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und Schriften. Zudem stellte ich fest, dass Frauen teilweise auch reprisen-
tative Aufgaben tibernehmen, bspw. Fithrungen an Anlissen wie am »Tag
der offenen Moschee« bzw. der »Nacht der Religionen« oder dass gar eine
Moschee an einem »runden Tisch der Religionen« durch eine Frau vertreten
wurde (Feldprotokoll 8.11.2014). Bei den Frauen, die reprisentative Aufgaben
tibernahmen, handelte es sich — wohl nicht zuletzt aufgrund ihrer fundierten
Deutschkenntnisse — fast ausschliesslich um Secondas oder aber Konverti-
tinnen. An der rituellen Einweisung von jungen Middchen und Frauen waren,
wie ich beobachten konnte, auch Frauen der sog. »ersten Generation« von
Zugewanderten beteiligt.

3.2 Ankniipfungspunkte: Forschung zu adoleszenten
Secondas*os muslimischen Glaubens im Kontext des
gesellschaftspolitischen Islamdiskurses in der Schweiz

Wie bereits erliutert, wurde trotz des mit hoher Emotionalitit gefithrten ak-
tuellen Islamdiskurses bisher in der Schweiz auffallend wenig zu biografi-
schen Erfahrungen von adoleszenten Muslim*innen geforscht, insbesondere
zu denen von jungen Frauen der sogenannten »zweiten Generation«. Unzu-
reichende Untersuchungen zu bildungsbiografischen Verliufen von religios
orientierten adoleszenten Secondas ergeben die eigentliche Forschungsliicke.
Dabei bildet gerade das »adoleszente Suchen nach Neuem« (Mey/Rorato 2010:
14) unter den Bedingungen von Migration eine (bildungs-)biografische Her-
ausforderung (vgl. hierzu auch King/Koller 2009b). Nicht zuletzt deshalb, weil
diese Suche eingebunden ist in »soziale Verhiltnisse, in denen nicht nur Ka-
pitalien, sondern auch soziale Anerkennung ungleich verteilt und vielfache
Mechanismen der Reproduktion von sozialer Ungleichheit am Wirken sind«
(ebd.). Anlehnend an King (2004: 28ff.) begreife ich die Phase der Adoleszenz
als »Moglichkeitsraum« (Holzkamp 1983), in welcher in Auseinandersetzung
mit dem >bisherigen« eigenen Leben - und besonders mit der familialen Her-
kunft(-sgeschichte) — in Umgestaltungsprozessen potenziell neue, eigene Le-
bensentwiirfe entwickelt und neue Perspektiven gewonnen werden kénnen
(King 2004: 281T.).

Ungeachtet der eher bescheidenen Forschungslage in der Schweiz zu bio-
grafischen Erfahrungen religios orientierter Secondas muslimischen Glau-
bens im Kontext von Bildungsprozessen existieren etliche Studien, an welche
die vorliegende Untersuchung anschliessen kann. Zentrale Ankniipfungs-
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punkte bilden sozialwissenschaftliche Untersuchungen zu muslimischen
Frauen der sog. »ersten Generation« von Zugewanderten in der Schweiz
(Schild 2010, Baghdadi 2012, 2010) sowie neuere religionswissenschaftliche
und sozialanthropologische Studien, welche die Vielfiltigkeit der Zugeho-
rigkeiten und Grenzziehungsprozesse von jugendlichen Muslim*innen in
der Schweiz untersuchen (Allenbach/Miiller 2017, Allenbach 2016, 2012, 2011,
Allenbach/Herzig 2010, Baumann 2019 (im Erscheinen), Baumann et al. 2017,
Dahinden et al. 2012, 2011, 2010, Endres et al. 2013, Miiller, 2013, 2010).

