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(Bsp. Lehrer*innenbildung). Religion und religiése Praxis manifestieren sich
bei dieser »Taktik« in erster Linie als Ressource in Privatem und dienen nicht
(wie bei »Taktik« 1 und 3) der gesellschaftlichen Positionierung.

5.3 Typus 3: »Taktik« der religiosen Vergemeinschaftung

5.3.1 Esma

Esma (35) kam per Familiennachzug mit ihrer Mutter und ihren drei Ge-
schwistern aus einem Land aus Stidosteuropa in die Schweiz, wo der Vater
bereits seit Jahrzehnten als Gastarbeiter (»Saisonnier«) lebte und auf dem Bau
arbeitete. Esma betont, dass weder Krieg noch »das Finanzielle« sie in die
Schweiz gefithrt hitten, sondern dass sie als Familie zusammenleben woll-
ten. Eine Anekdote aus ihrer ersten Zeit als Schulkind in der Schweiz, die
Esma mir mehrmals erzihlte, ist, wie sie in der Schule »das erste Mal in mei-
nem Leben« mit der Thematik der Religionszugehorigkeit konfrontiert wur-
de. Nimlich als eine Lehrperson sie fragte, welcher Religion sie angehore und
Esma es nicht wusste. Sie sagte der Lehrperson, sie miisse ihren Vater fragen.
Sie ging also nach Hause und fragte ihren Vater, welcher Religion sie ange-
hére und dieser sagte: Wir sind Muslime. Der Lehrer habe selbstverstindlich
bereits Bescheid gewusst, es sei eine rhetorische Frage gewesen, erzihlt Es-
ma. Und da habe sie verstanden: Aha - ich habe einen anderen Glauben als
die Andern. Esmas erste Begegnung mit der Differenzkategorie »Muslimin«
fand also durch eine Lehrperson statt.

Esma stammt nicht aus einem besonders religiosen Elternhaus. Das el-
terliche, familiale Milieu war geprigt durch konservative, traditionelle Wer-
tehaltungen und Rollenbilder - religiose Praxis spielte fiir die Familie jedoch
eine untergeordnete Rolle. Im Gegenteil, die Eltern hitten nicht viel Ahnung
von Religion gehabt, erzihlt Esma, viel mehr als Ramadan und Fastenbrechen
hitte sie nicht vermittelt bekommen. Erst sehr viel spiter, inmitten einer exis-
tenziellen Ehe- und Lebenskrise begann sie, sich selbst intensiv mit Religion
auseinanderzusetzen.

Thr beruflicher Traum, so erzihlt Esma, sei immer gewesen, Dolmetsche-
rin zu werden. Fir die Eltern, die beide nur iiber geringe Schulbildung ver-
fiigten, war eine nachobligatorische Schulbildung ihrer Tochter undenkbar.
Sie waren der Ansicht, dass Esma sich nicht weiterbilden miisse, da sie so-
wieso bald heiraten und Kinder kriegen wiirde. Ihre Mutter war zeitlebens

- Open Access - [{c) Exa—


https://doi.org/10.14361/9783839453186-014
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

194

Islam, Gender, Intersektionalitat

Hausfrau und das sollte auch fiir Esma gut genug sein, so die elterliche Vor-
stellung.

Zum Ende der Schulkarriere in der neunten Klasse der Realschule, die
Noten waren sehr gut, versuchte Esma dennoch, auf sich allein gestellt ei-
ne Lehrstelle als Kosmetikerin oder Damenschneiderin zu bekommen. Dies
gelang ihr jedoch nicht. Die Griinde hierfir sieht sie darin, dass sie sich ei-
nerseits zu wenig im Bewerbungssystem zurecht fand und andererseits keine
Unterstittzung vonseiten der Eltern, die das schweizerische Bildungssystem
kaum kannten, erhielt. Eine Lehrperson versuchte noch, die Eltern von einem
zehnten Schuljahr fiir Esma zu iiberzeugen — vergeblich: eine weiterfithren-
de, nachobligatorische Ausbildung kam nicht infrage.

Ein halbes Jahr ergab sich nichts, Esma fand keine Anschlusslésung nach
der Schule. Auch weitere Bewerbungen liefen ins Leere. Der Ubergang zu ei-
ner nachobligatorischen Ausbildung gelang im Alleingang nicht, Esma drohte
bildungsbiografisch »durch die Maschen« zu fallen. Eine Nachbarin vermit-
telte ihr schliesslich einen Aushilfejob in einer kleinen Tankstelle. Innerhalb
zweier Wochen tibergab ihr der Chef die Schliissel und schenkte ihr sein Ver-
trauen, erzihlt sie stolz, zwei Jahre spiter, mit siebzehn, war sie Geschifts-
fithrerin und konnte den Laden selbst verwalten. Dennoch, so wurde ihr bald
klar, hatte sie ohne Ausbildung keine weitere berufliche Perspektive. Ein Be-
rufswechsel ohne nachobligatorische Ausbildung schien aussichtslos — Esma
sah sich bildungsbiografisch »parkiert« und langweilte sich.

Was das Rollenbild anbelangte, passte sie sich den elterlichen Vorstellun-
gen an, heiratete frith einen Mann, den sie schon seit ihrer Kindheit kannte,
bekam drei Kinder. Als ihre Ehe durch eine existenzielle, psychische Krise ih-
res Mannes herausgefordert wurde und Esma eine Trennung erwog, setzten
sie ihre Eltern unter Druck bei ihrem Mann zu bleiben: Eine Trennung stellte
im konservativen Weltbild der Eltern keine Option dar. Esma fithlte sich in
die Enge getrieben. Das Leben erschien ihr an diesem Punkt ginzlich per-
spektivlos, wie sie erzihlt.

Im Moment der volligen Ausweglosigkeit, beruflich »parkiert, in einer
existenziellen Ehekrise, ohne Unterstiitzung ihrer Familie, suchte Esma
Zuflucht im Glauben und entdeckte ihre personliche »Beziehung zu Gottx.
Durch einen neuen, zufilligen Bekannten ihres Mannes fand sie Anschluss an
eine Glaubensgemeinschaft, durch die sie gemeinsam mit ihrem Mann eine
neue Perspektive in ihrem Leben entdeckte. Thr Mann iiberwand mithilfe der
Religion als Orientierungspunkt nach und nach seine psychischen Probleme.
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Die neu entdeckte »Beziehung zu Gott« als Erweckungserlebnis verleiht
den gesellschaftlich erfahrenen Benachteiligungen nachtriglich plotzlich ei-
ne Sinnhaftigkeit: Sie werden von ihr retrospektiv umgedeutet als Weg, der
gegangen werden musste, um zu Gott zu finden. Auf der sozialen Ebene fand
Esma in der religiésen Vergemeinschaftung neuen Sinn und erhielt Selbst-
vertrauen sowie Halt. In der Frauengruppe der Moschee traf sie auf einen
Freundeskreis — »Freunde fiirs Leben« wie sie sagt und mit denen sie sich tiber
alle moglichen Dinge austauscht, nicht nur iiber religiose, wie sie betont. Wie
ich beobachten konnte, pflegen die Frauen dieser Gruppe einen sehr familii-
ren Umgang miteinander: Sie necken oder trésten sich, besprechen Namen
ihrer zukiinftigen Kinder, feiern Geburten, religiose Feste und freuen sich
gemeinsam tber berufliche Erfolge. Gemeinsam unternehmen sie Reisen zu
religiésen Stitten, besprechen (glaubensrelevante) Dilemmata oder Proble-
me in Beruf, Familie und Beziehung. Nicht erstaunlich ist es deshalb, dass
die Frauen sich gegenseitig in (berufs-)biografischen Belangen unterstiitzen,
sich austauschen, einander Ressourcen zuginglich machen. Sie unterstiitzen
sich bei Bewerbungen und machen sich gegenseitig Netzwerke zuganglich.
Diese berufsbiografische Unterstiitzung durch das akkumulierte soziale Ka-
pital (Bourdieu 1983b) durch die religiose Gemeinschaft ist essenziell fiir die
»Taktik« der religiésen Vergemeinschaftung als Bildungszugang. Denn diese
kommt bei Frauen zum Zuge, bei denen Bildungsentscheidungen ohne jeg-
liche Optionen anstehen und deren Berufsbiografien im besten Falle Wege
sind, die dorthin fithren, »wo noch Platz ist« (vgl. Mey 2015: 235). Die religicse
Vergemeinschaftung und das dadurch akquirierte soziale Kapital (Bourdieu
1983b) wird an einem aussichtslosen (berufs-)biografischen Punkt existenziell
fiir die weitere Lebensfithrung, indem sie den Frauen durch sozial vorhande-
ne Ressourcen hilft, sich gesellschaftlich und berufsbiografisch zu entwickeln,
in dem Moment wo Staat, Bildungssystem und Elternhaus versagen und eine
substanzielle Krise droht.

Durch die Vermittlung einer Frau der Frauengruppe der Moschee gelangt
Esma schliesslich an eine fiir Migrant*innen konzipierte Dolmetscherinnen-
schule fiir »kulturelle Ubersetzung«, wo sie die langersehnte Ausbildung ma-
chen kann und nun regelmissig in Gefingnissen, fiir die Polizei und in Spi-
tilern iibersetzt. Die Ausrichtung an der Religionsgemeinschaft stiftet Esma
innere und dussere Orientierung und dient ihr als Ressource zur gesellschaft-
lichen Selbstbehauptung und berufsbiografischen Positionierung.

Anders als bei Frauen, bei denen die »Taktik« des Typus 1 in der Aus-
pragung der Selbstreprisentation als dezidiert religiose Muslima rekonstru-
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iert werden konnte (vgl. Fallbeispiel Mirjeta), steht bei der »Taktik« des Ty-
pus 3 nicht die Bildungsaufstiegsorientierung als »sozialisatorischer Effekt
szeneinterner Vergemeinschaftung« (Meinert/Seeliger 2013: 49) im Vorder-
grund, sondern eine von der Herkunftsfamilie unabhingige Akkumulation
von sozialem Kapital (Bourdieu 1983b), durch die eine berufliche Weiterent-
wicklung stattfinden konnte, welche den Frauen ansonsten verwehrt geblie-
ben wire.

5.3.2 Bildungsbiografisches Bestehen durch die »Taktik«
der religidsen Vergemeinschaftung

Nach diesem einleitenden Portrait von Esma wird nun die »Taktik« des Bil-
dungszugangs durch religiése Vergemeinschaftung niher ausgefiihrt und an-
hand der folgenden drei Kapitel spezifiziert: a) Herkunftsmilieu im Zusammen-
hang mit der »Taktik«; b) Die Rolle der Religion und der Differenzkategorie »Muslimin«
hinsichtlich der Bildungsbiografie und c) »Taktik« gesellschafilicher Selbstpositionie-
rung beziiglich der Bildungsbiografie. Die Frauen erlangten mehr Agency hinsicht-
lich ihrer Bildungsbiografie durch das soziale Kapital (Bourdieu 1983b), das sie
durch die Hinwendung zu einer Religionsgemeinschaft akkumulieren konn-
ten.

Bei den Frauen dieser »Taktik« konnten hinsichtlich der religiosen
Selbstreprisentation keine unterschiedlichen Ausprigungen (bzw. Unterty-
pen) ausgemacht werden.

a) Herkunftsmilieu im Zusammenhang mit der »Taktik«
Die Frauen der »Taktik« 3 gehoren in der Regel Familien von ehemaligen sog.
»Saisonniers«* an und gelangten via »Familiennachzug« in die Schweiz.

