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Der folgende Beitrag basiert auf den Ergebnissen einer qualitativ-em-
pirischen Untersuchung iiber religiose Einstellungen von jungen Frauen tiir-
kisch-muslimischer Herkunft. Es wird gezeigt, inwiefern ein Teil der jungen
bildungserfolgreichen Musliminnen der zweiten Migrantengeneration dazu
neigen, sich in ethno-religiéser Hinsicht sowohl gegentiber dem sikularen
Konzept der Majoritit wie auch gegeniiber der traditionellen Religiositit threr
Eltern neu zu definieren. Dieser Prozess beeinflusst auch ihr Verstindnis
von Integration in die Mehrheitsgesellschaft. Das hier beschriebene Phino-
men wird vor allem am Beispiel der jungen Frauen diskutiert, die sich mit
ihrer orthodoxen Orientierung am Islam gleichzeitig fiir eine grélere Sicht-
barkeit ihrer Religion in der Offentlichkeit und deren Anerkennung als inte-
gralem Teil der bundesdeutschen Gesellschaft und Kultur einsetzen. Ein
Schwerpunkt der Untersuchung liegt auf der Gruppe der Kopftuch tragenden
Studentinnen unter den Sunnitinnen, da sie durch ihr Ringen um &ffentliche
Anerkennung zu Symbol-Figuren sowohl fiir die Majoritit als auch fiir die
ethnisch-religiése Minoritit, der sie angehoren, geworden sind. Wihrend die
Majoritit sie als typische Vertreterinnen der integrationsunwilligen Gruppe
von Zugewanderten unter den Muslimen und Musliminnen betrachtet, die
ein unzeitgemifes Frauenbild reprisentieren, werden sie in innerislami-
schen Kreisen als Heldinnen im Kampf um die Anerkennung einer 6ffentli-
chen Prisenz des Islams in Deutschland gelobt. Als prominentestes und auch
prignantestes Beispiel hierfiir kann der Fall der Lehramtsanwirterin Feresh-
ta Ludin angefiihrt werden.” Dariiber hinaus werden aber auch einige Ge-
meinsamkeiten und Unterschiede zwischen alevitischen und sunnitischen

1 Dieser Beitrag ist die leicht verdnderte, deutschsprachige Fassung meines Arti-
kels: »Custom Tailored Islam: Second generation female students of Turko-Muslim
origin in Germany and their concept of religiousness in the light of modernity and
educationg, in: Rosemarie Sackmann/Thomas Faist/Bernd Peters (Hg): Identity and
Integration. Migrants in Western Europe, London: Ashgate (im Druck).

2 Ludin, die in Deutschland Lehramt studiert hat und mittlerweile auch die deut-
sche Staatsangehorigkeit besitzt, mochte als Lehrerin mit Kopftuch in einer staatli-
chen Grund- und Hauptschule titig werden, die zustindige Schulbehérde des Lan-
des Baden-Wiirttemberg verwehrt ihr dies. Dagegen hat Ludin geklagt. Der Fall hat
seit 1998 sidmtliche Rechtsinstanzen der Bundesrepublik durchlaufen und steht
nun im Juli 2003 zur Entscheidung vor dem Bundesverfassungsgericht an. Zum
Fall Ludin siehe detaillierter Karakagoglu-Aydin 1999 und Karakasoglu 2002, vgl.
a. den Beitrag von Gabriele Britz i.d.Bd.
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Studentinnen dargestellt, die zwei verschiedene ethno-religiose Traditionen
Anatoliens reprisentieren.? Wihrend die Alevitinnen eine moderne Version
des Islams ansprechen, die aufgrund ihrer geringen Anforderungen an reli-
giose Praxis und ihres ethischen Selbstverstindnisses ohne Modifikationen
kompatibel sei mit dem westlichen Lebensstil*, betrachten sich die Sunni-
tinnen ihrerseits als Vertreterinnen des >wahren Islamss, der — richtig inter-
pretiert und gelebt — nicht im Widerspruch zur westlichen Moderne stehen
muss.

Der Islam tiirkischer Prigung in Deutschland

Zunichst soll ein Blick auf die Entwicklung des Islams in Deutschland gewor-
fen werden, die den Rahmen fiir die Entwicklung des hier betrachteten Pha-
nomens islamischer Jugendreligiositit bildet. Es waren vor allem die sozio-
Skonomischen Umstinde, unter denen sich der Islam in Deutschland entwi-
ckelt hat, die zu dem heute prisenten Bild der Muslime in der Offentlichkeit
gefithrt haben. Der Islam, wie er sich heute in Deutschland prisentiert, hat
sich erst im Verlauf der Arbeitsmigration entwickelt; zunichst existierte noch
keine ausgeprigte muslimische Infrastruktur in Deutschland. Religitse An-
gelegenheiten schienen fiir die Unterzeichner des Anwerbeabkommens mit
der Turkei im Jahr 1961 keine Rolle gespielt zu haben. Aus den wenigen
Hundert Muslimen, die vor Beginn der tiirkischen Arbeitsmigration als Di-
plomaten, Studierende oder Hindler iiberwiegend aus arabisch-islamischen
Staaten oder als deutschstimmige Konvertiten die islamische Gemeinschaft
in Deutschland bildeten, wurde nach Zuzug von tiirkischen — und in gerin-
gerem Umfang auch marokkanischen und tunesischen — Arbeitsmigranten
bis heute eine Population von ca. 3 Millionen. Sie entspricht aktuell 3,4 Pro-
zent der Gesamtbevolkerung der Bundesrepublik. Der Islam in Deutschland
weist damit zwei Hauptmerkmale auf: 1) Er ist kulturell iiberwiegend anato-
lisch geprigt. 2) Er ist die Religion eines iiberwiegend stidtischen Subprole-

3 Die Aleviten sind eine heterodoxe islamische Minoritit in der Tiirkei. In ihren
Glaubenssitzen verbinden sich starke schiitische Einfliisse mit vorislamischen
Glaubenselementen anatolischer Naturreligionen. Das Alevilik zeichnet sich durch
eine besondere Betonung der esoterischen Bedeutung des Glaubens aus. Aleviten
sehen sich weitgehend befreit von religiésen Riten und formalen Glaubenssitzen.
Die Gruppe der Aleviten umfasst ca. 15 Milionen Tiirkisch und Kurdisch sprechen-
de Menschen in der Tiirkei, wo sie, wie auch unter den Migranten aus der Tiirkei
in Deutschland, ca.20 Prozent der Population ausmachen (detaillierter siehe
Kehl-Bodrogi 1988, Kehl-Bodrogi 2000).

