf einen VVorwartsmarsch (der Eltern), der
nicht durch eine Last (das Kind) behindert werden soll. Durch die Passivform wird die
Migrationsgeschichte nachtréglich als Weichenstellung mit langfristigen negativen
Auswirkungen konstruiert. Die fremdbestimmte Zumutung liegt darin, ohne elterliche
Fursorge, Liebe sowie elterlichen Schutz aufzuwachsen. Erzahlt wird ein als drama-
tisch erlebtes Ereignis, das sie den Eltern zur Last legt. Wird davon ausgegangen, dass
sie sich in einer erklarungsbedirftigen beruflichen Situation befindet, bietet die Schil-
derung einer dramatischen Fremdbestimmung mit langfristigen Wirkungen eine Er-

klarung dafur, dass diese nicht durch eigenes Verschulden entstanden ist.

da meine Mutter auch hier arbeiten wollte, am Anfang,



Der Wunsch der Mutter erscheint als Grund fir die Traumatisierung des Kindes. In-
dem trotz der Abwesenheit beider Eltern nur die Mutter als Grund fir das ,,Verlassen
werden* herangezogen wird, wird an die geschlechtsspezifisch formulierte Firsorge-
pflicht fur die Nachkommen appelliert. In der Perspektive eines verlassenen Kindes
erscheint die Entscheidung der Mutter fur ihre berufliche Verwirklichung und gegen
ihre Mutterpflichten als egoistisch und illegitim.

Historischer Kontext und objektive Daten geben Aufschluss tber die Deutung
der erlebten Geschichte. Es gibt keine objektiven Anhaltspunkte dafiir, dass Raisas
Multter sich leichtfertig und aus einem egoistischen Nutzenkalkul heraus fiir eine Mig-
ration entschieden hétte. Raisas Vater ist um 1961 emigriert. Die Mutter reist um 1969
aus, als Raisa ein Jahr alt ist.®* Die Nachfrage nach ausldndischen Arbeitskraften war
nach der Rezension 1966/67 hoch, besonders fiir Frauen aufgrund der geringeren
Lohnkosten. s> Dass die Mutter Raisa bei Verwandten in Obhut gibt, stitzt Raisas Aus-
sage, dass sie in Deutschland eine Arbeit aufnehmen wollte. Annehmen I&sst sich auch,
dass sie nur zeitweilig in Deutschland arbeiten wollte und beide Elternteile danach
trachteten, sich die Mittel zum Aufbau einer Existenz in der Turkei zu erwirtschaften.
Wie in vielen Féllen scheint sich die urspringlich geplante Aufenthaltsdauer von Rai-
sas Vaters verlangert zu haben, da weniger Geld als erwartet gespart werden konnte.
Ein zweites, wenngleich niedrigeres Einkommen, hétte dazu beitragen kdnnen, dem
Ziel schneller ndher zu kommen. 186

Raisas Schilderung lasst die offenkundige Notwendigkeit zur Migration uner-

wahnt. Dies deutet auf ein geschlechtsspezifisches Verstandnis von Arbeit: Von Mén-

184 Raisa ist 1968 geboren, in ihrem Pass steht jedoch 1966. In der Tirkei bestand die Maoglichkeit
einmalig behdrdliche Irrtimer zu korrigieren, was Migranten zuweilen zur Falschangabe nutzten, wobei
das Alter dann meist verringert wurde, um Kindergeld zu erhalten (Hunn 2005, 459). Wann und warum
das Alter hier erhoht wurde, ob Kinder unter einem Jahr die VVermittlung an Arbeitgeber einschrénkten,
muss an dieser Stelle offenbleiben.

185 Etwa ein Drittel der Angeworbenen waren Frauen (Mattes 2005, 10.). Der Bedarf war wegen des
Einsatzes in Niedriglohnbranchen sehr hoch, z. B. in der Textil-, Bekleidungs-, Nahrungs-, Genussmit-
tel- und Elektroindustrie, in Grokiichen, Reinigungsunternehmen, Krankenanstalten oder Gastrono-
miebetrieben. Das Aufnahmeverfahren zu diesem Zeitpunkt war unproblematisch (ibid., 61 ff.).

186 1969 wird Raisas Bruder geboren. Die Schwangerschaft, die kurz vor oder nach der Ausreise ent-
standen sein dirfte, scheint kein Ergebnis einer Familienplanung zu sein, das waére fur den damaligen
Kontext uniiblich gewesen. Zudem riskierten schwangere Frauen, wieder in die Turkei zuriickgeschickt
zu werden (Mattes 2005, 120-122). Selbst wenn sich davon ausgehen I&sst, dass derartige Regelungen
nicht in Planungen einbezogen wurden, zudem sich Arbeitsmdglichkeiten und Verfahren schnell &nder-
ten (Berlinghoff 2013), deutet die Rekonstruktion der Migrationsgeschichte darauf, dass die Migration
der Mutter der Aufnahme einer Arbeit diente und nicht der Familienzusammenfihrung.
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nern wird die Erndhrung der Familie erwartet, Frauen obliegen die Fuhrung des Haus-
halts und die Kinderbetreuung. Hier deutet sich an, dass Raisa Berufstatigkeit als M6g-
lichkeit der Selbstverwirklichung versteht.

Die Schilderung suggeriert, dass es keine liebevolle Bezugsperson wie eine
Tante oder GroBmutter als adaquaten Ersatz fur die Mutter gab. Der Vorwurf an die
Multter ist weitreichend: Nicht nur habe sie ihr Kind verlassen, sondern auch nieman-
den zur Verfugung gestellt, der sie hatte ersetzen kénnen. Es gibt jedoch Indizien da-
fiir, dass die Familie sich liebevoll um Raisa gekiimmert hat. Sie ist bei beiden GroR-
elternpaaren aufgewachsen (die im selben Dorf wohnten), sodass nicht davon ausge-
gangen werden kann, dass das Kind (der Schwiegertochter) als Belastung empfunden
wurde. Raisa sagt an anderen Stellen im Interview, dass sie wie eine Prinzessin behan-
delt wurde, was darauf schlieen l&sst, dass sie verwohnt wurde. Sie sagt auch, dass
sie selbst habe sterben wollen, als sie vom Tod ihrer Gromutter erfahren habe, was
auf eine enge Bindung hindeutet. Die positiven Erfahrungen lasst sie an dieser Stelle
unerwéhnt und konstruiert damit ihre Geschichte als dramatisch und abweichend von
der Norm. Die zentrale Weichenstellung flr die Biografie wird in der Traumatisierung

verortet, die insbesondere die Mutter verschuldet habe.

aber mit zehn Jahren hierher zu meiner Familie gekommen, mit zehn Jahren, &h, hab ich
schwere Probleme gehabt, mich daran zu gewohn.. gewéhnen mit der Schule, Sprache, alles
Maogliche

Der Zeitabschnitt beginnt mit dem Alter von 10 Jahren. Daraus l&sst sich schliel3en,
dass Raisa bis 1977 in der Turkei bei Verwandten aufgezogen wurde und dort die
Grundschule besucht hat. Die Einreise nach Deutschland koénnte innerfamilidare
Grinde im Zusammenhang mit dem Wissen um den langfristigen Verbleib haben (Fa-
milienzusammenfiihrung), Anderungen der Situation bei den Verwandten in der Tir-
kei, erhoffte Vorteile flr die Schulbildung des Kindes oder Regelungen fir die Fami-
lienzusammenfihrung. Das Verb ,,kommen* impliziert Eigenbestimmung, so als ware
Raisa das Handlungssubjekt gewesen und hatte nicht nur entschieden nach Deutsch-
land zu gehen, sondern den Weg auch eigenstandig zuriickgelegt. Die Ubersiedlung
wird nicht dezidiert als Entscheidung der Eltern gekennzeichnet, durfte aber faktisch
nicht von Raisa selbst getroffen worden sein. Aufgrund des Ausdrucks meiner Familie
(anstatt ,,meiner Eltern®) kann auf die Geburt weiterer Kinder geschlossen werden.
Das sprachliche Bild vermittelt, dass das bisher vernachléssigte Kind zum Rest der

Familie, in der die Eltern ihre Kinder umsorgen, kommt. Indem Raisa die Entschei-



dung als ihre eigene darstellt, lasst sich davon ausgehen, dass sie die Zusammenfih-
rung als eine Wiederherstellung der Ordnung sieht (so sollte es sein): Das einzelne,
separierte, aber dennoch zugehérige Familienteil gliedert sich an die Familie an.

Raisa deutet an, eine Vielzahl von Problemen gehabt zu haben. Die Umstellung
auf die neue familidre Situation und die Leistungserwartungen in der Schule durften
ihr schwergefallen sein. Der spéte Erwerb der deutschen Sprache macht sich in einer
fehlerhaften Grammatik und in ihrer Sprechweise bis heute bemerkbar: sie spricht ab-
gekurzt, verzichtet zum Teil auf das Subjekt und korrigiert sich haufig.

Die bisher erzihlte Geschichte vom Aufwachsen bei Verwandten bis zur Uber-
siedlung nach Deutschland I&sst sich als eine Geschichte der Traumatisierung charak-
terisieren. Inwieweit Raisa tatsachlich traumatisiert wurde, soll hier nicht beurteilt
werden. Es ist unzweifelhaft, dass sie aus einem zerbrochenen sozialisatorischen Mi-
lieu entstammt: schon allein aufgrund der Abwesenheit der Eltern in der frithen Kind-
heit und der hdufigen Wechsel der Bezugspersonen.®” Die Traumatisierungsge-
schichte lasst sich als eine Form der Deutung und Bewaltigung eines ungunstigen bi-
ografischen Verlaufs verstehen. Die erklarungsbedurftige berufliche Situation, im Al-
ter von 46 Jahren eine Ausbildung zu absolvieren, kann durch ungiinstige Ausgangs-
bedingungen plausibilisiert werden. Damit wird die Kontingenz der Geschichte aus-
gedrickt: Es hatte unter anderen Umsténden anders werden kdnnen, da nicht ihr eige-
nes Unvermdgen oder mangelnde Kompetenzen Grund fir den ungtnstigen Verlauf
sind. Im Interview werden ihre Ambitionen deutlich: Sie strebt eine Weiterbildung zur
Pflegedienstleiterin an.®® Vor diesem Hintergrund unterstreicht die statusniedrige
Selbstbeschreibung (angehende Pflegehelferin) zu Beginn des Interviews ihre unglins-
tige Ausgangsposition. Mit der Deutung ihrer Erlebnisse als Traumatisierung beant-
wortet sie die Frage nach ihrer Herkunft in etwa so: Ich war allein, zuriickgelassen,
fremdbestimmt und musste mich selbst auf den Weg machen, um die Ordnung wie-
derherzustellen.

Eine erste Fallstrukturhypothese lautet: Die schwierige Ausgangslage der

Fremdbestimmung muss eigenstandig tberwunden werden, um selbstbestimmt leben

187 In der Literatur wird auf die Gefahr der Entfremdung von den Eltern hingewiesen, Rivalitét zwischen
den Geschwistern und auf zu erwartende schwerwiegende (schulische) Probleme (Wilpert 1980, 146).
188 Dabei handelt es sich um eine Aufstiegsfortbildung fiir Altenpfleger*innen mit Berufserfahrung. Die
Tatigkeit auf Leitungsebene steht auch Personen offen, die einen Universitats- oder Fachhochschulab-
schluss in Pflegemanagement oder Pflegewissenschaften vorweisen kénnen.
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zu konnen. Die Konzeption der Traumatisierungsgeschichte bescheinigt die Kompe-
tenz, reflexiv mit der eigenen Geschichte umzugehen.®® Sie ermdglicht zudem die

Ausséhnung mit der eigenen Herkunft, eine zentrale VVoraussetzung fiir Autonomie.

5.2.3 Bildungsbiografie

Die Einreise nach Deutschland im Alter von 10 Jahren hat sowohl den Wechsel des
Schulsystems wie auch den Wechsel der familiaren Bezugspersonen zur Folge. Raisa
besucht zunéchst die 5. Klasse (das entspricht der Grundschule) in einer Ausléanderre-
gelklasse, d. h. sie wird zu einem grof3en Teil auf Turkisch unterrichtet. Nach ihrer
erneuten Remigration in die Tlrkei und dem Wechsel in das turkische Schulsystem,
wird sie wieder in Berlin eingeschult, und zwar in eine VVorbereitungsklasse bzw. In-
tegrationsklasse. Das bedeutet, dass Raisa sich zwei Mal neu auf das deutsche Schul-
system und die Klassengemeinschaft einstellen muss. Offenbar gelingt es ihr danach
recht schnell, die deutsche Sprache zu erlernen, denn sie wird schon nach einem Jahr
in eine Regelklasse Uberstellt. Denkbar ist, dass Raisa viel von ihren jingeren Ge-
schwistern gelernt hat, die in Deutschland eingeschult wurden. An dem Verlauf l&sst
sich erkennen, dass die sprachbedingten Nachteile relativ schnell ausgeglichen wur-
den. Raisa besucht dann eine Gesamtschule.

Aus Raisas Deutung ihrer Bildungsbiografie lassen sich milieubedingte Rah-
menbedingungen ableiten. Raisa fuhrt ihren unglinstigen Bildungsverlauf auf traditio-
nelle und geschlechtsspezifisch benachteiligende Handlungsmuster zuriick.'® Sie er-
lebt ihr Milieu nicht als unterstiitzend, sondern als einschrankend. Fremdbestimmung
bekundet sie in Bezug auf die Remigration in die Turkei (1979) und die Remigration
nach Deutschland (1980). Traditionelle Handlungsmuster liegen z. B. darin, dass der
Onkel aufgrund seiner Stellung als &ltester Sohn Uber den Aufenthalt seiner Nichte
entscheiden kann und (allein) der Vater bildungsrelevante Entscheidungen trifft.

Der 1961 migrierte Vater gehort zu den frihen Arbeitsmigrant*innen, fir die

die Rickkehr in die Turkei nicht infrage stand. Die Pendelmigrationen Raisas kénnen

189 Das ist fur Migrationsbiografien typisch, in denen zwischen erlebter Geschichte und hypothetischer
Geschichte — was ware, wenn ich oder meine Eltern nicht migriert waren — verglichen werden kann.
190 Deutlich wird das in ihrer Aussage: aber leider wollte mein Vater nicht, dass ich zur Schule gehe,
da er der Meinung war, ein Madchen heiratet eh friiher oder spéter, wird zu Hause als Hausfrau enden,
wozu denn Schulbesuche und wozu irgendwas lernen (Anhang B-1, Z 33-5).



mit der geplanten Rickkehr zusammenhangen oder familidrer Natur sein.** Sie lassen
sich im Kontext chaotischer Lebensumstande mit geringer Handlungssicherheit und
Planbarkeit der Zukunft verorten. Vermutlich haben sich die Umstéande der Familie
mehrfach geandert, denn es ist wenig rational, ein bereits schulpflichtiges Kind in das
deutsche Schulsystem einzugliedern, es nach kurzer Zeit wieder ins Herkunftsland zu
schicken, um es schlussendlich doch dauerhaft in das Aufnahmeland zu holen. Wo-
maoglich waren die Eltern nicht in der Lage, im Kontext der Verstetigung ihrer Migra-
tion langfristig und im Sinne ihrer Kinder zu planen. Dass Raisas Geschwister eben-
falls niedrige Schulabschliisse erworben haben, deutet auf ein familidares Milieu, in
dem der Bildungsaufstieg der Kinder keine Prioritat einnimmt und Entscheidungen
(z. B. Wohnort der Kinder) nicht dahingehend getroffen werden. Mit ihrer geringen
Bildung und den geringen Kenntnissen der deutschen Sprache und des Schulsystems
hatten Raisas Eltern die Schulbildung ihrer Kinder nicht wirkungsvoll unterstiitzen
konnen. Da das Einkommen des Vaters eine siebenkdpfige Familie erndhren musste,
lasst sich zudem von einer angespannten finanziellen Lage und unguinstigen Wohnver-
haltnissen ausgehen.

Zusétzlich zur schichtspezifischen Ressourcenlage lasst sich ein schichtspezi-
fisches Deutungsmuster hinsichtlich des Wertes von Bildung identifizieren. Bildung
an sich wird kein Wert beigemessen, etwa als Mittel der Sinnstiftung und Selbstver-
wirklichung im Beruf, sie wird vielmehr in Bezug auf ihren unmittelbaren materiellen
Nutzen fiir die Existenzsicherung beurteilt. Das l&sst sich als ,,Habitus der Notwendig-
keit* bezeichnen (El-Mafaalani 2012, 314). Da die finanzielle Absicherung traditionell
dem Ehemann als Versorger der Familie obliegt, sind Bildungsinvestitionen fir Mad-
chen angesichts einer wahrscheinlichen Heirat und Familiengriindung keine notwen-
dige Investition. Den Kontrast bildet ein bildungsnaher Habitus, der Bildung an sich
einen Wert beimisst und Ressourcen in die Bildung von Madchen investiert, selbst
wenn sie entsprechend traditioneller Rollenbilder auf ihre Rolle als Hausfrau und Mut-
ter vorbereitet werden. Traditionell gedacht steigert Bildung den Wert der Frau, deren
Aufgaben die Erziehung kiinftiger (ménnlicher) Familienoberhdupter und die Unter-
haltung ihres Ehemannes sind. Die traditionale Haltung in Raisas Familie wirkt sich
also erst in Kombination mit den schichtspezifischen Existenzbedingungen negativ auf

191 Eine Familienzusammenflihrung kann emotional belastend sein. Die Eltern sind fir Raisa unbe-
kannte Bezugspersonen, zu ihren Geschwistern hatte sie zuvor hdchstens sporadischen Kontakt, wo-
moglich hatte Raisa Anpassungsschwierigkeiten. Denkbar ist auch, dass Raisa zwischenzeitlich in der
Tirkei ihren — moglicherweise erkrankten — GroReltern behilflich sein sollte, bis diese verstarben.
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Bildungsaspirationen aus. Trotz der gut belegten hohen Bildungsaspirationen unter
(tirkischen) Arbeitsmigrant*innen (Wilpert 1980; Boos-Nunning 2013) gibt es ein-
zelne Befunde, die flr die Existenz traditioneller und schichtspezifischer Muster spre-
chen. In der Untersuchung von Wilpert geben tlrkische Madchen haufiger als turki-
sche Jungen an, dass ihre Eltern niedrigere Berufswiinsche fir sie hatten (ibid., 136).
Auch seien sie verstarkt zu Haushaltstatigkeiten herangezogen wurden (ibid., 127).
Abschlieend lasst sich sagen, dass Raisas Bildungsbiografie durch ein Zusammen-
wirken von mehreren ungunstigen Faktoren bedingt wurde: migrationsbedingte, ge-

schlechtsbedingte, traditional bedingte und schichtspezifischen Einschrankungen.

5.2.4 Sozialisation in einem religidsen Milieu
Die ersten zehn Jahre ihres Lebens, in den 1970er Jahren, wurde Raisa im landlichen
Raum Ostanatoliens sozialisiert. Im Gegensatz zur meist stadtischen, laizistischen
Elite wurden religiose Traditionen im landlichen Raum an die nachfolgende Genera-
tion weitergegeben, sodass davon auszugehen ist, dass Raisa in einem Kontext, in dem
die religiose Praxis zu den sozial geteilten Normen gehorte, sozialisiert wurde. Die
folgende Darstellung der Sozialisationserfahrung ist das Ergebnis einer Sequenzana-
lyse, welche verknappt wiedergegeben und mit Interviewstellen untermauert wird.
Raisa stellt einen Bezug zu ihrer Kindheit her.1%2 Sie verweist auf eine Konti-
nuitdt von Religiositat, deren Beginn hier in der Moschee verortet wird, d. h. einem
Ort, an dem die Religion praktiziert wird, an dem Rituale stattfinden, gepredigt wird
und die Glaubigen zusammenkommen. Die Aussage enthélt keine Information dar-
uber, auf wessen Veranlassung (z. B. der Eltern) sie als Kind in die Moschee gegangen
ist. Wortlich genommen, ist sie stdndig und auf eigene Veranlassung in der Moschee
gewesen. Damit wird dem religiésen Ort eine besondere, pragende Bedeutung zuge-
messen. Ein prominentes Beispiel fur ein Kind an einem religitsen Ort ist Jesus. Seine
Eltern fanden ihn als Zwolfjahrigen im Tempel in Jerusalem — der als Gotteshaus
diente —, inmitten von religiésen Lehrern, denen er Fragen stellte.’ Als Kind auf ei-
gene Veranlassung das Gotteshaus aufzusuchen ist aufiergewohnlich. Die Begebenheit
weist Jesus als in religiésen Dingen besonders bewandert aus, ohne dass seine Eltern,
die wie typische Glaubige handeln, daran einen Anteil tragen. Jesus’ selbstbestimmtes

192 jch war von Kindheit auf schon in der Moschee gewesen (Anhang B-3, Z 2). Die fehlerhafte Préapo-
sition auf (anstatt ,,an") ist darauf zurtickzufiihren, dass Deutsch nicht ihre Muttersprache ist.
198 Sjehe z. B. Lukasevangelium 2:46.