Es bestehen Hinweise darauf, dass der gesellschaftspolitische Islam-
diskurs einen starken Einfluss auf identitire Aushandlungsprozesse und
Reprisentationsstrategien junger Muslim*innen hat (vgl. dazu Baumann
2019 (im Erscheinen), Behloul 2011; Allenbach et al. 2010: 2). Dass sich solche
Zuschreibungsprozesse verstirkt auf die Selbstreprisentationen junger Mus-
lim*innen auswirken, kénnen die Ergebnisse dreier Projekte des Nationalen
Forschungsprogramms »Religionsgemeinschaften, Staat und Gesellschaft«
(NFP58) aufzeigen (Allenbach et al. 2010; Dahinden et al. 2010, Behloul 2011):

Die Forschungsgruppe um Giordano (Allenbach et al. 2010: 9) stellt fest,
dass adoleszente Muslim*innen als Reaktion auf ihre Ausschlusserfahrungen
aufgrund ihrer Religionszugehorigkeit verschiedenste Strategien entwickeln,
um ihren multiplen Zugehérigkeiten (multiple belonging) Sinn zu verleihen. So
setzen sie bspw. unterschiedliche Aspekte ihrer Zugehérigkeiten (»Muslim;
»Auslinderin«, »eingebiirgert« etc.) flexibel ein, um sie je nach Kontext und
Situation zu betonen und sich zu >Insidern< zu machen (ebd.: 10).

Dahinden et al. (2010: 9) untersuchen in einer weiteren empirischen Stu-
die ebenfalls Strategien von jungen Muslimen, mit etablierten Differenzlinien
umzugehen. Sie typisieren hierbei vier derartige Umgangsstrategien: (1) der
Versuch, hierarchische Machtverhiltnisse der Differenz umzudeuten und da-
durch das prekire gesellschaftliche Anerkennungsverhiltnis zu unterlaufen,
bspw. durch die positive Aufladung der eigenen Herkunft, die als kulturell be-
reichernd dargestellt wird (Dahinden et al. 2010: 9) oder (2) die Mobilisierung
einer reaktiven Minnlichkeit, bspw. durch die provokative offene Infrage-
stellung der Geschlechtergleichheit, mithilfe derer junge Manner versuchen,
ihr prekires Anerkennungsverhiltnis zu unterlaufen, um tber ihren Status
als Mann mehr Selbstbewusstsein zu demonstrieren (»reaktive Ethnizitit«)
(ebd.: 10) oder schliesslich (3) Grenziiberschreitungen bzw. Assimilationsbe-
mithungen, die sich dadurch auszeichnen, dass die Jugendlichen versuchen,
sich vollkommen von der eigenen Herkunft zu distanzieren (ebd.: 10). Be-
sonders hervorzuheben ist das Ergebnis der Forschungsgruppe, dass die eta-
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blierten Differenzlinien von den Jugendlichen nicht etwa als solche infrage
gestellt werden; hiermit wird deutlich, welche starken Machtkonstellationen
mit solchen »Grenzziehungsprozessen« einhergehen (ebd.: 9).

Eine neuere Studie gelangt diesbeziiglich jedoch zu einem anderen Er-
gebnis: In ihrer Untersuchung zu transnationalisierten Peer-Communities in
Bern West stossen Oester und Brunner auf Jugendliche, welche die Diffe-
renzlinien des dominanten Diskurses zwischen Etablierten und Aussensei-
tern nicht akzeptieren und einen Gegendiskurs generieren (Oester/Brunner
2015: 127, Oester/Brunner 2014: 101, 115).

Behloul (2011) zeigt schliesslich auf, wie der Islamdiskurs auch unter Mus-
lim*innen selbst zu unerwarteten Abgrenzungsstrategien fithren kann, im
Sinne einer strategischen Aufwertung ethnischer bzw. religioser Zugehorig-
keit. Die Reprasentationsstrategien bosnischer muslimischer Gruppierungen
der Schweiz in Bezug auf den Islamdiskurs zeigen, wie diese den spezifisch
europiischen Charakter des >bosnischen Islam« betonen und diesen als eine
Art >Garantie gegen religiosen Extremismus« akzentuieren (2011: 316).

