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Gruffwort

Sehr geehrte Damen und Herren,

das Informations- und Dokumen-
tationszentrum fir Antirassismus-
arbeit (IDA) versucht seit nunmehr
zwei Jahrzehnten zusammen mit
seinen mittlerweile 28 Mitgliedsver-
banden aus der Jugendverbands-
arbeit Zeichen gegen Rassismus
und Intoleranz zu setzen. Der Verein
informiert Gber Beobachtungen und
Entwicklungen von Fremdenfeind-
lichkeit, sammelt Informationen aus

den Themenbereichen Rassismus,
Rechtsextremismus, Migration und
Interkulturalitat und gibt diese an
interessierte Personen und Organi-
sationen - vorwiegend aus der Ju-
gendarbeit - weiter.

Die Vermittlung solcher Informa-
tionen erfolgt bei IDA Uber ver-
schiedene Kanale: Beratung zu ver-
schiedenen Themen rund um die
Antirassismusarbeit, Vermittlung
von Referenten, Bereitstellung von
digitalen Informationsmaterialien
oder wie mit diesem Reader, der ei-
nen Beitrag zum Verstandnis der Le-
bensweisen muslimischer Jugendli-
cher leisten soll.

Esistimmer zu empfehlen, Broschu-
ren und Artikel zum Thema Islam

und zur Lebenslage junger Muslime
mit ebenso wachem wie kritischem
Blick zu lesen. Allzu schnell werden
Pauschalurteile Uber junge Mus-
lime und ihre Religion gefallt. Sei
es, dass sie pauschal in Verbindung
mit frauen- und integrationsfeind-
lichen Vorstellungen gebracht wer-
den. Oder sei es auch, dass sie
pauschal in einem simplen Opfer-
diskurs auf Diskriminierungserfah-
rungen reduziert werden, die kei-
nen Raum mehr fir die Frage nach
der eigenen Verantwortung ldsst.
Mit diesem Reader leistet IDA e. V.
hierzu einen Beitrag.

Mit freundlichen Grifen,

%{jﬁq f(/}(?oéu

Kristina Schroder
Bundesministerin fir Familie,
Senioren, Frauen und Jugend
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sGastarbeiter" oder ,,Muslima'?

Uber die Identitdtsbildung muslimischer Jugendlicher im
Spannungsfeld zwischen Fremdzuschreibung und Selbstdefinition

Hanna Mai, Stephan Bundschuh, Birgit Jagusch

Nimmt man das Anwerbeabkom-
men zwischen Deutschland und
der Tdrkei im Jahr 1961 zum Aus-
gangspunkt, Iasst sich sagen: Men-
schen aus muslimisch gepragten
Landern haben bereits seit fast 50
Jahren ihren Lebensmittelpunkt
in Deutschland. Heute sind viele
muslimische Jugendliche bereits
in der zweiten und dritten Gene-
ration Teil dieser Gesellschaft,
wahrend andere erst vor kurzem
eingewandert sind, sei es als Fa-
miliennachzlgler, als Flichtlinge
oder zum Studium. Muslimische
Jugendliche scheinen auf dop-
pelte Weise in ,anderen’ Welten
zu leben: Sie sind wenig bekannt
und das Wissen Uber sie ist hau-
fig von Stereotypen gepragt. Der
vorliegende Reader stellt die viel-
faltigen Lebenswelten dieser he-
terogenen Gruppe von Jugend-
lichen ins Zentrum.

Der folgende Beitrag gibt zu-
nachst einen statistischen Uber-
blick UGber die Lebenslagen von
Muslimas und Muslimen in der
Bundesrepublik Deutschland. Im
Anschluss wird diskutiert, warum
die gleiche Bevdlkerungsgruppe
zundchst als Gastarbeiter(kinder),
spater als Migrantinnen und Mi-
granten und heute vorrangig als
Muslimas und Muslime bezeich-
net und adressiert wird. Die be-
obachtete Verschiebung im o6f-
fentlichen Diskurs wird zum einen
als Fremdzuschreibung durch die
Mehrheitsgesellschaft, zum an-
deren als Selbstdefinition die-
ser Gruppe von Jugendlichen be-
schrieben.