43 Saisonniers kamen zunichst mit einer Kurzaufenthaltsbewilligung (fiir eine »Saison,
daher der Name) wihrend max. neun Monaten durch das sogenannte »Saisonniersta-
tut«in die Schweiz. Das Saisonnierstatut wurde 1934 mit dem Bundesgesetz iiber Auf-
enthalt und Niederlassung in der Schweiz eingefiihrt (Arlettaz 2012: 0. S.). Das Statut
entstand im Kontext einer Migrationspolitik, die sich einerseits den wirtschaftlichen
Bedurfnissen des Arbeitsmarkts anpassen und gleichzeitig dem politischen Druck
fremdenfeindlicher Kreise entsprechen wollte (ebd.). Die Idee hinter dem Saisonnier-
statut war eine utilitaristische: Durch billige Arbeitskréafte aus dem Ausland sollte ein
»Konjunkturpufferim Wohlfahrtsstaat« (D’Amato 2005: 61) geschaffen werden, indem
bei einer Rezession auslidndische Arbeitskrafte wieder abgeschoben werden und die
Arbeitsplatze durch »Einheimische« besetzt werden konnten (Coppola 2013: 122ff.).
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Die iiberwiegende Zahl der Arbeitsmigranten aus Siidosteuropa waren
Minner* und arbeiteten wie Esmas Vater auf Baustellen, im Gastgewerbe
oder in Niederigstlohnsegmenten (Aarburg/Gretler 2011: 287). Aarburg und
Gretler erkennen die primiren Grinde dafiir, dass die Arbeitsmigration aus
Stuidosteuropa fast ausschliesslich minnlich dominiert war, darin, dass die
»Institution der Grossfamilie« es ermdglichte, »ihre in der Heimat gebliebe-
nen Angehdrigen in geschiitzter familiirer Obhut zu wissen« (ebd.).

Die meisten »Saisonniers« kamen innerhalb von Jahren oder wie Esmas
Vater Jahrzehnten jede Saison in die Schweiz, lebten sich ein und wurden
in ihren Herkunftslindern, wo sie ihre Kinder und Frauen zuriickliessen, zu-
nehmend zu Fremden (vgl. hierzu auch Mahnig und Piguet 2003). Fiir das Fa-
milienleben hatte diese Art utilitaristischer Migrationspolitik einschneidende
Auswirkungen. So beschreibt denn auch Esma die Rolle des Vaters in ihrer
frithen Kindheit wie folgt:

»]a, zuerst ist mein Vater, eigentlich in Deutschland gewesen und nachher
in die Schweiz gekommen und das ist, also ich...ich bin sagen wir mal auf die
Welt gekommen ohne meinen Vater. Mein Vater ist immer Ausland gewe-
sen. Er ist nur in die Ferien manchmal gekommen. (..). Und meinen Vater
habe ich nur dann gekannt und er ist der beste Vater der Welt gewesen, weil
er alles fiir uns gemacht hat natiirlich« (Esma, A 60-61).

Esma wuchs wie viele Kinder der »Saisonniers« quasi ohne ihren Vater auf.
Sie sah ihn nur dann, wenn er fiir drei Monate nach Hause kam, um Ur-
laub zu machen und die Méglichkeit zu haben, den Arbeitsvertrag in der
Schweiz zu erneuern. Eine temporire Aufenthaltsbewilligung fir »Saison-
niers« war namlich an eine zwingende Ausreise und eine frithestens nach
drei Monaten erfolgende Wiedereinreise (und natiirlich an einen bestehen-
den Arbeitsvertrag) gekoppelt (Coppola 2013: 122). Esma beschreibt, wie sie
ihn in dieser kurzen Zeit, in der sie ihn jahrlich sah, als »de[n] beste[n] Vater

Coppola sieht deshalb im Saisonnierstatut das Sinnbild einer »utilitaristischen Migra-
tionspolitik« (ebd.: 120), welche sich wie ein roter Faden durch die Geschichte der Mi-
gration der Schweiz ziehe. Wicker spricht in diesem Zusammenhang gar davon, dass
die Idee des temporiren Aufenthalts von Menschen, die als Arbeitskraft, nicht jedoch
als Staatsbiirger in der Schweiz willkommen seien, zum »Prototyp des neuen Zuwan-
derers« (Wicker 2003: 17) wurde.

44  Im Gegensatz existierten durchaus auch weibliche Saisonnierarbeiterinnen, diese
stammten jedoch vorwiegend aus Italien und Portugal und waren in der inzwischen
weitgehend verschwundenen Textilindustrie tatig (Aarburg/Cretler 2011: 287).
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der Welt« wahrnahm, weil er die Kinder, wenn er sie denn sah, verwohn-
te. Die tigliche (Erziehungs-)Arbeit oblag hingegen Esmas Mutter und der
lindlichen Grossfamilie, in der sie aufwuchs. Die Art des Lebens als »trans-
nationale Familie« (Bryceson/Vuorela 2002), die nationalstaatliche Grenzen
iberspannt und in diesem Sinne als »deterritorialisiert« bezeichnet werden
konnte (vgl. auch Aarburg/Gretler 2011: 222ff.) hatte weitreichende Folgen —
sowohl fir Frauen und Kinder wie auch fiir die Manner: Eine gesellschaftliche
Integration der »Saisonniers« in der Schweiz oder ein Familiennachzug war
zunichst im Saisonnierstatut nicht vorgesehen und wurde spiter an teilwei-
se harte Bedingungen gekniipft*. Gewerkschaften kritisierten, dass mit dem
Saisonnierstatut ein neues Prekariat geschaffen wurde, das unter vielgestalti-
gen Diskriminierungen litt. So wurden die »Saisonniers« jihrlich einer soge-
nannten »grenzsanitarischen Untersuchung« unterzogen; diejenigen, welche
den gesundheitlichen Anspriichen nicht gentigten, wurden zuriickgeschickt
(Schweizerischer Gewerkschaftsbund 2014: 0. S.). »Saisonniers« hatten zudem
keinen Anspruch auf Familienzusammenfithrung, wurden bei den Sozialver-
sicherungen diskriminiert und hatten kein Recht auf einen Wechsel des Ar-
beitsplatzes und der Branche vor Ablauf der Saison (ebd.). Aus struktureller
Sicht waren sie somit auf »Gedeih und Verderb« ihren vertragsgebenden Ar-
beitgebern ausgeliefert. Erst nach zehn Jahren hatten die »Saisonniers« die
Moglichkeit, eine Niederlassungsbewilligung (mit Recht auf Familiennach-
zug) zu beantragen (Coppola 2013: 122).

Anfang der 9oer-Jahre kam es zu einer voriibergehenden Lockerung der
rechtlichen Stellung der Zugewanderten, die zu dem Einsetzen eines grossen
Familiennachzugs seitens langjihriger »Saisonniers« fithrte (ebd.: 122-123).
Esmas Eltern entschlossen sich, im Zuge dieser Entwicklungen eine Aufent-
haltsbewilligung zu beantragen und in der Schweiz als Familie zusammen-
zuleben:

45  Beispielsweise musste ein »Saisonnier« gemass dem bis 2007 giiltigen alten Auslan-
dergesetz iiber eine »angemessene Wohnung«sowie iiber »geniigend finanzielle Mit-
tel fir den Unterhalt seiner Familie« verfiigen, damit er seine Familie nachkommen
lassen durfte (BVO Art. 39 zit.n. Aarburg/GCretler 2011: 288). Die Interpretation des-
sen, was eine angemessene Wohnung sowie geniigend finanzielle Mittel waren, fihr-
te allerdings zu teilweise sehr unterschiedlicher Handhabung in den Kantonen (ebd.).
Zahlreiche Kinder lebten deshalb als sog. »versteckte Kinder«in der Schweiz in Illega-
litat und verliessen am Tag kaum die Wohnungen (Frigerio 2014: 20).
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»Und nachher hat er entschieden mit meiner Mutter, eben, dass wir in die
Schweiz kommen. Also mein Vater hat, wie gesagt liber 20-30 Jahre hier ge-
lebt. (..) Dann sind wir eben das erste Mal in die Schweiz gekommen. Und
zwar — ganz normal. Nicht irgendwie Krieg oder so, sondern nur durch Ent-
scheidung von meinen Eltern, wo sie entschieden haben, wir wollen gemein-
sam jetzt leben und nicht so hin und her« (Esma, A 61).

Auch wenn Familienzusammenfithrungen nach so langer Zeit wie bei Esmas
Familie meist die Erfillung eines lange gehegten Wunschs war, nimlich dem
transnationalen familidren »hin und her« zu entkommen und gemeinsam zu
leben, stellten sie nicht selten extrem schwierige biografische Erfahrungen
fiir alle Beteiligten dar: Auf der einen Seite war die Entfremdung der Ehe-
minner von deren Frauen und Kindern ein Problem - plétzlich und oft zum
ersten Mal lebten sie mit engen Angehérigen ein kleinfamiliires Leben, wih-
rend sie vorher jahrzehntelang ein relativ eigenstindiges Dasein fithrten (Aar-
burg/Gretler 2011: 292-293). Auf der anderen Seite kannten Frauen und Kinder
die Schweiz kaum, waren in der Regel nicht der Landesprache michtig und
deshalb vollstindig auf den Ehemann bzw. Vater angewiesen. Zudem wurden
sie oft relativ unvorbereitet aus einem lindlichen Grossfamilienverband her-
ausgerissen und in ein kleinfamilidres Leben in der Stadt verfrachtet (ebd.).
So diirfte es auch Esmas Mutter gegangen sein, die es anfinglich sehr un-
gewohnt fand, den ganzen Tag isoliert von anderen Erwachsenen in einer
kleinen Wohnung am Rande einer schweizerischen Kleinstadt zu verbringen.

Hinzu kamen bei den meisten nachgezogenen Familien finanzielle Pro-
bleme. Wihrend der Lohn eines »Saisonniers« relativ gut reichte, um eine
Grossfamilie in der Ferne zu versorgen, wurde er nach dem Familiennach-
zug plétzlich knapp, als es galt plétzlich eine Frau und mehrere Kinder in der
Schweiz zu ernihren. Aus diesem Grund lebten zusammengefithrte Familien
meist in prekiren okonomischen Situationen, in iiberbelegten Wohnungen
und in wenig privilegierten Gegenden (ebd.).

Esmas Mutter hielt sich, wie viele andere nachgereiste Frauen und Miitter
auch, im Zuge dieser biografischen Unsicherheiten am Bekannten fest: an den
Werten der traditionell-patriarchal gepragten, lindlichen Grossfamilie und
dem damit einhergehenden Rollenbild.

Aus Esmas Erzihlungen wird deutlich, wie das miitterliche Rollenver-
stindnis beschaffen war:

»Frau ist mehr so Hausfrau gewesen...nicht gross Ausbildung, sondern mehr
eben...Familie, Kinder..Kochen, Putzen, Garten und so« (Esma, A 49).
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Das Genderbild der Eltern der Frauen, bei denen diese »Taktik« rekonstruiert
wurde, beschrinkte sich auf die Rolle der Frau als Hausfrau, Ehefrau und Ver-
sorgerin der Kinder und Hauses. Auch fiir Esma sahen die Eltern eine solche
Rolle vor. Trotz guter Noten und obwohl sich Lehrpersonen noch fiir eine wei-
terfithrende Ausbildung nach der Realschule fiir Esma einsetzten, kam fir sie
eine nachobligatorische Ausbildung bzw. ein zehntes Schuljahr nicht infrage
(vgl. ausfiihrlich Kapitel 5.3.2¢). Dass sie sich zunichst ungeachtet anders lau-
tender Triume den elterlichen Wiinschen fiigte, war fragloser Bestandteil von
Esmas Sozialisation.

Das von einer lindlich-patriarchalen Welt geprigte miitterliche Rollenbild
sowie die miitterlichen Lebenserfahrungen und Wertvorstellungen waren Es-
ma und den anderen interviewten Frauen jedoch in der Migrationssituation
wenig niitzlich und vermochte eine Integration in das soziale und berufliche
Leben nicht zu foérdern. Was Aarburg und Gretler rekurrierend auf Bourdieu
hinsichtlich der zugewanderten Viter in diesem Kontext feststellten, gilt auch
fir die Frauen: »Das soziale und kulturelle Kapital« der Miitter war »in der
neuen Umgebung weitgehend wertlos geworden« (Aarburg/Gretler 2011: 333).