4 Kehl-Bodrogi (2000: 23) charakterisiert dies als »the new self-image of the Alevis,
which represents a universally valid and modern form of faith«.
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tariats von Zugewanderten.’ Dieser von der Elterngeneration sererbte< nie-
drige soziale Status bestimmt auch die Lebensverhiltnisse eines tiberwiegen-
den Teils der Kinder und Jugendlichen tiirkischer Herkunft, die bereits zu 75
Prozent in Deutschland geboren sind. Er duflert sich in deren Bildungsbe-
nachteiligung, der Besetzung niedriger Positionen auf dem Arbeitsmarkt,
iiberproportional hoher Arbeitslosigkeit, geringer politischer Partizipation
und ungleichem Zugang zum Wohnungsmarkt etc. Dies bestitigen neuere
empirische Untersuchungen zur sozio-tkonomischen Situation der tiirki-
schen Minderheit (vgl. BMA 2002; Diehl et al. 1998). Auch 40 Jahre nach
dem Beginn der Arbeitsmigration fithren von Muslimen vorgebrachte Anlie-
gen, wie der Bau von Moscheen inmitten von Stadtzentren, das Schlachten
nach religioser Vorschrift, die Einrichtung muslimischer Schulen und Kin-
dergirten, das Kopftuch von Schiilerinnen, Studentinnen und neuerdings
auch Lehrerinnen und die Einrichtung von Lehrstiihlen fiir islamische Reli-
gionspidagogik sowohl zu kontroversen und emotional gefithrten Debatten
in der Offentlichkeit, wie zu juristischen Verhandlungen.®

Muslimische Religiositit unter Jugendlichen

und jungen Erwachsenen

Anders als Sozialwissenschaftler noch Anfang der 8cer Jahre vermutet hat-
ten, hat die Bedeutung der religiésen Orientierung am Islam fiir junge Mus-
lime und Musliminnen in Deutschland offenbar nicht im Generationenver-
lauf abgenommen (vgl. Thoma-Venske 1981: 130). Im Gegenteil, der Islam
scheint als identititsstiftendes Merkmal fiir junge Muslime und Muslimin-
nen eher an Bedeutung zu gewinnen (vgl. Heitmeyer et al. 1997; Alacacioglu
1999, 2002; Frese 2002; Kelek 2002). Jiingste Umfragen zeigen, dass die
Religionszugehorigkeit fiir junge Muslime eine sehr viel grofiere Rolle spielt
als fiir junge Angehorige christlicher Konfessionen (vgl. 13. Shell-Jugendstu-
die 2000: 157-180; Weidacher 2000: 125-127; Bundesministerium fiir Arbeit
und Sozialordnung 2002: 50). Wihrend heute 8o Prozent der jungen Tiirken
und Tiirkinnen Religion als wichtig fiir ein zufriedenes Leben einstufen, tun
dies lediglich 45 Prozent der jungen Deutschen. Gleichzeitig ist in beiden
Gruppen die Zustimmung zu einer Trennung zwischen privater Religiositit
und dem Staat mit 9o Prozent sehr hoch (Weidacher 2000: 127). Religiositit
scheint fiir die Muslime tiirkischer Prigung ein wichtiger Teil ihrer persona-
len Identitit zu sein. Es ist den jungen Muslimen wichtig, einen eigenen Zu-
gang zur Religion zu finden, einen Zugang, der oftmals grofRe Unterschiede
zu dem Verstindnis von Islam aufweist, das die Elterngeneration charakteri-

5 Esser charakterisiert die Tiirken in Deutschland sogar als »ethno-religiése Subna-
tion« (Esser 1998: 8).

6 Vgl. Karakasoglu-Aydin 1999 und 2002, Rohe 2001, $en/Aydin 2002, Leggewie/
Joost/Rech 2002.
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sierte. Hier ist ein Prozess wachsenden Selbstbewusstseins als Muslime in
Deutschland zu beobachten, der seinen Niederschlag in verstirkt geduflerten
Wiinschen nach 6ffentlicher Anerkennung findet. Diese werden sowohl indi-
viduell wie auch mittels der islamischen Selbstorganisationen artikuliert.

Vor diesem Hintergrund gibt es eine kleine, aber stetig wachsende
Gruppe erfolgreicher junger Muslime und Musliminnen tiirkischer Her-
kunft. Dies waren im Jahr 2000 rund 24.000 Studierende tiirkischer Her-
kunft, die tiberwiegend Bildungsinlinder sind und somit ihren Weg durch
die Bildungsinstitutionen in Deutschland gefunden haben. Der Wunsch die-
ser Gruppe nach offentlicher Anerkennung, nach mehr gesellschaftlicher
und damit auch politischer Mitbestimmung findet seinen Niederschlag in ei-
ner deutlicheren und differenzierteren Artikulation ihrer Belange, als dies fiir
ihre Eltern und Grofeltern noch moglich war. Manche von ihnen tun dies
unter dem Vorzeichen des Islams. In dem Moment, in dem so genannte
Kopftuchstudentinnen die Universititen betraten, erhielt die Diskussion um
den Stellenwert und die Rolle des Islams im 6ffentlichen Leben der Bundesre-
publik eine neue Dimension und eine andere Qualitit.”