Agieren im Tempel ist ein VVorbote seiner Bestimmung als Messias. Damit steht er in
einer direkten Beziehung zu Gott. Daran angelehnt, kann eine erste riskante Fallstruk-
turhypothese aufgestellt werden: Raisa stellt sich als besonders religits-versierte und
wissbegierige Person dar, die fur eine besondere religiose Rolle bestimmt ist.

Raisa fuhrt Lektlren an, die sie sich (in der Kindheit) vorgenommen hat.'*
Indem sie das Lesen weder in den Kontext von Korankursen oder der elterlichen Ver-
anlassung verortet, erhalt es den Charakter einer selbstbestimmten und selbstgewollten
Aktivitét, deren Kontinuitét bis in die Gegenwart besteht (ich les immer noch). Es han-
delt sich um ergénzende Literatur, d. h. nicht den Koran, sondern z. B. Blcher ber
den Koran. Raisa nennt eine Bezugsgruppe, die sie darlber hinaus (auch) konsultiert
— Islamgelehrte.'% Raisa bringt zum Ausdruck, dass sie im Bedarfsfall religiose Ex-
perten — wie Imame oder Rechtsgelehrte — konsultiert, d. h. weder andere Glaubige
noch ihre Eltern. Sie geht daruber hinaus, sich an anderen Mitgliedern der religidsen
Gruppe auszurichten. Vielmehr stellt sie sich als eine religios versierte Laiin dar, die
sich fiir geltende religidse Deutungen interessiert, sich Wissen eigenstandig erarbeitet
und im Bedarfsfall Experten konsultiert. Der Bedarf zusatzlicher Erklarungen kann auf
verschiedene Weise begriindet werden:

(1) Der Bedarf entsteht, wenn sie nicht ,,weiterkommt*“. Das verweist auf einen
Anspruch, den sie mit der Lektire verbindet: die religiose Weiterentwicklung. Der
Bedarf entsteht — Uber den Erwerb von Grundwissen hinaus — aus der intellektuellen
Beschaftigung mit religiésen Inhalten. Er entsteht auch durch praktische Handlungs-
probleme und Entscheidungskrisen, bei denen sie bildlich gesprochen auf der Stelle
tritt (nicht ,,weiterkommt®). (2) Der Wunsch nach Wissen (wenn ich was wissen
mochte) markiert ein genuines Interesse an religidsen Inhalten, (3) zwei Versionen ver-
weist auf gleiche Inhalte in verschiedener Form, z. B. Ausspriiche des Propheten Mo-
hammed. Das spricht ebenfalls fur Interesse an religiosem Wissen, denn Raisa mochte
vergleichen. (4) SchlieBlich fuhrt sie eine Steigerung an (sogar) und stellt sich als Per-
son dar, die an die religiosen Gelehrten Forderungen stellt (verlange) und zwar nach
konkret Beweisbarem (Akten und Fakten). Raisa stellt sich als das Gegenteil einer na-

iven Glaubigen dar, die allein auf Lehrmeinungen vertraut. lhre Versiertheit driickt

19 jch hab ah (3) ich hab viel gelesen (2) ich les immer noch Biicher (Anhang B-3, Z 2-3).

19 jch frage auch Islamgelehrte, wenn ich nicht weiterkomme oder wenn ich was wissen machte oder
wenn ich zwei Versionen von einer Sache hore, um zu vergleichen oder ich verlange sogar detailliert,
und zeig mir mit Akten und Fakten, alles was richtig ist (Anhang B-3, Z 3-5).
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sich darin aus, dass sie weiterfiihrend liest und religiose Experten kritisch befragt.
Maglich ist dies, da sie gut in ein religioses Milieu integriert ist.

Die Notwendigkeit des Wissenserwerbs begriindet sie u. a. auf einer internen
religiosen Pluralitat.*® Religionsrichtungen meint mehr als die verschiedenen Traditi-
onen des Islams (Sunniten, Schiiten, ...), die verschiedenen Rechtsschulen und Ge-
lehrtenmeinungen zu religiosen Inhalten und Normen. Sie nimmt auf eine Pluralisie-
rung Bezug, die sich aus der Aktualitat ergibt. Mit heutzutage markiert sie eine Dis-
kontinuitdt zum Vorher. Die Glaubenstraditionen des Islams und die islamischen
Rechtsschulen, die eine lange Tradition haben, kénnen also nicht gemeint sein. lhre
Aussage lasst sich vielmehr auf die Pluralisierung und Heterogenitat islamischen Wis-
sens und ein Uberbordendes Angebot von Literatur beziehen (z. B. Bruinessen/Allievi
2013). Das flihrt zu einem gesteigerten Orientierungsbedarf. Raisas Abbruch (wer was
ist jetzt) lasst Unklarheit inhaltlicher Art (was) und hinsichtlich vertrauenswirdiger
Lehrmeinungen erkennen (wer).

Dass Glaubige gefordert sind, sich eigenstandig Wissen anzueignen und Ge-
lehrte kritisch zu befragen, lasst sich neben der Diversifizierung religiésen Wissens
auch aus den Handlungsproblemen ableiten, die sich in einer nicht-muslimischen Ge-
sellschaft ergeben. Ein Beispiel wéren berufliche Anforderungen. Die Intimpflege an
Personen auBerhalb der Familie und beiden Geschlechts vorzunehmen, kann fir eine
muslimisch-glaubige Pflegekraft einen inneren Konflikt auslésen, dahingehend, ob
dies islamische Kdrpernormen verletzt. Die traditionelle Vorstellung, die sich mit is-
lamischen Normen des Respekts vor den Eltern gut begriinden lasst, schreibt die Ver-
antwortung zur Pflege den Kindern zu (Breuer 2017, 3). In Moscheevereinen in
Deutschland bestehen dazu unterschiedliche Haltungen und Praktiken,*” sodass anzu-
nehmen ist, dass die professionell durchgefiihrte Pflege nicht pauschal abgelehnt wird.
Insofern liel3e sich Religionsrichtungen auch darauf beziehen, dass es tber lebensprak-
tische Fragen aus islamischer Sicht verschiedene Meinungen geben kann, die sich wie-
derum einer bestimmten Richtung zuordnen lassen. Das ware z. B. eine liberale, tradi-

tionelle oder fundamentalistische Lesart.

19 weil es gibt so viele. &h sag ich mal Richtungen, Religionsrichtungen bei uns heutzutage, da weil3
man gar nicht mehr, wer was ist jetzt. da mdécht ich schon richtige Verse von Koran und von unseren
Propheten haben, damit ich sagen kann, ok es ist richtig (Anhang B-3, Z 5-8).

197 Breuer (2017) unterscheidet zwischen einem familienzentrierten, einem gemeindezentrierten Leit-
bild sowie dem Leitbild der kultursensiblen Pflege in Kooperation mit externen Akteuren.



FUr Raisa ist es evident, bei theoretischen oder handlungspraktischen Fragen
Autoritaten innerhalb des religiosen Milieus zu konsultieren, wobei die Autoritat nicht
unhinterfragt anerkannt wird, sondern konkrete und nachprufbare Belege eingefordert
werden. Indem Raisa sich auf unseren Propheten bezieht, spricht sie aus einer Innen-
perspektive und aus einem religiésen Bekenntnis zum Islam. Die Art der Belege (Verse
von Koran und von unseren Propheten) orientiert sich an der klassischen Koranausle-
gung, zu deren Hilfe die Sunna, d. h. die gesammelten Ausspriiche des Propheten, her-
angezogen wird. Raisa ist also damit vertraut, dass der Koran ausgelegt werden kann.
Mit Ursula Mihciyazgan (1994, 197) lasst sich darin eine deutliche Abgrenzung zum
Volksislam und eine Identifikation mit dem Islam der Theologen bzw. mit dem Hoch-
islam sehen, in dem der Koran durch die Sunna interpretiert wird. Raisas Beschafti-
gung mit religiésen Inhalten Ubersteigt den Zweck der Erbauung oder des Wissenser-
werbs. Ersichtlich wird der Druck, den sie erfahrt, sich abzusichern. Sie méchte richtig
handeln, d. h. ihre Lebenspraxis mit religiosen Normen in Ubereinstimmung bringen.
Die Aussage damit ich sagen kann, ok es ist richtig verweist sowohl auf das Bedurfnis,
zu wissen, dass ihre Handlungspraxis mit religiosen Normen konformgeht, wie auch
den Wunsch, sich gegentiber méglichen Infragestellungen verteidigen zu kénnen.

Raisas Sprechen Uber ihre religiése Sozialisation driickt Normalitéat aus.'# Im
Kontrast zur Eingangssequenz, in der eine dramatische Traumatisierungsgeschichte
erzéhlt wird, wirken die Aussagen uber die religidse Sozialisation beinahe belanglos.
Eine religiose Erziehung zu erhalten, erlebt Raisa als selbstverstandlich. Die Normali-
tat dieser Situation wird sprachlich durch die wortkargen und beil&dufigen Antworten
untermauert. Flr Raisa ist es selbstverstandlich, Arabisch lesen gelernt zu haben.
Was sich mit dem Bild des Kindes an einem religiésen Ort angedeutet hatte, bestatigt
sich nun: Raisa schreibt die Verantwortung fur ihre religiése Sozialisation nicht ihren
Eltern zu. Sie fuhrt das darauf zuriick, dass ihre Eltern die religidse Erziehung an reli-
gidse Experten tberantwortet haben. Das kommentiert sie etwas abwertend, so als

198 Sjehe Anhang B-3, Z 9-25.

199 An der Frage irritiert sie offenbar, dass im Sinne eines Spracherwerbs gefragt wird, der dazu beféhigt,
sich in dieser Sprache zu unterhalten. Hingegen deutet Arabisch lesen auf das Erlernen der Koranrezi-
tation. Das bedeutet das melodische Vorlesen des Korans, was von Nichtmuslimen zuweilen als Singen
wahrgenommen wird. Es gibt sieben Arten der miindlichen Rezitation, die Gelehrte erlernen, was aber
nicht Teil der Wissensvermittlung an Kinder ist. Diese erlernen vielmehr die Betonung der arabischen
Wodrter, zum Beispiel das Langziehen von Vokalen. Da es sich um eine Grundlagenbildung handelt, im
Falle Raisas nicht in ihrer Muttersprache, miissen auch Grundlagen der arabischen Grammatik vermit-
telt werden, jedoch nur auf das koranische Arabisch bzw. klassische Hocharabisch bezogen. Dieses ist
vom aktuellen Hocharabisch, das von Nachrichtensprechern verwendet wird, und von den verschiede-
nen Dialekten des Arabischen zu unterscheiden.
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wirden die Eltern nur die Minimalpflicht erfiillen, indem sie ihre Kinder in die Mo-
schee schicken.®® Darin drickt sich eine latente Kritik aus, die auf ein gedndertes Er-
ziehungsverstandnis zurtickgefihrt werden kann, das Erkl&rungen als zentral ansieht.
Die Handlungspraxis ihrer Eltern flhrt sie auf damals geltende Normen zurtick. Dar-
aus spricht das Bewusstsein einer generationenspezifischen Ausformung der religio-
sen Erziehung.

Dass Raisa ihre Eltern nicht als religiose Identifikationsfiguren anfuhrt, Iasst
sich auch damit begriinden, dass ihre GroReltern als unmittelbare Bezugspersonen und
religiose Rollenmodelle fungieren.?** Vermutlich war ihr GroRvater mutterlicherseits
als Gelehrter tatig, wobei das nicht ausschlief3t, dass ihre GroBmutter ebenfalls religios
gebildet war. Islamgelehrte waren auch innerhalb der laizistischen Tirkei angesehene
Personen. Sie konnten, sofern sie nicht von der Diyanet, dem staatlichen Amt fur Glau-
bensangelegenheiten, beschéftigt wurden, als Privatgelehrte Religionsunterricht an-
bieten, aber auch in anderen Funktionen tatig werden, in denen Lesen und Schreiben
verlangt wird. Angesichts des niedrigen Alphabetisierungsgrads®? in der landlichen
Turkei zu Beginn der 1970er Jahre, begriindete die Kompetenz des Lesens und Schrei-
bens einen besonderen Status. Unabhangig davon, ob nur zwei oder alle vier Grol3el-
ternteile alphabetisiert waren, wird deutlich, dass sie alle Vermittlungsinstanzen von
Religion waren. Dabei nimmt vermutlich der GroRvater miitterlicherseits eine beson-
dere Rolle ein (gefordert, was zu machen). Wahrscheinlich hat er sie religiés unter-
richtet bzw. Raisa dazu angehalten, selbst etwas zu tun, z. B. den Koran zu lesen. Die
GroReltern der vaterlichen Linie hatten vermutlich eine unterstlitzende Funktion beim
Vertiefen der gelernten Inhalte. Sie unterstiitzten die kontinuierliche religiose Vermitt-

lung und hielten sie dazu an, Inhalte (wie Koranstellen) auswendig zu lernen.

200 fr(iher hatten die Eltern nicht den Kindern irgendwas erklart, Hauptsache die haben die zur Moschee
geschickt, Hodscha, der Imam war ja da zum Erkléren und das, da hat sich die Sache erledigt (Anhang
B-3, Z 27-9).

201 meine GroBmutter und GroRvater war’n auch &h (3) ein Teil von meinen GroReltern waren Gelehrte
gewesen von Mutter Seite, der hat mich immer dann &h geférdert, was zu machen und die andere GroR3-
elternteil haben auch gelesen, dann hab ich auch bei denen immer das auswendig gelernt und noch &h
erfrischt [= im Sinne von aufgefrischt], sag ich mal (Anhang B-3, Z 15-9).

202 Die Alphabetisierungsrate betrug 1975 61,6 %, https://knoema.de/atlas/T%C3%BCrkei/topics/Bil-
dung/Alphabetisierung/Alphabetisierungsrate-Erwachsene [17.4.2019]. 2011 wurde die Zahl der nicht
Alphabetisierten auf 3,7 Mio geschatzt, Giberwiegend Frauen der landlichen Tirkei (Kramer 2011, 46).



Zusammenfassung

Raisa wurde in einem landlichen Milieu in Ostanatolien sozialisiert, in dem religiose
Normen und Praktiken einen Konsens erfahren. Das Besondere ihrer Sozialisation
liegt darin, dass die religiése Vermittlung intensiv betrieben und das erlernte Wissen
auch abgepruft wird. Religion nimmt in der Familie einen hohen Stellenwert ein. Ver-
mutlich erhalten die Grol3eltern aufgrund ihrer (religidsen) Bildung Anerkennung.
Raisa erlebt als Kind, dass (religiose) Bildung sozial anerkannt wird. Nach der Migra-
tion wird die religidse Erziehung in der Moschee durch einen islamischen Religions-
lehrer (Hodscha) fortgesetzt.?*® Raisa erhélt eine stetige religiose Unterweisung, zu-
né&chst im familialen Umfeld in der Tlrkei, das gleichzeitig den Status von religidsen
Experten einnimmt, dann durch einen religiésen Experten in einer tirkischen Moschee
in Deutschland. Die sprachliche Tilgung des Migrationsereignisses — Raisa stellt Klar,
dass sie die Moschee erst in Berlin besucht hat — ist Ausdruck der Kontinuitat religio-
ser Erziehung, bei der es lediglich personale Veranderungen gibt.

Die Eltern sind zwar keine Rollenvorbilder, praktizieren den Islam jedoch, so-
dass Raisa kontinuierlich in einem Umfeld sozialisiert wird, in dem die Praxis des
Islams den geteilten Normen entspricht. Das markiert einen Kontrast zum familiéren
Bruch sowie der drastischen Veranderung des schulischen Umfelds und des Alltags.
Die Kontinuitat der religidsen Vermittlung und die Selbstverstdndlichkeit, mit der
Raisa Religion thematisiert, machen diese zu einem Lebensbereich, in dem Raisa
Kompetenz und Sicherheit ausstrahlt.

Die Hypothese religioser Versiertheit Iasst sich bestéatigen. Raisa stellt sich als
Glaubige dar, die sich im weiten Feld religidsen Wissens positionieren und orientieren
kann. Der Erwerb religiésen Wissens wird auch deswegen notwendig, weil Raisa ihre
Lebensfihrung an religiosen Normen orientiert und lebenspraktische Aspekte auf
Kompatibilitdt mit den religiosen Normen abgleicht. Die Hypothese lasst sich insoweit
erweitern, dass Religion in der Lebensfiihrung eine zentrale, positiv konnotierte Stel-
lung einnimmt. Die Kontinuitat der Religion in dieser durch den Bruch der Migration

gekennzeichneten Biografie ist eine potenzielle Ressource.

203 In der Koranschule lernen Kinder zentrale Glaubensgrundlagen und Prophetengeschichten kennen,
zudem lernen sie Koransuren oder -passagen auswendig (Uygun-Altunbas 2017, 70).
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5.3 Provisorium ohne Spuren: Ece

5.3.1 Biografischer Uberblick

Eces Vater wird 1942 in der Hauptstadt der Tirkei geboren. Die Familie ist musli-
misch-sunnitisch und lasst sich der Arbeiterschicht zurechnen. Uber den naheren Hin-
tergrund der Familie ist nichts bekannt. Entsprechend der damals geltenden Schul-
pflicht besucht der Vater die Schule bis zur 5. Klasse.?* AnschlieRend absolviert er,
dem traditionellen Bildungsweg folgend, an einer Mittelschule eine Ausbildung zum
Zimmermann. 1963 geht er mit seinem Vater als Gastarbeiter nach Frankfurt am Main
und nimmt dort eine Arbeit im Baugewerbe auf. Eces Mutter wird 1949 ebenfalls in
Istanbul in einer muslimisch-sunnitischen Familie geboren und besucht die Schule bis
zur 5. Klasse. Es ist bekannt, dass sie noch mindestens eine Schwester hat. Eces Eltern
heiraten 1967 wahrend eines Tirkeiaufenthalts des Vaters. Der Vater siedelt aufgrund
der guten Arbeitsmdglichkeiten im Baugewerbe nach Berlin ber. Die Mutter wohnt
zundchst weiter in Istanbul. Ab 1970 wohnt das Ehepaar zusammen in Berlin. 1971
wird Eces Schwester geboren, 1973 Ece und 1975 ihr Bruder. Ab 1978 arbeitet die
Multter als (ungelernte) Produktionshelferin in der Leichtmetallindustrie. Ece und ihre
Schwester werden von 1978 und 1980 zu den Grof3eltern mdtterlicherseits in die Tr-
kei geschickt und hauptséchlich von der jlingeren Schwester der Mutter, die zu dem
Zeitpunkt unverheiratet ist, betreut.

Eces Schwester ist zum Zeitpunkt des Interviews Assistentin des Vorstands ei-
ner Bank. Der Bruder ist gelernter GroRhandelskaufmann und leitet einen Getrénke-
handel. Eces Eltern sind zum Zeitpunkt des Interviews berentet und leben mehrere
Monate im Jahr in der Trkei.

Ece wird 1979 zundchst in Istanbul eingeschult. 1980 wird in der Turkei ein
Milit&rputsch unternommen, in dessen Folge die Eltern sie und ihre Schwester wieder
nach Deutschland holen. Ece besucht zunéchst eine der sogenannten Auslanderregel-
klassen. Diese wurden in den 1980er Jahren in Berlin fur die Kinder von tlrkischen
Gastarbeitern eingerichtet. Der Unterricht fand bilingual (turkisch und deutsch) statt.