Dass Esma dem fiir sie vorgesehenen Rollenbild kritisch gegeniiberstand,
verdeutlicht folgende Aussage:

»(..) zwar man hat gehort, ja nein das darf man, das darf man nicht..Aber
daran habe ich immer Zweifel gehabt, weil da habe ich gedacht: Ach komm,
das sind nur Manner-Entscheidungen oder Manne- Manneskopfchen, die
sich das so wiitnschen (...). Also ich weiss noch von den Kindheitserlebnissen
in der Familie und so und da habe ich gesagt: Hey Frauen, wehrt euch doch!
Es kann doch nicht sein, dass ihr nur Hausfrauen sein dirft« (Esma, A 50).

Esma ist sich (retrospektiv) bewusst, dass das Genderbild ihrer Kindheit sehr
konservativ geprigt war. Sie ortet ein asymmetrisches Machtverhiltnis zwi-
schen den Geschlechtern und ein Rollenbild, gegen das sie seit ihrer Kindheit
aufbegehren wollte, als sie den Frauen zurief, dass es nicht sein konne, dass
sie nur Hausfrauen sein diirfen.

Wider besseren Wissens sah sie sich dennoch aufgrund ihrer strukturell
bedingten, prekiren Lage damals noch nicht imstande, den Wertvorstellun-
gen und dem Rollenbild, in das sie sozialisiert wurde, etwas entgegenzuset-
zen. Spiter, im Kontext der religiosen Vergemeinschaftung, wird Esma in
der Lage sein, auch gegen aussen ein kritisches Rollenbild zu vertreten und
sich den Anordnungen ménnlicher, religiéser Vertreter zu widersetzen, auch
dann, wenn andere Frauen diese als fraglos gegeben hinnehmen.
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Damals fuigte sich Esma jedoch und heiratete dem elterlichen Wunsch
entsprechend frith einen Partner, der per Heiratsmigration aus dem Land, in
dem die Eltern geboren waren, zu ihr in die Schweiz zog.

Eine von der Familie arrangierte Heirat mit einem Partner aus Stidost-
europa bildete nach der erneuten Verschirfung der Einreisebestimmungen
meist die einzige Moglichkeit fiir Grossfamilien, transnationale Bindungen
zu festigen oder neu zu kniipfen (vgl. Aarburg/Gretler 2011: 233). Denn ei-
ne Einreise in die Schweiz zwecks Arbeitsmigration war fiir Menschen aus
dem Balkan nach 1991 faktisch quasi nicht mehr méglich: 1991 kam es zu
einer erneuten Verschirfung und zu einem grundlegenden Wandel in der
schweizerischen Migrationspolitik: zur Einfithrung des sogenannten »Drei-
Kreise-Modells«, das sich an der Vorstellung der »kulturellen Distanz« zum
Einwanderungsland orientierte. Es wurde zwischen einem »inneren Kreis«
(EU/EFTA), zwischen einem »mittleren Kreis« (Kanada, USA, Osteuropa) und
einem »4usseren Kreis« (alle iibrigen Linder) differenziert: Personen aus dem
dritten Kreis konnten also de facto ab 1991 nur noch per Asylgesuch (und
nicht mehr als Arbeitsmigrant*innen) einreisen (Milller 2013: 28). Spater wur-
de es zu einem »Zwei-Kreise«-Modell gewandelt, welches die Auswahlkriteri-
en fir migrantische Arbeitskrifte nochmals verschirfte (Coppola 2013: 123).
Seit 2002 trat das Personenfreiziigigkeitsabkommen zwischen der EU und
der Schweiz schrittweise in Kraft, wonach Staatsangehorige der EU/EFTA-
Staaten von der vollen Personenfreiziigigkeit profitieren (Miiller 2013: 29). Das
Saisonnierstatut wurde im Zuge dieser Entwicklung durch den Kurzaufent-
haltsstatus ersetzt, der temporire Aufenthalte von Arbeitsmigrant*innen re-
gelt (Coppola 2013: 123).

Im Laufe dieser Entwicklungen heiratete Esma ihren Mann. Strukturell
gesehen stand das Paar von Beginn an unter doppeltem Druck: Einerseits wa-
ren sie den wachsamen Augen der Migrationsbehdrden ausgesetzt, die darauf
erpicht waren, »missbrauchliche Eheschliessungen« (sog. »Scheinehen«) zu
orten und verhindern (Kurt/Shy Chau 2013: 13), andererseits bestand Druck
zum Gelingen der Ehe seitens der Eltern, die an einer Stirkung der trans-
nationalen Familienbande interessiert waren und die ein allfilliges Scheitern
der Ehe als Option gar nicht erst in Betracht zogen. Das junge Paar war al-
so, strukturell gesehen, gleich in zweifacher Hinsicht »verdammt zum Ehe-
gliick«, wie der Migrationsrechtsspezialist Spescha (2011: 1) das »Paarleben
unter dem Damoklesschwert der Migrationsbehérden« etwas pointiert auf
den Punkt bringt (ebd.).
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Das Paradoxe an Esmas Situation im Anschluss an diese Heirat bestand
darin, dass sie sich plétzlich in einer dhnlichen Rolle wie ihr Vater bei der Fa-
milienzusammenfithrung wiederfand: Sie war sowohl fir die finanzielle Ver-
sorgung ihres Ehepartners zustindig wie fiir zahlreiche andere Aspekte, die
seine Integration in die schweizerische Gesellschaft beférdern sollten, da er
die Lebensumstinde seiner Ehefrau kaum kannte und keine Landessprache
sprach. Esma, wie auch die anderen interviewten Frauen, bei denen diese
»Taktik« rekonstruiert wurde und fiir welche eine klassische Hausfrauenrolle
vorgesehen war, die in der elterlichen Vorstellung keine Erwerbsarbeit be-
inhaltete, befanden sich infolge der transnationalen Heiratsmigration plétz-
lich de facto in einer klassischen Ernihrerinnenrolle in Bezug auf ihre ange-
heirateten Eheminner, die neu in die Schweiz migriert waren. Diese unter
strukturellen Zwingen erfolgte Umkehrung der klassischen tradierten Rol-
lenbilder fithrte nicht selten zu erheblichen innerfamilidren Spannungen (vgl.
hierzu auch Aarburg/Gretler 2011: 333).

Auch in Esmas Ehe zeigten sich bald erste Risse. Das junge Paar bekam
rasch aufeinanderfolgend drei kleine Kinder. Dass sich Secondas hinsicht-
lich ihres neu zugewanderten Ehemanns in der Ernihrerinnenrolle befan-
den, hiess nicht automatisch, dass sie auch im Haushalt die klassische, fiir
Minner vorgesehene Rolle einnahmen, im Gegenteil, meist fithrte eine sol-
che Situation zu erheblichen Mehrfachbelastungen fiir die Frauen, so auch
bei Esma. Esmas Mann geriet zudem in eine zunehmend schwere psychi-
sche Krise, wohl nicht zuletzt auch ausgelost durch den permanenten struk-
turellen Druck und eine erfolglose Arbeitssuche sowie geprigt vom Verlust
der traditionellen Minnerrolle als stittzende und kontrollierende Autoritit.
Seine psychischen Probleme nahmen schliesslich iberhand, dominierten das
familidre Leben und hatten eine existenzielle Ehekrise zur Folge. Als Esma
eine Trennung von ihrem Mann erwog, weil sie ein Zusammenleben mit ih-
rem kranken Partner auch angesichts ihrer kleinen Kinder kaum mehr aus-
hielt, setzten sie ihre Eltern unter Druck: Eine Scheidung passte nicht in die
Wertvorstellungen der konservativen Familie. Zudem bestanden strukturelle
Zwinge hinsichtlich des Aufenthaltsstatus ihres Manns: Er hitte unter Um-
stinden sein Aufenthaltsrecht in der Schweiz verloren (Kurt Shy Chau 2013:
28). In dieser fiir Esma schier ausweglos scheinenden Situation, die durch
sehr starke Fremdbestimmung gepriagt war, fand sie zur Religion und zur
Religionsgemeinschaft (vgl. Kap. 5.3.2b).

Die interviewten Frauen der »Taktik« 3 waren also hinsichtlich ihrer (Bil-
dungs-)Biografie aus intersektioneller Perspektive gleich mehrfach belastet,
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erstens aufgrund des »Migrationshintergrunds«, der sie strukturell gesehen
benachteiligte und ein transnationales Familienleben mit anschliessender Fa-
milienzusammenfithrung notig machte, sowie den gesellschaftlichen Dyna-
miken aufgrund derer sie in der Schweiz der Unterschicht (»class«) zuge-
ordnet wurden. Zweitens wirkten, wie anhand von Esmas biografischen Er-
zihlungen deutlich wird, starke Gender-bedingte Einschrinkungen hinsicht-
lich der Bildungsbiografie; insbesondere aufgrund eines traditionellen Rol-
lenbilds, das eine frithe Heirat erforderte und eine Trennung auch bei grossen
ehelichen Schwierigkeiten ausschloss, sowie die damit einhergehenden elter-
lichen Vorstellungen der Hinfilligkeit einer nachobligatorischen Ausbildung
fir Frauen. Bereits in der Schule wurden die Frauen zudem mit der Diffe-
renzkategorie Religion als soziale Deutungspraxis konfrontiert. Dies wird im
folgenden Kapitel niher ausgefiihrt.

b) Die Rolle der Religion und der Differenzkategorie »Muslimin«
hinsichtlich der Bildungsbiografie: als Muslimin markiert

Wie zuvor geschildert, ist Esmas Sozialisation stark durch traditionelle

Familien- und Rollenbilder geprigt. Demgegeniiber nahm die religiése

Sozialisation, wie Esma schildert, eine eher untergeordnete Rolle ein:

»Javom Glauben her, wie gesagt, meine Familie ist nichtso religios. Klar man
hat gelebt, wie alle anderen, meine Mutter zieht ein Kopftuch an...Aber (..)
sie haben auch nicht so viel Ahnung von der Religion. Sie haben das mehr
[so] kulturell gemacht« (Esma, A 44).

Esma beschreibt ihre Familie als eher »distanziert« religids (vgl. Stolz et al.
2014: 75ff.). Das Kopftuch tragen der Mutter schreibt sie mehr einem tradier-
ten, kulturellen Brauch zu als einer primir religiés motivierten Praxis. Sie
geht gar davon aus, dass ihre Eltern in religiésen Belangen nicht sehr bewan-
dert sind und ein eher »kulturelles« Verstindnis von Religion haben. Diese
Aussage kann dahingehend gedeutet werden, dass Esma die religiése Praxis
ihrer Eltern retrospektiv vor dem Hintergrund ihres eigenen, neu erworbe-
nen Religionsverstindnisses als Seconda in der Schweiz deutet. Ihr eigenes
Religionsverstindnis geht, wie das vieler Secondas/os, mit einer Abgrenzung
zur Religiositit der Elterngeneration einher sowie einer zunehmenden Intel-
lektualisierung bzw. Systematisierung der eigenen Religiositit (ausfiihrlicher
in Kap. 6, vgl. zu diesem Prozess auch Schlieter et al. 2011: 8 bei tibetischen
Migrant*innen der zweiten und dritten Generation in der Schweiz). In ihrer
Aussage wird zudem deutlich, dass auch Esma implizit von einer Trennung
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von »Kultur« und »Religion« ausgeht und vor der Vorstellung, dass die Eltern-
generation eine von »Kultur« durchsetzte bzw. mit »Kultur« durchsetzte »Re-
ligion«*® praktiziere und tradiere (auf diese ebenfalls oft bei Secondas/os an-
zutreffende diskursive Unterscheidung wird in Kapitel 6 eingegangen). Dem-
entsprechend schildert sie ihre religiése Sozialisation wie folgt:

»(...) ich habe gewusst, wir machen Ramadan, wir fasten, wir tun ahm... wir
brechen das Fasten ja und 4hm..was haben wir noch? (..). Mehr von meinem
Glauben habe ich gar nicht so richtig gewusst. //Mhm// Einfach nur die Ri-
tuale, die man gemacht hat. Man hatvon den Eltern etwas gesehen oder von
den Grosseltern etwas gesehen, aber so richtig erklart ist mir das eigentlich
nie worden« (Esma, A 42).