Muslimas und Muslime in
Deutschland

Laut der 2009 im Auftrag der
Deutschen Islam Konferenz verof-
fentlichten Studie ,Muslimisches
Leben in Deutschland” des Bun-
desamts fur Migration und Flicht-
linge (BAMF 2009) leben zwischen
3,8 und 4,3 Millionen Muslimas und
Muslime in Deutschland. Damit be-
tragt ihr Anteil an der Gesamtbe-
vOlkerung zwischen 4,6 und 5,2
Prozent (vgl. ebd., 80). Unter ih-
nen sind 53 Prozent Mdnner und
47 Prozent Frauen (vgl. ebd., 99).
Rund die Halfte der in Deutschland
lebenden Muslimas und Muslime
mit Migrationshintergrund besitzt
die deutsche Staatsbirgerschaft
(vgl. ebd., 80).

Muslimas und Muslime in Deutsch-
land stammen aus unterschied-
lichen Herkunftsldndern, wobei die
mit Abstand grofpte Gruppe (2,5
bis 2,7 Millionen) aus der Turkei
kommt. Die zweitgrépte Gruppe
(496.000 bis 606.000 Personen)
bilden Einwanderer und Einwande-
rinnen sowie deren Nachkommen
aus Sudosteuropa, die meisten sind
aus dem ehemaligen Jugoslawien
eingewandert. Aus dem Nahen Os-
ten (u. a. Libanon, Irak und Syrien)
stammen zwischen 292.000 und
370.000 Personen. 541.000 bis
692.000 Personen kommen aus
so verschiedenen Herkunftsregi-
onen wie Zentralasien/GUS, Iran,
Sld-/Stidostasien oder aus afrika-
nischen Staaten (vgl. ebd., 83f.).
Der aktuell haufigste Grund fir die
Migration nach Deutschland ist die

Einreise als Familienmitglied bzw.
als Familiennachzigler (vgl. ebd.,
120f.).

Betrachtet man die Glaubensrich-
tungen der in Deutschland leben-
den Muslimas und Muslime, zeigt
sich, dass die sunnitische Konfes-
sionszugehorigkeit mit 74 Prozent
am starksten vertreten ist. Alevi-
tinnen und Aleviten” haben, be-
zogen auf die Gesamtgruppe der
Muslime und Muslimas, einen An-
teil von 13 Prozent und bilden da-
mit die zweitgrofite Glaubens-
gruppe. 71 Prozent gehéren der
schiitischen Glaubensrichtung an.
Angehorige kleinerer Glaubens-
richtungen (wie etwa Ahmadiyya,
Sufismus/Mystizismus oder Ibadi-
Islam) stellen unter den in Deutsch-
land lebenden Muslimas und Musli-
men eine Minderheit dar, ihr Anteil
umfasst zusammen weniger als 3
Prozent (vgl. ebd., 97f.).

DarUlber hinaus stellt die Studie
fest, dass es sich bei den Musli-
mas und Muslimen in Deutschland
sowohl im Vergleich zur Gesamt-
bevdlkerung als auch zur Bevdl-
kerung mit Migrationshintergrund
um eine junge Bevdlkerungsgrup-
pe handelt. Insbesondere der An-
teil an Kindern und Jugendlichen
sowie jungen Erwachsenen im Al-
ter von unter 25 Jahren ist bei ih-
nen deutlich hdéher als in der Ge-
samtbevdélkerung (vgl. ebd., 103f.).