Mit Beginn des dritten Schuljahres wird Ece in eine Regelklasse Uberstellt. In der

204 Mit der Schulreform von 1997 wurde die Schulpflicht in der Turkei auf 8 Jahre erhéht (Kramer
2011).



6. Klasse erhdlt sie als einziges Kind von Zugewanderten ihrer Klasse eine Gymnasi-
alempfehlung. Auf dem anschliel3end besuchten Gymnasium ist sie eines von wenigen
tirkischen Kindern. Nachdem sie 1992 das Abitur erworben hat, verbringt sie ein Jahr
mit Reisen und verschiedenen Nebenjobs. AnschlieBend nimmt sie ein Studium der
Erziehungswissenschaften auf. Nach einem Jahr andert sie den Studienschwerpunkt
und studiert nun Erziehungs- und Politikwissenschaften im Magisterstudiengang.
Wahrend des Studiums ist sie als Studentische Hilfskraft tatig. Nach dem Magisterab-
schluss (2001) ist sie fur ein Jahr im Rahmen eines sozialwissenschaftlichen For-
schungsprojektes an einem Forschungsinstitut tatig. Ece nimmt dann eine Stelle als
Projektleiterin an, die ihr Uber berufliche Kontakte angeboten wird. Es handelt sich um
eine Einrichtung des sozialen Sektors, die von einem christlichen und einem sékularen
Tréger finanziert wird. Ihr Aufgabengebiet ist im Sozialmanagement angesiedelt. Sie
ist als Referentin und in der Lobbyarbeit tétig, d. h. sie organisiert und koordiniert vor
allem die Organisationsberatung von Pflegeeinrichtungen, die eine interkulturelle Off-
nung anstreben. Ece ist ledig und wohnt zum Zeitpunkt des Interviews zusammen mit

ihrem Bruder in der elterlichen Wohnung in Berlin.

5.3.2 Wissenschaftliche Verortung der Lebensgeschichte

Die Personalverantwortliche eines christlichen Tragers im sozialen Bereich, der ich
mein Forschungsvorhaben erldutert hatte, verwies mich an die Leiterin einer Einrich-
tung, die sich inhaltlich mit interkulturellen Fragen beschéftigt. Nachdem ich mein
Anliegen telefonisch erldutert hatte, erkldrte sie sich bereit, meine schriftliche Anfrage
an ihre Mitarbeiterinnen weiterzuleiten.s Zwei Tage spater erhielt ich einen Anruf der
stellvertretenden Leiterin der Einrichtung, die sich anbot, nach geeigneten Kolleginnen
zu suchen. Wéhrend des etwa zehnminttigen Gespréchs fragte sie mich, wie ich das
Kriterium der Glaubigkeit auslegen wirde. Sie deutete mehrmals an, dass die Be-
schreibung eigentlich auf sie passen wirde, schien aber zu z6gern, das Kriterium
»glaubige Muslimin® auf sich zu beziehen. Die Antwort, dass die Selbstbeschreibung
als glaubige Muslimin unabhéangig der gegebenenfalls ausgelibten Praktiken aus-
schlaggebend sei, schien sie zu Uberzeugen und wir verabredeten uns fir die kom-

mende Woche an ihrem Arbeitsplatz.

205 \erwendet wurde der in Kapitel 4 erwahnte Flyer.
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Das Interview findet im Besprechungsraum der Einrichtung statt. Meine Inter-
viewpartnerin sagt mir, dass sie einen ausreichenden zeitlichen Rahmen fir das Inter-
view, wahrend ihrer Arbeitszeit eingeplant hat. Ece erkundigt sich nach meiner An-
reise und stellt Fragen zu meinem Wohnort und meiner Anbindung an die deutsche
und franzésische Universitat. Der Ton ist freundlich, interessiert und gleichzeitig ge-
schaftlich. Wéhrenddessen regelt sie ihre telefonische Bereitschaft mit der Empfangs-
kraft und stellt Erfrischungen bereit. Die Uberleitung zum Interview gelingt miihelos.
Die Ankindigung, sie zu den Themenbereichen Biografie, Berufstatigkeit und Reli-
gion, ohne Unterbrechung erzahlen zu lassen und Nachfragen zu notieren, wird mit
dem Satz: ,,Ach so, es sind offene Fragen“ kommentiert. Die Erzahlaufforderung und
die erste Reaktion gestalten sich wie folgt:

I: So, ich hoffe, dass das jetzt funktioniert, ja das sieht gut aus. Ja, Sie haben mir ja gesagt,
dass ihre Eltern nach Deutschland eingewandert sind.

E: /hm/

I: /Kénnen/ Sie mir vielleicht dartiber kurz was erzahlen? Wann sind sie eingewandert und
was haben die dann hier so gemacht?

E: &hm, ich bin mehr oder minder die zweieinhalbste Generation, [spricht langsam und ge-
dehnt] weil 1963 ist mein Vater mit 21 Jahren, genau, &hm mit seinem Vater, also mit meinem
GroRvater, nach Deutschland, genau... nach Frankfurt gekommen+

Die Interviewerin formuliert einen Auftakt (so) und kennzeichnet mit dem sachbezo-
genen Verweis auf die Funktionalitat des Aufnahmegeréts die folgende Interaktion als
Interview. Gleichzeitig lasst sie eine Unsicherheit Gber ihre Expertise in dieser Situa-
tion erkennen, denn sie setzt Vertrauen in das Gerét (ich hoffe). Sie scheint sich selbst
Mut zuzusprechen (ja das sieht gut aus) ohne sich jedoch sicher zu sein. Ungeachtet
dessen leitet sie zum Interview Uber. Mit ja, Sie haben mir ja gesagt wird an ein dem
Interview vorausgehendes Gesprach angekniipft. Die Interviewerin greift die Migrati-
onsgeschichte von Eces Familie auf, d. h. sie spricht die atypische Herkunft ihres Ge-
genubers an. Die geografische Herkunft der Eltern wird nicht thematisiert, sondern
deren Immigration nach Deutschland. Das entspricht nach Sayad (1999) einer Aus-
drucksweise, mit der Migrant*innen erst mit ihrer Ankunft im Aufnahmeland aufge-
nommen werden und deren friihere Geschichte ausgeblendet wird. Gleichzeitig spricht
die Interviewerin von einer Aulienperspektive (nach Deutschland), ordnet sich dem
Aufnahmeland also sprachlich nicht zu. Ohne eine Gegenuberstellung von Ingroup
und Outgroup zu reproduzieren, ist die Aussage neutral formuliert. Dazu kommt, dass

die Interviewerin sich auf eine Information beruft, die sie von der Interviewten erhalten



hat (Sie haben mir ja gesagt). Die Befragte wird zwar als von der Norm abweichend
charakterisiert, dies beruht auf deren Einverstdndnis, da sie die Information selbst
preisgegeben hat. Die Erzahlaufforderung zielt auf eine biografische Einordnung in
die vorher erwéhnte Migrationsgeschichte. Die Interviewerin stoRt zwar eine Narra-
tion an (erzahlen), schrénkt diese jedoch sofort wieder ein (kurz). Auch inhaltlich wird
eingeschrankt, denn die konkrete Frage richtet sich nicht explizit auf die Biografie von
Ece, sondern auf den Werdegang der Eltern nach ihrer Immigration. Dabei wird offen-
gelassen, ob die Mutter und/oder der Vater berufstatig gewesen sind, indem offen und
scheinbar naiv gefragt wird, was die Eltern so gemacht haben. Ein Grund fur die aus
nachtraglicher Perspektive unglicklich formulierte Erzahlaufforderung kann in Er-
mangelung von Interviewpraxis gesehen werden. Umso deutlicher wird der Kontrast
zur Antwort der Interviewten.

Ece geht Gber die Erzahlaufforderung, die nicht explizit die Erzahlung ihrer
eigenen Geschichte verlangt hatte, hinaus. Sie greift die durch die Interviewerin vor-
genommene Verortung der Geschichte im Kontext einer Migrationserfahrung auf. Al-
lerdings stellt sie klar, dass sie ihre eigene Geschichte erzdhlen wird und die Ge-
schichte ihrer Eltern nur ein Ausgangspunkt ist, indem sie sich als Handlungssubjekt
benennt (ich bin). Den durch die Interviewerin eingeschrankten Antwortspielraum
weitet Ece aus, indem sie sich sofort als zentrales Element der nun folgenden Narration
benennt. Sie erkennt ihren Handlungsspielraum bzw. erweitert diesen, indem sie den
gesteckten Rahmen der Erzahlung verandert.

In der generationenbezogenen Einordnung (zweieinhalbste Generation) zeigt
sich die Vertrautheit mit sozialwissenschaftlichen Termini. Die Geschichte wird nicht
als Einzelschicksal, sondern als Teil eines historischen Prozesses gekennzeichnet, d. h.
die mit den Anwerbeabkommen in Zusammenhang stehende Einwanderung zahlrei-
cher Gastarbeiter*innen. Die Sprecherin kennzeichnet sich als fur diesen Prozess
exemplarisch bzw. typischerweise stehend (ich bin [...] die [...] Generation). Die wis-
senschaftliche Einordnung richtet sich an ein Gegeniber, das mit der Bezeichnung von
Gastarbeiter*innen als 1. Generation, deren Kinder als 2. Generation und wiederum
deren Kinder als 3. Generation vertraut sein muss. Die Einordnung in die Generatio-
nenabfolge erfolgt nicht zweifelsfrei; mit den Worten mehr oder minder situiert Ece
sich zwischen der zweiten und dritten Generation. Damit wird ausgedrtickt, dass ord-
nende Begriffe nur eine Annéherung an das Geschehen darstellen. Genau genommen

ist die Zurechnung Eces zur 2. oder 3. Generation unprazise. Ihr Vater ist als junger
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Erwachsener mit seinem eigenen Vater eingewandert, gehort also nicht zweifelsfrei
zur 1. oder 2. Generation. Ece geht souverdn mit der Kategorie um und entscheidet
sich dafur, einen Begriff zu verwenden, den sie fur angemessen halt. Das kommt einem
wissenschaftlichen VVorgehen sehr nahe.

Die Biografie wird in Auseinandersetzung mit wissenschaftlichen Kategorien
erzéhlt. Auf eigene Zugehdrigkeiten und biografische Themen wird damit eine distan-
zierte Perspektive eingenommen. Vom Einzelschicksal wird abstrahiert bzw. dieses
wird in gesellschaftliche Prozesse eingeordnet. Die wissenschaftlich-distanzierte Er-
zahlweise deutet auf eine ausgeprégte biografische Auseinandersetzung. Die Struktur
der Eingangssequenz lasst vermuten, dass Ece sowohl ihre eigene biografische Veror-
tung wie auch die Position der sie befragenden Wissenschaftlerin analysiert und ent-
sprechend darauf reagiert, indem sie etwa wissenschaftliche Termini verwendet.

An dieser Stelle kann eine erste Strukturhypothese formuliert werden: Ece hat
sich sehr ausgepragt und wissenschaftlich informiert mit ihrer Biografie auseinander-
gesetzt. Deswegen ist ihre Lebensfiihrung sehr reflektiert und durch einen situations-
spezifischen Umgang mit ihrer Zugehdorigkeit und Identitat charakterisiert.

Indizien fur die Adaquatheit der Hypothese liefert die Deutung der Interviewsi-
tuation. Ece gestaltet den Rahmen des Interviews mit. Sie nutzt den Handlungsspiel-
raum, der ihr aufgrund der beruflichen Position als stellvertretende Leiterin der Ein-
richtung zur Verfugung steht. Offenbar kann sie nach eigenem Ermessen geschaftliche
Treffen arrangieren. Das Interview kennzeichnet sie als geschéftliches (und nicht pri-
vates) Treffen und integriert es in den beruflichen Rahmen. Aufgaben delegiert sie,
indem sie z. B. ihre Erreichbarkeit Gber die Rezeptionistin absichert.

Die Anbahnung des Interviews lasst sich als Aushandlungsprozess verstehen,
in dem Ece entscheidet, ob und unter welchen VVoraussetzungen sie mit einer fremden
Person Uber ihre Biografie und Religiositét spricht. Der Umstand, dass sie mich tele-
fonisch kontaktiert und dann entscheidet, ob sie an der Studie teilnimmt, lasst auf eine
hohe Eigeninitiative im Umgang mit ihrer Identitat schlieen.?¢ In der Rickfrage wird

das Bemiihen ersichtlich, etwas tiber meine Definition von ,,glaubigen Musliminnen*

206 Dje Selbstselektion fiir die Teilnahme an der Untersuchung stellt im Kontext dieser Forschung eine
Ausnahme dar. Sie lasst sich auch darauf zuriickfuhren, dass Ece als Sozialwissenschaftlerin mit wis-
senschaftlichen Untersuchungen vertraut und daher eher zu kooperieren bereit ist. Auch ist denkbar,
dass sie selbst ein Interesse an dem Interview hat, z. B., weil es die Mdglichkeit bietet, tber ihren er-
folgreichen Verlauf Auskunft zu geben oder weil sie tiber bestimmte Dinge einen Erzéhlbedarf verspirt
(z. B. den Umgang mit Differenz im Arbeitsleben).



zu erfahren und daraufhin die eigene Teilnahme abzuwégen. Ece fragt zuerst danach,
wie das Kriterium der Glaubigkeit ausgelegt wird, bevor sie die Mdglichkeit ins Feld
fihrt, selbst an der Untersuchung teilzunehmen. Das Z6gern, sich dem Kriterium
»glaubige Muslimin* zuzuordnen, l&sst sich so deuten, dass sie weil3, dass es verschie-
dene Vorstellungen davon gibt, was eine ,,glaubige Muslimin® ausmacht. Vorstellun-
gen Uber Muslim*innen werden sowohl von Angehdrigen der Mehrheitsgesellschaft
wie auch von Muslim*innen gepragt, wobei die Deutungshoheit umkampft ist.2” Ece
ergreift nicht von sich aus die Mdglichkeit, ihre Religiositat zum Thema zu machen,
andernfalls hatte sie sich ohne Z6gern als glaubige Muslimin bezeichnen und das In-
terview anbieten konnen. Mit ihren Ruckfragen eruiert Ece moglicherweise, ob die
Kategorie ,,glaubige Muslimin® eine rituelle religitse Praxis und/oder ein sichtbares
religidses Bekenntnis einschlie3t. Sie positioniert sich nicht dazu, sagt also nicht, wie
die Kategorie ihrer Meinung nach verstanden werden sollte. Hier ist kein Anspruch
erkennbar, exemplarisch fiir Muslime zu sprechen, d. h. als Teil eines Kollektivs. Das
lasst darauf schlieRBen, dass Ece nicht beansprucht, stellvertretend fiir die Gruppe der
Muslime zu sprechen, aber durchaus bereit ist, Gber ihre Biografie Auskunft zu geben.

Diese Haltung wurde bei nichtorganisierten Muslim*innen beobachtet, die sich
nicht als reprasentativ fur die Gruppe der Muslime betrachten und deren Religiositat
von offiziellen Deutungen und Praktiken abweicht (Jeldtoft 2011). Die Glaubigkeit
nicht 6ffentlich zu thematisieren entzieht diese einer Bewertung durch andere. Gleich-
zeitig wird die (moglicherweise von dominanten Deutungen abweichende) Religiositat
nicht zur Norm erhoben.

Die Aushandlung beziiglich des Interviews lasst auf einen reflektierten Um-
gang mit der religiosen Zugehorigkeit schlieRen. Eces freimitige Auskinfte Uber ihre
Erfahrungen und ihre Religiositat sprechen dafir, dass sie grundsatzlich dazu bereit
ist, mit Fremden Uber ihre religidse Verortung zu sprechen, sie dies aber an bestimmte
Voraussetzungen bindet. Es deutet sich an, dass Ece nach entsprechender Reflexion
situativ entscheidet, wie, mit wem und zu welchem Zweck sie dartiber kommuniziert.
Reflexion spricht auch aus ihrem bestatigenden Kommentar zur Interviewfiihrung (ach
ja, es sind offene Fragen). Offensichtlich ist sie nicht nur mit Erhebungsmethoden
vertraut, sondern hat sich im Vorfeld gedanklich auf das Interview vorbereitet.

207 Tezcan (2012) hat am Beispiel der Islamkonferenz gezeigt, dass verschiedene Interessengruppe da-
rum konkurrieren, zu definieren, wer zur Gruppe der Muslime gehort oder gehdren sollte.
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Die reflektierte Sichtweise auf die eigene Positionierung verweist auf die Figur
des ,,Fremden®. Simmel (1908) hat darauf aufmerksam gemacht, dass diese Position
zur Entwicklung der Fahigkeit zur Analyse der eigenen Position und der der anderen
beitragen kann. Er schreibt dem ,,Fremden* eine Attitlide des Objektiven zu, die kei-
nen ,,bloRen Abstand und Unbeteiligtheit bedeutet, sondern ein besonderes Gebilde
aus Ferne und Né&he, Gleichgltigkeit und Engagiertheit ist.“ (ibid., 687). In der empi-
rischen Untersuchung von Norbert Alter (2012) ber atypische Fihrungspersonlich-
keiten wurde ebenfalls die Kompetenz festgestellt, die eigene Geschichte pointiert, re-
flektiert und spannungsreich zu erzéhlen. In der Untersuchung handelte es sich um
Biografien, die von der Norm abweichen und gleichwohl erfolgreich sind. Diese Kom-
bination deutet sich bei Ece angesichts der Bildungsbiografie ebenfalls an.

5.3.3 Bildungsbiografie
Der biografische Uberblick ldsst schnell einen erfolgreichen und geradlinigen Bil-
dungsaufstieg erkennen. Die Tochter gering gebildeter Zuwanderer der Arbeiter-
schicht erwirbt nach dem Abitur einen Hochschulabschluss. Im Fall von Ece l&sst sich
feststellen, dass der Bildungsverlauf sowohl durch das schulische wie auch durch das
famili&re Milieu positiv beeinflusst wird, sodass trotz einiger Risikofaktoren der Bil-
dungsaufstieg gelingt. Die gering gebildeten Eltern haben kaum Kenntnisse uber das
deutsche Schulsystem. Als Risiko schatze ich den durch die Pendelmigration beding-
ten Schulwechsel zu Beginn ihrer Laufbahn sowie die mehrfachen Wechsel des fami-
lidren Umfelds ein. Da Ece eines von wenigen tirkischen Kindern auf dem Gymna-
sium ist, besteht die Gefahr der Ausgrenzung sowie sozialen Vereinzelung. Im Fol-
genden gehe ich naher auf die Umstande der Migration, die Bedingungen des Sprach-
erwerbs sowie die Rahmenbedingungen des schulischen und familiaren Milieus ein.
Ece gehort zu einer Generation, deren Bildungslaufbahn stark von der Riick-
kehrorientierung der Eltern gepragt war. Ece und ihre Schwester wuchsen zeitweilig
bei Verwandten in der Tirkei auf. Neben dem Umstand, dass die Mutter von der Kin-
derbetreuung zweier Kinder entlastet wurde und einer bezahlten Arbeit nachgehen
konnte, wird dies hochstwahrscheinlich durch die in naher Zukunft erwartete Rick-
kehr in die Tlrkei motiviert gewesen sein. Die Madchen werden in eine turkische
Schule eingeschult (Ece) bzw. setzen die begonnene Schullaufbahn dort fort (Eces

Schwester), was darauf deutet, dass nicht angedacht war, sie langfristig in das deutsche



Schulsystem einzugliedern. Der Wechsel in das tiirkische Schulsystem hétte dann so-
gar groRe Nachteile erwarten lassen missen. Ein Ereignis, das den Prozess der Verste-
tigung der Migration entscheidend beeinflusst hat, ist in Eces Fall ein politisches Er-
eignis, namlich der 1980 in der Tirkei erfolgte Putsch. Im Anschluss daran wurden
Ece und ihre Schwester wieder nach Deutschland geholt. Eces Verlauf spricht fur eine
nicht von Anfang an intendierte Verstetigung der Migration. Es ist anzunehmen, dass
der Putsch den Mythos der Rickkehr beeinflusste und die Familie sich verstarkt mit
ihren Zukunftsoptionen auseinandersetzen musste, was letztlich zum Verbleib in
Deutschland gefuhrt hat.