Ahnlich wie Frauen der »Taktik« des Typus 1 wurde auch in Esmas Familie
eine Form von »lived religion« (McGuire 2008) gelebt und tradiert, die von
Briuchen und (Glaubens-)Traditionen des Umfelds, in dem die Eltern gebo-
ren wurden, gepragt wurde. Ihre Eltern besuchten im Alltag weder die Mo-
schee noch waren sie Mitglieder eines religiésen Vereins, dementsprechend
verfiigten die Frauen der »Taktik« des Typus 3 als Kind auch nicht iber ei-
ne grosse formelle religiése Bildung. Im Gegensatz dazu wurden Frauen, bei
denen die »Taktik« des Typus 2 rekonstruiert wurde, mittels eines intellek-
tualisierten Religionsverstindnisses sozialisiert, das mit einer Mitgliedschaft
in einem religiosen Verein verbunden war, und mit dem Erwerb von breitem,
formal religiosem Wissen einherging.

Esma bringt mit der folgenden Aussage zudem einen weiteren Aspekt ih-
rer religiosen Sozialisation ins Spiel, nimlich dass es fiir sie als Kind eine
Selbstverstindlichkeit darstellte, unterschiedliche >Gotteshiuser<« zu kennen
und auch an unterschiedlichen Orten zu beten. Im Dorf, in dem Esma ih-
re frithe Kindheit verbrachte, lebten Muslim*innen und Christ*innen ihren
Glauben Seite an Seite:

»lch habe beides noch ein bisschen gekannt. (...). Aber da wir, ihm... in unse-
rem Dorf auch Kirchen haben, habe ich natiirlich auch viel Kirchen besucht
und ich bin auch dort beten gegangen« (Esma, A 42).

46 Ich fithre diese Begriff hier in Anfiihrungsstrichen, um zu unterstreichen, dass es sich
hierbei um Akteur*innen-Konzepte handelt, die von geschlossenen Begriffen von»Kul-
tur« und »Religion« ausgehen, die ich auf der Ebene der Analyse so nicht verwende
(vgl. Unterscheidung der »Kategorien der Analyse« und den »Kategorien der Praxis«
Brubaker/Cooper 2007: 52-55).
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Esma verfiigte also durch ihre religiése Sozialisation tiber einen offenen Zu-
gang zu Glaubenstraditionen und religiéser Praxis und nicht iber ein ge-
schlossenes Religionsverstindnis, das sich auf eine einzige, in sich »abge-
schlossene« religiose Tradition beschrinkte. Auch in der Schweiz behielt sie
diese offene Haltung hinsichtlich religiéser Praxis bei, so beschreibt sie, wie
sie jeweils auf ihrem Schulweg zu einer katholischen Madonnenstatue betete:

»Als ich den Weg zur Schule gegangen bin, hat es dort eine Kirche gehabt.
(..) und draussen hat es...so wie ein..Monument oder wie sagt man dem [ge-
habt]. Ich weiss nicht, ob es Nonne oder Maria gewesen ist, weiss ich nicht.
(..) und jedes Mal, wenn ich in der Schule gewesen bin, weil damals habe
ich auch Deutsch nicht so richtig gekonnt, habe ich dort angehalten und zu
Gott gebetet. Durch die Statue, habe ich irgendwie das Gefiihl gehabt, die
hort mich und schickt das weiter (lacht)« (Esma, A 43).

Wie aus dieser Aussage einerseits deutlich wird, spielte es fiir Esma aufgrund
ihrer religiésen Sozialisation keine Rolle, an welchen religiésen »Monumen-
ten« und unter zu Hilfenahme welcher Symbolik sie ihre religiése Praxis aus-
iibte. Aus ihrer Perspektive war es relevant, dass sie mittels eines religidsen
Symbols zu Gott beten konnte. Das Symbol bzw. die Statue diente ihr als Ver-
mittlerin zu Gott und verlieh ihr das Gefiihl, dass ihre Botschaft gehort wird,
im Glauben die Staute »schickt das weiter«. Aus dem lachenden Erzihlen die-
ses letztgenannten Satzes wird deutlich, wie sich Esma retrospektiv etwas von
dieser Annahme ihrer Kindheit distanziert. Andererseits nimmt diese Aussa-
ge eine spitere fir Esma biografisch relevante Strategie vorneweg, nimlich
dass sie sich in biografisch schwierigen Situationen vermehrt dem Glauben
zuwandte. So kann diese Aussage ebenfalls dahingehend gedeutet werden,
dass Esma aus der religiésen Praxis Kraft schopfte. Dass sie direkt an die Aus-
sage »jedes Mal, wenn ich in der Schule gewesen bin »die etwas tiberraschende
Aussage anschliesst, »weil damals habe ich auch Deutsch nicht so richtig ge-
konnt«, kann dahingehend interpretiert werden, dass diese erste Anfangszeit
in der Schule fiir sie aufgrund der noch spirlichen Deutschkenntnisse nicht
ganz einfach gewesen sein musste. Das tigliche Ritual des Betens zu Gott auf
dem Schulweg durch ein religiéses Symbol »ob es Nonne oder Maria gewesen
ist« verlieh ihr in dieser ersten schwierigen Anfangszeit in der Schule ohne
grosse Deutschkenntnisse Halt und das Gefithl »gehort« zu werden.
Hinsichtlich dieser offenen Auslegung religioser Praxis und eines offenen
Religionsverstindnisses sollte Esma jedoch bald eines Besseren belehrt wer-
den: Die Zuschreibung zu einer (einzigen) religiésen Tradition erfolgte fiir
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Esma erstmals fremdbestimmt: durch einen Lehrer ihrer Realschulklasse in
der Schweiz. Sie schildert dieses Erlebnis heute als Teil ihrer religiésen So-
zialisation:

»Das Lustige ist gewesen, als wir in die Schweiz gekommen sind. (..). Das
erste Mal in meinem Leben bin ich konfrontiert worden mit meinem Glau-
ben sozusagen. Und das weiss ich noch, als mich mein Lehrer gefragt hat:
Was ist dein Glauben?..Und ich so..ah..]Ja, Gott? (lacht). Das war mein Glau-
ben, ich glaubte an Gott. Dann sagt er: Nein. Jeder Mensch hat seine eigene
Richtung oder versucht mir ein bisschen zu erklaren und dann habe ich ge-
sagt: Ich weiss es nicht, ich muss meinen Vater fragen (lacht). Und nachher
bin ich nach Hause gegangen und habe gesagt: Du Papi, was haben wir fiir
einen Glauben? Und nachher sagt er, ja Moslem. Und ich sage ja, der Leh-
rer hat Moslem und Islam erwihnt und nachher sage ich, aber Moslem und
Islam was ist denn das? Und dann sagt er: Ja, das ist das gleiche eigentlich.
Nachher sage ich: Aber wieso weiss ich von dem gar nichts? (lacht). Danach
sagt er, ja das ist wie selbstverstiandlich, du bist dort geboren und du lebst
das einfach weiter (lacht)... Ja, es ist wirklich so lustig damals gewesen und
danach binich eben in die Schule gegangen und habe ein bisschen erzihlt,
ja das ist mein Glaube. Der Lehrer hat natiirlich schon Bescheid gewusst,
was es ist (lacht). Aber ich nicht so..und so..dann habe ich mich angefangen
mehr so ein bisschen Gedanken zu machen, Aha...Ich habe doch einen an-
deren Glauben. Es ist Gott, also es ist ein Weg, Gottes Weg, aber trotzdem
etwas anderes« (Esma, A 43).

Aus Esmas Perspektive als Kind und durch ihre offene religiose Sozialisation
stellte der Glaube in erster Linie einen >Glauben an Gott« dar. Dass der zweite
Teil des Satzes als Frage formuliert ist (»]a, Gott?«), kann dahingehend gedeu-
tet werden, dass Esma bereits davon ausgehen konnte, dass die Antwort, sie
glaube an Gott, die Lehrperson nicht befriedigen wird. Aufgrund ihrer bishe-
rigen religiésen Sozialisation kam Esma bis anhin nicht in die Lage, gegen-
tiber Dritten niher zu definieren, welcher religiésen Tradition sie sich zuord-
nete, bzw. was sie unter >Glauben an Gott« verstand. Durch die Konstruktion
religiser Differenz im Unterricht seitens der Lehrperson wurde Esma erst-
mals mit der Kategorie einer »Religionszugehdérigkeit« (die sie erst einmal
zu Hause erfragen musste) konfrontiert. Das Beispiel illustriert, wie durch
eine Lehrperson der Prozess eines »religioses Otherings« (Mecheril/Thomas-
Olalde 2011: 45, vgl. Kap. 2.2) eingeleitet wurde, in welchem Esma als Ler-
nende mittels Religion als Zugehorigkeits- und Ausschlusscode im piddago-

- Open Access - [{c) Exa—


https://doi.org/10.14361/9783839453186-014
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

5 Bildungsbiografische »Taktiken« junger religios orientierter Secondas

gischen Kontext markiert wurde (vgl. Lingen-Ali/Mecheril 2016: 18). Wahrend
sie selbst iiber ein offenes Verstindnis von Religion verfiigte, wurde sie sei-
tens der Lehrperson jedoch klar in die Kategorie Islam gedringt, sozusagen
»fremdmuslimisiert«. Die Zuschreibung zur Kategorie »Muslimin« im Sin-
ne einer Differenzkategorie erfolgte fiir Esma also erstmals im Schulzimmer
durch Fremdzuschreibung. Wie anhand dieses Beispiels aufgezeigt werden
kann, dient die Differenzdimension Religion nicht nur in politischen Debat-
ten, sondern auch im padagogischen Feld als Differenzmarker und als soziale
Unterscheidungspraxis (ebd.). Hierbei ist das im Islamdiskurs vorherrschen-
de Schema leitend (vgl. Kap. 2.1), wonach Musliminnen und Muslime pau-
schal als homogene Gruppe konstruiert werden und der Islam als »andere«,
fremde Religion konstruiert wird, meist kommt hierbei noch der Antagonis-
mus sikularer Westen vs. muslimische Linder zum Tragen (ebd.). Lingen-Ali
und Mecheril weisen zudem auf den interessanten Aspekt hin, dass der Dif-
ferenzmarker Religion primir fiir religiés orientierte Migrant*innen musli-
mischen Glaubens verwendet wird, wihrend im Vergleich dazu religiés ori-
entierte Migrant*innen christlichen Glaubens tendenziell eher Nationen zu-
geordnet werden (ebd.).

Obwohl Esma die Episode dieser Fremdzuschreibung lachend schildert,
deutet doch der prominente Platz, der dieses Erlebnis innerhalb der Ge-
schichte ihrer religiésen Sozialisation und in ihrer Migrationsgeschichte
einnimmt, darauf hin, dass diese Fremdzuschreibung ein einschneidendes
Erlebnis fiir sie darstellte; verschloss sie doch den Blick auf Esmas reale
Lebensumstinde bzw. lebensweltliche religidse Praxis. Sie, die tiglich betete,
musste ihren Vater fragen gehen »aber Moslem und Islam was ist denn
das?« und »wieso weiss ich von dem gar nichts?«. Gerade durch die lachende
Schilderung dieser Erfahrung wird eine gewisse Irritation deutlich, die Esma
hinter der Belustigung versteckt. Sie wird gewissermassen in die Ecke einer
Unwissenden gedringt, wihrend ihr Vater ihr erklirt, dass sie nichts davon
wisse, weil es »wie selbstverstindlich sei«, es nie expliziert wurde, da sie so
sozialisiert wurde (»du lebst das einfach weiter«).