Auch die Bildungssituation ist Ge-
genstand der Studie. Unter den Be-
fragten mit Migrationshintergrund
haben 63 Prozent in Deutschland

die Schule besucht. 45 Prozent al-
ler Befragten, die in Deutschland
zur Schule gegangen sind, haben
auch im Herkunftsland die Schule
besucht. Somit sind fast die Halfte
der zugewanderten muslimischen
Schilerinnen und Schiler Quer-
einsteiger im deutschen Bildungs-
system (vgl. ebd., 213). Zum einen
stellt die Studie einen Bildungsauf-
stieg der zweiten Generation fest,
deren Angehorige deutlich hau-
figer als ihre Eltern das deutsche
Schulsystem mit einem Schulab-
schluss verlassen. Allerdings wird
oft das Bildungsniveau der ersten
Einwanderergeneration,  gemes-
sen an deren Bildungsabschlis-
sen im Herkunftsland und/oder in
Deutschland, von den Schulabgén-
gerinnen und Schulabgdngern in
Deutschland nicht erreicht, so dass
die Studie hier von einem Bildungs-
abstieg spricht (vgl. ebd., 218).

Ferner kommt die Untersuchung
zu dem Schluss, dass die soziale
Integration besser ist, als vielfach
angenommen. 35 Prozent der Mus-
limas und Muslime Gber 16 Jahren
gehodren einem deutschen Verein
an (am haufigsten sind dies Sport-
vereine und Gewerkschaften). 17
Prozent sind sowohl Mitglied eines
deutschen als auch eines her-
kunftslandbezogenen Vereins (vgl.
ebd. 256).

Die Macht der Ausgrenzung

Die Ergebnisse dieser ersten bun-
desweiten reprdsentativen Stu-
die Uber Personen aus muslimisch
gepragten Herkunftslandern und
neue Arenen des Dialogs wie die
Deutsche Islam Konferenz, in de-
ren Rahmen die Studie entstanden
ist, dokumentieren eine Entwick-
lung, die Menschen muslimischen
Glaubens zunehmend als selbst-
verstandlichen Teil dieser Gesell-
schaft versteht und in die 6ffent-
liche Diskussion einbezieht. Sie
ldsst sich auch als Teil einer Dis-
kursverschiebung begreifen, mit

der ein gesteigertes Interesse am
Islam und damit auch an musli-
mischen Jugendlichen einhergeht.
In Publikationen der ,Auslanderfor-
schung’ der 1980er Jahren stand
mit Blick auf Kinder und Jugend-
liche haufig die Bildungssituation
von ,Gastarbeiterkindern’ im Mit-
telpunkt. Primare Referenzpunkte
der oft defizitorientierten Betrach-
tung waren ihr rechtlicher Status
(,Auslander’), ihre nationale Her-
kunft (,Tldrken’) und ihre soziale
Schicht (,Gastarbeiter’), weniger
ihre Religion. Fragen zum Islam wa-
ren nur vereinzelt Thema. Auch in
den 1990er Jahren, als mit dem zu-
nehmenden Gebrauch des Begriffs
Migrantinnen und Migranten' ei-
nerseits der Tatsache der Einwan-
derung Rechnung getragen wurde
und andererseits der vielfach ab-
wertend gebrauchte Begriff ,Aus-
lander’ ersetzt wurde, spielte die
Religionszugehdorigkeit der Migran-
tinnen und Migranten in Forschung
und Offentlichkeit keine beson-
dere Rolle. Beispielsweise wird in
der 1996 veroffentlichten ethno-
graphischen Studie ,Turkish Po-
wer Boys. Ethnographie einer Ju-
gendbande” von Hermann Tertilt
(1996), in der die Delinquenz tir-
kischer Jugendlicher beschrieben
und als eine Ursache die Nicht-An-
erkennung dieser Jugendlichen
ausgemacht wird, ihre Religionszu-
gehorigkeit nur marginal erwahnt
und kaum in die Analyse einbezo-
gen. Sie scheint weder fir den For-
scher noch flr die Jugendlichen
relevant zu sein.