Der Umzug nach Deutschland bedeutet fiir Ece, die die ersten sechs Lebens-
jahre in Deutschland verbracht hat, dann in der Tirkei eingeschult wurde und ein Jahr
dort zur Schule gegangen ist, die Anpassung an eine neue Lernumgebung und den
Wechsel der familidren Bezugspersonen. Das deutsche Schulsystem war Anfang der
1980er Jahre noch auf eine Riickkehr der Gastarbeiter*innen ausgerichtet. In Auslén-
derregelklassen wurde grof3er Wert auf die Vermittlung der Herkunftssprache gelegt
und der deutsche Spracherwerb wenig gefordert. Als turkisches Kind kommt sie in
eine Auslanderregelklasse. Dort wird schnell festgestellt, dass sowohl ihre deutschen
wie auch turkischen Sprachkenntnisse deutlich Gber dem Durchschnitt liegen, sodass
sie in eine Regelklasse Uberstellt wird. Der bis dahin erfolgte Spracherwerb Eces lasst
sich wie folgt beschreiben: lhre Eltern haben zu Hause auf Tlrkisch kommuniziert.
Zudem hat Ece in der Turkei ausschliel3lich tlrkisch gesprochen und diese Sprache
auch in der Schule erlernt, sodass von fundierten muindlichen und schriftlichen Kennt-
nissen ausgegangen werden kann.

Ihre guten Deutschkenntnisse fiihrt Ece u. a. auf deutsches Fernsehen zurtick.
Sie erwahnt die Kindersendung ,,Sesamstra3e*. Diese wurde seit 1973 ausgestrahit.
Da turkisches Fernsehen in Eces Kindheitsjahren noch nicht verfligbar war, ist davon
auszugehen, dass die Familie gemeinsam deutsches Fernsehen konsumiert hat und sich
dies positiv auf die Sprachentwicklung ausgewirkt hat, da in Sendungen weitgehend
korrektes Deutsch gesprochen wird. Ece erwahnt ferner altere Frauen in der Nachbar-
schaft, mit denen sie Deutsch gesprochen habe. Ece bezeichnet diese als ihre ,,Ersatz-
omis®, was auf eine enge Bindung und regelmaRige Kontakte verweist. Es kann fest-
gestellt werden, dass Ece feste Bezugspersonen hat, mit denen sie jeweils auf Deutsch

oder Turkisch kommuniziert und sie dadurch eine solide Zweisprachigkeit erwirbt.
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Rahmenbedingungen, Unterstltzungsleistungen und Ressourcen des schuli-
schen und familidren Milieus lassen sich wie folgt charakterisieren: Eces Erzahlung
lasst auf den positiven Einfluss einer engagierten Klassenlehrerin schlielen. Diese
habe sich, entgegen der Haltung des Direktors, der davon (iberzeugt gewesen waére,
dass Gastarbeiterkinder keinen hoheren Bildungsweg einschlagen konnten, fur eine
Gymnasialempfehlung eingesetzt. Ece macht den Generationswechsel der Lehrer*in-
nen fur die Forderung von Auslanderkindern verantwortlich. Ihrer Einschatzung nach
wirde die von den 68ern geprégte Generation von Lehrer*innen Bildungspotentiale
weniger voreingenommen bewerten. Es ist moglich, das jingere Lehrer*innen den
Status der alten birgerlichen Eliten durch die Forderung bildungsbenachteiligter Kin-
der infrage stellen. Allerdings hat Ece gute Leistungen, sodass keine besondere For-
derung notwendig ist. Obwohl Ece auf dem Gymnasium zu einer Minderheit gehort,
lasst sich aus ihren AuRerungen schlieRen, dass sie sich nicht als sozial isoliert oder
diskriminiert empfindet, sondern Bindungen aufbauen kann.

Das familiare Milieu lasst sich als bildungsambitioniert kennzeichnen und Ece
waéchst in einer forderlichen Lernumgebung auf. Gute Schulleistungen werden zwar
von den Kindern erwartet, die Eltern leisten aber im Rahmen ihrer Méglichkeiten Un-
terstitzung. Ece verweist auf die Rolle ihres Vaters, der trotz geringer Deutschkennt-
nisse, Kontakt zu den Lehrer*innen gesucht, an Elternsprechtagen teilgenommen und
sich tber den Bildungsfortschritt der Kinder informiert habe. Sein Engagement kann
dazu beigetragen haben, dass Eces gute bis sehr gute Schulleistungen von der Lehrer-
schaft bemerkt und honoriert werden.

Maglicherweise hat sich die friihzeitige Ubernahme von Verantwortung eben-
falls positiv auf Eces schulische Entwicklung ausgewirkt. Ece schildert, dass sie ihre
Eltern, die nur mindliche Deutschkenntnisse besaRen, in administrativen Angelegen-
heiten begleitet, Gesprache Ubersetzt und Antrage ausgefillt habe. Sie fiihrt positiv-
wertend an, dass sie und ihre Geschwister eine ,,Ubersetzerfunktion einnahmen. Ahn-
lich wie viele andere ausléandische Kinder scheint Ece mit dieser Aufgabe gut zurecht-
gekommen zu sein (vgl. Wilpert 1980, 116). In ihrem Fall l4sst sich keine Uberforde-
rung oder Uberlastung feststellen, vielmehr scheint sich dies positiv auf die Familien-
solidaritat ausgewirkt zu haben. Ece musste friih lernen, dass ihre Eltern wenig inhalt-
liche Hilfe in schulischen Dingen leisten konnten. Die friihzeitige Verantwortungs-
ubernahme kann sie in ihren Fahigkeiten und in ihrer Eigenverantwortung bestérkt
haben (vgl. Behrensen/Westphal 2012, 77).



5.3.4 Die Einordnung der religiésen Erziehung

Im weiteren Verlauf ihrer biografischen Erzahlung bringt Ece Religion nach etwa
zwanzig Minuten zur Sprache. Vorwegnehmend auf Kapitel 6 sei angefiihrt, dass der
Anlass der Erwédhnung von religioser Erziehung die Schilderung adoleszenter Kri-
senerfahrungen ist, die mit religidser Zugehorigkeit in Zusammenhang stehen. In die-
sem Moment fiihrt Ece Hintergrundinformationen an, die fur das Verstandnis notwen-
dig sind. An der Thematisierung von Religion lasst sich erkennen, dass sich Ece des
Zweckes des Interviews, das den Themenbereich Religion einschliel3t, bewusst ist. Sie
geht allerdings chronologisch vor und spricht erst dann Uber Religion, als sie einen
biografischen Moment thematisiert, in dem Religion krisenhaft wird.

Eine andere Mdglichkeit biografischer Erzahlung, in der Religion thematisiert
wird, wére gewesen, die Narration aus der Perspektive religidser Zugehdrigkeit und
Religiositat zu strukturieren, Religion also einen zentralen Stellenwert einzurdumen.
Dann hatte bei einem chronologischen VVorgehen der Part zur religidsen Sozialisation,
der in der Kindheit liegt, viel friher erzahlt werden miussen. Die Struktur der Erzéah-
lung deutet darauf hin, dass Ece sich als jemand darstellt, fir deren Selbstdefinition
Religion keine vordergrindige Rolle spielt, Religion bzw. religiose Zugehorigkeit in
der Biografie nichtsdestotrotz thematisch werden.

Wie Ece daruiber spricht und welche Riickschliisse daraus hinsichtlich ihrer re-
ligiosen Bindung und deren Genese gezogen werden kénnen, soll nun sequenzanaly-
tisch anhand der folgenden, in mehrere Abschnitte unterteilten Sequenz erarbeitet wer-

den:2s

ich hatte jetzt keine arg religiése Erziehung von zu Hause aus, definitiv nicht, meine ... also
so eine grundlegende haben wir natlrlich bekommen,

Ausgedriickt wird die Abwesenheit einer strengen religidsen Erziehung. Das Wort arg
verweist sowohl auf eine gesteigerte Intensitdt im Sinne von ,,sehr* als auch auf etwas
Unangenehmes. Unter religiése Erziehung lasst sich die geplante und zielgerichtete
Aktivitat der Eltern (von zu Hause aus), die auf die Vermittlung religiésen Glaubens,
religioser Wissensbestande und religioser Rituale gerichtet ist, verstehen. Auffallig ist,

dass Ece, wenn sie Religion erstmalig im Interview thematisiert, ihre Erziehung an-

208 Sjehe Anhang B-6, Z 19-27.
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fiihrt. Sie verweist damit auf die Pragung der Religiositat durch Erziehung. Das ent-
spricht einem sozialwissenschaftlichen Verstandnis, das den Grundstein der Religio-
sitat in der Sozialisation verortet.

Ece spricht allgemein von religioser Erziehung, ohne auf ein spezifisches reli-
giodses Bekenntnis zu verweisen. Die erhaltene religidse Erziehung schétzt sie als eine
grundlegende ein, sagt also aus, all das, was fir eine solide ,,Grundlage* von Religio-
sitat notwendig ist, erhalten zu haben. Die Erziehung wird als natrlich, d. h. als auf-
grund von etwas als folgerichtig gekennzeichnet. Wird als Grund die Zugehérigkeit
der Eltern herangezogen, lasst sich die Aussage so lesen: ,,Meine Eltern sind glaubig,
deswegen haben sie das an uns (ihre Kinder) weitergegeben.* Gleichsam verweist na-
tdrlich auf eine lockere, offene, unbefangene, unférmliche, ungekiinstelte Art der reli-

gidsen Vermittlung.

meine m... Eltern haben uns auch noch mal eines Sommers als wir nicht in die Turkei ge-
schickt worden sondern als ich neun oder zehn war &hm fiir zwei Wochen mal in so einen
Korankurs geschickt, &hm fand ich irgendwie nicht berauschend und hab gesagt, ne da will
ich nicht mehr hin und da haben meine Eltern auch keinen Druck gemacht,

Zur religiésen Vermittlung im privaten Heim wird eine andere, zusétzliche Art der
Vermittlung hinzugefiigt (auch noch mal): Ein Korankurs, d. h. ein spezifisch ausge-
richteter Unterricht, der didaktische Elemente beinhaltet und darauf abzielt, das Lesen
des Korans sowie grundlegende Rezitationsregeln zu erlernen. An dieser Stelle wird
ersichtlich, dass Ece ber den Islam, d. h. eine spezifische Religion spricht. Sie macht
es aber auf eine Weise, die den Islam anderen Religionen gleichsetzt und nicht von
diesen abgrenzt, denn sie spricht in einem allgemeinen Sinne Uber Religion, ohne das
Spezifische ihrer Religion hervorzuheben.

Die Entscheidung der Eltern fur eine andere Art der religiosen Vermittlung be-
griindet Ece nicht dezidiert religios. Vielmehr verweist die Aussage auf eine Reihe von
mdoglichen elterlichen Motiven. Der Korankurs wird als Gelegenheit angefuhrt, die
sich in Ermangelung eines Tiirkeibesuchs anbietet. Ublicherweise werden die Kinder
in den sechswochigen Sommerferien von Verwandten in der Turkei beaufsichtigt. Das
Verb ,,schicken” deutet auf die klare Entscheidung dessen durch die Eltern. Anzuneh-
men ist, dass ein Elternteil die Kinder auf der Reise begleitet hat und kurze Zeit spater
wieder nach Deutschland zuriickgekehrt ist. Unabhéngig der Griinde, das eines Som-
mers nicht zu tun (familiére, politische), kdnnte sich die Frage gestellt haben, wie die
Kinder wahrend der sechswochigen schulfreien Zeit beschaftigt werden kdnnen. Ein

Korankurs bietet diese Mdglichkeit und sorgt dafir, dass die Kinder nicht sich selbst



uberlassen sind. Inhaltlich beschaftigen sie sich mit der Religion des Herkunftslandes,
was eine Mdglichkeit darstellt, ihnen auch in Deutschland die eigenen Traditionen
nahe zu bringen, und zwar in der Gemeinschaft Gleichgesinnter, d. h. anderer, tlrki-
scher Kinder. Die Erwartungen an den Korankurs kénnen also praktischer (Beaufsich-
tigung und sinnvolle Beschaftigung der Kinder), inhaltlicher (auf Herkunftskultur und
-religion bezogen) und sozialer (Gemeinschaft mit tirkischen Kindern) Natur sein. Der
Korankurs wird als hdchst peripheres Element der religiosen Erziehung gekennzeich-
net. So wie Ece es darstellt, haben die Eltern kein dringendes Bedrfnis einer religio-
sen Erziehung der Kinder durch Experten versplirt und die von ihnen geleistete grund-
legende Unterweisung als ausreichend betrachtet. Andernfalls hétten sie womdglich
auf dem Besuch der Koranschule insistiert oder andere Moglichkeiten der Vermittlung
durch religitse Autoritaten gesucht.

Ein zusatzliches Angebot ist der Korankurs auch deswegen, weil er sich in der
Ferienzeit, d. h. auRerhalb der durch den Schulbesuch strukturierten Periode situiert.
Ece druckt nun ein subjektives Empfinden aus: Sie fand den Korankurs irgendwie
nicht berauschend. Mit dieser Aussage driickt Ece ein subjektives Empfinden bzw.
Urteil Gber die religiose Vermittlung in der Koranschule aus. Sie driickt aus, dass sie
subjektiv Uber etwas mit Religion in Verbindung Stehendes urteilt. Die Aussage bein-
haltet die nicht realisierte Moglichkeit, den Kurs berauschend zu finden. In der Kon-
sequenz ihres Urteils formuliert sie eine Entscheidung hinsichtlich des Kursbesuches,
die sie ihren Eltern mitgeteilt habe (hab gesagt). Der Kurs erhalt damit den Charakter
der Freiwilligkeit. Er wird nicht als zwingend und das Erlernen der Koranrezitation als
eine Pflicht dargestellt, sondern als Freizeitaktivitat, die in Konkurrenz zu anderen
Aktivitaten der Sommerferien tritt und entsprechend des subjektiven Gefallens beur-
teilt werden kann. Anders gesagt, ihre Eltern unterbreiten ihr ein zusétzliches und fa-
kultatives religioses Angebot, das sie ablehnt.

Aus der gegenwartigen Perspektive verweist Ece auf die Moglichkeit, sich
selbstbestimmt zu Religion zu verhalten, und zwar nicht normativ (etwas ist richtig
oder falsch), sondern aufgrund des eigenen Empfindens. Die Aussage (da will ich nicht
mehr hin) verweist auf den eigenen Willen, d. h. auf eine selbstbestimmte Haltung zu
dem religidsen Angebot. Die Eltern werden als Instanz angeftihrt, die eine eigene Ent-
scheidung ermdglicht, denn sie hatten ja auch Druck machen und gegensteuern koén-
nen. Die latente Aussage des Textes lautet: Uber bestimmte Aspekte religioser Ver-

mittlung entscheide ich anhand subjektiven Empfindens.
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also man hat sozusagen, wir waren so’n, etwa so wie Kulturmuslime wiirde ich mal so schén
sagen, also Religion hat uns immer in so bestimmten Sachen begleitet, so Rituale haben meine
Eltern uns beigebracht, sei es halt <ne>, rituelle Waschungen, so Gebete, Feiertage, was halt
auch wichtig ist

Mit also wird eine zusammenfassende Bemerkung zu dem Vorangegangenen einge-
leitet. Zunéchst wird etwas Allgemeines angedeutet (man hat), dann erneut angesetzt
und das familidre Handeln kategorisiert: Dieses lieRe sich mit dem Handeln von Kul-
turmuslimen vergleichen (etwa so wie). Das zuvor Angefiihrte (die grundlegende hdus-
liche religiose Erziehung und ein fakultativer Korankurs) kann als Veranschaulichung
der Kategorisierung gelesen werden. Die Sprecherin geht, wiederholt in wissenschaft-
licher Manier, souverédn mit der Kategorie um, indem sie deutlich macht, dass es keine
Deckungsgleichheit, sondern lediglich eine Anndherung zwischen Handeln und Kate-
gorie gibt. Sie erlautert die Kategorie nicht, sondern setzt diese bei ihrer Zuhdrerin als
bekannt voraus, was auf Kompetenz verweist (wiird ich mal so schén sagen). Der Aus-
druck lasst sich aber auch als Beschdnigung der Schwierigkeit des Terminus Kultur-
muslime verstehen, bzw. als Verweis darauf, dass diese Art der Glaubigkeit héufig
abgewertet wird.

Eine prazise Definition von muslimischer Kulturreligiositat kann hier nicht ge-
leistet werden. Zum einen liegt das daran, dass eher die Gegenfolie von Kulturreligio-
sitat, namlich die Intellektualisierung und Methodisierung muslimischer Religiositat
im Fokus der Forschung steht (siehe Kapitel 1). Zum anderen ist Kulturreligiositat
selbst ein heterogenes Phdnomen. So werden von als kulturreligios eingestuften Be-
fragten viele verschiedene Merkmale angefuhrt (Aslan et al. 2017, 385 f.). Ein Kern-
punkt von Kulturreligiositat wird im Hineingeborensein in eine Religion, im Unter-
schied zur Entscheidung fur Religion gesehen (vgl. Aslan et al. 2017, 385 f.; Klink-
hammer 2000, 286).

Anstatt von Kulturreligiositat spricht Tezcan (2003, 256) in Anlehnung an
Mihciyazgan (1994) von einer nichtorganisierten, pragmatisch orientierten Alltagsre-
ligiositat, kritisiert aber dessen haufige Abwertung als ,,ein nicht voll entfalteter Glau-
ben®. Laut Mihciyazgan (1994, 197) ist der VVolksislam durch einen spezifischen Wis-
sensbestand gekennzeichnet. Als zentrales Merkmal dieses ,,Islams der einfachen
Leute” fihrt sie die mundliche Tradition an (ibid.). Eine haufig beobachtbare liberale
Haltung zum religiosen Ritual, d. h. eine Abweichung von den Regularien, fiihrt sie
darauf zurtick, dass der Koran eine nur rituelle Bedeutung habe, aber in Ermangelung

theologischer Kompetenz nicht interpretiert werde (ibid.). Kulturmuslime lieRen sich



daran angelehnt sowohl von religidsen Experten als auch von religiésen Virtuosen un-
terscheiden. lhre Praxis steht im Gegensatz zu einer methodischen Durchgestaltung
der religidsen Praxis.

Ece setzt mit einem weiteren also zu einer inhaltlichen Erléduterung der so ge-
kennzeichneten Religiositat an: Religion hat uns immer in so bestimmten Sachen be-
gleitet. Mit dem auf die Familie bezogenen Pronomen (uns) wird auf eine auf die Fa-
milie bezogene religiése Bindung und Praxis — und nicht auf ein dartiber hinaus ge-
hendes Kollektiv z. B. die religiose Gemeinschaft — verwiesen. Das transitive Verb
(begleiten) schreibt Religion Handlungsfahigkeit zu, Religion wird damit als Agens
gekennzeichnet, das die Familie begleitet. Das Wirken der Religion ist hier aber nicht
universal zu verstehen, sondern bezieht sich auf bestimmte [...] Sachen. Damit wird
ausgedriickt, dass Religion im Lebensalltag der Familie nicht zentral ist, sondern in
konkreten Kontexten sowie bei bestimmten Anléssen wirkt. Das passt durchaus auf
das oben skizzierte Verstandnis des Volksislams, der eben keine methodische Durch-
gestaltung der Praktiken beinhaltet. Wortlich bedeutet Eces Aussage, dass das Wirken
in bestimmten Anlassen von der Religion ausgeht, d. h., nicht die Menschen entschei-
den, wann Religion relevant wird, sondern dies ergibt sich aus der Religion selbst.

Mit immer spricht Ece eine Kontinuitét an, im Sinne von ,,das war schon immer
so“. Der Platz des Religitsen erhalt seine Legitimitat nicht durch spezifische Wahr-
heitsanspriiche, sondern durch die praktizierte Tradition (immer). Wenn im Anschluss
von Ritualen — und beispielhaft aufgefuhrt von rituellen Waschungen, Gebeten, Feier-
tagen — gesprochen wird, dann verweist das auf Religion als Komplex von Praktiken,
die in eindeutig definierten Handlungssituationen Anwendung finden. Das verweist
auf einen Wissensbestand dartiber, welche Praktiken in welchen Kontexten Anwen-
dung finden. Religidse Feiertage lassen sich als eine kalendarische Praxis religioser
Laien bezeichnen; was laut Martin Riesebrodt (2007, 133) ein Merkmal aller Religio-
nen ist. Ahnlich wie zu Beginn der Sequenz formuliert Ece keine Spezifitét des Islams,
womit sie sich von anderen unterscheidet, sei es von Nicht-Religiésen oder Anders-
Religiosen. Vielmehr beschreibt sie, wie sich das Universell-Religitse in ihrer Familie
manifestiert.