Befunde der eigenen empirischen Untersuchung

Zur Typologie religioser Orientierungen bei tiirkisch-muslimischen
Studentinnen erziehungswissenschaftlicher Ficher

Bei der Suche nach den Griinden fiir die Beobachtung, dass die tiirkische
Community schlechter in die Mehrheitsgesellschaft integriert ist als andere
Migrantengruppen, wird oftmals der Islam als segregativer Faktor angefiihrt.
Im Folgenden soll anhand der Einstellungen von Studentinnen tiirkisch-
muslimischer Herkunft zu den Beziehungen zwischen Religion und Moder-
ne, Bildung und Integration gezeigt werden, dass dieser Zusammenhang
nicht zwingend ist. Es handelt sich um die Zusammenfassung von Befunden
einer eigenen empirischen Untersuchung, die in den Jahren 1996 bis 1999
mit dem Ziel durchgefiihrt wurde, den méglichen Zusammenhang zwischen
Einstellungen zu Religiositit und Erziehung bei sunnitischen und aleviti-
schen Studentinnen pidagogischer Ficher zu ermitteln. Meine Studie be-
ruht auf 26 Tiefeninterviews, davon zehn mit Kopftuch tragenden Sunnitin-
nen, neun mit Sunnitinnen ohne Kopftuch und sieben mit Alevitinnen, aus-

7 Esser betont, dass die wichtigste Investition fiir die Teilhabe an Schliisselpositio-
nen in der Mehrheitsgesellschaft diejenige in die Hochschulbildung der nichsten
Generation sei. Fiir ethnische oder religiose Minorititen sei die Hochschulbildung
die einzige Moglichkeit, Zugang zu den dominanten Diskursen der Mehrheitsge-
sellschaft zu erlangen und damit auch zu deren Schliisselpositionen. Dies betrifft
einen zentralen Aspekt von Integration und zwar denjenigen der Chancengeichheit
beim Zugang zu gesellschaftlichen Entfaltungsméglichkeiten (Esser 1998: 10).
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nahmslos Studentinnen an verschiedenen Ruhrgebietsuniversititen.® Eine
weitere Fragestellung meiner Untersuchung bezog sich auf das Problem, ob
der Hinweis auf die Verwendung von islamischen Symbolen (wie des Kopftu-
ches) bei einem Teil der jungen Musliminnen oder die formale Zugehorig-
keit zu einer der beiden islamischen Denominationen ausreicht, um die Viel-
falt islamischer Orientierungen bei dieser Personengruppe abzubilden. Die
Auswertung der in den Interviews geduflerten Einstellungen und Handlungs-
weisen fithrten zu einer Denominationen-iibergreifenden Typisierung. Dem
Typisierungskonzept liegen als heuristische Instrumente zum einen das Mo-
dell Glocks (1969) mit den fiinf Dimensionen der Religiositit (religidser
Glaube, religicses Wissen, religiose Praxis, religiose Erfahrung, soziale Kon-
sequenzen der Religiositit) und zum anderen Kategorien der »Intensitit«
und »Reichweite« von Religiositit als kulturellem Muster nach Geertz (1991
161) zu Grunde.

Im vorliegenden Sample fithrte dies zu vier Haupttypen von Religiositit,
denen die Befragten zugeordnet werden konnten: Atheistinnen, Spiritualis-
tinnen, Laizistinnen, Ritualistinnen. Zwei dieser Typen konnten in jeweils
zwei Subtypen unterteilt werden. Es handelt sich um die Gruppe der Laizis-
tinnen, die sowohl von Alevitinnen wie auch von Sunnitinnen gebildet wird,
und um die Ritualistinnen, die sich in pragmatische und idealistische Ritua-
listinnen unterteilen lassen. Alevitische Befragte finden sich aufler in der
Gruppe der Laizistinnen noch in derjenigen der Spiritualistinnen, sunniti-
sche Befragte sind in allen Gruppen ausser derjenigen der Spiritualistinnen
vertreten. Kopftuchtragende Interviewte sind ausschlieflich unter den bei-
den Gruppen der Ritualistinnen zu finden.?

Religiose Orientierungen von Menschen aus islamisch gepragten Fami-
lienkontexten sind nicht auf die — etwa in einem Kopftuch — >sichtbare< Reli-
giositit begrenzt, sondern bewegen sich, wie gezeigt werden wird, in vielen
Facetten, zu denen auch islamisch iiberformte atheistische und spiritualisti-
sche Formen geho6ren. Die Grenzen zwischen den Typen religioser Orientie-
rung sind flieRend. So gibt es beispielsweise religiése Formen, die sich vom
islamischen Hintergrund geldst haben, wie etwa die Spiritualistinnen, die
iiberwiegend einen alevitischen Hintergrund haben. Auch die Zugehérigkeit
zur Gruppe der Laizistinnen muss nicht mit der Ablehnung eines Kopftuches
einhergehen. Innerhalb der Gruppe der Ritualistinnen beeintrichtigt die
durch das Kopftuch externalisierte religiose Orientierung aus Sicht der be-
troffenen jungen Frau nicht ihre sikulare Einstellung zur Religion als Privat-
sache und Religionsfreiheit als Menschenrecht. Die Entscheidung fiir ein
Kopftuch muss also nicht den Wunsch spiegeln, seiner Religiositit in allen

8 Zu den Details der Untersuchung siehe Karakagoglu-Aydin 2000.
9 Die Tabelle auf S. 288f. verdeutlicht, wie die Typenbildung nach den Glock’schen
Dimensionen durchgefithrt wurde.
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Aspekten des Lebens Geltung zu verschaffen. Darin kénnen sich sogar recht
unterschiedliche Vorstellungen tiber die Grundlagen eines dem Islam ge-
rechten Lebensstils ausdriicken.

