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DOSSIER

|
BAIRAM, BALKANSLANG,
BASKETBALL...

Die vielfdltigen Zugehdrigkeiten von muslimischen Jugendlichen in der Schweiz

Text: Brigit Allenbach

Abstract

BAYRAM, BALKAN SLANG, BASKETBALL...
The multiple belonging of young Muslims in Switzerland

This paper is about the multiple belonging of young Muslims in Switzerland. It aims to understand how children of
immigrants from South East Europe take an active part in the «politics of belonging» in everyday life. In Western
Europe, the category «Muslim» is represented by two dominant frames: the security frame, that identifies Muslims
globally with terrorism, and the culturalist frame, that sets the West against Islam. Yet, which kinds of identification
matter for young Muslims themselves? The ethnographic examples illustrate the many possible ways of orienting one’s
life as a young Muslim in Switzerland. This paper concludes that a greater emphasis upon the multiple belonging of
young Muslims in Switzerland helps counter a widespread tendency to propose a hegemonic and dichotomist view in
terms of «them and us».

Schlagwérter: Junge Muslime, vielfiltige Zugehorigkeiten, Religion, Ethnographie, Kindheitsforschung
Keywords: Young Muslims, multiple belonging, religion, ethnography, childhood studies

Einleitung

Es lassen sich in den europdischen Einwanderungslindern
aktuell zwei dominante Interpretationsschemas («frames», vgl.
Goffman 1974) ausmachen, die sich auf die Kategorie «Mus-
lime» beziehen: einerseits das Sicherheitsschema — Muslime
werden pauschal als Terroristen verdachtigt — und andererseits
das kulturalistische Schema — der Islam als kultureller und reli-
gioser Gegensatz des Westens, verstanden als je zwei einheitli-
che Blocke ausserhalb der Geschichte (Frisina 2010: 560). Talal
Asad hat diesen zweiten Aspekt betont, indem er Europa als
Narrativ bezeichnet, das den Islam ausschliesst, wobei diesbe-
zglich liberale und reaktionire politische Positionen weitge-
hend iibereinstimmen (Asad 2003: 164). Die islamfeindlichen

"Vgl. das SVP Parteiprogramm 2011-2015, zuganglich auf www.svp.ch.

Stimmen sind in der Schweiz seit dem via Volksabstimmung
eingefiihrten Minarettverbot Ende November 2009 deutlicher
horbar geworden. Federfiihrend ist dabei die SVP, die in ihrem
aktuellen Parteiprogramm unter dem Titel «Unsere Werte
sind herausgefordert» einen neuen Abschnitt iiber Religion
eingefiigt hat. Es wurde bereits an anderer Stelle ausgefiihrt,
wie sehr die Debatte geprigt ist von einem monoidentitiren
Diskurs: Muslime sind in erster Linie Muslime (Allenbach &
Sokefeld 2010). Daandere Zugehorigkeiten und Identifizierun-
gen nicht représentiert werden, bleiben auch die Differenzen
der Muslime untereinander sowie ihre Gemeinsamkeiten mit
Nicht-Muslimen weitgehend unsichtbar. Der vorliegende Arti-
kel richtet den Blick auf Kinder von muslimischen Zugewan-
derten, die in der Schweiz aufwachsen und handelt von ihren
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vielfiltigen Zugehorigkeiten. Ziel ist es, die Aushandlung von
Zugehorigkeit als einen aktiven Prozess zu untersuchen. Wel-
che Zugehorigkeiten und Identifizierungen sind wichtig? Wel-
che Rolle spielen dabei die Familie und die Beziehungen mit
Gleichaltrigen? Lassen sich in den Gesprichen mit den Jugend-
lichen Effekte des islamfeindlichen Diskurses entdecken?

Der Beitrag stiitzt sich auf meine Forschung zu Migration
und Religion im Nationalen Forschungsprogramm «Religions-
gemeinschaften, Staat, Gesellschaft» (NFP 58)2. Es wurden
Kinder und Jugendliche in verschiedenen Handlungsfeldern
in die Untersuchung einbezogen. In der ersten Phase des Pro-
jekts haben wir Gruppendiskussionen zum Thema Religion in
Schulklassen der Mittel- und Oberstufe durchgefiihrt. In einer
zweiten Phase ging es darum, die Bedeutung der Religion fiir
Kinder von Zugewanderten in der «Handlungsarena Familie»
zu untersuchen. Entsprechend der Spezialisierung der beiden
Projektleiterinnen wurde die Zielgruppe eingeschriankt auf
Familien aus Stidasien und Siidosteuropa. Im Anschluss an die
Forschungsaktivitaten in den Schulklassen tibermittelten wir
via Lehrpersonen einen Brief an die Eltern, in dem wir ankiin-
digten, dass wir die Familie des Kindes gerne kennen ler-
nen wiirden, um mehr iiber die Situation von zugewanderten
Familien und tiber die Bedeutung von Religion in ihrem All-
tag zu erfahren. Auf diese Weise ergaben sich aber nur wenige
Kontakte und wir rekrutierten deshalb die Jugendlichen vor
allem mit Hilfe von religiosen und kulturellen Vereinen.

Die befragten Secondos aus den Nachfolgestaaten Jugos-
lawiens waren mehrheitlich zwischen 11 und 18 Jahre alt. In
einzelnen Fillen wurden auch junge Erwachsene interviewt.
Zentrales Anliegen des Projekts war es, Kinder und Jugend-
liche verschiedener Glaubensrichtungen sowie aus religiosen
und aus nicht-religiosen Familien in die Untersuchung ein-
zubeziehen, um ein moglichst breites Spektrum der «geleb-
ten Religion»® (McGuire 2008) abzudecken. Da Kinder
und Jugendliche in hohem Mass von erwachsenen Personen
abhingig sind, hatten wir in der Regel auch Kontakt mit den
Eltern der Befragten oder mit erwachsenen Mitgliedern der
involvierten kulturellen oder religiosen Vereine. Informelle
Gespriche und teilnehmende Beobachtung bildeten einen
wichtigen Bestandteil der Untersuchung (Besuche von Fami-
lien zu Hause, Teilnahme an Veranstaltungen).