Mit der abschlieenden Bewertung was halt auch wichtig ist, wird das Voran-
gegangene bekraftigt (ware auch betont worden, hatte das auf etwas Wichtiges, neben
anderen Dingen gedeutet). Ece bestétigt das Handeln ihrer Eltern, indem sie selbst auf

die Relevanz des Vermittelten verweist. Das l&sst auf eine enge und positiv konnotierte
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religiése Bindung, die auf der Sozialisation beruht, schlielen. Sie schlief3t sich in die
familidre Praxis ein, woraus sich entnehmen l&sst, dass sie auch aus der Erwachsenen-
perspektive dieses grundlegend Religitse als ausreichend fur ihre Lebenspraxis an-
sieht und keine Ambitionen hegt, darlber hinaus zu gehen. Das Gesagte deutet auf
eine Kontinuitat zur religiésen Erziehung. Ece beruft sich auf die ihr vermittelte Kul-
turreligiositat. Sie gesteht der Religion (als dem Universell-ReligiGsen, in dem es nicht
um die Konkurrenz von Wahrheitsanspriichen geht) in der Lebensfuihrung eine Rele-
vanz zu.

In dem Gesagten deutet sich eine Unterscheidung an. Religion ist einmal das
natirlich und traditionell Gewachsene, das von einer Generation zur nachsten weiter-
gegeben wird und in bestimmten Momenten relevant wird (Religion als Agens). Das
lasst sich als religioser Kernbereich bezeichnen, der unhinterfragt gilt und fiir die be-
zeichnete Art von Religiositét (kulturreligios) als ausreichend angesehen wird. In ei-
nem universellen Sinne verstanden, sind das religiése Praktiken, die in bestimmten,
definierten Momenten eine Rolle spielen. Dartiber hinaus gibt es, wie anhand des Ko-
rankurses gezeigt, verhandelbare Elemente des Religidsen, die aber insofern fakultativ
sind, als das Subjekt dariiber nach eigenem Empfinden entscheidet. Das lasst sich als
religidser Randbereich bezeichnen, der der individuellen Entscheidung obliegt.

Zur Rolle des Religitsen in Eces Lebensfiihrung lasst sich nun folgende Struk-
turhypothese aufstellen: Ece definiert, zerlegt und ordnet ihre Religiositat in einer so-
ziologischen Sprache. Das spricht fir die weiter oben aufgestellte Hypothese der Re-
flektiertheit. Eine kontinuierliche Religiositat begleitet>® Eces Lebensfiuhrung anlass-
bezogen. Dass sie dies auf ihre Sozialisation zurlckfuhrt, fihrt ihre soziologisch-re-
flektierte Herangehensweise an die eigene Verortung vor Augen. In Eces religidser
Verortung lasst sich zwischen einem religiosen Kernbereich und einem religidsen
Randbereich unterscheiden. Wéhrend der Kernbereich in der Sozialisation vermittelt
und damit gesetzt ist, ist der Randbereich fakultativ und verhandelbar, d. h. an indivi-

duelle Entscheidungen gebunden.

209 Anhang B-6, Z 26.



5.4 Geringe Verantwortung fur die eigene Lebenspraxis: Nefissa

5.4.1 Biografischer Uberblick

Nefissas Vater wird 1956 in einer landlichen Gegend der autonomen Provinz Ko-
sovo?® geboren. Es ist bekannt, dass er zwei é&ltere Briider hat. Die albanische und
muslimisch-sunnitische Familie lebt weitgehend von der Landwirtschaft. Zusétzlich
verdient ein Sohn seinen Lebensunterhalt als Soldat, ein anderer ist als Arbeiter bei
einer Stromgesellschaft angestellt. Nefissas Vater besucht einige Jahre eine albanische
Schule. Nefissas Mutter wird 1961 in der autonomen Provinz Kosovo geboren. Die
Familie der Mutter ist turkisch und muslimisch-sunnitisch. Die Mutter wéchst in Pris-
tina auf und besucht bis zur 8. Klasse eine albanische Schule. Uber den familiaren
Hintergrund ist nichts Naheres bekannt. Nefissa bezeichnet die Familie der Mutter im
Vergleich zu der ihres Vaters als wohlhabend, so fiihre ihr Onkel mitterlicherseits ein
Restaurant. 1983 heiraten Nefissas Eltern als der Vater 27 und die Mutter 22 Jahre alt
ist. Er arbeitet als Koch fiir die albanische Provinzregierung in Pristina. Die Mutter ist
Hausfrau und verdient zusétzlich als Schneiderin Geld. Nefissa wird 1987 geboren,
ihre Schwestern 1988 und 1991. Wie die meisten im Staatsdienst beschaftigten Alba-
ner wird der Vater 1989, nach der serbischen Machtiibernahme, entlassen.

1993 flieht die Familie nach Deutschland und lebt zunéchst eineinhalb Jahre in
einem Auslanderheim in Berlin Lichtenberg. 1995 wird ein Sohn geboren. Die Familie
lebt danach in Auslanderheimen in verschiedenen Stadtteilen Berlins und bezieht 2005
eine Wohnung in einem kulturell heterogenen Stadtteil. Die Eltern unterschreiben eine
Erklarung, dass sie in den Kosovo zuriickkehren, sobald sich die Lage verbessert. Da-
raus resultiert der bis in die Gegenwart bestehende Status der Duldung ohne Arbeits-
erlaubnis. Der Vater Gbernimmt zeitweilig und stundenweise Aushilfstatigkeiten, z. B.
als Ballsammler auf einem Golfplatz. Die Familie lebt von Sozialhilfe,

Nefissas 1988 geborene Schwester ist zum Zeitpunkt des Interviews mit einem

Deutschen verheiratet, der zum Islam konvertiert ist. Sie hat zwei Kinder und arbeitet

210 Kosovo ist zu jener Zeit innerhalb der Teilrepublik Serbien in der Sozialistischen Foderativen Re-
publik Jugoslawien eine autonome Provinz. 1974 wird der Autonomiestatus durch Tito erweitert. In der
Ara MiloSevi¢ (1989-1999) kommt es zu massiven Einschrankungen. Die albanische Fiihrung wird
abgesetzt. Im Juli 1990 werden Parlament und Regierung durch die serbische Polizei und Armee auf-
geldst und damit die Autonomie faktisch aufgehoben. In der Folge kommt es zu massenhaften Entlas-
sungen, wovon mehr als 100.000 Albaner betroffen sind (siehe https://www.planet-schule.de/wissen-
spool/internationale-krisen-2016/inhalt/hintergrund/jugoslawien/das-kosovo.html#kap4 [4.10.2018]).
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als Kosmetikerin. Die 1991 geborene Schwester studiert und ist in einer muslimischen
Hochschulgruppe aktiv. Sie tragt Kopftuch. Ebenso wie der 1995 geborene Bruder
wohnt sie im elterlichen Haushalt.

Nefissa besucht von 1993 bis 1995 eine Grundschule in Berlin Lichtenberg. In
der Klasse ist sie das einzige auslandische Kind. Die Klassenlehrerin erteilt ihr priva-
ten Deutschunterricht. AnschlieBend besucht Nefissa die Realschule. In der Klasse
gibt es circa zehn weitere auslandische Kinder. Sie absolviert 2004 einen Realschul-
abschluss mit durchschnittlichen Noten. Eine in Aussicht gestellte Ausbildungsstelle
als Zahnarzthelferin bei dem Zahnarzt, bei dem sie Patientin ist, tritt sie nicht an, da
sie aufgrund der Regelung der Vorrangigkeit inlandischer Arbeitnehmerschaft keine
Erlaubnis dazu erhalt.* AnschlieBend beginnt sie, wenig motiviert, fir acht Monate
eine schulische Ausbildung als Raumgestaltungsassistentin.?2 2006 erhalt sie, ebenso
wie ihre Geschwister, eine unbefristete Aufenthaltserlaubnis. VVon 2007 bis 2010 ab-
solviert sie eine Ausbildung als Arzthelferin. Nach dem erfolgreichen Abschluss
(schriftliche Note ,,ausreichend*, mundliche Note ,,sehr gut) ist sie zun&chst in Berlin
bei einem Dermatologen als Arzthelferin beschaftigt.

2010 heiratet Nefissa einen gelernten Einzelhandelskaufmann albanischer Her-
kunft und zieht nach Wiesbaden in die Nahe seiner Eltern. Sie arbeitet zun&chst in der
dermatologischen Abteilung eines Krankenhauses, nach einem weiteren Umzug ist sie
als Aushilfe bei Audi, dann selbststandig in der Promotion und in Gelegenheitsjobs
tatig, bis sie schlieBlich nach einem Umzug nach Berlin wieder als Arzthelferin in
einer dermatologischen Praxis beschéftigt ist. 2013 wird ihre Tochter geboren. Im sel-
ben Jahr kommt es zur Scheidung und Nefissa zieht wieder zu ihren Eltern.

Nach der zweijahrigen Elternzeit bewirbt sie sich fuir ein Bachelor-Studium der
Informatik und Wirtschaftswissenschaften an einer Hochschule fir angewandte Wis-
senschaften. Fur diesen speziell fur Frauen eingerichteten Studiengang muss in Er-
mangelung eines Abiturs eine dreijahrige Berufserfahrung im kaufmannischen Be-

reich vorgewiesen werden. Da Nefissa diese Voraussetzung nicht erfullt, verfasst sie

211 § 39 des Aufenthaltsgesetzes und die Verordnung tber die Beschaftigung von Auslanderinnen und
Ausléndern verlangte, vor der Aufnahme einer Arbeit bzw. betrieblichen Ausbildung von der Agentur
fir Arbeit prifen zu lassen, ob es bevorrechtigte Inlander gibt (Vorrangprifung). Inzwischen ist nach
einer Aufenthaltsdauer von 15 Monaten nur noch eine eingeschrénkte VVorrangpriifung notwendig, nach
einer 4-jahrigen Aufenthaltsdauer entféllt diese génzlich (http://www.bamf.de/DE/Infothek/FragenAnt-
worten/ZugangArbeitFluechtlinge/zugang-arbeit-fluechtlinge-node.html [25.4.2019].

212 Dje Aufnahme einer schulischen Ausbildung erfordert keine Vorrangpriifung.



einen Hartefallbrief, in dem sie auf ihre durch den Fluchtlingsstatus erschwerte Bil-
dungsbiografie und die Tatsache, dass sie alleinerziehend ist, hinweist. Sie erhélt eine

Zulassung und studiert zum Zeitpunkt des Interviews im zweiten Semester.

5.4.2 Darstellung einer problembehafteten Lebensgeschichte

Das Interview mit Nefissa kam Uber ihre Schwester zustande. Diese ist in einer musli-
mischen Hochschulgruppe aktiv und hat meine Anfrage nach Interviewpartnerinnen
beantwortet. Nach mehrmaligem E-Mail-Kontakt schlug sie mir vor, ihre Schwester
zu interviewen, die den Kriterien der Untersuchungsgruppe entsprache. Daraufhin
habe ich das Interview mit Nefissa per E-Mail verabredet. Es fand in der gemeinsamen
Wohnung der Familie in der Kiiche statt.

Die Analyse des Beginns des Protokolls wird hier kondensiert wiedergegeben.
Zunéchst erfolgen Absprachen Gber die Nutzung des Aufnahmegeréts. Die Intervie-
werin begrindet die Notwendigkeit geratevermittelter Aufzeichnung mit dem An-
spruch an eine prézise Arbeitsweise und versichert, dass die Interviewte keine Verlet-
zung ihrer Anonymitat befiirchten musse. Die Interviewte signalisiert mehrmals Ver-
stdndnis flr das Anliegen der Interviewerin, indem sie deren Erlduterungen mit Kom-
mentaren (,,0k, einverstanden®, ,kein Problem®, ,jich verstehe®) begleitet. Das lasst
auf eine hohe Kooperationsbereitschaft schlieBen. Anschliel}end folgt die eigentliche

Gesprachsaufforderung, die Berufsgeschichte zu erzahlen.
I: kannst du mir deine Berufsgeschichte erzéhlen(?)

N: meine Berufsgeschichte @ ist ja interessant [I stimmt in das Lachen ein] &hm [r&uspert
sich] also erzahl ich

Die Erzahlaufforderung ist voraussetzungsreich. Ein Beruf ist mehr als eine zur EXis-
tenzsicherung ausgelbte Tatigkeit. Enthalten ist das Element der inneren Bestimmung
(zu etwas berufen sein). Eine Geschichte ist mehr als die Wiedergabe von Verlaufs-
stationen des Werdegangs: Sie hat eine/n Autor/in, d. h. eine Person, die bildlich ge-
sprochen, die Faden gesponnen hat. Die Erzahlung der Berufsgeschichte verlangt eine
Auswahl der Elemente der Lebensgeschichte, die in Hinblick auf das Berufliche rele-
vant sind. Des Weiteren gilt es, den Anfang der Geschichte zu setzen und die einzelnen
Elemente sinnvoll narrativ aneinanderzureihen. Der Anfang kann in der Schule oder
in der Kindheit liegen, von einer bestimmten Pragung, Berufung, von besonderen F&-
higkeiten oder Ereignissen ausgehen. Eine Berufsgeschichte enthalt in der Regel Ele-

mente wie die Ausbildung oder das Studium und eigenverantwortliche, biografische
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Entscheidungen. Damit ist die subjektive und besondere Geschichte zugleich eine
Ausformung des Allgemeinen. Mit der Erzéhlaufforderung wird die Erwartung kom-
muniziert, einen typischen, stringenten Verlauf zu erzahlen, der auf eigenen Entschei-
dungen beruht und zu einem Beruf gefuhrt hat, mit dem die Person sich identifizieren
kann, zu dem sie sich vielleicht sogar berufen flhlt.

Den Inhalt der Erz&hlaufforderung zu rekapitulieren (meine Berufsgeschichte
@ ist ja interessant) verschafft Nefissa Zeit zum Nachdenken. Das Lachen kann gele-
sen werden als Indiz fiir eine Uberraschung. Diese Erzahlaufforderung wurde anschei-
nend nicht erwartet. Das Lachen ist auch ein Indiz fur Unsicherheit und Nervositat
hinsichtlich der Aufforderung die eigene Berufsgeschichte (meine) zu erzédhlen. Die
Unsicherheit richtet sich also auf die eigene Geschichte und weniger auf allgemein
gultige Anforderungen, die eine Berufsgeschichte erfullen muss. Mdglicherweise hegt
die Interviewte Zweifel, ob sie die hohe Anforderung, eine stringente, selbstbestimmte
Geschichte zu erzéhlen, die im Idealfall mit einer Berufung einhergeht, erfillen kann.
Das konnte der Fall sein, wenn sich anhand ihres Verlaufs keine stringente Berufsge-
schichte erzahlen l&sst, sie also zum Beispiel nicht den typischen Verlauf von Schule,
Berufswahl, Ausbildung genommen hat und ihre aktuelle berufliche Situation auf an-
dere Art und Weise entstanden ist, oder wenn der Verlauf auf Fremdbestimmung und
nicht auf eigenen Entscheidungen beruht. Entsprechend der tieferen Bedeutung von
Beruf ist es denkbar, dass die Erzahlerin sich nicht mit der ausgelibten Tatigkeit iden-
tifiziert. An dieser Stelle l&sst sich die Hypothese einer Abweichung von einer typi-
schen Berufsgeschichte bilden, sodass eine atypische Geschichte erwartet werden
kann.

Etwas als ja interessant zu bezeichnen ist eher positiv als negativ, denn das
Interesse richtet sich auf Dinge, die bejaht werden. Hier kann darauf geschlossen wer-
den, dass die Interviewte trotz der Uberraschung eine offene und positive Haltung ge-
genuber der voraussetzungsreichen Aufgabe einnimmt. Flr diese Haltung spricht, dass
sie sich bereits zu Beginn der Interaktion als kooperationsbereit gezeigt hat und dass
gemeinsam gelacht wird. Die Interviewte erzeugt durch ihr Lachen einen Moment des
Abstands von der Erzéhlaufforderung. Womadglich hat eine Anspannung oder Nervo-
sitat das Lachen ausgeldst. Die Interviewte konnte durch die Anforderung, ihre Ge-
schichte zu erzahlen, angespannt sein. Die Interviewerin hat eingangs die Aufnahme
als potenzielles Problem sowie ihren Anspruch, korrekt zu arbeiten, angesprochen,

was sie vielleicht selbst unter Druck und Anspannung gesetzt hat. Insofern l&sst sich



das gemeinsame Lachen auch als Indiz dafiir lesen, dass die Anspannung gel6st wird.
Es wirkt womdglich bestatigend und ermutigt die Interviewte zur Entscheidung, ihre
Geschichte zu erzahlen. Sie sammelt sich und verschafft sich durch die Verbalisierung

der offenkundigen Sprechhandlung (&hm [...] also erzahl ich) erneut Zeit.
&hm das Problem war bei uns,

Die Geschichte beginnt mit der Erwédhnung eines kollektiv geteilten Problems (bei
uns), das in der Vergangenheit liegt (war). Der bestimmte Artikel kennzeichnet das
Problem als konkretes, das als solches benannt werden kann. Es wird auf ein Kollektiv
zugerechnet. Es handelt sich also nicht um Nefissas personliches Problem, das sie al-
lein betrifft, sondern es ist geteilt. Das verweist auf dulRere Umstande, die zu dem
Problem gefiihrt haben und nicht auf ein eigenes Verschulden. Der Ausdruck das
Problem war bei uns, anstatt der blicheren Bezeichnung ,,wir hatten ein Problem*
enthalt durch die lokale Préposition (bei) eine rdumliche Verortung, so als wére das
im rdumlichen Sinne Problem bei dem Kollektiv. Durch die rdumliche Komponente
wird eine Nahe hergestellt zwischen Kollektiv und Problem. Der Ausdruck personifi-
ziert das Problem, das sich ahnlich einer Person an bestimmten Orten aufhalten kann,
ohne dass das Kollektiv dies beeinflussen kann. Das deutet auf Fremdbestimmung, die
sich z. B. durch duBere Umsténde ergibt, in deren Folge der/die Betreffende einem
Problem ausgesetzt ist. Der Ausdruck l&sst sich aber auch als Schuldeingestandnis ver-
stehen, im Sinne von: ,,Das Problem lag bei uns®, d. h. ,,wir trugen die Schuld®, ,,wir
sind flr das Problem verantwortlich.* Mdglicherweise identifiziert sich die Sprecherin
stark mit dem Problem. Die Aussage changiert also zwischen dem Eingesténdnis, das

Problem verschuldet zu haben und dem Hilflos-dem-Problem-ausgeliefert-Sein.
wir sind ja hier als [Stimme geht hoch] Fluchtlinge+ aufgenommen worden,

Nefissa setzt nun zur ngheren Bestimmung des Problems an. Dieses wird an einer zu-
rickliegenden Z&sur festgemacht: der Aufnahme als Fluchtlinge. Als angesprochenes
Kollektiv lasst sich die Familie identifizieren. Ublicherweise werden Familien ge-
meinsam als Fliichtlinge am Aufnahmeort verzeichnet. Gleichgesetzt werden wir und
der Status als Flichtlinge. Deswegen kann nicht die Gruppe der Fliichtlinge gemeint
sein, auch alternative Lesarten schulischer oder beruflicher Kollektive kdnnen ausge-
schlossen werden. Der mit hier bezeichnete Ort meint den Wohnort der Interviewten

(die Stadt Berlin). Das Wort ja kennzeichnet die Aufnahme als Flichtlinge als ein
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bereits bekanntes bzw. wichtiges Element der Geschichte. Die Stimme kdnnte deswe-
gen hochgehen, weil es sich moglicherweise um ein emotional besetztes Thema han-
delt, naheliegend ist das insofern, als sich daraus das Problem fur die Berufsgeschichte
ergeben haben muss. Der Ausdruck als Fliichtlinge verweist auf eine Identitat, die
durch Behdrden des Aufnahmelandes zugewiesen wird. Das Ereignis wird nicht in der
Selbstwahrnehmung der Geschichte, deren Akteur man ist, geschildert (z. B. wir sind
nach Deutschland gefliichtet), sondern in der Fremdwahrnehmung durch die Aufnah-
megesellschaft. Das verweist auf ein Machtungleichgewicht, in dem eine Seite der an-
deren Seite Identitat und Status zuweist. Das bestarkt die Hypothese, dass Nefissa eine
atypische Berufsgeschichte erzahlt. Sie leitet diese mit der Benennung eines Problems
ein, das mit dem Status als Gefllichtete zusammenhangt. Es leuchtet unmittelbar ein,
dass die Berufsgeschichte einer gefllichteten Person mit hoher Wahrscheinlichkeit von
einem typischen Verlauf abweicht. Hypothetisch lasst sich an sprachbedingte Lern-
schwierigkeiten in der Schule denken, an Anpassungsschwierigkeiten, an einge-
schrénkte Ressourcen oder Barrieren durch die Aufnahmegesellschaft.