Diese Art von religidser Fremdzuschreibung respektive Differenzkon-
struktion durch eine konstruierte Differenzkategorie Religion geht denn auch
nicht selten einher mit einer Erwartungshaltung seitens der Lehrperso-
nen, Auskunft itber »den Islam« geben zu kénnen. Hiufig fithrt das dazu,
dass in diesem Kontext lebensweltlich relevante religiose Praxen und das
damit einhergehende tradierte Wissen seitens der Lernenden als defizitir
wahrgenommen werden, was nicht selten wie auch bei Esma zu einer in-
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tensiveren Befassung mit der zugeschriebenen Religion fithrt. Esma sah
sich also gezwungen, sich der sozialen Deutungspraxis und der schulischen
Erwartungshaltung zu beugen und ging am nichsten Tag in die Schule und
»habe ein bisschen erzahlt, ja das ist mein Glaube«. Das »religiose Othering«
(Mecheril/Thomas-Olalde 2011: 45) der Lehrperson wurde von Esma also
aufgenommen und reproduziert. Dies wird dadurch deutlich, dass sie sagt,
»Aha...ich habe doch einen anderen Glauben. Es ist Gott, also es ist ein
Weg, Gottes Weg, aber trotzdem etwas anderes«. Die Fremdzuschreibung
fithrte demnach bei Esma dazu, ihren Glauben als »anders« anzusehen. Das
»Aha« am Anfang des Satzes kann dahingehend gedeutet werden, dass diese
Einsicht mit einer gewissen Uberraschung einherging.

Die Art von Differenzkonstruktion via Religion, wie sie in Esmas Bildungs-
biografie rekonstruiert werden konnte, lisst sich meines Erachtens nur auf
dem Hintergrund eines geschlossenen Religionsbegrifts seitens der Lehrper-
son nachvollziehen. Dass ein geschlossener Religionsbegriff lebensweltlichen
religiosen Praxen teilweise diametral entgegensteht, kann ebenfalls am Bei-
spiel von Esma verdeutlicht werden: Das geschlossene Religionsbild der Lehr-
person liess eine prinzipielle Offenheit, wie die von Esmas gelebter religioser
Praxis, nicht zu. Wie das Beispiel zeigt, verschliessen solche Fremdzuschrei-
bungen den Blick zudem auf reale, lebensweltliche Umstinde und religicse
Praxen, beruhen sie doch auf einem geschlossenen Begriff von Religion, der
ein statisches Bild von Religion mit geschlossenen klar definierten Grenzen
verficht (analog® einem geschlossenen Kulturbegriff, wie ihn bspw. Welsch
2010: 2 beschreibt). Ein offenes Verstindnis von gelebter religioser Praxis,
das von einem offenen Religionsbegriff (analog einem offenen Kulturbegrift,
wie es bspw. das Konzept der Transkulturalitit darstellt, vgl. ebd.: 3) aus-
gehen wiirde, witrde den Blick auf die realen Lebensumstinde bzw. religis-
sen Praxen der Lernenden offnen konnen, da ein solcher eine gegenseitige
Durchdringung und Verflechtung religioser Konzepte umfasst. Lehrperso-
nen, die solche Zuschreibungen vornehmen, legen Lernende jedoch »auf ei-
ne vermeintliche Religionszugehérigkeit fest« (Lingen-Ali/Mecheril 2016: 22).
Wie Lingen-Ali und Mecheril (ebd.) feststellen, suggeriert die Zuordnung bzw.
Markierung von Menschen durch Religion (bzw. religiése Traditionen), insbe-
sondere durch »den Islamc, eine ungerechtfertigte Eindeutigkeit. Solche Kate-
gorisierungen verschliessen jedoch den Blick vor »multireligiésen Familien«

47  Mit Geertz (1983: 44-95) gehe ich davon aus, dass Religion als kulturelles System be-
trachtet werden kann.
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und anderen »synchronen Vervielfiltigungen und woméglich Verschmelzun-
gen« sowie dem Abstandnehmen vom religiésen Glauben (ebd.: 22).

Die interviewten Frauen, bei denen sich die »Taktik« der religiosen Ver-
gemeinschaftung rekonstruieren liess, so kann restimiert werden, stammten
in der Regel aus (insbesondere hinsichtlich Genderrollen und -konzeptionen)
eher traditionell orientierten Elternhiusern. Gleichzeitig waren die Eltern der
Frauen entweder sikular ausgerichtet oder orientierten sich, wie Esmas EI-
tern, an einer Form von tradierter »lived religion« (McGuire 2008). Charak-
teristisch fir die religiose Sozialisation der Frauen war zudem, dass deren
Eltern iiber keine enge Moscheeanbindung verfiigten und keinem Religions-
verein*® angehérten.

Die Differenzkategorie »Muslimin« manifestierte sich in den bildungs-
biografischen Erzihlungen dieser Frauen in erster Linie als »soziale Deu-
tungspraxis« (Lingen-Ali/Mecheril 2016: 17) bzw. als soziale Deutungs- und
Ordnungskategorie im pidagogischen Kontext. Aus einer intersektionellen
Perspektive miissen hier die Differenzdimensionen Religion und »Migra-
tionshintergrund« zusammengedacht werden: Es lisst sich in den sozialen
Deutungspraxen nimlich ein Antagonismus zwischen einem westlich-(siku-
laren)-heimischen »Wir« gegeniiber einem (vermeintlich) muslimisch-(reli-
giosen)-migrantischen »Andern« (ebd.: 18) analysieren. Dieser Antagonismus
stellt, wie am Beispiel von Esma verdeutlicht werden sollte, eine Fremd-
zuschreibung dar, die einerseits mit sozialen Ausschlussmechanismen
einhergeht und andererseits den Blick auf reale lebensweltliche (religiose)
Praxen verschliesst.

48  Die Mehrheit der religios aktiven Muslim*innen unter den Zugewanderten der sog.
»ersten Generation«ist in Vereinen organisiert, die sich meist entlang ethnischer und
sprachlicher Grenzen ausrichten und Moschee-gebunden sind (Zurlinden 2015: 179,
Endres et al. 2013: 11). Diese Vereine verfiigen in der Regel iiber Rdumlichkeiten, die
einerseits der Ausiibung religiéser Praxen dienen, andererseits aber auch als Treff-
punkte fur vielfaltigste Aktivitaten und von folkloristischen Volkstanzgruppen tber
Frauengruppentreffen bis hin zur Hilfe bei Hausaufgaben und Bewerbungsschreiben
reichen (eigene Beobachtungen, Endres et al. 2013: 13, Baumann 2012: 46-52, Behloul
2005: 157). Moschee-ungebundene Organisationen, die tendenziell von religiésen Ak-
teur*innen der zweiten Generation von Zugewanderten frequentiert werden, sind
meist nicht mehr entlang sprachlich-ethnischer Gruppen organisiert. Primdre Um-
gangssprache in diesen Vereinen ist Deutsch.
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c) »Taktik« gesellschaftlicher Selbstpositionierung hinsichtlich der
Bildungsbiografie: Agency durch religiése Vergemeinschaftung
Esmas Bildungsbiografie wurde durch starke Momente der Fremdbestim-
mung und durch ein intersektionell wirksames Zusammenspiel verschie-
dener Differenzdimensionen (insbesondere Gender, »Migrationshintergrundx,
»class« und Religion) gepriagt. Mehr Handlungsfihigkeit (Agency) hinsichtlich
ihrer (Bildungs-)Biografie erlangte Esma durch religiése Vergemeinschaftung

und das in diesem Zuge akkumulierte soziale Kapital (Bourdieu 1983b).

Nach ihrer Migration in die Schweiz durch Familiennachzug wurde Esma
aufgrund ihrer noch mangelnden Deutschkenntnisse direkt in die Realstufe
eingestuft*. Esma erwies sich als sehr gute Schiilerin und lernte innerhalb
kiirzester Zeit Deutsch. Gerne hitte sie eine weiterfithrende Schule besucht.
Ihr Traum war es, die Dolmetscherschule zu absolvieren, was sie auch mit
einem Berufsberater diskutierte. Doch die Haltung der Eltern war klar: Eine
nachobligatorische Ausbildung kam fiir Esma trotz guter Noten nicht infrage.

»Sondern du machst etwas, findest einen Job, heiratest nichstens und
dann griindest [Du eine] Familie und dann schaut man auch fir dich. So hat
das eben geheissen« (Esma, A 75).

Dem elterlichen Wunsch zufolge sollte Esma eine Erwerbsarbeit finden,
die Geld einbringt, um die Zeit zu tiberbriicken, bis sie ihr Wohl durch eine
(frithe) Heirat in die Hinde eines Ernihrers legen konnte und sich aus Sicht
ihrer Eltern ihrer eigentlichen Bestimmung, eine Familie zu griinden und die
Kinder aufzuziehen, widmen konnte. Eine Lehrperson versuchte dennoch,
die Eltern umzustimmen. Doch diese zeigten sich unnachgiebig. So war Es-
ma nach dem neunten Schuljahr auf sich alleine gestellt. Sie beschreibt die
Situation am Ende ihrer obligatorischen Ausbildung wie folgt:

»Also mein Vater ist Bauarbeiter, meine Mutter Hausfrau und dadurch, dass
sie nie (...) gebildete Leute gewesen sind, haben sie mir das auch nie bieten
kénnen und sagen: Ey dieser Weg ware richtig oder den kénntest du ma-
chen oder das kénntest du machen und ich bin in ein..anderes Land gekom-
men..mit so vielen Moglichkeiten und trotzdem habe ich nicht gewusst, was
ich jetzt mache[n soll]« (Esma, A 73).

Aus dieser Aussage wird deutlich, wie Esma retrospektiv das geringe Bil-
dungskapital der Eltern dafiir verantwortlich macht, dass diese sie bei der

49  Esma kam im Vergleich zu anderen interviewten Frauen ein wenig spater in die
Schweiz (im Alter von ca. 11 Jahren).

- Open Access - [{c) Exa—


https://doi.org/10.14361/9783839453186-014
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

5 Bildungsbiografische »Taktiken« junger religios orientierter Secondas

Suche nach einem beruflichen Weg nicht unterstiitzen konnten. Esma, die
es gewohnt war, sich an der elterlichen Autoritit orientieren zu kénnen (und
auch zu miissen), war in der Berufswahl plotzlich auf sich alleine gestellt, oh-
ne dass ihr jemand einen Weg wies. Ihre Eltern hielten an den traditionell-pa-
triarchal geprigten Wertvorstellungen und dem damit einhergehenden Rol-
lenbild fest, was angesichts der zuvor beschriebenen, durch strukturelle Unsi-
cherheiten geprigten Migrationssituation, nicht erstaunt. Sie waren nicht in
der Lage, Esma einen Weg aufzuzeigen, welcher den beruflichen Moglichkei-
ten, die sie in der Schweiz als Seconda fir sich sah, entsprach. So war Esma
auf sich allein gestellt, als sie sich als Damenschneiderin und Kosmetikerin
zu bewerben versuchte:

»..und ich habe damals auch nicht einmal richtig gewusst, wie das mit den
Bewerbungen funktioniert« (Esma, A 73).

Ohne Unterstiitzung und mit mangelndem Wissen in Bezug auf das Be-
werbungsverfahren bei Lehrstellen gelang es Esma nicht, sich im hart
umkidmpften Lehrstellenmarkt der neunziger Jahre durchzusetzen. Just in
der Zeit, in der Esma ihre Schule abschloss, sah sich die Schweiz nimlich erst-
mals seit dem zweiten Weltkrieg mit einer ungewohnt hohen Arbeitslosigkeit
konfrontiert und litt unter einem damit einhergehenden Lehrstellenmangel
(Aarburg/Gretler 2011: 292; Ryser/von Erlach 2007: 48). Fiir Jugendliche mit
»Migrationshintergrund«, die mehrsprachig waren und nicht Deutsch als Mut-
tersprache hatten, war es in dieser Zeit gegeniiber Eingesessenen ungleich
schwerer an eine Lehrstelle zu gelangen. Esmas frithe Bildungsbiografie
war zudem durch das Genderbild ihrer Eltern (und die damit einherge-
henden Zukunftspline) geprigt, das fiir sie eine zusitzliche manifeste
Bildungsbarriere darstellte. Ferner waren ihre Eltern nicht in der Lage, sie
im Einschlagen eines nachobligatorischen Bildungswegs zu unterstiitzen,
einerseits durch die Migrationssituation und andererseits aufgrund ihres
eignen geringen Bildungskapitals. Aus intersektioneller Sicht wirken bei den
Frauen die Differenzdimensionen Gender, »class« und »Migrationshintergrund«
gemeinsam als Bildungsbarriere. Ein Ubergang in die nachobligatorische
Ausbildung gelang keiner der interviewten Frauen, bei denen diese »Taktik«
rekonstruiert werden konnte, auf Anhieb.