Zunichst folgen Bemerkungen zum theoretischen Rahmen
und Hintergrundinformationen zur Einwanderung aus Stidost-
europa sowie beziiglich der Situation von muslimischen Secon-
dos alsreligiose Minderheit in der Schweiz. Im vierten Abschnitt
werden methodische Uberlegungen dargestellt. Anschliessend
wird der Feldzugang anhand von Beispielen illustriert. Es soll in
den Blick genommen werden, wie 11- bis 15-jahrige Jugendli-
che mit der Forscherin und ihrem Projekt umgehen. Im sechsten
Abschnitt folgen Schilderungen von Jugendlichen zum Rama-
dan in der Schweiz. Das Fazit verkniipft die ethnographischen
Fallbeispiele mit der Theorie der «Politik der Zugehorigkeit».
Es wird postuliert, dass die Fixierung der Jugendlichen auf ihre
Zugehorigkeit zu einer religiosen Minderheit und die damit ver-
bundene Zuschreibung als die «<Fremden» dusserst fragwiirdig
ist, da sie den vielfaltigen Zugehorigkeiten der Kinder von mus-
limischen Zugewanderten nicht gerecht wird.

Politik der Zugehoérigkeit

Kinder geniessen als Biirger eines Staates besonderen Schutz
und bestimmte Rechte. Die neuere Forschung betont die
gewandelte Beziehung der Biirger zum Nationalstaat als
Folge von Transnationalismus und Globalisierung. Im Fol-
genden stiitze ich mich vor allem auf die Theorie der «Politik
der Zugehorigkeit» (politics of belonging), wie sie z.B. von John
Crowley (1999) und Nira Yuval-Davies et al. (2006) formu-
liert worden ist. Es handelt sich kurz gesagt um den Versuch,
eine Grundlage fiir die dichte Beschreibung der gesellschaftli-
chen Integrationsdynamik aus einer vergleichenden Perspek-
tive zu liefern. Der Ansatz richtet den Blick sowohl auf insti-
tutionelle als auch auf diskursive Prozesse, die mit Migration
einhergehen (Crowley 1999: 22-23).

Eine wichtige Dimension von Zugehorigkeit ist die Biir-
gerschaft im Sinne der citizenship, welche in Anlehnung
an den britischen Soziologen Thomas H. Marshall als «full
membership in a community with all its rights and obliga-
tions» definiert wird (Yuval-Davies et al. 2006: 2). Biirger-
schaft beschrinkt sich also nicht auf die Staatsangehérigkeit
(im Sinne der Nationalitdt) und das Recht auf Einbiirge-
rung, sondern meint allgemein die Moglichkeiten der Par-
tizipation in einem Gemeinwesen. Zugehorigkeit beinhal-

2Das Projekt «Migration und Religion: Perspektiven von Kindern und Jugendlichen in der Schweiz» wurde vom Schweizerischen Nationalfonds zur
Forderung der wissenschaftlichen Forschung finanziert (siehe dazu Allenbach, Herzig & Miiller, 2010). Zusdtzliche Daten wurden im Rahmen eines
von der Jacobs Foundation finanzierten Fellowship an der Universitat Ziirich erhoben.

% «Gelebte Religion» beinhaltet mehr als die Vorgaben von religiésen Institutionen tiber Religiositit. Das Konzept der US-amerikanischen
Religionsanthropologin Meredith McGuire (2008) bietet eine Grundlage fiir die ethnographische Untersuchung der religiésen Praxis und der
subjektiven Bedeutung von Religion. Im Zentrum steht die Verwobenheit von Religion und Kultur, wie sie sich im Alltagsleben darstellt.
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tet zudem auch die Art und Weise, wie die Leute sich selbst
und andere definieren. Diese Komponente von Zugehorig-
keit ldsst sich am besten untersuchen anhand von Erzahlun-
gen der Leute dariiber, wer sie sind:

«These narratives are contested, fluid and constantly chan-
ging but are clustered around some hegemonic constructions
of boundaries between «self> and «other> and between ws> and
«hem> and are closely related to political processes.» (Yuval-
Davies et al. 2006: 2)

Zugehorigkeit umfasst die gefiihlsmissige Bindung an
etwas, beinhaltet beispielsweise das Gefiihl des Zuhause-
Seins und des sich Sicher-und-Aufgehoben-Fiihlens. «Poli-
tik der Zugehorigkeit» bezieht sich auf politische Projekte
oder Prozesse, deren Ziel es ist, Zugehorigkeit zu bestimm-
ten Kollektiven zu schaffen, wobei diese Kollektive selbst im
Zusammenhang mit diesen Prozessen konstruiert werden und
dabei alles, womit Grenzen konstruiert werden konnen, zum
Einsatz kommen kann (Yuval-Davies et al. 2006: 2). Zusam-
menfassend ldsst sich sagen, dass der Begriff der «Zugehorig-
keit» sich als Alternative zum mit viel zu vielen Bedeutungen
tiberfrachteten Identitatsbegriff anbietet. Zugehorigkeit bein-
haltet vielféltige Identifikationen und Identifizierungen, die
jeweils kontextspezifisch und in Machtverhiltnisse eingebet-
tet sind (vgl. Brubaker 2007 und Anthias 2009).