Menschen aufzunehmen bedeutet mehr, als ihre Prasenz hinzunehmen. Es im-
pliziert, diese willkommen zu heiRen, auf sie zuzugehen, sie in die Gruppe zu integ-
rieren und zu unterstitzen. Die Position von Neuankommlingen macht Fremdheitsge-
fiihle und Orientierungslosigkeit hinsichtlich gultiger Werte und Normen wahrschein-
lich, worauf bereits die migrationstheoretischen Klassiker Simmel (1908) und Robert
E. Park (1928) hingewiesen haben. Die im Vergleich zu den Anséassigen schwachere
Position macht die Annahme von Unterstiitzung wahrscheinlich. Der Ausdruck aufge-
nommen worden markiert sprachlich, dass Nefissa und ihre Familie sich aufnehmen
lassen haben, d. h. das Angebot angenommen haben und folglich dafiir dankbar sind.
Die der Sozialitdt zugrundeliegende soziale Reziprozitat, also das bestandige Geben
und Nehmen, fuhrt zu einer Schuld oder Verpflichtung derjenigen, die etwas erhalten
haben, auch etwas zurlickzugeben. Da Aufgenommene zunéchst einmal mittellos und
orientierungslos sind, ist es sehr wahrscheinlich, dass sie die Verpflichtung verspuren,
etwas zurlickzugeben, indem sie den Erwartungen derjenigen, die sie unterstiitzen, ge-
recht werden. Das Angebot, Teil der ansassigen Gruppe zu werden, beinhaltet die im-
plizite Forderung der Anpassung an die Regeln der Gruppe. Die Position orientie-
rungsloser Neuankémmlinge, aber auch die Reziprozitat, die die Aufnahme hervorruft,
kann die Bereitschaft der Anpassung an geltende Normen und Regeln starken bzw.

diese zu einer Verpflichtung machen. Hier deutet sich an, dass Nefissa die Erfahrung,



als Gefluchtete aufgenommen worden zu sein, als positiv darstellt. Inwieweit sie auf
eine eigene oder kollektive, familidre Erfahrung zurlickgreift, kann nur vermutet wer-
den. Zum Zeitpunkt der Einreise war sie funf Jahre alt, die Aussage konnte sich also
auf diese Zeit und die folgende Schulzeit beziehen. Dass sie in der Wir-Form spricht,
deutet auf die familiar als positiv geteilte Erfahrung der Aufnahme. Offenbar ist die
individuelle Erfahrung eng mit der familidaren verbunden. Angesichts des Machtun-
gleichgewichts lasst sich die Hypothese formulieren, dass in Nefissas Familie eine
hohe Anpassungsbereitschaft an Normen und Erwartungen der Aufnahmegesellschaft
besteht.

Der bis hier analysierte Gesprachsausschnitt deutet darauf, dass Nefissa ihre
Verortung als Gefliichtete in Hinblick auf ihre Berufsgeschichte als relevant und prob-
lematisch einschatzt. Indem sie ihre Erzahlung mit einem Problem beginnt, macht sie
deutlich, dass ihr Verlauf aus einem bestimmten Grund von einem typischen Verlauf
abweicht. Daraus lasst sich ableiten, dass Nefissa mit dem Verlauf einer allgemeinen
Berufsgeschichte vertraut ist, dass sie aber auch weil3, dass es andere, davon abweli-
chende Berufsgeschichten gibt und sie ihre eigene Geschichte darin einordnen kann.
Sie zeigt die Bereitschaft, sich zu einem Normalentwurf ins Verhéltnis zu setzen. Sie
weil3, dass es Griinde fir einen so oder so gelagerten Verlauf gibt. Sie ist in der Lage,
ihre Position in der Gesellschaft zu verorten und auch zu erkléren. Daraus lasst sich
eine erste Fallstrukturhypothese ableiten: Nefissa hat ein Bewusstsein davon, wo sie
sich in der Gesellschaft befindet. Davon ausgehend agiert sie auch.

Die Art, wie sie sich selbst verortet, lasst sich wie folgt beschreiben: Im Vor-
bringen ihrer Erkl&rung lasst sich ein Schwanken erkennen. Zum einen wird das Prob-
lem den &uReren Umstanden zugerechnet, gleichzeitig rechnet sie das Problem ihrer
Familie zu (bei uns). Sie sagt nicht: ,,Bei Flichtlingen ist es ja so, dass die Bildungs-
laufbahn ein bisschen eingeschrénkt ist, so war es auch bei mir, deswegen bin ich dann
diesen Weg gegangen.” Das Problem erscheint vielmehr wie eine Beeintrachtigung,
die sie mit sich herumtragt, bzw. wie ein Grundproblem, das sie mit sich fihrt. Nefissa
nimmt keine Metaebene ein und beschreibt ihre Position nicht abstrakt. Sie driickt sich
nicht wissenschaftlich abgeklart aus, hat keine nlichterne Haltung, sondern identifiziert
sich ein Stlick weit mit dem Problem. Sie erz&hlt aus einem Erfahrungszugang, nicht
aus einem theoretisch vermittelten. Die Erzdhlung erfolgt auf einer niedrigen Abstrak-

tionsebene.
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5.4.3 Bildungsbiografie

Kurze Zeit nach der Flucht der Familie nach Deutschland beginnt Nefissa ihre Schul-
laufbahn an einer deutschen Grundschule. Dort ist sie das einzige auslandische Kind
und wird unvorbereitet mit deutschsprachigem Unterricht konfrontiert. Sie erhélt je-
doch durch ihre Klassenlehrerin sowohl eine moralische wie auch praktische Unter-
stitzung. Die Lehrerin sorgt fir eine erste positive schulische Erfahrung. Nefissa er-
zahlt, dass sie am ersten Schultag von ihrer Klasse mit kleinen Geschenken und
Schulutensilien begrifit wurde. Zudem gibt ihr die Lehrerin jeden Morgen vor dem
Unterrichtsbeginn eine Stunde lang Deutschnachhilfe, sodass Nefissa dem Unterricht
bald folgen kann und gute Leistungen erwirbt.

Nefissas Eltern (iben ebenfalls einen fordernden Einfluss auf ihre schulische
Entwicklung aus. Die gering gebildeten Eltern kénnen zwar keine inhaltliche Hilfe
leisten, jedoch halten sie die Kinder zum Lernen an. Nefissa berichtet, ihre Eltern hét-
ten gesagt, es ware ihnen vor den Deutschen peinlich, wenn ihre Kinder schlechte No-
ten hatten, was auf einen zusatzlichen Motivationsfaktor deutet: der Wunsch, einer
Abwertung zu entgehen. VVon einer klassischen Aufstiegsmotivation kann in dieser Fa-
milie nicht gesprochen werden, da der Aufenthalt in Deutschland als zeitweiliger an-
gelegt war, schlieBlich hatten die Eltern unterschrieben, wieder in den Kosovo zurtick-
zukehren, sobald die politische Lage dies erlaube. Dass Nefissa ihre schulische Lauf-
bahn zun&chst mit einem Realschulabschluss beendet, soll an dieser Stelle nicht weiter
kommentiert werden. In Kapitel 6.3.1 gehe ich darauf ein, wie Nefissa ihre Bildungs-

laufbahn deutet.

5.4.4 Unreflektierte Kritik an der elterlichen Anpassungsbereitschaft

Die religiose Zugehdrigkeit wird im Interview nach etwa einer Stunde durch die Inter-
viewerin thematisiert. Das kann als Indiz dafur gewertet werden, dass Religion flr die
berufliche Entwicklung nicht als entscheidend erlebt wurde, was zu Nefissas Selbst-

beschreibung als Gefliichtete passt.

I: wie war das mit Religion(?) Also haben deine Eltern dich religids erzogen und was spielt
Religion fir eine Rolle in deinem Leben(?)

N: &h religids, gar nicht erzogen (2)
Der Ausdruck wie war das mit ladt zu einer Stellungnahme bzw. Bewertung ein. Die

Interviewerin fragt unspezifisch, d. h. auf Religion generell und nicht auf eine be-
stimmte Religion bezogen, spezifiziert die Frage dann in Hinblick auf die religiose



Erziehung. Unter Erziehung l&sst sich im allgemeinen Sprachgebrauch eine planvolle
Aktivitat der Eltern (Erziehungsberechtigten) verstehen, die auf den Erwerb von Fer-
tigkeiten, Verhaltensweisen und moralischen Standards Heranwachsender gerichtet
ist, welche damit in ein Kollektiv eingegliedert werden. Eine religiése Erziehung ware
ein Teil der allgemeinen Erziehung, in der religidses Wissen, Praktiken und Normen
vermittelt werden. Mit der anschlieBenden Frage nach der Rolle des Religidsen im
Leben wird die Annahme kommuniziert, dass Religion von Relevanz ist. Dies l4sst
sich in zweierlei Hinsicht verstehen, zum einen in Hinblick auf die Lebensflihrung,
also von der Akteurin intendiert, zum anderen in Hinblick auf Zuschreibungen, Ereig-
nisse und Diskurse, die kaum beeinflusst werden kdnnen und dennoch relevant wer-
den. ,,Leben* beinhaltet VVergangenheit, Gegenwart, Zukunft (bis hin zum Tod). Die
Frage eroffnet die Mdglichkeit einer auf das ganze Leben und dessen Sinn bezogenen
Reflexion.

Die Antwort bezieht sich auf die Frage nach der elterlichen religiosen Erzie-
hung, die verneint wird. Zwei Lesarten sind denkbar. In einer ersten Lesart konnte dies
ein Ausdruck der Abwesenheit von Erziehung allgemein sein. Wenn Nefissa gar nicht
erzogen worden wére, wére sie auch nicht religiés erzogen worden. Es ist relativ un-
wahrscheinlich, dass Eltern weder Werte noch Normen vermitteln, keine Regeln set-
zen und die Kinder mehr oder weniger sich selbst tiberlassen. Die Lebenssituation von
Gefllichteten, die haufig traumatisiert und mit grof3er Ungewissheit konfrontiert sind,
schliel3t dies allerdings nicht aus. Denkbar wére auch, dass Nefissa von ihrem Stand-
punkt aus, die Erziehung der Eltern nicht als solche definiert, da sie ein anderes Ver-
stdndnis von Erziehung hat. Da das Erziehungsverstdndnis immer zeit- und generati-
onsspezifisch ausgepragt ist (Eschner 2017; Schneewind 2010, 76 ff.), wére das eine
mdogliche Erklarung dafur, dass sie Erziehung verneint. In einer zweiten Lesart lasst
sich die Verneinung so verstehen, dass religiose Inhalte und Praktiken (aus Sicht von
Nefissa) kein Bestandteil zielgerichteter erzieherischer MaRnahmen waren. Denkbar
ist, dass die Eltern Religion nicht vermitteln, sei es, weil sie selbst nicht glédubig sind,
ihre Religion nicht praktizieren oder die Religion aus anderen Griinden nicht weiter-
geben wollen bzw. kdnnen. Denkbar ist, dass Nefissa aufgrund ihres Erziehungsver-
stdndnisses die religionsbezogenen Aktivitaten ihrer Eltern nicht als religiose Erzie-

hung definiert.

so (4) die ham uns nie gesagt, dass Alkohol verboten ist,
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So kiindigt eine Konkretisierung an. Wahrend Nefissa die religiose Erziehung schnell
grundsatzlich verneint hat, lasst die Pause darauf schlief3en, dass ein konkreter Beleg
Nachdenken erfordert. Die Begriindung der Verneinung von Erziehung kénnte auf den
Glauben, auf religiose Praktiken oder religitéses Wissen gerichtet sein. Nefissa fiihrt
jedoch die Legitimitat des Alkoholkonsums an. Die Verbindung zu religioser Erzie-
hung erschliel3t sich nur indirekt, wenn das im Koran erwéhnte Verbot des Alkohol-
konsums zugrunde gelegt wird. Als Beleg fir die Abwesenheit religioser Erziehung
angeflhrt, deutet es darauf, dass Nefissa aus der Erwachsenenperspektive diese Norm
teilt, und zwar so selbstverstandlich, dass sie sie nicht als eine religiose Norm kenn-
zeichnet. Das Alkoholverbot thematisiert eine religios begriindete Verhaltensregel, et-
was Negatives, das man nicht tun darf, und nicht etwa religiose Praktiken, die zu tun
man angehalten ist (z. B. Besuch eines Gotteshauses, Gebet). Das Verbot ist auf der
Handlungsebene angesiedelt (Alkohol trinken oder nicht trinken) und nicht auf Ebene
religioser Werte. Es geht hier also nicht um religiose Inhalte oder Glaubenssatze, son-
dern um etwas das praktische Verhalten Betreffendes. Dass ihre Eltern das Alkohol-
verbot verschwiegen hétten, ist der hier vorgebrachte Beleg flr die Abwesenheit von
Erziehung. ,,Sagen* lasst sich als das Geben einer Information verstehen, im Unter-
schied zum Erkl&ren. Das Erkldren ist in einem demokratischen, kooperativen Erzie-
hungsverstandnis sehr wichtig (Schroder 1995, 23), sodass an dieser Stelle immer
noch die Lesart plausibel erscheint, dass sich das Erziehungsverstandnis von Nefissa
von dem ihrer Eltern unterscheidet. Allerdings druickt Nefissa aus, dass die Eltern sie
schlicht nicht informiert hétten, dass Alkohol verboten ist. Das Adverb nie bringt einen
Vorwurf zum Ausdruck.

Das Beispiel ist erklarungsbedirftig. Warum erinnert Nefissa sich ausgerech-
net an das Alkoholverbot? Eine Vermutung waére, dass sie damit lebenspraktisch kon-
frontiert wurde. Ziehen wir an dieser Stelle den gesellschaftlichen Kontext hinzu. Die
Aussage hatte in einer muslimischen Gesellschaft so nicht getatigt werden kdnnen. Sie
ware sprachlich nicht wohlgeformt, da es in muslimischen Gesellschaften den geteilten
Normen entspricht, keinen Alkohol zu konsumieren. Dementsprechend durften Gele-
genheiten, in der diese Frage dringend wird, kaum auftreten. Hingegen ist der Alko-
holkonsum in Deutschland Ublich. Die Frage des Alkoholkonsums stellt sich Heran-
wachsenden, in deren sozialem Umfeld ublicherweise Alkohol konsumiert wird. Neh-

men wir hypothetisch an, dass Nefissa als Jugendliche Alkohol angeboten wird, hatte



sie darin kein Problem gesehen, da sie ja nichts von einem religids begriindeten Alko-

holverbot wusste. Folglich hétte sie Alkohol konsumiert.

die ham, nee die ham gesagt, das darf man nicht trinken, aber dass es verboten ist oder was
damit zu tun hat, nie,

Nefissa fuhrt das Gesagte nun n&her aus. Nicht eindeutig bestimmt werden kann, ob
sie sich mit nee selbst korrigiert, oder ob dies Teil einer wortlichen Rede der Eltern ist.
Die angefuhrte Aussage der Eltern, dass Alkohol nicht getrunken werden darf, steht
im Widerspruch zum obigen Vorwurf, die Eltern hatten ihr nie gesagt, dass ,,Alkohol
verboten ist.“ Wahrend die obige Aussage suggeriert, die Eltern hatten sie bedenkenlos
Alkohol konsumieren lassen, diesen womdglich selbst konsumiert, indiziert die nun
getétigte Aussage, dass die Eltern doch darauf hingewirkt haben, dass sie keinen Al-
kohol trinkt. Nefissa stellt das Geschehen anders dar, als es sich hier zeigt. Die Aussa-
gen ,,Alkohol ist verboten“ und ,,Alkohol darf man nicht trinken* bedeuten zunéchst
einmal das Gleiche. Den Bedeutungsunterschied, erkennbar an der einen Gegensatz
ausdruckenden Konjunktion aber, macht Nefissa. Bleibt man bei der hypothetischen
Vorstellung, dass sie als Jugendliche bedenkenlos Alkohol konsumiert hat, lasst sich
in der Aussage der Versuch erkennen, die Eltern dafir verantwortlich zu machen, dass
sie sich ein Fehlverhalten zuschulden kommen lassen hat; ein Fehlverhalten, das aller-
dings nur aus ihrer heutigen Perspektive als solches definiert werden kann, in der sie
vom religiosen Alkoholverbot Giberzeugt ist. Das Vergangene bewertet sie aus der jet-
zigen Perspektive.

Der Bedeutungsunterschied l&sst sich anhand der Worte oder was damit zu tun
hat ausloten. Da das Beispiel die Verneinung religiéser Erziehung untermauert, lasst
sich damit zu tun hat, als ,,mit Religion zu tun hat“ lesen. Kritisiert wird also das von
den Eltern nicht erfolgte Herstellen eines Zusammenhangs zwischen dem Untersagen
von Alkohol und religiosen Regeln. Sie haben die religiose Herkunft des Verbots nicht
explizit gemacht. Nefissa kritisiert das aus der Erwachsenenperspektive und driickt
damit aus, dass sie sich eine religiose Begriindung der Verhaltensreglementierung ge-
wiinscht hatte.