Mittlerweile liegt eine Handvoll Studien vor, die sich explizit mit der
(religiosen) Verortung jugendlicher Muslim*innen der zweiten Generation
in der Deutschschweiz befassen: Eine religionswissenschaftliche Studie des
Zentrums fur Religionsforschung der Universitit Luzern (ZRF) zu muslimi-
schen Jugendgruppen und Bildung von zivilgesellschaftlichem Sozialkapital
in der Schweiz (Endres et al. 2013) fokussiert auf die Organisation und
gesellschaftliche Partizipation junger Muslim*innen. Aufbauend auf den
theoretischen Ansatz des zivilgesellschaftlichen Sozialkapitals (civic social
capital) von Stepick kann die Untersuchung belegen, dass muslimische Ju-
gendgruppen eigendefinierte Riume bilden, in denen sich die Jugendlichen
vielfiltige Unterstiitzung holen kénnen, aber auch Ausschlusserfahrungen
verarbeiten sowie niitzliche personliche Fahigkeiten in selbstdefinierter
Weise erlernen bzw. erwerben konnen. Die Studie zeigt auf, dass eine
Einbindung in religiése Jugendgruppen die gesellschaftliche Partizipati-
on junger Muslim*innen eher férdert als — wie von manchen politischen
Akteuren befiirchtet — behindert (Endres et al. 2013: 77-79).

Eine neuere Studie des Zentrums fiir Religionsforschung (ZRF) der Uni-
versitit Luzern (Baumann et al. 2017) befasst sich mit der Frage, an welchen
religiésen Autorititen sich junge Muslim*innen in der Schweiz orientieren.
Die Ergebnisse zeigen, dass junge Muslim*innen verschiedenste Angebote
und Medien nebeneinander nutzen. Zudem weisen die Forschenden nach,
dass Erklirungen und Auslegungen von Eltern, Freunden und Vertrauens-
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personen gegeniiber dem Einfluss von Imamen oder Internetpredigern eine
bisher unzureichend beachtete, bedeutungsvolle Rolle spielen. Die Jugendli-
chen entwickeln laut dem Autor*innenteam auf der Suche nach »Autoritits-
angeboten«Kklare, selbststindige Kriterien und interpretieren die Religion der
Eltern individuell, kritisch und eigenstindig (2017: 2).

Fir die vorliegende Untersuchung dusserst relevant ist auch die Studie
Migration und Religion (2013) der Sozialanthropologin Miiller. Miiller (2013)
zeigt in ihrer umfassenden, theoretisch reichhaltig untermauerten Unter-
suchung zu minnlichen jugendlichen Muslimen und Hindus der zweiten
Generation auf, dass diese sich mitunter zwangsliufig im Spannungsfeld
zwischen »fremd« und »eigen« verorten miissen. Die Jugendlichen bedienen
sich Miiller zufolge dafiir unterschiedlichster Strategien: Wihrend die einen
sich Aufgrund von Ausschlusserfahrungen einer ethnischen bzw. religiésen
Gesellschaft annihern, »wobei sich die Fremdzuschreibungen zu einer Sich-
selbsterfiillenden-Prophezeiung zu entwickeln scheinen« (ebd.: 282), stellen
andere Jugendliche die dominanten Differenzlinien infrage und leisten
mittels ihrer Positionierung Widerstand (ebd.). Miiller unterstreicht die von
Schiffauer (2004) aufgezeigte Tendenz, dass sich die Aushandlungsprozesse
zwischen den Generationen unter den Bedingungen der Migration fur die
Jugendlichen weiter verkomplizieren witrden (Miiller 2013: 284), insbeson-
dere da seitens der »ersten Generation« die Tendenz besteht, die eigenen
Werte zu bewahren (ebd.). Ebenfalls analysiert Miiller die Narrationen der
Jugendlichen iiber deren Zugehorigkeit. Sie regt diesbeziiglich an, zwischen
einer emotionalen und einer zivilgesellschaftlichen Ebene von Zugehorigkeit
zu unterscheiden (ebd.: 282-283) und illustriert dies an der von den Jugendli-
chen verwendeten Zuschreibung der »Eidgenossen« (ebd.: 282) vs. Schweizer
Biirger: Die minnlichen Jugendlichen, welche den Begrift des »Eidgenossen«
als Zuschreibung verwenden, verstehen sich laut Miiller durchaus als Biirger
der Schweiz, jedoch nicht als »Eidgenossen«. Die Zuschreibung »Eidgenosse«
symbolisiert fiir die Jugendlichen die »Einheimischen« ohne »Migrationshin-
tergrund« (ebd.: 283). Als weiteres Resultat weist Miiller nach, dass die von
ihr untersuchten minnlichen Jugendlichen sich fortwihrend mit dem ste-
reotypisierenden Verdacht der Frauenunterdriickung konfrontiert sehen. Sie
versteht die vehemente Befirwortung der Gleichberechtigung der Geschlech-
ter als Strategie dieser Jugendlichen, sich dieser Zuschreibung entgegen zu
stellen und ihre Zugehérigkeit zur Schweizer Gesellschaft zu untermauern
(ebd.: 284). Auch kann Miiller nachweisen, dass die Religionsausiibung fiir
die Jugendlichen eine sehr unterschiedliche Rolle einnimmt. Sie sieht hierbei
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Stolz’ These der Deinstitutionalisierung (Stolz 2012) bestitigt. Ebenfalls kann
sie in Bezug auf Zugehorigkeit feststellen, dass die untersuchten musli-
mischen und hinduistischen jungen Minner ihre Religionszugehdrigkeit
»bewusst wahrnehmen, da sie diese im Migrationskontext immer wieder
erneuern, vergegenwirtigen und begriinden miissen« (Miiller 2013: 283).