Secondos aus Siidosteuropa in der Schweiz

2006 lebten rund 333000 Personen aus den Nachfolgestaaten
von Jugoslawien in der Schweiz (Kampf 2008: 96). Wenn die
Eingebiirgerten sowie die Fliichtlinge dazugerechnet werden,
ergibt sich die geschitzte Zahl von etwa einer halben Million
Migranten aus diesen Staaten, was rund 7 % der Wohnbevol-
kerung in der Schweiz entspricht. Familien aus den Nach-
folgestaaten Jugoslawiens bilden im Hinblick auf die Religi-
onszugehorigkeit eine sehr heterogene Kategorie — in erster
Linie handelt es sich um Muslime, romisch-katholische und
serbisch-orthodoxe Christen sowie einen relativ hohen Anteil
von Personen, die keine Religionszugehorigkeit haben oder
dazu keine Angaben machen (vgl. Allenbach 2011). Viele
Familien sind zudem religios gemischt. Gemiss Volkszdhlung
2000 bilden die Muslime aus den Nachfolgestaaten Jugosla-
wiens mit 176000 Personen gut die Hilfte der rund 300000
Muslime in der Schweiz (vorwiegend Albaner aus Kosovo und
Mazedonien sowie Muslime aus Bosnien und Herzegowina).
Der Anteil der jungen Muslime (unter 25 Jahren) ist hoch und

4 Auf Deutsch: Das Beste, das es je gegeben hat.

betragt rund 40 % (EKM 2010: 8). Zu beachten ist, dass die
Mehrheit der Muslime in der Schweiz entweder nicht glaubig
oder nicht praktizierend ist (EKM 2010: 14).

Der deutsche Ethnologe Werner Schiffauer hat im Rah-
men seiner Untersuchungen der muslimischen Diaspora in
Deutschland die folgenden Beobachtungen gemacht: Die
zweite Generation muss sich dort zurechtfinden, wo sie lebt
und arbeitet. Diese Aufgabe ist heute fiir muslimische Jugend-
liche in den europdischen Einwanderungslindern besonders
kompliziert (Schiffauer 2004: 354). Dabei spielen zwei Fak-
toren eine wichtige Rolle. Erstens: Die Entgegensetzung von
Islam und Europa wird nicht nur von der Einwanderungsge-
sellschaft sondern auch von der ersten Generation selbst als
Verhiltnis von Eigenem und Fremdem konstruiert. Zweitens:
Dabei handelt es sich um ein Machtverhiltnis und nicht um
ein Verhiltnis unter Gleichen. Die Etablierten sind ungleich
machtiger. Die Neuankémmlinge, die einen Platz fiir ihre
Religion erkdmpfen wollen, sind deshalb in einer struktu-
rell benachteiligten Situation gegeniiber den Platzinhabern,
die die Bedingungen fiir die Zulassung definieren (Schiffauer
2004: 354). Die bewusste Hinwendung zum Islam aus freier
Entscheidungist heute in der zweiten Generation in den euro-
pdischen Einwanderungsldndern verbreitet. Es gibt laut Schif-
fauer (2004: 357) dazu jedoch keine systematischen Untersu-
chungen, daes viel schwieriger sei, diese individuell definierte
muslimische Lebensweise zu erforschen als den kommuna-
listischen oder den revolutionidren Islam. Diese Liicke kann
auch der vorliegende Beitrag nicht schliessen. Wichtig ist, zu
verstehen, dass sich die Kategorie «<muslimisch» hier nicht auf
eine Gruppe von Menschen mit gemeinsamen Eigenschaften,
sondern auf die grosse Mehrheit der «gewohnlichen Mus-
lime» (EKM 2010) bezieht, die in der Offentlichkeit weitge-
hend unsichtbar sind. Viele von ihnen pragen die Jugendkul-
tur in der Schweiz mit verschiedensten Ausdrucksformen. So
entbehrt es nicht einer gewissen Ironie, dass das Schweizer
Wort des Jahres 2009 «Minarettverbot» lautete, das Schwei-
zer Jugendwort «S Beschte wos je hets gits»*. Kreiert wurde
letzteres vom 21-jahrigen Mazedonier Heshurim Aliu mit
Wohnsitz im Baselbiet (Wikipedia 2011).

Ethnographische Feldforschung und
die Zielgruppe «Teenager»

Wichtigste Erkenntnis der neueren sozialwissenschaftlichen
Kindheitsforschung ist die Abwendung von der Vorstellung,
dass Kinder passive Empfanger von Kultur und Sozialisation
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mit nur marginaler Beteiligung am gesellschaftlichen Wandel
seien (Caputo 1995: 22). Methodisch stellen sich bei der For-
schung mit Teenagern dhnliche Fragen wie bei jeder sozial-
wissenschaftlichen Untersuchung: «what is important is that
the particular methods chosen [...], should be appropriate for
the people involved in the study, its social and cultural con-
text and the kinds of research questions that have been posed»
(Christensen & James 2000: 2). Die Reflexion der asymmet-
rischen Beziehung zwischen Forschenden und Untersuch-
ten steht deshalb im Zentrum der ethnographischen Kind-
heitsforschung. Judith Okely formuliert es kurz und biindig:
«Social research is always about social relationships» (1992,
zit. in: Christensen & James 2000: 5).