Das stellvertretend fur jedermann stehende Pronomen impliziert, dass die Re-
gel allgemein gdltig ist. Indem die aus dem Kosovo stammenden Eltern sagen, dass

man Alkohol nicht trinken darf, verweisen sie auf eine allgemeine Regel. Das ist mit
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Bezug auf die Geschichte des Kosovo plausibel.?** Davon ausgehend, dass die religi-
0sen Gruppen weitgehend unter sich blieben, kann angenommen werden, dass es unter
muslimischen Albaner*innen dem sozialen Konsens entsprach, keinen Alkohol zu
konsumieren und folglich Nefissas Eltern das Alkoholverbot als selbstversténdlich er-
lebt haben. Im Migrationskontext geben die Eltern ihren Kindern entsprechende Hand-
lungsanweisungen, ohne allerdings das Verbot explizit als religios zu kennzeichnen.
Die Kritik Nefissas lasst sich darauf zuriickfiihren, dass sie in einem nicht-muslimi-
schen Land aufwéchst, in dem der Alkoholgenuss ublich ist, ihre Eltern diesen Unter-
schied zu ihnen selbstverstandlichen Normen jedoch nicht derart in ihrem Erziehungs-
handeln bertcksichtigen, dass sie den Kindern erklaren, dass sie als Muslime, aufgrund
der Religion und im Unterschied zu anderen, keinen Alkohol konsumieren diirfen.
Das Beispiel des Alkoholkonsums steht fiir Differenz. In Bezug auf das hypo-
thetische Beispiel, dass Nefissa Alkohol konsumiert hat, l1&sst sich annehmen, dass ihr
das im Unterschied zu anderen Jugendlichen verboten wird und sie diese Differenz
zwischen sich und den anderen nicht versteht. Im Nachhinein hétte sie sich eine Erkl&-
rung dieser Differenz gewiinscht, in dem Sinne: ,,Uns als Muslimen ist Alkohol ver-
boten. Wir leben in einem Land, in dem Alkoholgenuss ublich ist. Das unterscheidet

uns von den anderen.*
die ham immer gesagt, das darf man nicht und das nicht und fertig,

An die Wiederholung schlief3t Nefissa an, dass Reglementierungen tber den Alkohol
hinaus andere, hier nicht benannte Dinge (und das nicht) betrafen. Das ist ein Indiz
dafiir, wie Nefissa die Erziehung insgesamt erlebt: Verbote werden ausgesprochen,
ohne diese zu begrinden; die Wendung und fertig driickt aus, dass es dartiber keine
Diskussionen gab. Der Ausdruck lasst sich auch als wortliche Rede der Eltern verste-
hen, die mit dem regelméfig verwendeten Schlusswort und fertig Diskussionen bzw.
Widerstand der Kinder abwehren. Der Erziehungsstil lasst sich als autoritar verstehen,

indem das Befolgen von Anweisungen eingefordert wird, diese jedoch nicht erklart

213 Die Mehrheit der Albaner ist muslimisch und sunnitisch. Daneben gibt es orthodoxe Christen, die
der serbischen Bevolkerungsgruppe angehdren sowie katholische Albaner. Historisch bedingt, durch
das osmanische Gesellschaftsmodell, das die Bevdlkerung nach religiésen Zugehdrigkeiten kategori-
sierte, kann davon ausgegangen werden, dass die religidse Zugehorigkeit eine hohe Bedeutung fir die
Selbst- und Fremdwahrnehmung sowie die Lebenssituation austibt (Frantz 2010, 131 ff.). Die Bedeu-
tung des Islams kann als hoch eingeschétzt werden. Der Islam wurde im Kosovo der 1940er Jahre durch
Autoritaten gestarkt, um ein Gegengewicht zum erstarkenden Kommunismus zu bilden, so auch — etwa
im Unterschied zur Unterdrickung im benachbarten Albanien — in den 1970er und 1980er Jahren
(Clayer 2010,156).



werden (vgl. Schroder 1995, 23 f.). In der Generation der Eltern stellt es durchaus ein
ubliches Erziehungsverhalten dar, tber Regeln und Verbote nicht mit Kindern zu dis-
kutieren, sondern Gehorsam einzufordern (Pickel 2018, 969; Schneewind 2010, 76).
Der Bildungsstand, eine Einflussgréfie auf Erziehungskompetenz und Erziehungsver-
halten (Jakel/Leyendecker 2009), kommt womdglich in der Migrationssituation zum
Tragen. Gering Gebildeten stehen wenig intellektuelle Ressourcen zur Verfligung, um
die Kinder auf den Umgang mit Differenz vorzubereiten. Sie sind nicht padagogisch
geschult, um religioses Wissen in einem geénderten gesellschaftlichen Kontext mit

ihnen nicht vertrauten Werten und Normen adéaquat zu vermitteln.

und ich wusste nicht, ob das jetzt was mit Religion zu tun hat oder ob’s meine Eltern einfach
nicht &h @ wollen,

Nefissa fuhrt eine Konsequenz aus dem Erziehungsverhalten der Eltern an, ndmlich,
dass sie kein Wissen dartiber erlangt habe, ob Verbote religios begriindet sind, oder ob
sich darin der Wille der Eltern ausdriickt. Das Auffiihren dieser Alternative bestatigt,
dass sie aus der Jetzt-Perspektive argumentiert, denn die Unterscheidung zwischen re-
ligios begriindetem und elterlich begriindetem Verbot hétte ihr, der Argumentation zu-
folge, als Kind noch gar nicht zur Verfligung gestanden. Die Aussage suggeriert, dass
eine religiose Begrindung fir das Alkoholverbot ihr (als Jugendliche) genligt hétte,
um keinen Alkohol zu trinken. Das Lachen kann als Distanzierung von dem Gesagten
gelesen werden bzw. als Eingestandnis, dass ihre Aussage bei genauerem Hinsehen
nicht haltbar ist. Vielleicht ahnt sie, dass die Unterstellung des VVerschweigens so nicht
gerechtfertigt ist. Ihrer harschen Kritik widerspricht sie selbst, indem sie wiederholt
zum Ausdruck bringt, dass die Eltern den Genuss von Alkohol strikt verboten haben,
sodass es ihr vielleicht rlckblickend als naiv erscheint, die Mdglichkeit anzufiihren,
die Eltern hatten es einfach nicht gewollt. Das Ganze ist komplizierter, als sie es hier
darstellt.

Nefissas Aussage gibt Aufschluss tber ihre religiose Uberzeugung. Im Mo-
ment des Sprechens formuliert sie kein starkes religioses Bekenntnis, ersichtlich daran,
dass sie allgemein von Religion und nicht vom Islam spricht. Das religits begrindete
Verbot von Alkohol oder ihre Entscheidung, es zu befolgen, wird nicht als Gegenstand
der Reflexion gekennzeichnet. Es wird als gesetzt angefiihrt, ohne eine tiefere Bedeu-
tung. Ahnlich wie in der Eingangssequenz erfolgt ihre Argumentation auf einer hand-

lungspraktischen, konkreten Ebene, im Unterschied zu einer abstrakten Ebene.

213



214

ahm (3) wobei ich muss sagen ich hab’s trotzdem getan (2), ich hab trotzdem Alkohol getrun-
ken, weil ich es nicht wusste, als Jugendlicher so, ich hab’s trotzdem probiert,

Nefissa kundigt ein Schuldeingestandnis an (wobei ich muss sagen). An dieser Stelle
bestatigt sich, dass sie handlungspraktisch mit der Frage des Alkoholkonsums kon-
frontiert wurde und Alkohol getrunken hat. Den Genuss von Alkohol begriindet sie
damit, vom religiésen Verbot nicht gewusst zu haben. Auf eine weitere Begriindung
verweist sie, indem sie eine spezifische Lebensphase anfuhrt. Die Adoleszenz stellt
ein Entwicklungsmoratorium dar, in dem kaum Verbindlichkeiten bestehen. Adoles-
zente konnen Praktiken und ganze Lebensentwirfe austesten, ohne sich festlegen zu
miussen. Es ist typisch, dass Jugendliche sich zeitweilig Gber Verbote hinwegsetzten.
Das Verb ,,probieren* zeigt, dass der Genuss von Alkohol keine dauerhafte Praxis war,
sondern Nefissa wie eine typische Jugendliche gehandelt hat, die verbotene Dinge tut.

Hier werden die Relevanz des Beispiels und die Differenz zwischen Nefissas
Erfahrungsraum und dem ihrer Eltern deutlich: Nefissa wird mit der Frage des Alko-
holkonsums konfrontiert. Von zwei grundsétzlichen Handlungsmaglichkeiten, sich an
das jugendtypische Verhalten ihres Umfelds anzupassen oder das abzulehnen und da-
mit eine Ausnahme darzustellen, vielleicht sogar ausgegrenzt zu werden, hat sie of-
fensichtlich die erste gewahlt. Die Frage, ob sie es unterlassen hatte, wenn sie mit der
religiésen Begrindung vertraut gewesen ware, kann rickblickend nicht beantwortet
werden. Genau das behauptet sie jedoch. Indem sie ihr Nichtwissen als Versaumnis
der Eltern darstellt, macht sie die Eltern verantwortlich. Sie spart aus, dass sie unge-
achtet der religiosen Erziehung vor der Frage gestanden hatte, ob sie sich an eine Peer-
Group anpasst oder davon abweicht, mit all den sozialen Kosten, die das mit sich
bringt. Mit ihrer Argumentation, die die Verantwortung fir ihr Handeln den Eltern
zuschreibt, erspart sie sich diese Auseinandersetzung. Ruckblickend fur das Handeln
Verantwortung zu Gbernehmen wurde bedeuten, zu reflektieren, warum sie das Gebot
der Eltern Ubertreten hat — der Anerkennung der Peer-Group wegen — und ob sie sich

fiir ihr damaliges Verhalten schamt.

aber mit der Zeit, als ich wusste, ok was es wirklich fiir eine Bedeutung hat, hab ich’s dann
selbst von mir aus nicht gemacht, meine Eltern ham immer nur gesagt, ist verboten @,

AnschlieBend kennzeichnet sie einen Lernprozess uber eine gewisse Dauer (mit der
Zeit), in dem sie Wissen uber eine ,,wirkliche* (im Sinne von eigentliche, tatsachliche)
Bedeutung des Alkoholverbotes erlangt habe. Damit konstruiert sie erneut einen Be-



deutungsunterschied zwischen elterlichem und religiésem Gebot, wobei sie auf letzte-
res indirekt verweist. Indem sie das Einhalten des Gebots auf ihr erlangtes Wissen
zuriickfiihrt, begriindet sie erneut die Ubertretung mit der mangelhaften Erziehung.
Die Aussage zu ihren Eltern lasst sich als Gegeniberstellung zu ihr verstehen: Wéh-
rend die Eltern immer nur gesagt hatten, dass Alkohol verboten ist, hat sie die ,,wirk-
liche Bedeutung“ erlangt. Der Vorwurf ist insofern nachvollziehbar, als sie sich letzt-
lich selbst religidses Wissen aneignen musste, obwohl die Vermittlung eigentlich Auf-
gabe der Eltern gewesen ware. Der Ausdruck mit der Zeit, als ich wusste suggeriert
keine selbstbestimmte Wissensaneignung, sondern eher einen zufélligen Wissenser-
werb. In der Gegenwart stellt sie sich damit als regelkonforme Person dar, die sich,
sobald sie von einer Regel (hier Alkoholverbot) erfahrt, daran halt. Sich an die Regel
zu halten, kennzeichnet sie als ihren Willen (von mir aus), was sich als erneute Ab-
grenzung von den Eltern verstehen lasst, d. h. sie hat letztlich nicht doch das befolgt,
was die Eltern geboten haben, sondern sie hat selbst entschieden, sich regelkonform

zu verhalten.

dhm meine Eltern &hm sind ja muslimisch, die haben ja auch gefastet, wir haben ja auch
immer Zuckerfest gefeiert und so,

Hier erwahnt Nefissa erstmalig eine konkrete religiose Zugehdrigkeit. Die Verwen-
dung des Adjektivs ,,muslimisch* in Verbindung mit dem eingeschobenen ja deutet
auf etwas, das sie der Interviewerin gegeniiber noch einmal erwahnt, obwohl es dieser
bekannt sein muss. Gleichzeitig wird die muslimische Zugehorigkeit so als eine gege-
bene, nicht zu &ndernde Eigenschaft gekennzeichnet. Daran, dass ihre Eltern musli-
misch sind, gibt es keinen Zweifel, es ist schon immer so gewesen. Hier wird kein
starkes religitses Bekenntnis ausgedriickt, das auf einer Entscheidung beruht, sondern
vielmehr, dass das Muslimische der Eltern auf deren Herkunft beruht und fraglos ge-
geben ist. Nefissa erwéhnt &ulerlich sichtbare und kollektiv geteilte Praktiken, an de-
nen sich die Zugehdrigkeit zur Gruppe der Muslime erkennen lasst.

Neben dem kollektiv geteilten Fasten wird ein religidses Fest angefiihrt. Reli-
gion erhélt eine gemeinschaftliche und festliche Dimension, wahrend der Glauben o-
der individuelle religidse Praktiken, wie das Beten oder das Interesse fiir theologische
Inhalte nicht erwahnt werden. Ahnlich wie Weihnachten in christlichen Gesellschaf-
ten, wird das Zuckerfest in muslimischen Gemeinschaften als kulturelle Praxis mit re-
ligioser Herkunft gefeiert. Die Eltern werden damit als Muslime gekennzeichnet, die

muslimisch sozialisiert wurden und bestimmte Praktiken ausuben. In der Aussage
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drickt sich ebenfalls aus, dass Eltern und Kinder unterschiedliche Aspekte des Islams
praktiziert haben. Wéhrend das Fasten den Eltern zugerechnet wird, wird das religiose
Fest am Ende der Fastenperiode als gemeinschaftliche Praxis gekennzeichnet. Ne-
fissas Schilderung lasst auf eine Erziehung schliel3en, in der weder im Zusammenhang
mit Verhaltensreglementierungen noch in Bezug auf ausgetibte Praktiken (Verzicht
auf Alkohol) auf den Islam als Religion und auf religidse Inhalte verwiesen wurde.
Die Eltern praktizieren zwar den Islam, erziehen ihre Kinder aber weder dezidiert re-
ligios noch delegieren sie an religidse Institutionen (z. B. Koranunterricht). Nefissa
prasentiert sich nicht als Muslimin, die sich dazu entschieden hat, Muslimin zu sein,
ihre Bindung erscheint als gewachsen und unhinterfragt. Ahnlich wie bei ihren Eltern
beruht ihr Muslimsein auf ihrer Herkunft, mit dem Unterschied, dass in einem geén-
derten gesellschaftlichen Kontext bestimmte religiose Gebote nicht dem gesellschaft-

lichen Konsens entsprechen.

das waren so diese Sachen, aber [langgezogen]nie so+ wirklich, dass man sagt, wir gehen
jetzt regelmaRig zur Moschee jeden Sonntag oder jeden Samstag und wir machen das und wir
machen das und wir machen dies,

Die das Gesagte abschlieRende Phrase das waren so diese Sachen, bezieht sich auf die
erlebte Sozialisation. Darin steckt die Bewertung als mangelhaft, insofern l&sst sich
auch lesen: ,,Sachen, die mir riickblickend gefehlt haben, die ich beklage®. In der Aus-
sage wird ein Kontrast aufgemacht zwischen der fehlenden religiésen Erziehung und
dem, was Nefissa darunter versteht. Das Beispiel des Moscheebesuchs verweist auf
eine regelméRige Praxis, auf ein Gotteshaus, in dem theologische Inhalte vermittelt
werden und die Gemeinschaft der Glaubigen zusammenkommt. Darin drickt sich der
Wunsch nach einer religiésen Erziehung aus, die gemeinsame Praktiken beinhaltet,
erkennbar am wiederholten Personalpronomen wir, und Praktiken, die als solche an-
gekundigt werden (dass man sagt).

Das Beispiel des Moscheebesuchs ist erklarungsbedurftig, denn der Besuch ei-
nes Gotteshauses im Familienverbund an einem Sonntag ist typisch fur Christen. Eine
Moschee wird regelméRig zum Freitagsgebet besucht, allerdings nicht im Familien-
verbund, denn das Freitagsgebet und die dazugehdérige Predigt in der Moschee sind
nur fiir Manner verpflichtend. An den Wochenenden, ohne auf Sonntag oder Samstag
festgelegt zu sein, bieten Moscheegemeinden Aktivitaten an, wie zum Beispiel Kora-
nunterricht fir Kinder. Die Aussage driickt aus, was sie in der Erwachsenenperspek-
tive als in ihrer Sozialisation abwesend feststellt: Eine regelmaRige, in der Familie
geteilte religiose Praxis, die den Charakter von gemeinsamen Freizeitaktivitaten erhalt.



Die inhaltsleere Aufzahlung am Ende der Sequenz (das [...] das [...] dies) zeigt, dass
sie nicht n&dher benennen kann, was zu einer religiésen Erziehung gehodren wirde. Das
deutet auf ein Verstdndnis von Religion, in dem sozial geteilte Praktiken wichtiger
sind als religioses Wissen. lhre Aussage lasst auf Wissen ber grundlegende Regeln
(wie das Alkoholverbot) schlieRen. Uber ein umfassendes religioses Wissen verfligt
Nefissa jedoch nicht. Hier zeigt sich noch einmal, dass der Unterschied zwischen Ne-
fissa und ihren Eltern nicht in der religiosen Ausrichtung liegt, die sich jeweils aus der
Herkunft ergibt, sondern darin, dass Nefissa ihre Religiositét in einem geanderten ge-
sellschaftlichen Kontext vertreten muss. Im Fortgang der Sequenz fligt Nefissa der

fehlenden gemeinsamen Praxis etwas hinzu:

und ahm (4) als dann dieses 11. September passiert ist, war es ja noch schlimmer, dass die
da gesagt haben, ne, ja erzahlt niemandem, dass wir so und so. und mein Bruder heif3t ja
Mohammed (2) und meine Mutter hat immer gesagt, jaaa sagt nicht, sagt einfach, das ist
Spitzname und so, sag nicht, dass du Mohammed heif3t (3) [leise] is ja egal und so, musst du
ja nicht jeden sagen und so+

Durch die Steigerungsform (noch schlimmer) wird ein besonders kritikwirdiger As-
pekt der Erziehungspraxis gekennzeichnet. Nefissa fuhrt nun ein Geschehen, das die
Offentlichkeit auf den Islam aufmerksam gemacht hat, die Anschlage auf das New
Yorker World Trade Center, mit der Praxis ihrer Eltern in Verbindung. Dieses Ereignis
in Amerika hat den Umgang mit Religion in der Familie fur sie als Kind wahrnehmbar
verandert. Offensichtlich wurden Nefissa und ihre Geschwister angehalten, Personen
im sozialen Umfeld (z. B. Klassenkameraden) gewisse Dinge nicht zu erzdhlen. Dass
Nefissa nicht ausfiihrt, um welche Dinge es sich konkret handelt, deutet darauf hin,
dass ein Mantel des Schweigens um Angelegenheiten, die mit dem Islam zu tun haben,
gelegt wird. Das konnen bestimmte Praktiken sein oder schlicht die religidse Zugeho-
rigkeit. Auf Letzteres verweist das angeflhrte Beispiel. Die Mutter weist den Bruder
wiederholt an, seinen Vornamen Mohammed nicht nur zu verschweigen, sondern die-
sen einfach, d. h. ohne dartiber nachzudenken, als Spitznamen auszugeben. Die prag-
matische Losung (sagt einfach, das ist Spitzname) stellt eine aktive Verleugnung der
Identitét dar, fur die der Vorname steht. Die Konjugation des Verbes in der zweiten
Person Plural (sagt) spricht daftr, dass Nefissa die Anweisung auch auf sich bezieht.

Es geht hier also nicht um etwas, das allein den Bruder betrifft, sondern um
eine geteilte familiare Praxis. Darin l&sst sich eine extreme Zurtickhaltung im Umgang
mit der religidsen Zugehorigkeit ausmachen: Den Sohn anzuweisen, nicht zu erzdhlen

bzw. zu leugnen, dass er den Namen des islamischen Propheten Mohammed, der auf
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die Zugehdorigkeit zum Islam verweist, tragt, kommt einer Verleugnung der muslimi-
schen Zugehorigkeit gleich. Das gilt umso mehr, als es Indizien dafiir gibt, dass Ne-
fissas Eltern den Namen Mohammed dem lang ersehnten Jungen aus Dankbarkeit ge-
genuber Gott gaben. Dieser Vorname war um 1995 unter Kosovo-Albanern unib-
lich.2#

Vor dem Hintergrund der Lebenssituation der Eltern als Geduldete in einem
fremden Land lasst sich deren Verhalten als Ausdruck eines extremen Anpassungswil-
lens deuten. Sie wirken zwar darauf hin, dass religiose Regeln nicht verletzt werden
(Alkohol), aber sie vermitteln ihren Kindern kein Wissen tber die religiése Zugeho-
rigkeit und religiose Regeln und zuletzt verleugnen sie diese sogar. Geheimhaltung zu
wahren verweist auf ein Tabu oder eine Gefahr fir die Familie. Es ist davon auszuge-
hen, dass Nefissas Eltern sich dartiber im Klaren waren, dass im sozialen Umfeld das
Wissen um deren muslimische Zugehdrigkeit ihren Kindern Nachteile einbringen
wirde, da nach dem 11. September Muslime mit Argwohn und der Islam als Ursache
fur den Anschlag betrachtet wurden.

Muslimisch zu sein kommt in dieser Lage einem Stigma gleich. Womdglich
hatten die Eltern Angst, ihren Status der Duldung zu verlieren und des Landes verwie-
sen zu werden. Die Haltung der Mutter, die Nefissa mit der ihr zugeschriebenen wort-
lichen Rede is ja egal und so wiedergibt, 1&sst darauf schliel3en, dass die Verleugnung
der Identitat gegentiber anderen, moglicherweise eintretenden Konsequenzen das klei-
nere Ubel dargestellt hat, sodass eigene Wiinsche zuriickgestellt werden konnen. Die
Ereignisse des 11. September haben den grundsatzlichen Anpassungsdruck fir Ge-
fliichtete lediglich gesteigert. Die provisorische Lebenssituation trégt insofern dazu
bei, als die Familie sich als temporarer Gast ansieht und deswegen eigene Anspriiche
zurlickstellt. Hier l&sst sich die Behauptung aufstellen, dass dies den Eltern moglich
war, da die Religion fir sie nicht im Mittelpunkt des Lebens stand. Dieses Opfer konn-
ten sie angesichts der Lebensumstande bringen. Wére die religidse Erziehung fur sie

214 Waihrend der Name des islamischen Propheten Mohammed in allen seinen Varianten (Muhammed,
Mohamet, Mahomed und Mehmet) als der haufigste Vorname in der islamischen Welt gezahlt wird,
erscheint er nicht in Listen tber typische Vornamen, die in Albanien bzw. im Kosovo gegeben werden.
Das ergibt z. B. eine Suchanfrage auf https://www.vorname.com/vornamen.html [1.10.2018]. Gespra-
che mit Informanten (iber die Namensgebung unter Kosovo-Albanern sprechen fur die Annahme, dass
es um 1995 unublich war, den Namen Mohammed zu wéhlen. Dass Nefissas Eltern sich in der Migra-
tionssituation der Religion zugewendet haben, ist unwahrscheinlich, denn sie haben ihren anderen, in
Deutschland geborenen, Kindern keine religiosen Namen gegeben. Eine Geburt ist ein biografischer
Moment, in dem religidse Gefiihle aktiviert werden konnen, vor allem wenn die Geburt unter besonde-
ren Umsténden erfolgt (vgl. Mennen 2004, 184 ff.). Nefissa erzahlt im Interview, dass ihre Mutter sich
immer einen Jungen gewinscht habe.



sehr wichtig gewesen, hétten sie diese woméglich unter entsprechender Geheimhal-
tung ausgefiihrt. Die Mutter schwécht die Bedeutung des Namens und der Identitat
einer Person ab und kennzeichnet diese als privat (musst du ja nicht jeden sagen).