Zur Rolle und Bedeutung des Kopftuches fiir die jungen Akademikerinnen
Eine der forschungsleitenden Fragen war die nach den Griinden von jungen
Akademikerinnen, ein Kopftuch zu tragen. Auf den ersten Blick erscheint das
Tragen eines Kopftuches, das von der Mehrheitsgesellschaft tiberwiegend als
Symbol fiir die Unterdriickung islamischer Frauen gewertet wird, als Wider-
spruch zu dem Wunsch, eine wichtige und aktive soziale Funktion wie dieje-
nige einer Lehrerin an einer offentlichen Schule zu tibernehmen. In der Dis-
kussion der Ergebnisse wird im Folgenden gezeigt, wie sich eine durch das
Kopftuch ausgedriickte religiése Orientierung zu erzieherischen Idealen ver-
hilt, wie sie mit Vorstellungen von zeitgendssischer Erziehung und Bildung
im Allgemeinen und den Erwartungen der jungen Frauen an ihre Rolle als
zukiinftige Erzieherinnen in Schulen und dhnlichen Institutionen im Beson-
deren zu vereinbaren ist. Wenn mdglich, wird aus ausgewihlten Interviews
zitiert, um die Befunde nachvollziehbar und die jungen Musliminnen selbst
zu Wort kommen zu lassen.

Selbst wenn durch >islamische Kleidung« eine besonders intensive Reli-
giositit ausgedriickt werden soll, geht dies offenbar nicht automatisch mit ei-
ner konservativen oder dogmatischen Weltsicht einher. Die religiésen Orien-
tierungen der jungen Kopftuch tragenden Frauen unterscheiden sich deutlich
von denen der Elterngeneration.”” Der Zugang der Ritualistinnen zu ihrer
Religion kann als ein dezidiert intellektueller bezeichnet werden, dessen Ba-
sis Wissensaneignung ist. Fiir die jungen Frauen ist es wesentlich zu beto-
nen, dass sie ihr Leben am >wahren Islams, den sie sich tiber die so genannte
>wissenschaftliche« Lektiire aneignen, orientieren und nicht am traditionel-
len, meist miindlich tiberlieferten Islam der Elterngeneration. Dieser tradi-
tionelle Islam wird als tlirkisch-kulturell iberformte und damit verfremdete
Version des >wahren Islams« betrachtet. Er wird als einschrinkend und nicht
mit den Erfordernissen des Lebens in Deutschland {ibereinstimmend emp-
funden und nicht zuletzt daher abgelehnt. Ein Interviewausschnitt mit Ner-
min verdeutlicht exemplarisch die hier vorgestellte Argumentationslinie der
Ritualistinnen:

»Ich versuche alles nach meiner Religion auszurichten. Aber wenn ich dies sage, dann
weifd ich auch, dass man uns vieles als Religion beigebracht hat, was falsch ist. Zum
Beispiel, dass Manner und Frauen voneinander getrennt sein miissen, nicht im glei-

chen Zimmer sitzen diirfen. [...] Dass [jedoch] nichts dabei ist, wenn sich eine Frau in

10 Siehe hierzu auch Nokel 1996 und 2002; Karakagoglu-Aydin 1998 und 2000;
Klinkhammer 1999 und 2000; Swietlik 2000.
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eine bestimmite >tesettiir< [Tiirkisch fiir eine bestimmte Form islamisch korrekter Be-
kleidung] gehiillt hat, habe ich selbst festgestellt. Dass also im wirklichen Islam das so
ist. Auch zum Beispiel bei der Sexualerziehung. Das ist etwas, das in der Religion ver-
boten ist, das wirklich unanstindig ist, wie kann man das nur lehren? So hatte man es
uns beigebracht. Aber dass es nicht so ist, dass in der Religion diesem [Thema Sexuali-
tit] ein grofler Stellenwert beigemessen wird, dass das notwendig ist, das bringt uns
unsere Religion bei. Ich glaube daran, dass ich unter Beriicksichtigung dieses falschen
Wissens alles durch meine Religion lernen kann, natiirlich von der wahren, richtigen
Religion, die nicht so viel mit dem Traditionellen zu tun hat. Die Kultur, die Sitten und
Gebriuche kénnen sich dndern, aber die Religion dndert sich nicht. Also in der Ttirkei
werden wirklich viele kulturelle Dinge als mit der Religion verbunden betrachtet, aber
das ist nicht richtig, das ist falsch.«

Mit islamisch deklarierter Kleidung in der Offentlichkeit und in Institutionen
der Mehrheitsgesellschaft verbinden die Ritualistinnen den Wunsch nach
Anerkennung ihres als individuell begriffenen, religiosen Lebensstils als ei-
nem von vielen in der pluralistischen Gesellschaft. Derya driickt dies sehr
plastisch in dem Vergleich zwischen ihrem Kopftuch mit den buntgefirbten
Haaren eines Punk aus: »Manche Menschen firben sich die Haare griin und
ich trage halt mein Kopftuch, wo ist da der Unterschied?«

Wissen, um zu Glauben: Der neue Zugang zur >wahren« Religion

bei Sunnitinnen und Alevitinnen

Es ist Olivier Roy zuzustimmen, wenn er meint »in the context of immigra-
tion there are no social constraints or even inducements to behave as a good
Muslim; praying, fasting, eating helal require personal involvement [...]. One
has to re-create an individual basis, the patterns of an everyday life for a Mus-
lim.« Die Ergebnisse der vorliegenden Untersuchung stiitzen jedoch nicht
seine Schlussfolgerung, dass »to be a »true< Muslim is an individual choice,
because it usually means a double break; with a too traditional familial envi-
ronment and with the dominant secular society« (Roy 2000: 29). Die hier
vorgestellte Studie legt eine andere Interpretation nahe. Indem die jungen
Frauen angeben, ihr Leben nach dem >wahren Islam< auszurichten, stehen
sie einerseits zu den religiésen Wurzeln der Familie, versuchen diese jedoch
andererseits mit einem moderneren Lebensstil zu verschnen. Dies gelingt
ihnen durch eine Re-Interpretation religioser Normen mit Hilfe eines intel-
lektuellen Zugangs zu den islamischen Quellen. Damit beabsichtigen sie, als
gliubige Muslimin eine wichtige Rolle im 6ffentlichen Leben der deutschen
Gesamtgesellschaft einnehmen zu konnen. Weder wird die religiése Tradi-
tion als solche, noch ein sikulares Leben abgelehnt, vielmehr geht es den
jungen Frauen um eine Synthese zwischen beiden Bereichen."”