In ihrer klassischen Einfithrung in die Kunst der Feldfor-
schung behandelt Rosalie H. Wax (1971:9-10) auch die Bedeu-
tung von Alter, Geschlecht und sozialem Status der Forscherin
fiir den Feldzugang. Sie berichtet einfiihrend von einem eige-
nen Versuch, Interviews mit Native Americansim Teenageral-
ter durchzufiihren. Es stellte sich heraus, dass die Madchen
eher bereit waren, Fragebogen schriftlich auszufiillen, als mit
Fremden zu sprechen, wobei «fremd» sich in diesem Fall auch
auf die Forschungsassistentinnen von Wax bezog, die selbst
«junge» Native Americans waren. Da es sich um Hochschul-
absolventinnen (co/lege graduates) handelte, war die soziale
Distanz zu den lokalen Jugendlichen gross. Es ist nicht iiber-
raschend, dass die informellen Gesprache der Forschungsassis-
tentinnen mit den Teenagern fiir die Forschung am interessan-
testen waren. Diese informellen Gespriche ergaben sich erst,
als die Assistentinnen Gelegenheit bekamen, die Teenager bei
ihren alltdglichen Aktivitdten zu begleiten.

Im Rahmen des NFP 58-Projekts waren die Moglichkei-
ten fiir die Teilnahme der Forschenden an den Aktivitdten von
Jugendlichen beschriankt und zwar nicht allein aufgrund von
Alter, Geschlecht und sozialen Status der Forschenden. Zu
beachten ist auch die Rolle der Religion im Alltag von Jugend-
lichen. Abgesehen vom Religionsunterricht und von religiosen
Festen sind — ausserhalb des Privatbereichs — die Aktivitdten
der Jugendlichen kaum mit Religion verbunden®. Um die Akti-
vitdten der Jugendlichen zumindest punktuell zu erfassen, ver-

wendeten wir zusitzlich zu Leitfadeninterviews und Gruppen-
diskussionen auch Titigkeitsprotokolle. Auf einem Flyer wurde
erklart, worum es geht: Die Jugendlichen sollten wahrend sieben
Tage festhalten, was sie mit wem machen, wie lange ihre Aktivi-
taten dauern, und wo sie sich aufhalten (Schule, Freizeit, Familie
usw.). Auch wenn diese Tatigkeitsprotokolle die Teilnahme an
den Aktivitdten von Jugendlichen nicht ersetzen konnen, bie-
ten sie die Moglichkeit, mehr iiber die verschiedenen Welten
von Jugendlichen zu erfahren. Es soll hier jedoch festgehalten
werden, dass es nicht einfach war, die Jugendlichen zum Mit-
machen zu bewegen. Im Unterschied zur Welt der Schule, in
der die Lehrperson ihren Schiitzlingen Auftrige erteilt, sind die
Forschenden auf den Goodwill der Jugendlichen angewiesen.

Ethnographische Feldforschung und
«gelebte Religion»

Ziel der folgenden Beispiele ist es, den Zugang zum Feld und
die Feldforschung als Praxis in die Analyse einzubeziehen. Es
geht darum zu untersuchen, wie die Erforschten mit der For-
scherin und deren Anliegen umgehen, umihre aktive Rolle bei
der Interpretation des Projekts. Es soll gezeigt werden, dass
die Reflexion der Forschungspraxis ein besseres Verstindnis
des sozialen Kontextes der Erforschten ermoglicht. Dabei sol-
len die Motive ebenso wie die Weigerung mitzumachen in den
Blick genommen werden.

Ariana und Dafina?$

Der Kontakt zur Familie von Ariana (12) und Dafina (11)
wurde mir vom Albanischen Frauenverein vermittelt, nachdem
ich mehrmals am Frauentreff teilgenommen hatte. Ariana und
Dafina empfingen mich gemeinsam mit ihrer Mutter im Wohn-
zimmer und zu dritt plauderten wir angeregt. Die Familie lebt
seit 21 Jahren in der Schweiz und ist eingebiirgert. Ich erfuhr,
dass sie alle religiosen Feste feiern, also nicht nur Bairam”’, son-
dern auch Weihnachten und Neujahr. Ariana (12) meinte: «Wir
haben viele dhnliche Feiertage. Ihr zum Beispiel habt den Mut-
tertag, soviel ich weiss im Mai, wir feiern den Muttertag am 8.

$Zum Zeitpunkt der Forschung gab es noch keine muslimische Jugendorganisation in der Schweiz. In den mir bekannten Moscheevereinen waren
die Aktivititen der Jugendlichen sehr begrenzt und eher informell. Die Organisationen muslimischer Studierender an Universititen entsprachen

altersmassig nicht der Zielgruppe unserer Forschung.

¢Um die Anonymitat der dargestellten Personen zu schiitzen, wurden die Namen gedndert und weitere Angaben teilweise verfremdet. Wortliche

Zitate habe ich redigiert, so dass sie sprachlich korrekt und moglichst leserfreundlich sind.

7 Auf Tirkisch heisst «<bayram» Fest und bezeichnet die beiden wichtigsten Feste des Islam: das Zuckerfest am Ende des Ramadan und das Opferfest,

das 70 Tage spater stattfindet.
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Marz». Es stellte sich heraus, dass die weiblichen Mitglieder der
Familie mit ihren Freundinnen anlésslich des Internationalen
Frauentags in einen albanischen Club zur Frauendisco pilgern.
Als ich einige Zeit spéter anrief, um einen Interviewtermin zu
vereinbaren, sagte mir Dafina ab. Sie begriindete die Absage
damit, dass ihre Familie nicht in die Moschee gehe. Sie glaube
zwar schon an Gott und bete abends vor dem Schlafen, aber
trotzdem mochte sie bei dem Projekt nicht mitmachen.

Die Absage von Dafina ldsst sich so verstehen, dass das
Thema Religion sie weniger interessiert und ihr schlicht das
Motiv fehlt, mitzumachen. Die Erklarung, dass ihre Familie
nicht in die Moschee gehe, weist auf die interne Differenzie-
rung von muslimischen Familien hin.