Erst in der 1997 verdffentlich-
ten Studie ,Verlockender Funda-
mentalismus” (Heitmeyer/Miiller/
Schréder 1997) wird paradigma-
tisch der Religiositdt in der Ent-
wicklung muslimischer Jugend-
licher mit Migrationshintergrund
neues Gewicht beigemessen, in-
dem abweichendes Verhalten und
die Gewaltbereitschaft turkischer
Jugendlicher in einen direkten Zu-
sammenhang mit ihrer Zuwendung
zum Islam und Islamisierungsten-

denzen gestellt werden. Die Un-
tersuchung diagnostiziert bei den
Jugendlichen ,,ein erhebliches Aus-
map an islamzentriertem Uberle-
genheitsanspruch und religiés fun-
dierter Gewaltbereitschaft” (ebd.,
183), deren Ursachen Diskriminie-
rungserfahrungen und verweiger-
te Anerkennung seien. Die Studie
ist in Hinblick auf ihre Interpreta-
tionsweise, Darstellung und the-
oretischen Ausgangspositionen
kritisiert worden und war Anlass
einiger Folgepublikationen und
-forschungen (vgl. Oestreich 2004,
134), etwa des Sammelbands , Der
Fundamentalismus-Verdacht” (Bu-
kow/Ottersbach 1999). Darin for-
derte Susanne Lang fir zukinf-
tige Forschungen: ,Notwendig ist
der eher offene Ansatz, der die ei-
genstandige produktive Tatigkeit
der Jugendlichen innerhalb des is-
lamistischen Diskurses sowie sein
ganzes gesellschaftliches Ausmaf
mit seiner produktiven Dynamik
herauszuarbeiten vermag.” (Lang
1999, 158) Ein Beispiel daflr ist die
Analyse eines ,jugendlichen Revo-
[utionars” der Kaplan-Gemeinde,
wie sie Werner Schiffauer in seiner
Studie ,Die Gottesmanner” vor-
legte. (Schiffauer 2000, 276-303)

Die Studie ,Verlockender Funda-
mentalismus” ist medial breit re-
zipiert worden, da sie ,die Zahlen
zum Klischee" (Oestreich 2004,
134) lieferte, d. h. Angste vor ei-
ner ,Uberfremdung’ - erst durch
,die Auslander’, dann durch ,den
Islam" - bediente. Die Stilisierung
des Islam als Bedrohung und sei-
ne undifferenzierte Gleichsetzung
mit Islamismus ist Teil von Islam-
feindlichkeit, deren Existenz in der
deutschen Bevdlkerung nachge-
wiesen werden kann (vgl. Leibold/
Kihnel 2006). Islamfeindlichkeit
ist ein ernstzunehmendes Pro-
blem, indem die Grenze zwischen
,uns’ und ,den Andern’ verlagert
wird und nun entlang von Religi-
onen oder mit Religionen assozi-
ierten ,Kulturkreisen' verlauft. In
der medialen Offentlichkeit sind
der Islam und muslimische Ju-



gendliche meist in Verbindung mit
Problemthemen, wie der Debatte
um das Kopftuchverbot, Zwangs-
heirat oder Ehrenmord, prasent.
Nicht zuletzt versuchen rechtsex-
treme Gruppierungen und Parteien
europaweit an islamfeindliche Ein-
stellungen in der Bevdlkerung an-
zuknipfen und auf diese Weise Zu-
gang zur ,Mitte der Gesellschaft’ zu
finden.

Far Jugendliche, deren Familien
aus muslimisch gepragten Lan-
dern kommen oder denen dies von
aufen zugeschrieben wird, kénnen
die beschriebenen Diskursverschie-
bungen zur Folge haben, als musli-
misch wahrgenommen zu werden
und sich mit islamfeindlicher Dis-
kriminierung konfrontiert zu sehen
(siehe dazu Bundschuh/Jagusch
2008). Dies geschieht unabhdngig
davon, ob sie sich selbst als musli-
misch oder religiés definieren. Die
skandalisierende Thematisierung
von ,muslimischen’ Themen und
ihre Verkntupfung mit dem Integra-
tionsparadigma machen private
Themen - wie die Wahl des Ehe-
partners oder das Sexualverhalten
- zu etwas oOffentlich Diskutiertem.
In den Reader-Beitragen von Ga-
by Strapburger tber Partnerwahl-
konzepte, von Annika Natus Uber
Vorstellungen Uber Geschlechter-
rollen, von Birol Mertol Gber Mann-
lichkeitsbilder muslimischer Ju-
gendlicher und von Hans-Jirgen
von Wensierski tUber die Spezifik
der Jugendphase junger Muslimas
und Muslime wird sichtbar, dass
die Jugendlichen all diese Themen
nicht nur zwischen Aufnahme- und
Herkunftskultur verhandeln, son-
dern auch als von einem offent-
lichen Islamdiskurs geprdgte The-
men.