11 Diese Befunde zur Entwicklung islamischer Identititen innerhalb der turko-
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Um diese Synthese, die eine moderne islamische Lebensweise hervor-
bringen soll, noch pointierter zu veranschaulichen, soll wieder eine interview-
te Muslimin zu Wort kommen. In der folgenden Sequenz beschreibt die
Kopftuch tragende Pidagogik-Studentin Fatma, warum sie sich nach der
Schulzeit dazu entschieden hat, ein Kopftuch zu tragen. Neben den religicsen
Motiven werden auch Argumente benannt, die an diejenigen aus feministi-
schen Kreisen zu gleichen Karrierechancen fiir Frauen und Minner erin-
nern. Die Sequenz belegt exemplarisch den Wunsch der Probandinnen nach
gesellschaftlicher Teilhabe auf einem gehobenen Niveau:

»Meine Mutter legt groRen Wert auf Kleidung; sie wollte immer, dass wir gut angezo-
gen sind, so dass die Lehrerin gesagt hat, du kommst aber aus einer modernen Fami-
lie! Als meine Mutter dann einmal zum Elternsprechtag kam, hat sich die Frau um 180
Grad gedreht, weil meine Mutter bedeckt war. Thre Art mir gegentiber hatte sich etwas
verandert, so habe ich das empfunden, vielleicht war das ja auch nicht so. Also dort ha-
be ich das erste Mal etwas in dieser Hinsicht kapiert, und das war der Grund fiir mei-
nen Entschluss, heute ein Kopftuch zu tragen. Natiirlich war der erste Grund, dass ich
in meinem Glauben stark bin, und dass dies das Richtige ist. Aber auch, weil ich daran
geglaubt habe, dass Frauen mit Kopftuch nie zuriickstehen werden. Und dass eine
Frau mit Kopftuch mindestens so modern wie eine unbedeckte moderne Frau sein
kann und Karriere machen kann, daran habe ich aus tiefstem Herzen geglaubt, und
das wollte ich beweisen, das war also ein Grund dafiir.«

Auch bei den alevitischen Befragten des Samples findet sich ein individuali-
sierter Bezug und eine Betonung der ethno-religicsen Herkunft. Aber sie
entwickeln dies in Auseinandersetzung mit drei Polen. Der eine Pol wird
durch die Elterngeneration gebildet, die es aus ihrer Sicht versiumt hat, ei-
nen tieferen Bezug zum Alevilik zu vermitteln; der andere Pol ist die Mehr-
heitsgesellschaft, die nicht zwischen Aleviten und Sunniten differenziert und
der dritte Pol sind die Sunniten, die gegentiber Aleviten spezifische Vorurtei-
le hegen. In ihrer Rekonstruktion einer alevitischen Identitit spielt fiir Yesim
vor allem der letztgenannte Pol eine wichtige Rolle. Sie setzt sich mit den
sunnitischen Vorurteilen gegeniiber den Aleviten auseinander — ausgedriickt
in Topoi wie >fehlende religiése Praxis der Aleviten< und >fehlende Sexualmo-
rals, die in der folgenden Aussage lediglich implizit angesprochen werden als
»Vorurteile«, »jenes machen die« und »unglaubig«:

»Aber, je dlter ich geworden bin, oder halt mit der Oberstufenzeit, also so meine gym-
nasiale Phase und jetzt an der Uni auch, hab ich diese, diese Religionskriege, sag ich

muslimischen Migrantengesellschaft weisen Parallelen auf zu denjenigen von Mo-
dood fiiber pakistanisch-muslimische Midchen in Grof(britannien (vgl. Modood

1997: 157£.).
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jetzt mal, mitbekommen. Und das hat natiirlich meine Einstellung verandert und auch,
dass ich einfach mehr tiber Aleviten héren wollte, wissen wollte, weil ich ja diese Vor-
urteile horte. »>Jenes machen die und so ungldubig« und das hat meine Haltung auch
etwas verdndert. Aber ich muss sagen, ich bin trotzdem keine fanatische Alevitin, was
ich ablehne, also ich lehn’ das eigentlich von beiden Seiten ab. Und, ja, ich denk mir
mal, ich weifs nun mehr, nicht viel, also ich muss noch mein Wissen erweitern. Aber
natiirlich hab ich dadurch auch mehr veridndert, so weifd ich jetzt: Ja, ich bin Alevitin,
und Aleviten machen das und jenes, Tradition, wie lduft ein Gottesdienst ab, und das
ist sehr gut fiir mich, also dass ich das weif.«