Fatima

Den Kontakt zu Fatima (15) vermittelte eine freiwillige Mitar-
beiterin der Caritas, die Fatima manchmal bei den Hausaufga-
ben hilft. Am Telefon erfuhrich, dass Fatimas Eltern Albaner aus
Mazedonien und sehr religios seien. Fatimas Vater ist vor rund
25 Jahren als Saisonnier in die Schweiz gekommen. Als Fatima
drei Monate alt war, zog die Familie in die Schweiz und vor Kur-
zem liessen sie sich einbiirgern. Fatima war gegen Tonbandauf-
nahmen, die folgenden Ausschnitte beruhen deshalb auf einem
Gedachtnisprotokoll. Sie erzihlte mir, dass sie am Wochenende
bis vor kurzem den Koranunterricht in der Moschee besucht
habe. Da sie mit der Koranlektiire einmal durch ist, geht sie jetzt
nicht mehr in die Moschee, ausser im Monat Ramadan, wenn
Veranstaltungen speziell fiir Frauen stattfinden.

Ein Hobby von Fatima ist Basketball spielen. Sie hat kiirz-
lich einen Wettbewerb gewonnen. Fatima trdumt davon, eines
Tages ein Kopftuch zu tragen: «Ich bin sicher, dass ich eines
Tages das Kopftuch tragen werde, ich weiss aber nicht genau
wann..., vielleicht wenn ich verheiratet bin, vielleicht bei
der Geburt des ersten Kindes...», erklirte sie und dies miisse
auch ihr Mann akzeptieren. Sie bewundert Frauen in ihrem
Bekanntenkreis, die ein wenig dlter sind und ein Kopftuch tra-
gen. Fatima weiss, dass sie bei der Suche nach einer Lehrstelle
in der Schweiz mit einem Kopftuch zu viele Nachteile in Kauf
nehmen miisste. Sie erzdhlte, dass ihr Lehrer eine negative
Einstellung gegentiber Muslimen hat: «Er versteht den Islam
nicht und macht manchmal komische Bemerkungen. Er sagt,
dass er kein Madchen mit einem Kopftuch in der Klasse dul-
den wiirde!»

Fatima erstellte vom 19. bis 25.10.2009 ein T4tigkeitspro-
tokoll. Zu dieser Zeit besuchte sie ein zehntes Schuljahr und
suchte eine Lehrstelle.

Montag: Ich bin um sechs Uhr aufgestanden, habe
gefrihstickt und mich fir die Schule bereitgemacht.
[...]. Abends machte ich die Hausaufgaben und ging
danach schlafen.

Dienstag: Da heute die Schule schon um drei Uhr aus
war, ging ich mit meiner Kollegin in die Stadt Stiefel
anschauen und fand auch ein paar schéne, hatte aber
kein Geld dabei. Um 17 Uhr war ich zu Hause. Weil ich
keine Hausaufgaben hatte, las ich funf Seiten Koran.
Als ich mit Koranlesen fertig war, betete ich mit meiner
Mutter zusammen. Danach assen wir etwas.

Mittwoch: Ich ging, wie jeden Tag, zusammen mit mei-
ner Kollegin in die Schule. Um vier hatte ich aus, blieb
aber Idnger und schrieb eine Bewerbung. Um 18.20 Uhr
war ich zu Hause. Nach dem Essen schaute ich einen
Film, danach musste ich noch Hausaufgaben machen.

Donnerstag: In der Mittagspause ging ich mit ein paar
Kolleginnen Déner essen. Anschliessend ging ich, wie
immer donnerstags, zum [Projekt fur Jugendliche, die
eine Lehrstelle suchen]. Ich habe funf Bewerbungen als
Coiffeuse geschrieben. Um 15 Uhr war ich fertig und
traf mich mit meiner Mutter in der Stadt und wir gingen
zusammen die Stiefel kaufen. Zu Hause half ich meiner
Mutter beim Kochen. Danach lernte ich fir die Prifung
am Freitag und ging ins Bett.

Freitags kann ich immer bis neun Uhr ausschlafen. Ich
habe erst um 9.45 Uhr Schule. Um 12.30 Uhr hatte ich
Mittagspause. Wir haben in der Schule einen Kiosk, dort
kann man etwas zu essen kaufen. Ich habe einen Hot-
dog gekauft. Ich war bis um vier Uhr in der Schule. Mit
meiner Kollegin ging ich in die Stadt, um ein Geburts-
tagsgeschenk fir meine Cousine zu kaufen. Es ging
nicht lange, und schon fanden wir etwas. Abends gin-
gen wir etwas trinken (mit meinen Kolleginnen und
dem Geburtstagskind). Wir blieben bis um 21.30 Uhr,
dann gingen wir nach Hause. Zu Hause schaute ich
einen Film und ging danach schlafen.

Samstag: Ich schlief aus bis 11 Uhr. Meine Cousine rief
an und fragte mich, ob ich mitkomme in die Stadt, um
ein wenig zu shoppen. Ich habe zwei paar Hosen und
einen Schal gekauft. Um 17 Uhr ging ich nach Hause.
Ich ass etwas, danach ging ich zu meiner Cousine. Wir
waren bis drei Uhr morgens wach.

Sonntag: Um 12 Uhr standen wir auf und assen etwas.
Dann gingen wir mit ein paar kleinen Kindern spazie-
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ren. Um 16 Uhr ging ich nach Hause. Wir hatten Besuch
bis 21 Uhr und ich ging schlafen.

Es wird ersichtlich, dass «Religion» nur wenig Zeit einnimmt im
Wochenablauf von Fatima. Viele ihrer Aktivitdten entsprechen
jenen von Jugendlichen aus Familien, die den Islam nicht prak-
tizieren. Zentrale Bedeutung fiir die Jugendlichen haben Schule
und Ausbildung, ihre Hobbys, manchmal Sport, bei den weib-
lichen Jugendlichen auch Mithilfe im Haushalt und beim Kin-
derhiiten. In der Freizeit sind Filme schauen, Shoppen, Geburts-
tag der Kollegin feiern und am Wochenende bei Gleichaltrigen
ibernachten bei den Jugendlichen allgemein verbreitet.