Die Kraft der Selbsthestimmung

Die verstarkte Wahrnehmung von
Migrantinnen, Migranten und de-
ren Nachkommen als ,Muslime’
resultiert nicht nur aus einer 6f-

fentlichen Zuweisung, sondern kor-
respondiert auch mit einer Selbst-
beschreibung der Betroffenen.
Eine von der Stiftung Zentrum fir
Tarkeistudien im Jahr 2005 durch-
geflihrte Studie weist eine zuneh-
mende subjektive Religiositat von
jungen Muslimas und Muslimen
nach. In der Befragung tirkisch-
stammiger Muslimas und Muslime
zwischen 18 und 29 Jahren bezeich-
nete sich ein Flinftel der Befragten
als ,,sehr religiés”. Weitere 60 Pro-
zent hielten sich fiar ,eher religi-
6s" und 14 Prozent definierten sich
als ,eher nicht religids™. Verglichen
mit den Ergebnissen aus dem Jahr
2000 ist der Grad der subjektiven
Religiositat deutlich gestiegen: Da-
mals beschrieben sich nur 5 Pro-
zent der Befragten als ,,sehr reli-
gios", wahrend sich 59 Prozent als
.eher religiés" bezeichneten und
ein Drittel sich als ,eher nicht reli-
gios” definierte (vgl. Sen 2007, 19).
Mittlerweile gibt es eine Viel-
zahl qualitativer Studien, die sich
mit den modernen Formen isla-
mischer Lebensfihrung Jugendli-
cher in Deutschland befassen und
dabei die kreativen Neu-Interpre-
tationen betonen, die diese lei-
sten. Eine Rickbesinnung auf den
Islam durch muslimische Jugendli-
che stellt demnach nicht notwendig
einen Ruckzug in die Traditionen
der Eltern dar. Der Islam und seine
Neuaneignung bieten vielmehr eine
maogliche Ressource, um das eigene
Leben in Deutschland selbst in die
Hand zu nehmen (vgl. Frese 2001;
Nokel 2002; Tietze 2001). Diese
Perspektive wird von einigen Bei-
tragen im vorliegenden Reader ge-
teilt: Fir Yasemin Karakasoglu liegt
die Bedeutung religidser Bildung
fur Jugendliche mit muslimischem
Migrationshintergrund darin, eine
wichtige Handlungskompetenz in
der Interaktion mit Nicht-Muslimen
und eine Hilfe zur Identitatsfindung
zu sein. Petra Kuppinger illustriert
anhand von Interviews, welche Be-
deutung religiose Zusammenkinf-
te fur junge Muslimas und Muslime
haben, und Lamya Kaddor themati-

siert die Rolle, die einer Islamkunde
in deutscher Sprache in diesem Zu-
sammenhang zukommt.

Wenn Jugendliche aus muslimisch
gepragten Landern zunehmend
als muslimisch adressiert werden,
kann eine Strategie, mit dieser Zu-
schreibung umzugehen, darin be-
stehen, sich vermehrt mit dem Is-
lam zu beschaftigen. Die erwdhnte
Studie der Stiftung Zentrum fur
Turkeistudien befragte die Ju-
gendlichen auch nach den Folgen
des 11. September 2001. 18 Prozent
der Befragten gaben an, sich durch
die Diskussion in der Folge der An-
schlage auf das World Trade Center
vermehrt mit dem Islam auseinan-
der zu setzen und sich starker als
Muslime zu identifizieren als zuvor,
wobei ein Drittel von positiven und
konstruktiven Diskussionen mit
nicht-muslimischen Deutschen be-
richtete (vgl. Sen 2007, 19).