Indem sich die jungen Frauen mit den sunnitischen Vorurteilen gegeniiber
ihrer ethno-religiésen Herkunft auseinandersetzen, betonen sie ihrerseits die
Unterschiede im Islamverstindnis gegeniiber den Sunnitinnen. Mit dieser
Unterscheidung unterstreichen sie die Spezifika ihrer ethno-religiésen Iden-
titit. Das in der Literatur hinsichtlich der Aleviten vielfach festgestellte
»ethnic revival« mit dem Kennzeichen einer deutlichen Abgrenzung vom or-
thodoxen Islam, spiegelt sich also auch in der hier vorgestellten Gruppe der
Hochschulstudentinnen. Dabei gibt es jedoch auch Gemeinsamkeiten mit
den Sunnitinnen, die sich erst auf den zweiten Blick offenbaren. So teilen die
laizistischen Alevitinnen mit den Sunnitinnen den Ansatz, zwischen iiber-
wiegend als negativ empfundenen tiirkischen Traditionen und dem genui-
nen, als positiv empfundenen Wesen ihrer ansozialisierten Religion zu tren-
nen. Auch bei ihnen dient dies einer Emanzipation von der als traditionell
bezeichneten religiosen Orientierung ihrer Eltern. Dem elterlichen Traditio-
nalismus setzen sie die >wahre Religion« entgegen, die sie in der Fachlitera-
tur, durch Vortrige und Fortbildungen entdecken. Beide Gruppen grenzen
sich auch von der in diesem Zusammenhang als >traditionell tiirkisch< be-
zeichneten Erziehung der Eltern ab. Die befragten bekennenden Alevitinnen
neigen dazu, so genannte westlich-moderne Ideale wie Toleranz, Gleichbe-
rechtigung der Geschlechter, Gewaltverzicht und Humanismus als genuin
alevitische Werte zu interpretieren. Nicht die deutsche Gesellschaft, sondern
der eigene ethno-religivse Hintergrund befihigt die Alevitinnen somit, sich
als Vertreterinnen von Werten der >Moderne« zu prisentieren. Da der eigene
religios-kulturelle Hintergrund keine duflere Reprisentation der Religions-
zugehorigkeit fordert, kénnen sich die alevitischen Studentinnnen als Vertre-
terinnen eines mit der westlichen Vorstellung von der Emanzipation der Frau
kompatiblen Religiosititsverstindnisses prisentieren und sich damit gleich-
zeitig auch gegeniiber den Sunnitinnen als eigenstindige religiése Gruppie-
rung abgrenzen.

Mit Ausnahme der Atheistinnen betrachten alle interviewten Studentin-
nen die Verinnerlichung eines religiés-ethischen Leitbildes als wichtigsten
Rahmen fiir ihr soziales Verhalten. Es steht {iber der rituellen Praxis, denn
auch fiir die sunnitischen Laizistinnen und die Ritualistinnen ist die rituelle
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Praxis nicht denkbar, ohne eine Verinnerlichung der ethisch-moralischen
Intention und sozialen Bedeutung, die ihr innewohnt. Auch hier wird der
Unterschied zur Elterngeneration betont, die keinen vergleichbaren intellek-
tuellen Zugang zur Religion hatte. In dem reflexiven Zugang zur Religion als
Voraussetzung fiir eine >richtige< Religiositit offenbart sich die auffilligste
Ubereinstimmung der (sunnitischen) Ritualistinnen — der pragmatischen wie
idealistischen — mit den alevitischen Laizistinnen. Sie alle sehen in der An-
eignung von Wissen iiber die Grundlagen ihrer Religion sowohl ein wichti-
ges Moment zur Stirkung ihres religiosen Zugehorigkeitsgefiihls als auch
der persénlichen religiésen Identitit. In beiden Fillen erhilt die Wissensan-
eignung den Stellenwert ritueller Praxis. Der Hintergrund hierfiir ist aller-
dings ein unterschiedlicher: Fiir die Ritualistinnen ist mit der Wissensaneig-
nung der >neue< Zugang zur richtigen rituellen Praxis erdffnet, die jetzt in
Kenntnis der religiésen Grundintention, die ihr innewohnt, bewusst und
>richtig« umgesetzt werden kann. Diese Gruppe weist Ziige des bei Geertz als
Reaktion auf die Anforderungen der westlichen Moderne beschriebenen
»Skriptualismus« auf (vgl. Geertz 1991: 100).

Fur die alevitischen Laizistinnen ist dagegen mit religivser Wissens-
aneignung keine Aufforderung verbunden, eine umfassende religiose Praxis
zu initiieren. Ein Grund hierfiir ist die bereits geschilderte, grundsitzlich un-
terschiedliche Haltung des Alevilik zu religiéser Praxis. Ein anderer ist aber,
wie sie selber berichten, die in der Elterngeneration teilweise ausgeiibte, aber
von den Kindern zumeist nicht eingeforderte rituelle Praxis, an deren Stelle
die verstirkte Betonung der >Innerlichkeit« trat. Die Interviews mit Alevitin-
nen bestitigen die in der Literatur angesprochenen Effekte der beiden Ten-
denzen von »Erosion« und »ethnic revival« innerhalb der alevitischen Ge-
meinschaft. Die Studentinnen sehen in der Wissenssteigerung eine ange-
messene Basis dafiir, die religiose Zugehorigkeit gegeniiber der AuRenwelt
besser vertreten und gegebenenfalls verteidigen zu kénnen. Dies ist beson-
ders wichtig fiir sie, da sie Erfahrungen mit Vorurteilen der Sunniten gegen-
iiber Aleviten gemacht haben, denen sie mit ihrem erweiterten Wissen iiber
die Grundlagen des Alevilik besser begegnen kénnen. Fiir viele der befragten
Alevitinnen endet die rituelle Praxis damit weitgehend mit der Wissens-
aneignung, wie die folgende Interviewpassage der alevitischen Laizistin Giil
exemplarisch verdeutlicht:

»Und ich kann noch nicht einmal richtig sagen, dass ich alevitisch lebe, zum Beispiel.
Ich meine, ich mache ja auch nicht viele Sachen, ich faste zum Beispiel nicht oder ich
tanz [...] auch [...] nicht, ich bete nichts an oder sonst was. Ich mache ja auch nichts,
also ich kann ja auch im Endeffekt nicht behaupten, ich bin irgendwo religi6s oder ich
lebe nach alevitischer Lebensweisheit oder nach alevitischer Religion oder so. Das kann
ich nicht von mir behaupten. Und das einzige, was ich machen kann, ab und an mal

ein Buch lesen, wenn mich das interessiert, eine zeitlang, nur um dariiber Bescheid zu
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wissen, und wenn mich jemand fragt, dariiber reden zu konnen. Das ist aber auch al-
les.«

Offentlich und privat, sikular und religiés.