Isa

Isa ist als jiingstes von sechs Kindern in der Schweiz geboren.
Seine Eltern sind aus politischen Griinden aus dem Kosovo
gefliichtet. Als ich Isa im Mai 2008 kennenlernte, war er 12
Jahre alt und ging in die sechste Klasse (vgl. Allenbach & Her-
zig 2010). Im Rahmen eines Partnerinterviews, das die Schii-
ler jeweils zu zweit durchfiihrten, wurde Isa von seinem Inter-
viewpartner als glaubiger Muslim vorgestellt, der die Regeln
des Islam streng befolgt. Als ich Isa einige Wochen spater zu
Hause besuchte, stellte sich heraus, dass die Familie religios
gemischt ist und der Islam im Alltag kaum eine Rolle spielt.
Eine dltere Schwester Isas erzdhlte, dass er am Bairamfest mit
dem Vater zum ersten Mal iiberhaupt in einer Moschee gewe-
sen sei. Im Gespriach mit seinen Kollegen in der Schule betonte
Isa, dass das Leben als Muslim in der Schweiz «<normal» sei, da
jainder Schweiz sehr viele Muslime leben wiirden. Am Fami-
lientisch in Anwesenheit von Mutter und Schwester betonte
Isa, dass er in der Schweiz geboren sei und sich als Schweizer
fiihle. Das einzige, was er nicht so gut findet in der Schweiz
ist der schlechte Ruf der Albaner und der Ausldnder gene-
rell: «Albaner und Serben sind immer schuld, Schweizer sind
immer gegen die Ausldnder», stellte er fest. Zusammenfassend
lasst sich sagen, dass Isa Zugehorigkeit nicht vor allem bezo-
gen auf Religion, sondern je nach Situation als albanischer,
«ausldndischer» oder Schweizer Jugendlicher erlebt.

Isa protokollierte seine Aktivititen vom 28.12.2009 bis
01.01.2010:

Am Montag bin ich sehr spat aufgewacht. Um 14 Uhr
ging ich mit meinem Freund in die Stadt. Wir haben
Geld von unseren Eltern bekommen und ich kaufte mir
einen Pullover. Spater gingen wir etwas essen. Als ich
zu Hause ankam, forderte mein Bruder mich zu einem
Videospiel heraus. Bevor ich schlafen ging, las ich [...]
eine halbe Stunde.

Dienstag: Wie immer bin ich sehr spat aufgestanden.
Heute war nicht so ein besonderer Tag, ich las und
lernte ein bisschen fur die Schule. Abends besuchte
mich mein Cousin und wir schauten einen Film. Der Film
hiess «Blow». Es ging um einen Drogendealer.

Mittwoch: Mein Cousin hat bei mir Gbernachtet und wie
geplant gingen wir ins Hallenbad. Dort trafen wir einige
Kollegen, die zufdllig auch dort waren. Dann lernten wir
auch einige Mddchen kennen. Sie waren sehr hiibsch
und wir tauschten unsere Handynummern.

Am Donnerstag [Silvester] war ich den ganzen Tag zu
Hause und schaute Fernsehen. Am Abend kamen meine
Schwester und ihr Mann zu uns, um zu feiern. Meine
Mutter kochte sehr fein fir uns. [Wie jedes Jahr] schau-
ten wir uns zusammen lustige Videos von einem Komiker
aus Kosovo an. Kurz vor zwélf machten wir unsere Gla-
ser bereit. Da ich keinen Alkohol trinke, fillte ich mein
Glas mit Wasser. Nach zwdIf Uhr zindeten wir unser
Feuerwerk an. Danach gingen ich und mein Bruder noch
in den Ausgang [zusammen mit einigen Jungen haben
sie einen Raum gemietet und Freinacht gemacht].

Am Freitag war nichts los, weil ich erst um neun Uhr mor-
gens nach Hause kam und ich schlief den ganzen Tag.

Im Dezember 2009 erzéhlte mir Isa, wie er die Abstimmung
zur Minarettverbotsinitiative erlebt hat:

Sie kdnnen ja entscheiden, die Schweizer entscheiden,
die Mehrheit gewinnt, da kann man nichts machen [...].
Abstimmung ist Abstimmung, derjenige der mehr Per-
sonen fir sich gewinnt, der gewinnt eben. Das ist nor-
mal. [...] Aber ich finde, dass [die Plakate] ibertrieben
waren... Sie hdtten schon sagen kénnen: «[wir wollen]
keine Minarette!» Das hdtte gereicht, ohne die Plakate
aufzuhdngen! Haben Sie die Plakate gesehen? «Stopp
Minarette» und so... Das war unnétig... Wir haben uns
dartber gedrgert - an jeder Ecke hingen die Plakate...,
da vorne, Uberall..., die Plakate waren Ubertrieben!