Nefissa bewertet die Verleugnung der Identitéat als schlimm und bringt damit
ihre Verargerung zum Ausdruck. Den Kindern den Sinn religidser Gebote nicht expli-
ziert zu haben, findet sie schlimm, die aktive Verleugnung der eigenen Identitét sieht
sie als eine Steigerung.

(4) das ist so, Sachen, die man dann schon noch mitkriegt

Die auf eine langere Pause folgende Aussage lasst sich als abschlieRender Kommentar
verstehen. Das Verb ,,mitkriegen lasst sich laut Duden zum einen im Sinne von ,et-
was, was eigentlich nicht fiir einen bestimmt ist, [unbeabsichtigt] héren, wahrnehmen;
aufschnappen* verstehen: Anweisungen der Mutter, die an ihren Bruder gerichtet sind,
hort sie. Der verleugnende Umgang der Eltern manifestiert sich in bilateralen Gespra-
chen und in Verhaltensweisen, ohne dass es sich dabei um eine in der Familie gemein-
sam geplante oder bewusste Strategie handelt. Das deutet auf eine geringe Handlungs-
macht der Eltern, die sich an den gesellschaftlichen Kontext anpassen und die nachtei-
lige Zugehdrigkeit verbergen.

Zum anderen lasst sich ,,mitkriegen im Sinne von ,,als Ausstattung o. A. be-
kommen* verstehen: Eine verleugnende Verhaltensweise gehort zum Verhaltensreper-
toire, das Nefissa durch ihre Sozialisation mit auf den Weg bekommt, obwohl sie das
Verhalten ihrer Eltern beklagt. Damit ist eine Last verbunden, ein ,,Packchen®, das sie
tragt. Hier wird eine Generationsbeziehung?® deutlich. Nefissa ist vorgepragt durch
den Umgang ihrer Eltern mit der religiésen Identitét, gleichzeitig versucht sie, sich
davon zu distanzieren, indem sie es als schlimm bewertet. Sie wirft ihren Eltern das
vermeidende Verhaltensmuster vor, und scheint das schwer ertragen zu kénnen, umso
mehr, als sie keine distanzierte Haltung dazu einnimmt und nicht auf einer héheren
Abstraktionsebene argumentiert. Sonst héatte sie den engen Handlungsspielraum der
Eltern womdglich selbst erkannt. Sie argumentiert in dem Sinne: ,,Ich hatte es viel
einfacher haben konnen, wenn man mir die Regeln beigebracht hatte®. Dann hatte sie
sich z. B. das religiose Wissen nicht eigenstandig aneignen missen. Dass ihre Eltern

aufgrund ihrer Lebenssituation diese Handlungsalternative gewahlt haben, um ihre

215 Generationsheziehung meint im Unterschied zu Generationenbeziehung die konkrete Ebene der In-
teraktion zwischen Eltern und Kindern (Kriiger/Helsper 2004, 254).
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Kinder zu schitzen, ist ihr nicht bewusst.

Fazit

Dis bisherige Analyse lasst sich zur folgenden These verdichten: Nefissa weil3, dass
sie eine atypische Geschichte hat. Dieses Wissen pragt ihre Selbstbeschreibung und
Handlungspraxis sehr stark. Sie stellt sich nicht als Akteurin ihrer Geschichte dar, die
eigenstandige Entscheidungen getroffen hat. Damit lehnt sie die Verantwortungsuber-
nahme fir ihre eigene Lebenspraxis ab und macht z. B. ihre Eltern dafiir verantwort-
lich. Die Argumentation Nefissas erfolgt durchweg auf einer handlungspraktischen,
konkreten und nicht auf einer abstrakten Ebene. Damit bleiben ihr die Komplexitat der
Lebenssituation, in der sie sozialisiert wurde, der eingeschrankte Handlungsraum und
die Opfer der Eltern ein Stiick weit verschlossen. Ebenso wenig reflektiert sie Uber die
komplexen Herausforderungen der Lebensfiihrung, die sich fir sie als Muslimin in
einer nichtmuslimischen Gesellschaft ergeben, z. B. das Konfliktpotential von Regeln,
die dem sozialen Konsens nicht entsprechen.

Das Beispiel des Alkoholkonsums deutet auf den Wunsch nach einer geringe-
ren Komplexitét: klare Regeln, die sie (in ihrer Vorstellung) lediglich zu befolgen
braucht. Hinsichtlich der Religion zeigt sich bei ihr eine hohe Regelkonformitét. Ihre
Religiositat beruht auf der Herkunft und zeichnet sich durch sozial geteilte Praktiken
aus, wohingegen sie kein gesteigertes Interesse flr religioses Wissen — tber das fir
das Befolgen von Regeln Notwendige hinaus — zeigt. Im Fall von Nefissa zeichnet sich
eine Lebensflhrung ab, die stark durch die elterliche Anpassungsbereitschaft an Nor-
men und Erwartungen der Aufnahmegesellschaft und die dementsprechende Soziali-

sation gepragt wurde.



5.5 Von der Religion des Verbots zur Religion der Freiheit: Djamila

5.5.1 Biografischer Uberblick

Djamilas Vater wird 1949 in einer landlichen Gegend der algerischen Kabylei gebo-
ren. Er hat mindestens sieben Geschwister. Er besuchte mehrere Jahre die Schule und
erwirbt einen Abschluss, der zur Aufnahme einer weiterfiilhrenden Berufsausbildung
berechtigt (brevet professionnel). 1968 emigriert er nach Frankreich. In Nizza und
Marseille besucht er zunachst Schulen im Bereich Metallbearbeitung und Mathematik.
Kurze Zeit spater geht er nach Paris und nimmt eine Arbeit als angelernter Schlosser
auf. Er heiratet um 1973 eine Franzdsin. Zwei Jahre spéter — inzwischen wurde ein
Sohn geboren — kommt es zur Scheidung.

Djamilas Mutter wird 1954 in einer landlichen Gegend im Westen Algeriens
in einer arabischsprachigen Familie geboren. Sie ist die &lteste Tochter von sechs Kin-
dern. Sie besucht die Grundschule fiir kurze Zeit und hilft dann im elterlichen Haushalt
aus. Es ist bekannt, dass sie als unverheiratete Frau als Schneiderin gearbeitet, eine
Ausbildung absolviert und nach einigen Jahren selbst als Ausbilderin fungiert hat.
1982 emigriert sie nach Frankreich und heiratet Djamilas Vater.

In den folgenden Jahren werden Djamila (1984) und zwei weitere Madchen
(1985 und 1987) geboren. Die Familie bewohnt zunéchst ein Ein-Zimmer-Apparte-
ment in einem birgerlichen Viertel von Paris.?¢ Djamilas Mutter (bt in Arztpraxen in
der Nachbarschaft Reinigungstatigkeiten aus. 1999 zieht die Familie in eine 85 gm
groRe Wohnung in ein populéres Pariser Viertel mit einem hohen Anteil von Mig-
rant*innen. Djamilas Vater wird 2006 aus wirtschaftlichen Griinden entlassen. Seit
2009 ist er Rentner. Seitdem verbringen beide Elternteile langere Zeit im Jahr in Al-
gerien, wo sie ein Haus geerbt haben.

Djamilas Halbbruder wéachst nach der Scheidung seiner Eltern bei seiner GroR-
mutter vaterlicherseits in Algerien auf. Als sein Vater Djamilas Mutter heiratet, wachst
er bei Djamilas GroBmutter matterlicherseits in Algerien auf. Mit 18 Jahren migriert

er nach Frankreich, hat jedoch keinen Kontakt zur Familie seines Vaters.

216 Die Pariser Firma, in der Djamilas Vater arbeitet, installiert in Hotels und Restaurants Vitrinen aus
Glas. Es ist anzunehmen, dass das Auftreten und Erscheinungsbild der Arbeiter nicht unerheblich ist
und deshalb versucht wurde, den Arbeitern angemessenen Wohnraum zu vermitteln.
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Djamilas 1985 geborene Schwester erwirbt 2003 das Abitur. Sie strebt zu-
néchst eine Ausbildung im Journalismus an einer Privatschule an, besucht dann aller-
dings eine weniger kostspielige hohere Handelsschule. Das Studium hat sie nicht be-
endet, da sie das erforderliche Abschlusspraktikum bei einem Unternehmen nicht ab-
solviert hat. Zum Zeitpunkt des Interviews geht sie keiner Beschéaftigung nach. Sie lebt
im Haushalt der Eltern und ist mit einem Mann senegalesischer Herkunft verlobt.

Djamilas 1987 geborene Schwester erwirbt 2005 das Abitur. Sie nimmt mit
Hilfe eines Stipendiums ein Medizinstudium auf, bricht dieses allerdings nach kurzer
Zeit ab und absolviert eine Ausbildung zur Hebamme. Zum Zeitpunkt des Interviews
ist sie freiberufliche Hebamme und hat sich auf Risikoschwangerschaften spezialisiert.
Sie ist unverheiratet und lebt im Haushalt der Eltern.

Djamila wird 1992 eingeschult und durchlauft eine reguldre Schullaufbahn.
Aufgrund des Umzugs der Familie kommt es 1999 zu einem Schulwechsel. 2002 er-
wirbt sie das Abitur mit dem Profil ,,wissenschaftlich® (bac S). Im selben Jahr nimmt
sie ein Medizinstudium auf, fir das sie ein Stipendium erhélt. 2005 bricht sie das Stu-
dium ab, da ihre Leistungen nicht ausreichend sind. Sie immatrikuliert sich ,,pro
forma* an der Universitét, besucht die Lehrveranstaltungen allerdings unregelméafig.
Wahrend der folgenden drei Jahre (bt sie verschiedene Gelegenheitsjobs aus.

Nach dem erfolgreichen Bestehen einer Zulassungsprifung nimmt sie 2008
eine Ausbildung zur Krankenpflegerin an einem Pariser Krankenhaus auf. 2011 been-
det sie die Ausbildung erfolgreich. Drei Monate spater nimmt sie eine Anstellung bei
einer Zeitarbeitsfirma an. In den folgenden drei Jahren ist sie wiederholt als Leihar-
beiterin in Krankenhdusern beschaftigt, tiberwiegend in kurzfristigen Einsatzen unter
drei Wochen und in Nachtdiensten. Daneben ubernimmt sie im Wechsel mit anderen
Pflegekréften die 24-Stunden-Betreuung von Sauglingen in Privathaushalten; dabei
handelt es sich um nicht-deklarierte Beschaftigungsverhaltnisse. Zusétzlich erwirbt sie
naturheilkundliche Zertifikate (z. B. in Schrépfen und Apitherapie), in der Sauglings-
pflege und Stillberatung. Zum Zeitpunkt des Interviews ist sie ledig und wohnt im
Haushalt der Eltern.

5.5.2 Besonderheit und Freiheit als biografische Themen
Im Folgenden gehe ich zunachst darauf ein, warum ich mit Djamila ein strukturiertes
Interview geflihrt habe. Nach der Analyse der Eingangssequenz reflektiere ich am

Ende des Abschnitts die Interviewfiihrung noch einmal.



Der Kontakt zu Djamila wird tber ihre im CCIF aktive Freundin hergestellt.
Meine E-Mail beantwortet sie sehr freundlich und erkl&rt sich zu einem Interview be-
reit. AnschlieBend unternehme ich mehrere erfolglose Kontaktversuche per E-Mail
und SMS, bis ich sie schlieBlich telefonisch erreiche und wir uns fiir den tiberndchsten
Tag in einem Café verabreden. Nachdem die Verabredung auf ihre Initiative noch ein-
mal verschoben wird, treffen wir uns vor dem verabredeten Café, das allerdings ge-
schlossen hat. Ich schlage einen Park in der N&he vor und wir machten uns zu Ful3 auf
den Weg dahin. Ich lerne Djamila als lebhafte, offene und freundliche Person kennen.
Wahrend des etwa 15-mindtigen Weges erzahlt sie von ihren Interessen, vielféltigen
Beschaftigungen sowie ihren Zielen und Winschen. Da ich mir die Interviewfuhrung
offengehalten habe, entscheide ich spontan, das Interview mit strukturierten Fragen zu
eroffnen. Im Nachhinein schétze ich, dass ich mir einen Uberblick tiber zentrale Etap-
pen des Lebensverlaufs verschaffen wollte, um Djamilas lebhafter Erzahlung besser
folgen und entsprechende Nachfragen formulieren zu kénnen. Dazu kommt, dass
Franzodsisch nicht meine Muttersprache ist und Djamila ein hohes Sprechtempo hatte.

Asymmetrische Gesprachssituation

Der Beginn der Transkription des Interviews gestaltet sich wie folgt:

I: ah ja, ich denke ja [D: Lachen] denn das ist, I: ah oui, je crois oui [D: rire] parce que c’est,
das ist die pr.. [betont] personliche+ Erfahrung, c’est I’expérience pr.. [accentué] personelle+ qui
die mich interessiert m’intéresse

D: einverstanden D: d’accord

I: genau, all das was man nicht in Umfragen fin- I: voila, tout ce qu’on trouve pas dans des son-
det, oder das dages, ou bien voila

D: [schnell gesprochen] ja ok, das ist die persén- D: [rapidement] oui d’accord, c’est le vécu,
liche Erfahrung, wie(?)+ quoi(?)+

I: ja genau. so. zunéchst gibt es generelle Fragen, I: comme ca. voila. d’abord, il y a des questions
also, die wir schnell abhandeln werden, aber da- générales, donc, qu’on va faire vite fait, mais
mit ich eine Idee davon habe, pour que j’aie une idée de

D: davon wer ich bin D: de qui je suis

I: genau. also, wo und wann sind Sie geboren(?) I: voila. donc, vous étes née ou et quand(?)

Die ersten Worte des Tonbandprotokolls sind Teil eines Vorgesprachs. Die Intervie-
werin bestétigt etwas zuvor Thematisiertes. Das Lachen der Interviewten deutet auf
eine vertraute Gesprachsatmosphare. Da der Situation die Verabredung zu einem In-
terview zugrunde liegt, kdnnte die Interviewerin nun eine Frage formulieren. Mit der
begriindenden Aussage eingeleitet durch die Konjunktion denn nimmt sie allerdings

eine (erneute) Einbettung der Situation vor. Das l&sst sich als Ausdruck von Asym-
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metrie interpretieren. Die Interviewerin profitiert von der Bereitschaft der Interview-
ten, sich flr eine wissenschaftliche Studie zur Verfligung zu stellen, kann fiir diese
,Gabe* (Mauss 2001) allerdings nicht mit einer der sozialen Reziprozitét entsprechen-
den Gegengabe aufwarten. Die Begriindungen erhéhen die Asymmetrie zusatzlich.
Personliche Erlebnisse werden nur in Ausnahmesituationen mit Fremden geteilt, so-
dass die Interviewerin eigentlich kein Anrecht darauf hat. Zudem kann der zu erfra-
gende Inhalt nicht aus Umfragen ermittelt werden. So bieten standardisierte Befragun-
gen, in denen vorgegebene Antwortmdéglichkeiten und Kategorien abgefragt werden
kdnnen, keinen Raum fir die Erhebung personlicher Erfahrungen. Dazu kommt, dass
in Frankreich die Erhebung von Charakteristika, wie die religiése und ethnische Zu-
gehorigkeit, in Umfragen streng reglementiert ist.?” Deutlich wird, dass die (mehrmals
signalisierte) Bereitschaft flr das absolut notwendige Interview eigentlich eine Gegen-
leistung erfordert. Die Begriindungen steigern den Wert der Gabe. Die dadurch noch

erhdhte Asymmetrie erklért den holprigen Interviewbeginn.

Von der strukturierten Interviewfuhrung zur Identitatsfrage

Die Interviewte bestatigt erneut ihre Bereitschaft, tber persdnlichen Erfahrungen Aus-
kunft zu geben. Daraufhin macht die Interviewerin die standardisierte Interviewfih-
rung kenntlich, die dazu dient, sich einen Uberblick zu verschaffen. An diesem Punkt
behdlt sie sich vor, die Interviewflihrung spéter zu &ndern, denn sie macht ihre Inten-
tion deutlich, die standardisierten Fragen schnell abzuhandeln. Wahrend sie dabei ist,
ihr Vorgehen zu begriinden, indem sie ausfiihrt, wovon sie einen Uberblick erhalten
mdochte, komplettiert die Interviewte den Satz mit davon wer ich bin. Damit ergreift
sie die Initiative und verweist auf eine weitreichende Sinnfrage, némlich die der Iden-
titat.

Damit macht Djamila das Angebot einer umfassenden Selbstthematisierung.
Das ist kompatibel mit dem eingangs thematisierten Interesse fiir personliche Erfah-
rungen. Vermutlich méchte Djamila gern ihr biografisches Selbstverstandnis kundtun.
Das steht im Kontrast zur Abfrage, die die Interviewerin intendiert, um sich einen

Uberblick zu verschaffen. Mit der Frage nach dem Datum und dem Ort der Geburt

217 Die Datenerhebung bedarf der Genehmigung eines inhaltlich hinreichend begriindeten Antrags. Das
ergibt sich aus dem in Art. 1 der Verfassung festgeschriebenen Gleichheitsprinzip und dem Daten-
schutzgesetz (Loi n°® 78-17 relative a I'informatique, aux fichiers et aux libertés, verabschiedet am
6.1.1978). Néhere Informationen finden sich auf der Seite des Institut national de la statistique et des
études économiques, INSEE (Nationales Institut fir Statistik und Wirtschaftsstudien): https://www.in-
see.fr/fr/information/2108548 [5.2.2019].



greift die Interviewerin Djamilas Angebot in standardisierter Weise auf. Zwar geben
biografische Eckdaten ebenfalls Aufschluss tiber die Identitat — die rdumliche und zeit-
liche Verortung des Individuums bedingt dessen Handlungsoptionen — sie lassen aber
weniger Raum fir die Selbstdarstellung. Das wirft die Frage auf, ob Djamila sich im

Folgenden damit begnuigt, zentrale Stationen des Lebensverlaufs inklusive der objek-

tiven Daten zu benennen oder ob sie dariiber hinaus geht.

D: also, ich bin in Paris im 4. geboren, im Kran-

kenhaus [Pasteur] @@ [l lacht] am
[TT.MM.]1984

I: ok

D: morgens um 4:55 Uhr [beide lachen]

I: sehr genau

D: sehr genau @@ ich bin, ich bin in Paris gebo-
ren und ahm, so, ich habe immer in Paris gelebt

D: alors, je suis née a Paris 4°™, & I’hdpital [Pas-
teur] @@ [I rit] le [jj.mm.]1984

I: d’accord

D: 4 heures 55 du matin [rire des deux]

I trés précis

D: tres précis @@ je suis née, je suis née a Paris
et hum, et voila, j’ai toujours vécu a Paris

Besonderung der Identitat

Djamila nennt das 4. Pariser Arrondissement als Geburtsort. Damit weicht sie von ei-
ner Standardantwort, lediglich den Geburtsort zu nennen, ab. Es muss folglich fir ihre
Biografie eine Bedeutung haben, in welchem Pariser Stadtteil sie geboren wurde. Die
Hauptstadt Frankreichs innerhalb des Stadtgebiets Paris intra-muros ist in 20 Arron-
dissements unterteilt (siehe Karte). In der Peripherie liegt die banlieue, das Gebiet der
Vororte, die fir schlechte Wohnbedingungen und Infrastruktur sowie soziale P