Die Suche nach modernen Erziehungskonzepten

Wie an der Gruppe der alevitischen Studentinnen gezeigt werden kann, spie-
geln sich in den Erziehungsidealen der jungen Frauen Konzepte von indivi-
dueller Freiheit, Toleranz und gesellschaftlichem Pluralismus. Andererseits
scheinen einige der sunnitischen Studentinnen, insbesondere in der Gruppe
der Ritualistinnen, im Hinblick auf die Erziehung in der Familie auch tradi-
tionelle Werte zu befiirworten. Dabei durchbrechen sie die tiblichen Dicho-
tomien von Individualismus und Kollektivismus, Unabhingigkeit und Fami-
lialismus. Als kiinftige Pddagoginnen jedoch sehen sie sich in erster Linie als
professionelle Vermittlerinnen von Wissen und Konzepten zeitgendssischer
Erziehung. Wenn >Erziehung< ein Hauptthema fiir islamische Aktivisten
auch in Deutschland ist (vgl. Barazangi 1995), so gibt es in den Interviews mit
den Ritualistinnen, denen aufgrund ihrer Kleidung und religiésen Orientie-
rung am ehesten eine Nihe zu diesen politisch-islamischen Gruppierungen
nachgesagt werden konnte, keinen Hinweis darauf, dass die jungen Frauen
sich als Vertreterinnen einer islamischen Pidagogik sehen oder eine solche
entwickeln mochten. Selbst wenn die Gruppe der idealistischen Ritualistin-
nen, die ich so benannt habe, da sie den religiosen Ritus moglichst umfas-
send im Lebensalltag verwirklichen méchten, religivse Normen als Erzie-
hungsrahmen fiir ihre eigenen Kinder bevorzugen, so iibertragen sie nach
ihrem Selbstverstindnis derartige Vorstellungen nicht auf ihr professionelles
Handeln. Hier nehmen sie eine klare Unterscheidung vor zwischen der fami-
lidr zu vermittelnden Erziehung und dem professionellen, sikularen Erzie-
hungsauftrag in der Schule oder anderen Institutionen der Mehrheitsgesell-
schaft. Nicht nur die >sichtbaren< Musliminnen des Samples méchten an den
Schulen mit ihrer professionellen und religidsen Identitit akzeptiert werden,
ohne dem Vorwurf ausgesetzt zu werden, die sikulare Schule religi6s infil-
trieren zu wollen. Die Laizistin Ayten betont, wie wichtig ihr die Akzeptanz
ihrer Zugehorigkeit zum Islam als Teil ihrer personlichen Identitit auch im
Arbeitsfeld Schule ist, ohne dass sie beabsichtigt, ihre religiose Orientierung
nach auen zu tragen:

»Und Religion, also ich will gerne so akzeptiert werden, wie ich denke, so auch religios
mit meiner Einstellung, dass ich vielleicht nicht Christin bin, dass ich Muslimin bin.
Aber ich denke kaum, dass das so in der Schule so einen groflen Einfluss haben wird.
Ich meine, Mathe und Tiirkisch unterrichte ich eigentlich nicht als islamische Theolo-

gin.«

Hidayet, eine der Kopftuch tragenden Studentinnen betont, dass fiir sie Tole-
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ranz von beiden Seiten, der Minderheit wie der Mehrheit gefordert ist. Sie
lehnt die Anpassung an Sicht- oder Verhaltensweisen der Mehrheitsgesell-
schaft ab, wenn es um ethnische oder religiose Orientierungen geht:

»]a, also ich mochte halt so mit meiner Nationalitit und mit meiner Religion [...] akzep-
tiert werden. Also ich méchte mich halt nicht irgendwie deren Vorstellungen anpassen,
sondern so akzeptiert werden, weil das wire jetzt keine Akzeptanz so fiir mich. Ja, eben
so wie ich mein Gegentiber akzeptiere, wie es ist, das gleiche erwarte ich dann auch.«

Die Interviews enthielten keine — weder offenen noch versteckten — Hinweise
auf etwaige missionarische Absichten mit Blick auf zukiinftige Schiiler und
Schiilerinnen. Fiir die eigenen Kinder allerdings wird von den meisten Ritua-
listinnen eine islamisch fundierte Erziehung vertreten. Dabei wiirden sie eine
Abkehr des Kindes vom Islam nicht tolerieren. Diese Einstellung kommt in
der Antwort Aynurs auf die Frage, ob sie ihren Kindern das Recht auf Selbst-
bestimmung und freie Entfaltung zugestehen wiirde, folgendermafen zum
Ausdruck: »In gewisser Weise, ja. Sie sollen schon aufgeschlossen sein, sie
sollten selbstindig sein und tun kénnen, was sie wollen, aber nur insoweit,
als all dies in den Grenzen des Islam geschieht.«

Die Ritualistinnen befiirworten auch tiberwiegend eine Erziehung im
Sinne der Gleichberechtigung zwischen Jungen und Midchen, allerdings an-
ders, als dies meist verstanden wird. Gleichberechtigung impliziert im fol-
genden Interviewausschnitt, dass Jungen und Midchen die gleichen Restrik-
tionen vom Elternhaus auferlegt bekommen sollen: »Ich wiirde sie gleich be-
handeln. Zum Beispiel wiirde ich weder meinem Sohn noch meiner Tochter
erlauben, in die Diskothek zu gehen oder mit jemandem vor der Ehe zu schla-
fen.« Die jungen Frauen sind iiberzeugt davon, dass eine so verstandene is-
lamische Erziehung ihre Kinder zu »wertvollen« Mitgliedern der Gesellschaft
machen wiirde.