Isa ist eingebiirgert, so wie auch seine vier dlteren Schwes-
tern, die teilweise bereits volljahrig sind und gegen das Verbot
gestimmt haben. Trotz Staatsangehorigkeit fiihlt sich Isa in
diesem Fall aber nicht zugehorig («Sie konnen ja entscheiden,
die Schweizer entscheiden...»). Der Abstimmungskommen-
tar von Isa zeigt die Bedeutung des Minarettverbots fiir die
Grenzziehung zwischen Schweizern und Muslimen. Auf dem
Plakat werden Minarette wie Raketen dargestellt. Diese Bot-
schaft entspricht genau der eingangs erwihnten Gleichset-
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zung von Islam und Terrorismus. Dies wurde in der Schweiz
zwar ganz allgemein kritisiert und Isa iibernimmt diese Ein-
schitzung («die Plakate waren tibertrieben...»). Im Gegensatz
dazu hat Isa dem kulturalistischen Schema nichts entgegen-
zusetzen. So jedenfalls ldsst sich Isas Selbstdarstellung in der
Schule interpretieren. Als er sich in seiner Klasse als Muslim
vorstellte, iibernahm er vielmehr selbst dieses Schema. Die
Gleichsetzung des Islam mit bestimmten Regeln und Ver-
haltensweisen, die in Isas Lebenswelt iiberhaupt nicht rele-
vant sind, bewirkt, dass er seine Zugehorigkeit als Muslim in
der Schule nur auszudriicken vermag, indem er sich selbst als
«anders» und «fremd» darstellt.

Es ldsst sich vermuten, dass das Forschungsprojekt iiber
Religion Isa dazu bringt, sich gewissermassen als Muslim
zu erfinden. Auch in anderen Schulklassen machten wir die
Erfahrung, dass die Kinder nicht unbedingt davon sprachen,
was Religion ihnen subjektiv bedeutet, sondern dass sie ver-
suchten, uns ihr Wissen iiber Religion zu vermitteln. Die Ver-
mutung, dass Isa seine eigenen Vorstellungen tiber das For-
schungsprojekt hat und sich entsprechend verhilt, stiitzt sich
auch auf die folgende Mitteilung der Lehrperson im Anschluss
an die Forschung: «toll, dass es so gut geklappt hat. Isa meinte,
es seisogar sehr spannend gewesen, er habe z.B. nicht gewusst,
dass einige Kinder keine Religion haben!» Das bedeutet nim-
lich, dass Isa nur Kategorien wie «Muslime», «Christen» oder
«Juden» im Sinne von allgemeinen Glaubensrichtungen kennt.
Da er sich zu den Muslimen zahlt, dachte er vielleicht, die
Klasse und die Forscherinnen wiirden von ihm erwarten, dass
er fiinf Mal téglich betet und am Freitag in die Moschee geht.
Interessant ist, dass das ozkering (Fabian 1993) in diesem Fall
als eine Antwort auf das Forschungsprojekt betrachtet wer-
den kann. Das Beispiel zeigt sehr schon, dass die Forschung an
der Konstruktion des Islam als Religion der «anderen» beteiligt
ist. Dass dies unbeabsichtigt geschieht, dndert daran nichts,
sondern zeigt nur, wie wichtig es ist, bei der Auswertung der
Daten die Reflexion der Forschungspraxis einzubeziehen.

Ramadan in der Schweiz

Jenach Kontext sind nicht alle Religionen gleichermassen pra-
sent und sichtbar. Dies zeigt ein Ausschnitt aus einem Inter-
view mit Lule (23). Sie studiert Chemie und wohnt unter
der Woche in einer WG in der Stadt, das Wochenende ver-
bringt sei bei ihrer Familie in einer landlichen Gemeinde, oft
zusammen mit ihrem festen Freund, der ebenfalls Albaner aus
Mazedonien ist. Lule bezeichnet sich selbst als «gldubig, aber
nicht so religios». Religion ist zwar in ihrer Familie wichtig,
so geht der Vater wihrend des Ramadan manchmal abends
in die Moschee. Dies obwohl er eigentlich nicht glaubig ist.

Die Mutter, die aus einer streng religiosen Familie stammt,
ist zwar gldubig, macht aber nicht alles mit, weil sie, wie Lule
sagt, «ihren eigenen Kopf hat». Auf die Frage, was Religion fiir
sie bedeute, antwortete sie:

Religion ist etwas, das bei mir immer ein wenig da

ist, zum Beispiel im Fernsehen oder in den Zeitungen,
in letzter Zeit liest man ja viel ein wenig Anti-Islami-
sches... Dann fUhlt man sich wirklich gerade betroffen.
Aber andererseits ist es etwas, das eigentlich gar nicht
so richtig da ist, nicht wirklich, [...] wie soll ich sagen?
Ein Beispiel ware Weihnachten hier in der Schweiz, man
merkt das, man sieht das Uberall, es ist Weihnachten,
man fihlt sich richtig damit verbunden. Und flr Mus-
lime ist es schwierig, sich mit der Religion richtig ver-
bunden zu fihlen, wenn man es gar nicht richtig zu
splren bekommt. Es ist immer ein wenig da, aber dann
doch nicht. [...] Wenn man zum Beispiel in Mazedonien
wdre und es ist Bairam, dann haben alle Bairam und
dann splrt man es auch richtig.

Ihre Schilderung macht klar, wie sehr die Bedeutung von
Religion kontextspezifisch ist. Es kommt darauf an, wo man
als Muslimin lebt. In Anlehnung an den Religionssoziologen
Gustavo Benavides (1998) lasst sich sagen, dass unsere Auf-
merksamkeit sich nicht auf das Glaubensbekenntnis an sich
richten sollte, sondern auf dessen Position in einer spezifi-
schen gesellschaftlichen Konstellation.