Abschliessend gelangt Miiller zu dem interessanten Ergebnis, dass bei
hinduistischen minnlichen Jugendlichen im Gegensatz zu den untersuchten
muslimischen Jugendlichen weniger die Religion als die Hautfarbe als Kriteri-
um des sozialen Ausschlusses dient (ebd.). Daraus zieht sie folgenden Schluss:
»Die Beobachtung, dass sich Religion zu einem wichtigen gesellschaftlichen
Differenzfaktor entwickelt hat, scheint sich also in der Schweiz nur fiir Mus-
lime zu bewahrheiten, nicht jedoch fir Hindus« (ebd.).

Ausserhalb der Schweiz untersuchen zahlreiche empirische Studien iden-
titire Aushandlungsprozesse und Identifikationen muslimischer Frauen der
ersten oder der zweiten Generation sowie ihre Religiositit und religiose Pra-
xis. Als weitgehender Konsens der Studien kann resiimiert werden, dass Se-
condas®os ein unterschiedliches Verhiltnis zu Religion haben, und dass sich
nur ein kleinerer Teil als »religiés« bezeichnet. Die Soziologin Nékel unter-
sucht in einer vielbeachteten Studie Identititskonstruktionen adoleszenter
religiés orientierter Musliminnen der sog. »zweiten Generation« in Deutsch-
land (2002). Sie rekonstruiert einen spezifischen Typus adoleszenter Kopftuch
tragender Muslim“innen — »Neo-Muslimas« (ebd.: 31) —, deren Islamisierung
sie als »weibliche Identititsstrategie« beschreibt (ebd.: 25). »Neo-Muslimas«
setzen Nokel zufolge auf einen »Wandel bzw. eine Ausdifferenzierung inner-
halb des in Deutschland lokalisierten Islam und auf ein selbstbewusstes Ver-
standnis als Muslimas« (ebd.: 16) und verstehen ihre Islamisierung als »Akt der
personlichen Selbstsouverinitit«. Die Religionswissenschaftlerin Klinkham-
mer (2000) untersucht in einer Studie im Anschluss an Weber die sreligiose
Lebensfithrung«< sunnitischer Tirkinnen der zweiten Generation in Deutsch-
land und stellt fest, dass die von ihr befragten Frauen ihre Auseinanderset-
zung mit dem Islam rekurrierend auf die Fremdzuschreibung als Tiirkinnen
und Muslim*innen fithren (Klinkhammer 2000: 284).