Islamische Erziehung bedeutet fiir die idealistischen Ritualistinnen, dass
die gesamte Erziehung auf islamischen Werten und Normen basiert. Die an-
deren Gruppen, auch einige Befragte aus der Gruppe der pragmatischen Ri-
tualistinnen, verstehen islamische Erziehung als Vermittlung von Basis-
kenntnissen iiber den Islam, nicht jedoch als ganzheitliche, erzieherische
Orientierung am Islam sowohl Ritualistinnen als auch Laizistinnen befiir-
worten mit dem Argument der Gleichbehandlung die Einrichtung islami-
scher Schulen. Keine der Befragten wiirde jedoch ihre Kinder in eine solche
Schule schicken, da sie dort fehlende Kontakte zu nicht-muslimischen, deut-
schen Kindern befiirchteten. Dies hitte aus ihrer Sicht dann negative sprach-
liche Konsequenzen fiir die weitere schulische Karriere.” Hier hat eindeutig

12 Diese Befunde weisen erneut Parallelen zu Untersuchungen iiber pakistanische
Midchen in Grof3britannien auf. Hier lehnten pakistanisch-muslimische Madchen
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das Ziel des Bildungsaufstiegs und der gesellschaftlichen Integration auch
bei den Ritualistinnen Vorrang vor religidsem Idealismus.

Islamische Religiositit und Integration

Im Selbstverstindnis der befragten Studentinnen spielt der Wille zur Integra-
tion in die Gesellschaft eine zentrale Rolle. Deutlich abgelehnt wird dagegen
das Konzept der Assimilation, denn dieses wird gleichgesetzt mit dem Ver-
lust der ethnischen und religiosen Wurzeln und damit mit dem Verlust eines
integralen Teils der eigenen Personlichkeit. Der Begriff der »Assimilation«
weckt Angste vor Identititsverlust — in der folgenden Sequenz ausgedriickt in
der Angst vor dem Verlust des Identititsmerkmals >Vorname«:

»Integration muss auf jeden Fall sein. Assimilation heif3t total verdeutschen, auch im
AuRerlichen, so was deine Kleidung und so anbelangt, total wie eine Deutsche. Aber
dann ist das ja nicht mehr multikulturell, sondern rein deutsch, dann musst du viel-

leicht sogar deinen Namen 4dndern.«

Die hier vorgestellte Gruppe junger muslimischer Akademikerinnen, die ih-
ren jeweils personlichen Idealen einer islamischen Lebensfithrung folgen,
zeigt keine Neigung, sich aus dem offentlichen Leben und in ein ethnisch-
religioses Kollektiv zuriickzuziehen. Sie sehen sich als Akteurinnen in 6ffent-
lichen Institutionen, die nicht zuletzt aufgrund ihrer eigenen biographischen
Erfahrungen einen aktiven Beitrag zur Integration der Migranten und Mi-
grantinnen in Bildungseinrichtungen leisten kénnen. Das Bekenntnis zum
Islam stellt keinen Widerspruch zu diesem Ziel dar. Der mit dem Kopftuch
angedeutete islamische Lebensstil ist fiir sie eine Orientierungshilfe und zu-
gleich ein Mittel, ihre individuelle Orientierung als eine neben vielen anderen
in der westlichen Gesellschaft zu betonen. Die Ritualistinnen, aber auch ein
Teil der Laizistinnen, vertreten ein Konzept von Integration, in dem die diffe-
rente religiése Orientierung eine wichtige Funktion einnimmt. Sie vermittelt
das Gefiihl der Geborgenheit, gibt Sicherheit und Orientierung. Aber die is-
lamische Religiositit wird auch als Ausdruck von Individualitit verstanden.
Voraussetzung hierfiir ist der durch Verinnerlichung und intellektuelle An-
niherung charakterisierte, bewusste und selbstbestimmte Zugang zur Religi-
on. Durch diesen doppelten Bezug wird es den jungen Frauen méglich, sich
als religiose und zugleich moderne Individuen zu verstehen. In der folgen-
den Interviewsequenz, die meinen Beitrag abschlieflt, wird dieses Selbstver-

die Errichtung eigener islamischer Schulen mit der Begriindung ab, dass dadurch
Integration mit anderen Kulturen verstellt wiirde: »They know that their futures
are in Britain, and they do not want to be isolated from the rest of the British socie-
ty« (Shaikh/Kelly 1989: 18).
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stindnis durch Niikhet, eine der idealistischen Ritualistinnen, deutlich zur
Sprache gebracht. Auf die Frage, was ihr Religion bedeute, antwortet sie:

»Was mir meine Religiositit gibt? Zundchst einmal eine Persénlichkeit. Sie gibt mir
eine Antwort darauf, wo ich mich befinde, was ich bin. Wie soll ich es ausdriicken? Ich
bin kein Allerweltsmensch. Ich habe eine Personlichkeit, einen Mafistab, einen Le-
bensstil. Und da ich dies bewusst verwirkliche, fithle ich mich eben geborgener.«

Wird >Modernisierung« als Zustimmung zu grundlegenden Ideen der Mo-
derne wie zu gesellschaftlichem Pluralismus, zu dem politischen System der
Demokratie, der Entscheidungsfreiheit des Individuums und der Toleranz
verstanden, so kann im Hinblick auf die Untersuchungsgruppe bestitigt
werden, was die Literatur bereits fiir weitere Teilbereiche der tiirkisch-
muslimischen Community festgestellt hat,”® dass auch eine in allen Dimen-
sionen hohe Intensitit und Reichweite von religiéser Orientierung aus der
Sicht der Individuen keinen Gegensatz zu den genannten Idealen darstellen
muss. Muslimische Religiositit erweist sich im Hinblick auf die hier vorge-
stellte Gruppe junger Akademikerinnen als wandelbar unter Bedingungen
der Migration und stellt keinen Gegensatz zur gesellschaftlichen Integration
dar (vgl. Diehl et al. 1998: 30-32). Dartiber hinaus ergibt sich aus den vorlie-
genden Ergebnissen, dass Religiositit eine Ressource von Angehdrigen der
zweiten Migranten- und Migrantinnengeneration sein kann, die sie aktiv und
lebendig in ihren Eingliederungsprozess miteinbringen wollen.
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