Das Fasten im Monat Ramadan ist ein gutes Beispiel fiir
den Islam als «<moderne» Religion, welche das Individuum
zwingt, eine eigene Position einzunehmen. Das soll hier
abschliessend ausgefiihrt werden. Zaida (17) — sie ist mit ihrer
Mutter im Alter von zwei Jahren aus Bosnien in die Schweiz
gefliichtet — erzdhlte davon, wie sie fastet:

Wenn man hier Ramadan macht, [...] in meiner Klasse
hat es noch eine Agypterin, die auch fastet und dann
sind einfach sie und ich zusammen [...]. Aber zum
Ramadan gehort eigentlich das Gebet, aber du hast
keine Méglichkeit, zu beten. Wenn du arbeitest [...],
kannst du vielleicht gar nicht Ramadan machen, weil
es [zu] anstrengend ist. Und auch das Fest, hier mis-
sen die meisten am Fest arbeiten [...]. Man muss sich
zurechtfinden, wenn man trotzdem fasten will, man ist
auf sich selber gestellt. [...] Mir fallt es zum Glick nicht
so schwer. Aber das Schéne daran [wdre] ja eigentlich
die Stimmung und dass dann alle zusammen essen kon-
nen und so... Das ist unter der Woche nicht méglich, ich
bin auch zu Hause die einzige, die dann fastet. Man ist
ein wenig alleine, also es ist nicht so schlimm, aber...
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Zaida begann sich im Alter von 15 Jahren fiir den Islam und
fiir ihre bosnische Herkunft zu interessieren. Fasten ermog-
licht ihr, diese Zugehdorigkeit konkret auszudriicken. Ahnlich
ergeht es ihrer Freundin Zlata (17), deren Eltern ebenfalls aus
Bosnien stammen.

Meine Eltern wollen nicht, dass ich im Ramadan faste,
wenn ich zur Schule gehe. Sie sagen: Das ist nicht

gut fur dich. Das haltst du nicht aus. Du musst in die
Schule, du musst arbeiten! Es war mein Wille [...] und
sie schlugen mir vor, wenigstens nur an den Wochenen-
den zu fasten.

Auch Lule (23) fastet nur, wenn sie keine Vorlesungen und keine
Priifungen hat. Auf die Frage, warum sie faste, antwortete sie:

Ich finde es eine gute Sache, weil man einmal etwas
durchmacht, was andere Leute auf dieser Welt auch
durchmachen [...]. Eigentlich ist es ja vom Islam her so,
dass es den Kérper reinigen sollte. Aber das ist bei mir
weniger zentral als die Bescheidenheit..., dass man ein-
fach einmal diese Bescheidenheit durchmacht, dass
man lernt, damit umzugehen, dass man vom Morgen
frih an bis zum Abend nichts hat. Mir geht es vor allem
um das. Darum mache ich es, wenn ich mich nicht
gross fir die Uni konzentrieren muss.

Lule fastet nicht, weil Muslime fasten miissen oder weil ihre
Familie immer schon gefastet hat. Im Gegenteil: Sie fastet,
weil es eine gute Sache ist. Sie kann mit der Idee, dass Fasten
reinigend sein soll, nicht so viel anfangen. Vielmehr formuliert
sie eine Begriindung fiir das Fasten, die auch von Nicht-Mus-
limen nachvollzogen werden kann.

Mit diesen Beispielen kann nur angedeutet werden, wie die
Bedeutung des Islam als Religion und als Lebensweise in einem
fortwahrenden Prozess komplexer Interaktionen von Zuge-
wanderten und Aufnahmegesellschaft neu ausgehandelt wird.
Diese Jugendlichen der zweiten Generation leben den Islam auf
eine neue Weise und iibernehmen nicht einfach Traditionen,
welche die Eltern vielleicht frither einmal gekannt haben.

Fazit

Ziel des Beitrags ist es, die Aushandlung von Zugehoérigkeit
als einen aktiven Prozess zu untersuchen. Aus der Perspek-
tive der Theorie der «Politik der Zugehorigkeit» stellt sich
die Frage, welche Zugehorigkeiten und Identifizierungen fiir
muslimische Jugendliche in der Schweiz wichtig sind. Ich
mochte dazu abschliessend die folgenden Punkte festhalten:

Erstens: Religion ist nur ein Aspekt von Zugehorigkeit und
legt nicht fest, wie Menschen denken und handeln. Jugend-
liche gehoren einer Vielzahl verschiedener Gruppen an und
dies trifft ganz besonders auch auf die zweite Migrationsge-
neration zu. Diese vielfiltigen Identifizierungen und Zuge-
horigkeiten sollten starker berticksichtigt werden, anstatt die
muslimischen Jugendlichen auf ihre Zugehorigkeit zu einer
religiosen Minderheit zu reduzieren. Zweitens: Die Beispiele
geben einen Einblick in die vielen moglichen Konstellationen,
wie der Islam in der Schweiz gelebt wird. Wie die Familien
von Dafina und Isa gehen die meisten Familien nicht regelma-
ssig in die Moschee. Das sagt aber an sich noch nichts dariiber
aus, ob sie glaubig sind und wie sie den Islam praktizieren. Das
Gebet in der Moschee ist fiir Muslime keine Pflicht, man kann
genauso gut zu Hause beten. Die Beispiele von Lule, Zaida
und Zlata zeigen, dass die Jugendlichen die islamischen Tradi-
tionen nicht unbedingt in der Familie kennenlernen, sondern
sich in der Adoleszenz auf eigene Faust mit ihrer muslimischen
Zugehorigkeit auseinanderzusetzen beginnen. Dabei spielen
die Beziehungen mit Gleichaltrigen mit gleicher ethnischer
Herkunft eine wichtige Rolle. Drittens: Wéhrend die Gleich-
setzung des Islam mit Terrorismus wenig plausibel ist, scheint
das kulturalistische Schema, das den Islam als kulturellen
und religiosen Gegensatz des Westens versteht, schwierig zu
widerlegen. Die ethnographischen Beispiele in diesem Beitrag
zeigen im Gegensatz dazu, dass das heute so verbreitete Den-
ken in Kategorien des «Wir-und-die-anderen» (Barth 1994)
bezogen auf muslimische Jugendliche aus Siidosteuropa in der
Schweiz dussert fragwiirdig ist.
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