Auch Esma drohte bildungs- und berufsbiografisch im Arbeitsmarkt
»durch alle Maschen« zu fallen. Trotz der Absicht zu arbeiten, »egal, was es
ist« (Esma, A 75), ergab sich ein halbes Jahr nach Abschluss der obligato-
rischen Schulzeit keine Anschlusslosung fiir Esma. Dank der Vermittlung
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durch eine Nachbarin kam sie dann schliesslich als Hilfsarbeitskraft in einer
Tankstelle unter:

»lch bin hineingekommen, habe ich gesagt: Ok Esma, jetzt bist du da. Du
hast null Ahnung von dem Ganzen, aber du kimpfst fiir das, was du jetzt da
bist« (Esma, A 75).

Esma ergriff die Chance, die sich ihr bot und die sie davon bewahrte, ginz-
lich aus dem Berufsleben ausgeschlossen zu werden. Tatsichlich gelang es
ihr, sich innerhalb von zwei Jahren an der Tankstelle ungeachtet fehlender
Ausbildung zur Geschiftsfithrerin hochzuarbeiten, eine Errungenschaft, auf
die sie bis heute sehr stolz ist.

Es gelang Esma durch soziales Kapital trotz fehlender nachobligatori-
scher Ausbildung vom Arbeitsmarkt nicht ginzlich ausgeschlossen zu werden
und einen Weg in die Arbeitswelt zu finden, zumindest »dorthin, wo es noch
Platz hat« (vgl. Mey 2015: 235)°°. Dennoch, so wurde bald deutlich, war sie nun
beruflich »parkiert« — ohne Ausbildung ergaben sich fiir die ehemals ambi-
tionierte, gute Schiilerin im Arbeitsmarkt keine weiterfithrenden Anschliisse.
Dementsprechend langweilte sie sich.

Angekommen an einem Punkt, wo sich (berufs-)biografisch keine An-
schliisse mehr ergaben, gefangen in einer existenziellen Ehekrise, ohne
Unterstiitzung ihrer Familie, suchte Esma (erneut) Zuflucht und Halt im
Glauben. Sie schildert ein spirituelles Erlebnis, das sie auf dem Nullpunket
einer existenziellen Lebenskrise »rettete«:

»Als ich damals im Bett gelegen bin und geweint habe und gesagt habe: Cott
hilf mir, ich habe einfach keine Kraft mehr //mhm// So kann ich nicht mehr.
Es ist wirklich wie mein letzter Atemzug gewesen. //Mhm// Wirklich sozu-
sagen und...ich weiss nicht wie ich das soll beschreiben aber, oder, oder zei-
gen..es ist so wie..wie als hitte mir etwas, also sie...mein...ich sage so mein
Schutzengel oder meine Engel gewesen sind, wo mich wirklich wie... wie ge-
streichelt haben und gesagt haben...von Innen habe ich es gespiirt, weil es
ist so ein tiefes Emotionsgefiihl gewesen, das mir gesagt hat —irgendetwas

50 Mey (2015: 235-236) bezeichnet stark fremdbestimmte Uberginge von Jugendlichen,
die zwar gelingen, aber deren Chancen auf dem Arbeitsmarkt aus strukturellen Griin-
den eingeschrinkt sind, und denen aus diesen Griinden wenig privilegierte Positionen
in wenig privilegierten Branchen zugewiesen werden, als »Wege in die Arbeitswelt,
dorthin, wo noch Platz ist« (ebd.).
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gesagt hat. Es wird alles in Ordnung kommen, mach dir keine Sorgen« (Es-
ma, A 39).

Wie schon frither als Kind, als sie auf dem Schulweg zur Madonna betete,
fand sie auch hier in einer schwierigen Lebensphase Zuversicht und Halt im
Glauben. Ohne Hoffnung, am Ende ihrer Krifte erfuhr sie ein spirituelles
Erlebnis, das sie als Wendepunkt in ihrem Leben bezeichnet.

Etwa zur selben Zeit lernte Esmas Partner einen gliubigen Muslim ken-
nen, der ihm ein Buch zum Lesen mitgab; auch er begann sich intensiver mit
dem Glauben auseinanderzusetzen. Der Mann, den er kennengelernt hatte,
wurde zum engen Freund und fithrte die Familie in seinen religiésen Verein
ein, wo sie in einen neuen Bekanntenkreis gelangten, der sie und ihre Familie
von Beginn an unterstiitzte:

»Die Menschen sind s0, im Vergleich zu diesen Kollegen (...), die wir frii-
her gehabt haben, die mehr so Interessen-Kollegen gewesen sind: Wenn
du in Not bist, sind wir nicht da, aber wenn wir Interesse haben, sind wir
da. //Mhm// Und dort haben wir gesehen, nein diese Kollegen sind anders.
Sind wirklich andere Menschen und..dort haben wir nachher gesehen, die
sind nicht fiir unsere Interessen da, sondern die sind auch fiir unsere Not da.
//IMhm// Also dann, als wir sie am meisten gebraucht haben, sind sie fiir uns
wirklich da gewesen. //Mhm// Und das hat uns nachher noch mehr gestarkt,
dort hinein zu schauen, was ist das? Wieso haben sie..Wieso sind sie so oder?
(..). Das hat mich mehr so richtig fasziniert dort drinnen, dass, (..) nachher
in dieser Freundschaft, dassich erkannt habe..das sind doch Freunde, die ich
konnte nicht nur brauchen, weil ich jetzt in Not bin, sondern wirklich meine
Lebensfreunde, sage ich mal so. (..) Aber wirklich, weil ich bemerkt habe,
sie tun uns gut und die sind fiir uns gut da. Und das hat mich nachher mehr
auchindie Religion hineingezogen und habe mich mehrinteressiert« (Esma,
A 46-47).

Wie aus voranstehender Aussage deutlich wird, beforderten sich das Finden
dieses neuen Freundeskreises und die Suche nach einem religiésen Weg ge-
genseitig. Die Art, wie die Menschen dieses religiésen Vereins ihnen und ih-
rer Notsituation begegneten, beeindruckte Esma und ihren Mann sehr. Bald
wollte Esma diese Gruppe, die ihr Halt gab, nicht mehr verlieren. Durch die
Akkumulation von sozialem Kapital (Bourdieu 1983b) innerhalb dieser Religi-
onsgemeinschaft stabilisierte sich die Situation von Esma und ihrer Familie
allmihlich. Getragen von stabilen sozialen Beziehungen und der Orientierung
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an der religiésen Praxis fand Esma einen Ausweg aus ihrer Lebenskrise. Das
Uberwinden einer (berufs-)biografischen Krise mittels der religiésen Verge-
meinschaftung ist ein zentrales Element dieser »Taktik«. In Esmas Fall trug
die Vergemeinschaftung gar zur Stabilisierung der ganzen Familie bei. Denn
auch Esmas Partner iiberwand mithilfe der Religionsgemeinschaft allmih-
lich seine tiefe psychische Krise und konnte Fuss fassen, trotz der massiven
strukturellen Probleme, welche die Heiratsmigration mit sich brachte.

Entscheidenden Halt fand Esma insbesondere in der Frauengruppe der
Moschee, wo ich sie wihrend meiner teilnehmenden Beobachtung kennen-
lernte. Die Frauengruppe, in der Esma sich regelmissig mit anderen Frauen
traf und trifft, ist Ort des Austauschs:

»Man geht dort, man beschaftigt sich nicht nur, eben auch das Thema Is-
lam, sondern auch Alltag, also...(...) wir machen dort alles Mogliche. Also von
Cespréachen her, ist es sehr offen, wo wir uns treffen. (..) aber unsere Frau-
engruppe ist mehr fir mich wie eine..Freundschaftsgruppe, kann ich sagen.
/IMhm// Wo ich mal, (...) wo ich mal den Alltag sein lassen kann und sagen:
Jetzt gehe ich mich mal mit Frauen bequatschen (lacht)« (Esma, A 54).

Die Frauengruppe bildet fiir Esma einen ausseralltiglichen sozialen Raum.
Esma betont, dass hier »nicht nur« religiése Themen, »sondern auch Alltag«
bzw. Alltagsfragen »bequatscht« werden kénnten. Wie ich beobachten konnte,
herrscht in diesen Frauengruppentreffen ein dusserst familidrer Ton. Nicht
zuletzt diirfte diese Vertrautheit auch damit zusammenhingen, dass diese
Gruppe seit lingerem besteht, ihre Kernmitglieder sehr konstant sind und
auch ausserhalb der Moschee privaten Kontakt pflegen (Feldprotokoll Nov.
2014). An den Gruppentreffen wird gescherzt, die Frauen nehmen einander
auf den Arm, umgekehrt werden jedoch auch ernstere Themen diskutiert.
Gleichzeitig bildet diese Frauengruppe auch einen selbstbestimmten und ei-
gendefinierten Raum der kritischen religiosen Selbstsozialisation, wo Frauen
mit »the realisation of a pius self« beschiftigt sind (Saba 2012: 128). Eben-
so finden in muslimischen Frauengruppen Aushandlungsprozesse beziiglich
der Legitimitit religiéser Praxen statt (vgl. hierzu auch Bleisch Bouzar 2012:
292-294). Ich konnte bspw. beobachten, dass in diesem geschiitzten Rahmen
Fragen religioser Praxis mitunter kontrovers diskutiert werden, insbesonde-
re frauenspezifische Auslegungen religioser Gebote (Feldprotokoll Nov. 2014),
die unter Ausschluss der >miannlichen Welt« besprochen werden sollen. So z.B.
Fragen, welche die >Reinheit der Frau« betreffen. Auch konnte ich mehrfach
beobachten, wie im Rahmen dieser Diskussionen ménnliche religiose Auto-
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ritit oder Entscheide von (minnlichen) religidsen Autorititen infrage gestellt
wurden, beziehungsweise auf ihre lebensweltliche sTauglichkeit« gepriift und
kritisch hinterfragt wurden. Gegenteilig zur Rezeption im 6ffentlichen Islam-
diskurs kénnen solche Gefisse durchaus emanzipatorischen Charakter haben
und einen Raum fiir autonome kritische Fragen bilden. So wurde bspw. dis-
kutiert, ob eine Frau, die in der Zeit einer Pilgerreise die Menstruation hatte,
wirklich die Moschee, welche Ziel der Reise war, nicht betreten sollte, oder ob
hier trotz anderslautender Weisungen von Gelehrten eine Ausnahme gemacht
werden diirfe bzw. solle (Feldprotokoll Nov. 2014).

Esma gelingt es im Rahmen dieser Gruppe, eigene Gedanken zum el-
terlich eingeforderten Rollenbild und zu ihrem Bildungsweg bzw. ihren Bil-
dungswiinschen zu formulieren. Im geschiitzten Kreis der Frauengruppe re-
flektiert sie Genderbilder (wie bereits in ihrer Kindheit angelegt) kritisch und
verficht in Debatten hinsichtlich religiéser Autorititen autonome Positionen,
die nicht alle Frauen teilen. So ist sie in der zuvor geschilderten Diskussion
zur Pilgerreise bspw. der Ansicht, dass die Frau sich unbedingt der Ansicht
der Gelehrten widersetzen und die Moschee betreten solle, denn es komme ja
nicht auf die dussere, sondern auf die innere Reinheit, die Reinheit des Her-
zens an und die sehe sowieso nur Gott selbst, so ihre Position (Feldprotokoll,
ebd.).