Schréter analysiert in einer iiber weite Strecken dusserst kulturalistisch
anmutenden Studie — Mohammeds deutsche Tochter (2002) — Bildungsprozesse
junger Musliminnen in Deutschland »bei Kulturwechsel« (ebd.: 11). Sie kommt
zu dem Ergebnis, dass sich die meisten jungen Frauen hinsichtlich ihrer Bil-
dungswege kritisch mit religidsen Beziigen auseinandersetzen (ebd.: 275-76).
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Hummrich eréffnet in ihrer Studie Bildungserfolg und Migration (2009) ei-
ne Perspektive, die weg von einer defizitorientierten Sichtweise hin zu einer
ressourcenorientierten, »chancenhaften Betrachtung« (Hummrich 2009: 248)
von Religiositit im Zusammenhang mit (Bildungs-)Biografien fithren soll. Sie
konstatiert, dass »auch in kollektiven Orientierungen bei Migranten jugend-
liche Religiositit mit einer reflexiven Auseinandersetzung mit gesellschaftli-
cher Pluralisierung einhergeht, die neben individuellem Bewiltigungspoten-
zial auch kollektive Orientierungsmuster bietet« (ebd.: 248-249).

Beziiglich der gesellschaftlichen Selbstverortung und der Rolle der Reli-
gion in biografischen Prozessen finden sich in Deutschland auch Studien,
die diese identifikatorischen Aushandlungsprozesse zu typisieren versuchen
(Wensierski/Litbcke 2012, 2011, 2007; Karakasoglu-Aydin 2000; Tietze 2001).
Ausgehend von der erkenntnisleitenden Hypothese, dass »der religiés-kul-
turelle Kontext der muslimischen Herkunftsmilieus der Jugendlichen einen
prigenden und strukturierenden Einfluss auf die Alltags- und Lebenswel-
ten, die Orientierungsmuster und die biografischen Lebensentwiirfe der Ju-
gendlichen hat« (Wensierski/Liibcke 2011: 94), befragen Wensierski und Liib-
cke in einer grossangelegten qualitativen Studie 107 muslimische Jugendli-
che der zweiten Generation in Bezug auf ihre Aufwachsprozesse, die Struk-
tur und Prozesse der Jugendphase, sowie Alltags- und Jugendkulturen (Wen-
sierski/Litbcke 2012, 2011, 2007, Litbcke 2007). Sie erstellen eine Typologie,
welche den Pluralismus dieser Jugendbiografien zum Ausdruck bringen soll
(Wensierski/Liibcke 2011: 94-95): Basierend auf der nicht unproblematischen
Annahme’ eines »muslimischen Habitus« (Kelek 2002: 64) konstruieren sie
fiinf Typen muslimischer Jugendbiografien: 1. sikularisierter jugendbiogra-
fischer Verselbststindigungsprozess, 2. bi-kulturelle Identititsproblematik,
3. Re-Islamisierung im Gefolge der Adoleszenz, 4. islamisch-selektiv moder-
nisierte Jugendbiografie und 5. anomisch-delinquente Migrantenbiografie.
Wensierski und Litbcke argumentieren, dass muslimischen Jugendbiografi-
en »das Spannungsfeld zwischen Mehrheitsgesellschaft und Migrantencom-
munity als biografisches Problem zwischen sikularer Mehrheitskultur und
islamischer Herkunftskultur« (Wensierski/Liibcke 201: 95) inhirent sei. Sie
suchen mittels Fallanalysen zu belegen, wie biografische Identititskrisen im
Verlauf der Adoleszenz ausgetragen und entschieden werden (ebd.).

5 Keleks Annahme kann dahingehend kritisiert werden, dass sie bspw. zur essenzialisie-
renden Behauptung fithren kann, die »Unterdriickung der Frau« sei dem orthodoxen
Islam inhérent (vgl. Allenbach/Miiller 2017: 273).
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Auch in Osterreich existiert eine Reihe von (allerdings quantitativ ausge-
richteten) soziologischen Studien, die sich mit der gesellschaftlichen Teilhabe
der »zweiten Generation« von Muslim*innen in Osterreich befassen (Weiss et
al. 2016, 2014, Weiss 2007).