Esmas Berufswunsch war, wie angedeutet, Dolmetscherin, was ihr ob
der beschriebenen Umstinde verwehrt blieb. Dennoch dolmetschte sie be-
reits kurz nach dem Schulabschluss durch die Vermittlung einer Frau der Ge-
meinde gelegentlich fiir ein Integrationszentrum in verschiedenen Kontexten
fiir andere Familien, z.B. in Gesprichen mit Lehrpersonen oder auf der Ge-
meinde. Ohne Ausbildung blieben diese Einsitze jedoch sehr sporadisch. Die
Akkumulation des sozialen Kapitals in der Religionsgemeinschaft wird fur
Esma jedoch letztlich zur zentralen Ressource der Weiterentwicklung ihrer
Bildungsbiografie und ermichtigt sie zum Wiedererlangen von mehr Hand-
lungsfihigkeit (Agency) innerhalb ihres intersektionell eingeschrankten »Mog-
lichkeitsraums« (Holzkamp 1983). Innerhalb der Frauengruppe der Moschee
traf Esma gleich auf mehrere Frauen, die ihre Mehrsprachigkeit mangels an-
derer Optionen als berufliches Bildungskapital nutzten und sich zu sog. »in-
terkulturellen Dolmetscherinnen« mit eidgendssischem Fachausweis ausbil-
den liessen. Sie alle besuchten eine Ubersetzerinnenschule fiir Migrant*in-
nen, die sich in Form einer Modularausbildung berufsbegleitend in zwei Jah-
ren bewiltigen lasst. Innerhalb dieser Ausbildung ist eine Migrationserfah-
rung Bedingung und wird, wie die Sprache, zur entscheidenden Ressource
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der Bildungsbiografie. Die Frauen der Frauengruppe ermutigten Esma, diese
Ausbildung ebenfalls anzupacken.

»..und so plotzlich habe ich einfach dh..wie soll ich das ausdriicken? Mein In-
neres verstirkt und bin mehr zum..zum Ausserlichen gekommen. Mehr so
mich auch getraut zu zeigen, also ich bin ja da und, und ich kann etwas in
meinem Leben erreichen. Obwohl ich immer hinten dran noch andere Pro-
bleme gehabt habe im Leben oder. Und so habe ich mir immer von tiefs-
tem Herz gewiinscht, hey es muss jetzt etwas in deinem Leben passieren (...)
du brauchst jetzt irgendetwas was dich festigt, was du fiir dich selber etwas
willst erreichen« (Esma, A 36).

Esma fasste durch die gewonnene innere Stirke neues Selbstvertrauen und
den Entschluss, mehr Handlungsfihigkeit hinsichtlich ihrer (Berufs-)Biogra-
fie zu erlangen. Sie wiinschte sich seit geraumer Zeit einen Ausweg aus ihrer
beruflichen Langweile und bildungsbiografischen Sackgasse. Durch die Ver-
gemeinschaftung im Religionsverein gelangte Esma zu neuer Entschlossen-
heit und packte diese Ausbildung berufsbegleitend erfolgreich an.

Wie aus der folgenden Aussage deutlich wird, ist sich Esma der Be-
deutung ihres Freundeskreises fiir ihre (berufs-)biografische Entwicklung
bewusst. Heute besitzt Esma zudem gar das Selbstbewusstsein, die Moglich-
keiten zur persénlichen und beruflichen Entwicklung, von denen sie durch
die Akkumulation von sozialem Kapital durch die Religionsgemeinschaft und
die Frauengruppe profitierte, als reziprok anzusehen.

»Aber durch die Phasen in unserem Leben, wo sich ergeben haben..Haben
wir genau dann, die Leute kennengelernt, wo ich jetzt sagen kann, (...) Gott
hat es so gewollt, dass wir sie kennenlernen, weil durch sie...nicht nur uns
aber auch denen sind vielleicht auch andere Tore aufgegangen« (Esma, A
53).

Was Esma retrospektiv bildungsbiografisch als gottliche Fiigung deutet, kann
aus sozialwissenschaftlicher Perspektive als das Wiedererlangen von mehr
Handlungsfihigkeit (Agency) durch die Akkumulation von sozialem Kapital
(Bourdieu 1983b) mittels der »Taktik« (De Certeau 1988: 89) der religiosen Ver-
gemeinschaftung rekonstruiert werden. Im Einklang mit einschligigen For-
schungsergebnissen zeigte sich in den (Bildungs-)Biografien, dass Moscheen
und deren Religionsvereine biografisch nicht »nur« als religiése Stitte bzw.
Orte der Ausiibung religidser Praxen fungieren, sondern im Sinne von »multi-
funktionellen Dienstleistungszentren« (Behloul 2005: 157, 2004) als Ausgangs-
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punkete fiir vielfiltigste Aktivititen dienen (vgl. hierzu auch: Endres et al. 2013:
13, Baumann 2012: 46-52, Martens 2010: 163,172-73, Marti/Kraft/Walter 2010:
46-47, Behloul 2010: 58, 2005: 157, Behloul/Lathion 2007: 201). Religionsge-
meinschaften stellen fiir die Frauen vielmehr Netzwerke dar, die »eine sozia-
le Infrastruktur, mit deren Hilfe sich auch ausserreligiose Ziele verwirklichen
lassen, zur Verfiigung stellen« (Coleman 1990 zit.n. Traunmiiller 2018: 917).
Die Akkumulation von sozialem Kapital (Bourdieu 1983b) war fiir die weitere
bildungsbiografische Entwicklung der interviewten Frauen entscheidend. Ba-
der und Fibbi (2012: 55) weisen darauf hin, dass fiir Jugendliche mit »Migrati-
onshintergrundc« ein »soziales Kapital, welches breite und vielfiltige Kontak-
te beinhaltet« ein entscheidender Vorteil ist, wenn es darum geht, beruflich
zu bestehen. Religionsvereine bilden soziale Riume, mittels derer die Frau-
en dieser »Taktik« von der Herkunftsfamilie unabhingiges, soziales Kapital akku-
mulieren konnten. Anlehnend an King (2004: 28ft.) begreife ich die Phase der
Adoleszenz und des frithen Erwachsenenlebens als »Moglichkeitsraum« Holz-
kamps (1983), in dem in Auseinandersetzung mit dem »bisherigen« eigenen
Leben — und besonderes mit der familialen Herkunft(-sgeschichte) — in Um-
gestaltungsprozessen potenziell neue, eigene Lebensentwiirfe entwickelt und
neue Perspektiven gewonnen werden kénnen (King 2004: 28ft.). So gelang es
den interviewten Frauen in ihrer Adoleszenz durch die »Taktik« der religi6-
sen Vergemeinschaftung mehr Handlungsfihigkeit (Agency) innerhalb ihres
intersektionell beschriankten »Moglichkeitsraums« (Holzkamp 1983) zu erlan-
gen. Durch die von der Herkunftsfamilie unabhingigen Akkumulation von
sozialem Kapital konnten sie sich bis zu einem gewissen Grade von den durch
das Elternhaus geprigten strukturellen Bildungsbarrieren emanzipieren (z.B.
von der vom elterlichen Genderbild geprigten Hinfilligkeit einer nachobli-
gatorischen Ausbildung wegen einer frithen Heirat) und eine weniger durch
Fremdbestimmung geprigte Berufslaufbahn einschlagen.

Verschiedentlich ist bereits auf die gesellschaftlich integrierende Funk-
tion religiéser Netzwerke von Migrant*innen hingewiesen worden (vgl. u.a.
Baumann 2015, 2012; Endres et al. 2013, Nagel 2015, 2013, Pickel 2014). Nagel
(2015, 2013) zeigt vor dem Hintergrund einer relationalen Netzwerkperspek-
tive die vielfiltigen gesellschaftlichen Einbindungen religiéser Migrantenge-
meinden und deren »zivilgesellschaftliches Potential« (Nagel 2014: 17ff.) auf.
Baumann (2012: 47) unterstreicht zudem, dass Religionsgemeinschaften »mit
ihrem Sprach-, Beratungs- und Bildungsangebot« Integrationsarbeiten leis-
ten, »die sonst seitens des Staates oder der Zivilgesellschaft zu leisten wiren«

(ebd.).
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Der Religionssoziologe Pickel (2014) untersucht zudem in Bezug auf
christliche Kirchen die Frage, inwiefern religiose Netzwerke als »gesell-
schaftliche Integrationsressource« (2014: 41) wirken kénnen. Rekurrierend
auf die Sozialkapitalforschung Putnams spricht er von »religiosem Sozialka-
pital« (ebd.: 47). Religidses Sozialkapital umfasst Pickel zufolge »freiwillige
soziale Netzwerke, die auf religiésen Uberzeugungen griinden (faith-based)
oder in Beziehung zu einer Kirche stehen und dort entstehen (Bibelkreise,
Jugendgruppen, Sozialhilfegruppen« (ebd., Herv. im Orig.). Weiter stellt er
in einer empirischen Studie fest, dass »religioses Sozialkapital strukturell
briickenbildend« wirken kann (ebd.: 53). Dass dhnliche Mechanismen auch
in nicht-christlichen religiésen Netzwerken zum Zuge kommen kénnten und
auch hinsichtlich Bildungsbiografien bedeutsam werden, lisst sich anhand
der erhobenen Daten vermuten und in der berufsbiografischen Entwicklung
von Esma exemplarisch verdeutlichen: Sie konnte mithilfe der »strukturell
briickenbildenden« (Pickel 2014: 53) Wirkung der religiosen Vergemein-
schaftung ihre (bildungs-)biografische Krise iiberwinden und fand dank des
sozialen Kapitals, das sie akkumulieren konnte, einen Weg, eine nachob-
ligatorische Ausbildung in Angriff zu nehmen. Heute arbeitet Esma dank
ihrer neu erworbenen Ausbildung nur noch 5o Prozent in der Tankstelle, den
anderen Teil ihres Einkommens kann sie mit Dolmetschen bestreiten. Sie
iibersetzt insbesondere fiir die Polizei, wo sie mittlerweile fest angestellt ist.
Die Vergemeinschaftung im Religionsverein bildet mittlerweile seit Jahren
den Mittelpunkt von Esmas (sozialem) Leben und die religiése Praxis stellt
fiir sie (und auch fir ihre Familie) eine tigliche Selbstverstindlichkeit dar.
Auf Vermittlung der Frauengruppe der Moschee ist Esma nun ebenfalls in
einem interkulturellen und interreligiésen Gremium engagiert.

Wie Mey und Rorato (2010) in einer Lingsschnittstudie zu Bildungs-
biografien von Jugendlichen mit »Migrationshintergrund« betonen, lassen
sich die Qualitit von Einbindungen in »herkunftsbezogene Communities«
bildungsbiografisch keineswegs »auf einen blossen Ort des Riickzugs redu-
zieren« (ebd.: 4). Auch Endres et al. (2013: 78) stellen in ihrer empirischen
Studie zu muslimischen Jugendgruppen fest, dass diese — anders als der
vorherrschende gesellschaftspolitische Diskurs bisweilen suggeriert — nicht
Nischengruppierungen darstellen, innerhalb derer junge Menschen von der
Gesellschaft wegdriften:

»Vielmehr bilden sie eigendefinierte Raume, in denen sich Kinder, Jugendli-
che und junge Leute mit Migrationshintergrund wichtige Ressourcen holen
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kénnen, die ihnen helfen, mit einer oft rauen sozialen Umwelt zurecht zu
kommen« (ebd.).

Diese Art von Bedeutung von Religionsvereinen liess sich bei den interview-
ten Frauen ebenfalls feststellen. Die religiose Vergemeinschaftung fithrte bei
ihnen nicht zu einer gesellschaftlichen Separation — im Gegenteil: Die Reli-
gionsgemeinschaft wirkte integrativ und fing auf, wo Sozialstaat, Elternhaus
und Bildungssystem nicht gentigend Unterstiitzung bieten konnten und die
Frauen durch das wirkmichtige Zusammenspiel der Differenzdimensionen
Gender, »Migrationshintergrund« und »class« davon bedroht waren, bildungs-
biografisch »aus dem System zu fallen«.

Religionsvereine und -gemeinschaften bildeten fiir diese Frauen also so-
ziale Riume, wo sie Zugehorigkeit, Anerkennung und Unterstiitzung erfah-
ren konnten und mithilfe derer sie gar mehr Handlungsfihigkeit (Agency) hin-
sichtlich ihrer (Bildungs-)Biografie (wieder-)erlangen konnten.

Zusammenfassung » Taktik« Typus 3

Die Bildungsbiografien der interviewten Frauen, bei denen die »Taktik«
der religiosen Vergemeinschaftung rekonstruiert werden konnte, wurden
zunichst durch starke Momente der Fremdbestimmung und durch ein
intersektionell dusserst wirksames Zusammenspiel verschiedener Differenz-
dimensionen (insbesondere Gender, »Migrationshintergrund«, »class«) gepragt.
Religion als Differenzdimension manifestierte sich in den Bildungsbiografien
der jungen Frauen primir als »soziale Deutungspraxis« (Lingen-Ali/Mecheril
2016: 17) im pidagogischen Kontext im Zusammenspiel mit der Diffe-
renzkategorie Migrationshintergrund«). Mehr Handlungsfihigkeit (Agency)
hinsichtlich ihrer Bildungsbiografie erreichten die Frauen schliesslich mit-
tels der »Taktik« der religiésen Vergemeinschaftung und des im Zuge dieser
akkumulierten sozialen Kapitals (Bourdieu 1983b).

Die Frauen lebten als Téchter von Gastarbeitern oder politischen Gefliich-
teten zunichst als transnationalisierte Familien (Bryceson/Vuorela 2002),
bevor sie mit ihren Miittern und Geschwistern per sog. »Familiennachzug«
in die Schweiz kamen.

Sie waren hinsichtlich ihrer (Bildungs-)Biografie aus intersektioneller
Perspektive gleich mehrfach belastet, einerseits aufgrund des »Migrations-
hintergrundes«, der sie strukturell gesehen gesellschaftlich benachteiligte.
Aufgrund der prekiren arbeitsmarktlichen und gesellschaftlichen Posi-
tion ihrer Eltern wurden sie in der Schweiz einer wenig privilegierten
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unterschichtenden »class« bzw. gesellschaftlichen Position zugerechnet.
Andererseits wirkten auf die Frauen starke Gender-bedingte Einschrankun-
gen hinsichtlich der (Bildungs-)Biografie; insbesondere das traditionelle
elterliche Rollenbild, das eine frithe Heirat der Frauen vorsah, fungierte als
Bildungsbarriere, ging es doch einher mit den elterlichen Vorstellungen einer
generellen Hinfilligkeit einer nachobligatorischen Ausbildung fiir Frauen.
Bereits in der Schule wurden die Frauen, die aus weitgehend sikularen
Haushalten stammten, zudem mit der Differenzdimension Religion kon-
frontiert. Im piadagogischen Kontext wurden sie als Lernende mittels der
Differenzkategorie »Muslimin« als Zugehdorigkeits- und Ausschlusscode als
»Andere« markiert (vgl. Lingen-Ali/Mecheril 2016: 18).

Bei (Bildungs-)Biografien von Frauen, bei denen diese »Taktik« rekonstru-
iert werden konnte, miissen also aus einer intersektionellen Perspektive die
Differenzdimensionen Gender, »Migrationshintergrund« und »class« und Reli-
gion zusammen gedacht werden. Aufgrund des genderbasierten Rollenbilds
und der fehlenden Unterstiitzung des Elternhauses blieb den Frauen eine
nachobligatorische Ausbildung verwehrt. Im Alleingang gelang der Ubergang
von der Realschule in eine nachobligatorische Ausbildung nicht. Sie fanden
sich nach lingerer Ubergangsphase ohne Ausbildung in wenig privilegierter
Ausgangslage auf dem Arbeitsmarkt, in Arbeitsverhiltnissen dort »wo es noch
Platz hat« (Mey 2015: 235).

Sie heirateten frith und fiigten sich zunichst den elterlichen Wiinschen.
Die Arbeit in einer schlecht qualifizierten Position, so die elterliche Vorstel-
lung, war eigentlich als Provisorium bis zur Heirat gedacht und nicht von
Dauer: Dieser elterliche Plan erwies sich jedoch als folgentrichtige Fehlkal-
kulation. Das Paradoxe an der berufsbiografischen Entwicklung der jungen
Secondas war nimlich, dass sie, obwohl fiir sie eine klassische Hausfrauenrol-
le vorgesehen war, hinsichtlich einer arrangierten transnationalen Heirat™ de
facto meist eher eine klassische Mannerrolle einzunehmen hatten. Innerhalb
dieser wurden sie — zumindest wihrend einer gewissen Zeit — zur familia-
len Erndhrerin und auch im ausserhiuslichen Bereich stellten sie die zentrale
Orientierungsfigur ihrer angeheirateten Eheminner dar, die zunichst nicht

51 Eine von der Familie arrangierte Heirat mit einem Partner aus Siidosteuropa bildete
nach 1991 wegen Verschiarfung der Einreisebestimmungen meist die einzige Moglich-
keit fiir Grossfamilien, transnationale Bindungen zu festigen oder neu zu kniipfen (vgl.
Aarburg/Cretler 2011: 233). Eine Einreise in die Schweiz zwecks Arbeitsmigration war
fiir Menschen aus dem Balkan nach 1991 faktisch quasi nicht mehr moglich.
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der Landessprache michtig waren. Dadurch, dass sie durch eine fehlende
Ausbildung in prekiren Arbeitsverhiltnissen standen, die am untersten Ende
des Arbeitsmarkts angesiedelt waren, reproduzierten sie die prekire elterli-
che soziale Stellung. Die Frauen wurden also mittels des Zusammenspiels die-
ser Differenzdimensionen gezwungen, einen Lebensweg einzuschlagen, der
weder ihren Berufswiinschen noch ihren schulischen Fihigkeiten entsprach,
sondern tendenziell den soziodkonomischen Hintergrund der Eltern repro-
duzierte. Ein bildungsbiografisches Ausbrechen stellte fiir die interviewten
Frauen, die sozialisiert waren, sich den elterlichen Wiinschen zu fiigen, zu-
nachst keine Option dar.

Typisch fur die »Taktik« der religidsen Vergemeinschaftung ist das Mo-
ment, in dem sich die Frauen (bildungs-)biografisch in einer Sackgasse sehen
und aufgrund eines massiven strukturellen Drucks in eine scheinbar ausweg-
lose (berufs-)biografische Krise geraten.

Vor dem Hintergrund dieser intersektionell wirksamen Beschrinkungen
lasst sich in diesem Typus die »Taktik« der religiosen Vergemeinschaftung
rekonstruieren: Sie wenden sich einer Religionsgemeinschaft zu, was in
den biografischen Erzihlungen der Frauen als Wendepunkt ihres Lebens
dargestellt wird und teilweise im Zusammenhang mit einem von den Frauen
geschilderten Erweckungserlebnis steht. Was die interviewten Frauen als
»gottliche Rettung« aus der Krise deuten, kann aus sozialwissenschaftlicher
Perspektive als das Wiedererlangen von mehr Handlungsfihigkeit (Agency)
durch die Akkumulation von sozialem Kapital (Bourdieu 1983b) mittels der
»Taktik« (De Certeau 1988: 89) der religiésen Vergemeinschaftung rekon-
struiert werden. Um zu bestehen, mussten sich die interviewten Frauen von
den elterlichen Wertevorstellungen 16sen und darin bestirkt werden, sich
(bildungs-)biografisch ungeachtet grossen strukturellen Drucks weiter zu
entwickeln. Diese Ablésung gelang durch die »Taktik« der religiésen Verge-
meinschaftung. Durch die von der Herkunftsfamilie unabhingige Akkumulation
von sozialem Kapital gelang den Frauen eine berufliche Weiterentwicklung,
die ihnen ansonsten verwehrt geblieben wire.

Verschiedentlich ist auf die gesellschaftlich integrierende Funktion reli-
gioser Netzwerke von Migrant*innen hingewiesen worden (vgl. u.a. Baumann
2015, 2012; Endres et al. 2013, Nagel 2015, 2013, Pickel 2014, Weisskoppel 2008,
Spickard 2005). Dass diese integrierende Funktion auch hinsichtlich von Bil-
dungsbiografien Relevanz entwickeln kann, kann anhand der analysierten
Fille exemplarisch illustriert werden.

- Open Access - [{c) Exa—

221


https://doi.org/10.14361/9783839453186-014
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

222

Islam, Gender, Intersektionalitat

Anders als der gesellschaftspolitische Diskurs suggeriert, wirkten bei
diesen Frauen Religionsgemeinschaften nicht als Orte des Riickzugs in
eine kompensierende Sinnwelt, sondern als integrierende Gemeinschaften.
Hier konnten die Frauen fiir die Berufsbiografie entscheidendes soziales
Kapital (Bourdieu 1983b) akkumulieren und dadurch mehr Handlungsfi-
higkeit (Agency) hinsichtlich ihrer (Bildungs-)Biografie wiedererlangen. Die
Religionsgemeinschaft wirkte als »religioses Sozialkapital« (Pickel 2014: 50)
integrativ und fing auf, wo Elternhaus und Bildungssystem versagten und
die Frauen durch das wirkmichtige Zusammenspiel der Differenzdimen-
sionen Gender, »Migrationshintergrund« und »class« davon bedroht waren,
bildungsbiografisch »aus dem System zu fallen«.

5.4 Typus 4: »Taktik« der widerstandigen Mikropraktiken

b.4.1 Duaa

Duaa (27) wird mir durch eine ihrer Freundinnen, die mit ihr bei einem gros-
sen Detailhdndler zusammenarbeitet, als Gesprichspartnerin vermittelt. Die
junge Frau, so fiel mir bereits bei der ersten Begegnung auf, tragt ihr Haar
unter einem Tuch, das auf eine spezielle Art und Weise geschlungen ist: Es
ist hinten im Nacken zusammengekniipft. Das Tuch war sehr eng gebunden
und an der Vorderfront stirnseitig prangte das goldene Emblem einer grossen
prestigetrichtigen Modemarke. Ich war mir zunichst nicht sicher, ob es sich
bei dem Tuch um ein Modeaccessoire oder ein religiéses Symbol handelte.
Duaa, so erzihlte sie mir bei der ersten Begegnung, ist verheiratet und
hat drei kleine Kinder, welche die Vorschul- und Primarstufe besuchen. Sie
fliichtete mit ihrer Familie als Kleinkind aus einem kriegsgeplagten Land in
der Sahelzone in die Schweiz, die Flucht dauerte mehrere Jahre und fiihr-
te iiber ein arabisches Land auf Umwegen in die Schweiz. Duaas Vater war
urspriinglich Ingenieur, auf dem langjihrigen Fluchtweg und spiter in der
Schweiz arbeitete er jedoch als Koranlehrer und Imam. Duaas Mutter verfig-
te iiber keine formale Schulbildung, sie war Familienfrau und kiitmmerte sich
um die sechs Kinder und heute auch um ihre Enkelkinder. Zeitweise, als ihre
Kinder noch nicht zum Familieneinkommen beitragen konnten, ging Duaas
Mutter putzen, um zum knappen Familieneinkommen etwas beizusteuern.
Eigentlich, sagte Duaa, hitte sie immer gerne Kochin gelernt. Niemals,
wirklich niemals, so erzihlte sie, habe sie im Verkauf arbeiten wollen, so wie
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