Weitere Ankniipfungspunkte bieten Killian und Johnson (2006), die iden-
titire Aushandlungsprozesse von Maghrebinerinnen der sog. »ersten Genera-
tion« von Zugewanderten in Paris untersuchen. Die Forscherinnen stellen
fest, dass muslimische Frauen in Frankreich besonders gewichtigen, histo-
risch bedingten »Othering«- Prozessen ausgesetzt sind und als »the ultimate
>other« konstruiert werden (2006: 61). Im Laufe ihrer Interviews bemerken
sie, dass auffillig viele Gesprachspartnerinnen, wenn sie nach einer Selbstbe-
schreibung gefragt wurden, speziell betonen und insistieren, sie seien nicht
simmigrants«< (ebd.: 72). Kilian und Johnson argumentieren, dass die Frau-
en, indem sie sich explizit von der Zuschreibung >immigrant« distanzieren,
mithilfe einer »Not-me«-identity« eine gesellschaftliche Fremdzuschreibung
zuriickweisen, welche sie einer Gruppe mit niedrigem sozialen Status zu-
schreiben und ihnen so keinen Raum fiir Aushandlung lassen wiirde (ebd.).
Durch die Ablehnung dieser Zuschreibung versuchen sie sich einer identiti-
ren Fremdverortung zu widersetzen und Kontrolle iiber diese Zuschreibungs-
prozesse zu etlangen (ebd.: 75). Die Ergebnisse von Kilian und Johnson zu
Muslim*innen der sog. »ersten Generation« in Paris sind ungeachtet unter-
schiedlicher Zuginge und Forschungskontexte dusserst dhnlich zu den Er-
gebnissen der Studien von Schild (2010) und Baghdadi (2012, 2010) zu Mus-
lim*innen der »ersten Generation« von Zugewanderten in der Schweiz: Die
Befragten rekurrieren in ihrer Selbstpositionierung auf das stereotype Bild
»der Muslimin«, um sich selbst davon abzugrenzen.

Eine neuere Ethnografie von Bendixsen iiber junge Musliminnen in Berlin
(Bendixsen 2013) bildet einen weiteren zentralen Ankniipfungspunkt fir die
vorliegende Untersuchung. Bendixsen zeigt auf, wie die Verortung als »reli-
gious subject« (ebd.: 283) die jungen Frauen vor vielfiltige Herausforderungen
stellt:

»Nonetheless, crafting the Self as a religious subject brings with it restric-
tions, obligations, and (potential) group identification, which are all rein-
forced by the excessive public focus on Muslim woman and the headscarf.
For these women, the crafting of a religious Self also takes place within a
context of representing Islam, at the local, national and global level. (...). As
young women are deepening their religious orientation, they face their own
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and others’ expectations that they also take on a role as representatives and
transmitters of the meaning of Islam in twenty-first century Germany. The
consequences that this responsibility has in the youths’ everyday life how-
ever, cannot be overstated. Social pressure from themselves, their peers, and
other Muslims becomes a component of their efforts to develop into Good
Muslims, as defined by an Islamic discourse situated in a sociohistorically
defined context« (ebd.).

Bendixsen unterstreicht, dass ein stereotypisierendes Bild einer (nicht-libera-
len) religiésen jungen Muslimin, die von patriarchalen religidsen Strukturen
gefangen und unterdriickt und somit handlungsunfihig sei, komplett igno-
riere, welch komplexe Prozesse und »politics of the religious self« der religio-
sen Identifikation bei den jungen Musliminnen der sog. »zweiten Generation«
stattfinde (ebd.: 290).

Bendixsen verdeutlicht, wie die jungen Frauen als Strategie eine von ih-
nen als »puren Islam« beschriebene Religion zu leben versuchen, um sich vom
»ethnisierten, traditionellen Islam ihrer Eltern abzugrenzen (ebd.: 281, 286).
Sie sieht dies einerseits als gesellschaftliche (generationale) Selbstpositionie-
rungsstrategie der religiosen Muslimas unter den Bedingungen des Islamdis-
kurses, andererseits aber auch als urbanes Phinomen (ebd.: 287). Sie erkennt
im anonymen urbanen Raum grossere Moglichkeiten fur die jungen Frau-
en, sich einerseits in einem vom religiosen Umfeld ihrer Eltern losgelésten
religiosen Milieu zu bewegen. Andererseits biete der urbane Raum Méglich-
keiten, religiose Lebenspraxis und jugendkulturellen Lifestyle zu verbinden
(ebd. 287, 288).

Von spezieller Bedeutung fir vorliegendes Projekt — auch in Bezug
auf die theoretische Herangehensweise — ist der Artikel der deutschen
Erziehungswissenschaftlerin Riegel (2011), der sich speziell mit Religion als
Differenzmarker im padagogischen Bereich befasst. Riegel analysiert darin
die Herstellungsprozesse von Differenz im (sozial-)pidagogischen Sprechen
iber Jugendliche mit »Migrationshintergrund« im deutschen Kontext (2011:
319). Hierbei nimmt sie auf die theoretischen Konzepte der Intersektionalitit
und Interdependenz Bezug. Sie gelangt zu dem Schluss, dass »Prozesse des
Othering sowie anti-muslimische, rassistische, heterosexistische Diskurse
und Reprisentationen« (ebd.: 337) in (sozial-)pidagogischen Prozessen all-
gegenwirtig seien und dass diese Differenzmarker nicht einzeln, sondern
ineinander verschrinkt auftreten und sich so »gegenseitig beeinflussen und
bestirken« (ebd.). Als ein weiteres Ergebnis streicht sie heraus, dass in den
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von ihr untersuchten Erzihlungen der Jugendarbeiter*innen tiber Jugendli-
che mit »Migrationshintergrund« Differenzlinien vor allem entlang kulturell-
religiéser Grenzen konstruiert wiirden. Riegel zeigt auf, wie Religion in die-
sem Kontext zum Differenzmarker wird: Sie stellt fest, dass in Erzihlungen
von Jugendarbeiter*innen speziell muslimische Jugendliche als »von der
»deutschen Kultur« (...) abweichend« (ebd.: 321) konstruiert wurden. Ebenso
verdeutlicht sie, wie sich diese Differenzen anhand gingiger Differenzmarker
manifestieren, so zum Bespiel anhand von Erzihlungen tiber >unterdriicktec
muslimische Midchen, patriarchale Geschlechterrollenvorstellungen und
gewalttitige Konflikte.

Inwiefern sich religiés orientierte Secondas muslimischen Glaubens in
der Deutschschweiz ebenfalls mit der Differenzkategorie »Muslimin« im Bil-
dungskontext konfrontiert sehen und wie sich dies auf ihre Bildungsbiogra-
fien auswirkt, ist Gegenstand der vorliegenden Untersuchung.

3.3 Schweizerisches Bildungssystem im Kontext
von sozialer Ungleichheit

Im Folgenden soll in einem Uberblick kurz auf das Bildungssystem der
Schweiz eingegangen werden (Kap. 3.3.1). In einem zweiten Kapitel (Kap.
3.3.2) werden Forschungen zu Jugendlichen mit »Migrationshintergrund«
in schulischen Ubergingen fokussiert, um dergestalt die institutionellen
Bedingungen zu umreissen, innerhalb derer sich junge Secondas behaupten
milssen.

3.3.1 (Uberblick: Gliederung des Bildungssystems in der Schweiz

Das schweizerische Bildungssystem zeichnet sich in erster Linie durch seine
foderalistische Organisation und durch seine frithe Selektion aus. Das Bil-
dungswesen in der Schweiz ist von der obligatorischen Schule bis zur Ter-
tidrstufe (Hochschulen und héhere Berufsbildung) zwar Staatsaufgabe, die
Verantwortung fiir die Bildungsginge liegt jedoch aufgrund des Foderalis-
mus primir bei den Kantonen. Im nachobligatorischen Bildungsbereich, der
allgemeinbildende Schulen, Berufsbildung und Hochschulen umfasst, teilen
sich Bund und Kantone die Verantwortung fiir das 6ffentliche Bildungswesen
(BES 2017a).
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