AusgangspunktdesReadersist,dass
muslimische Jugendliche in ers-
ter Linie Jugendliche in Deutsch-
land sind. Unter die Bezeichnung
,muslimische Jugendliche' fassen
wir in diesem Reader sowohl reli-
giose Jugendliche als auch dieje-
nigen, die nicht religids sind, aber
aus muslimisch gepragten Landern
stammen oder sich als sdkulare
Muslimas und Muslime begreifen
und ihre Zugehdrigkeiten in dem
oben beschriebenen Feld verhan-
deln. Der Reader unternimmt den
Versuch genauer hinzuschauen,
die Jugendlichen als Akteurinnen
und Interpreten ihrer Lebenswelten
in den Mittelpunkt zu stellen und ei-
nen Blick auf die vielen Facetten, die
sich hinter dem Etikett ,muslimisch’
verbergen, zu werfen. Fragen von
Ausbildung, Schule, Familie, Frei-
zeit, Freundschaft, Jugendkulturen
oder Gewalt sind far muslimische
Jugendliche genauso relevant wie
fir andere Jugendliche, weshalb
der Fokus des Readers auf diesen
Alltagsthemen liegt. Der Beitrag
von Claudia Lubcke befasst sich
mit Jugendkulturen junger Musli-

mas und Muslime, Kai-Uwe Hugger
beschreibt muslimische Jugend-
szenen im WWW, Jorn Thielmann
beleuchtet Vereine muslimischer
Jugendlicher, der Beitrag von Ah-
met Toprak und Aladin EI Mafaa-
lani problematisiert das Thema
Jugendgewalt und Islam, Kemal
Bozay beschaftigt sich mit Natio-
nalismus unter jungen Muslimas
und Muslimen. Gerade fir in der
Jugend- und Bildungsarbeit Tatige
ist ein Verstandnis fur die Lebens-
welten muslimischer Jugendlicher
unabdingbar, so dass in den Beitra-
gen auch nach den padagogischen
Kompetenzen und Konzepten ge-
fragt wird, die diese Lebensreali-
taten erfordern. Sina Arnold wid-
met sich in diesem Zusammenhang
antisemitischen Tendenzen unter
muslimischen Jugendlichenund Sa-
lih Wolter und Koray Yilmaz-Ginay
setzen sich mit dem Vorwurf, musli-
mische Jugendliche seien in beson-
derer Weise homophob, auseinan-
der. Selbstportraits muslimischer
Jugendlicher, Projektbeschrei-
bungen, Ubungen und Materialhin-
weise erganzen den Reader.

Wir bedanken uns bei der Bundes-
ministerin flr Familie, Senioren,
Frauen und Jugend, Frau Dr. Schré-
der fur ihr GruBwort zum Reader
und fiur die Férderung dieser Publi-
kation.

Bei allen Autorinnen und Autoren
bedanken wir uns flur die gute Zu-
sammenarbeit. Fir die Inhalte ihrer
Beitrage sind sie selbst verantwort-
lich, flr das Lektorat aber wir.
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Islamische Erziehungs- und Bildungs-
vorstellungen. Zur Interdependenz von
Religiositat und Bildung’

Yasemin Karakasoglu

Einleitung

Kopftuch an Schulen, Verweigerung
der Teilnahme an Klassenfahrten oder
an Sexualkunde, dies sind Schlag-
worte, die unmittelbar fallen, wenn
es um die Frage geht, inwiefern isla-
mische Erziehungsvorstellungen sich
mit dem ,westlichen’ Bildungsver-
standnis, in diesem Fall reprasentiert
im offentlichen Bildungsauftrag, ver-
einbaren lassen. Im Hinblick auf mus-
limische Migranten und Migrantinnen
wird ihre religidse Orientierung hau-
fig weniger als Ressource zur Le-
bensbewadltigung, denn vielmehr als
Hindernis fiir den Erwerb von Bildung
und damit fir die Aneignung eines
zentralen Integrationsinstrumentes
in die Mehrheitsgesellschaft betrach-
tet. Im Gegensatz dazu erweist sich
der Bezug zu ihrer Religion, dem Is-
lam, fdr einen nicht unerheblichen
Teil von muslimischen Jugendlichen
als eine wichtige Grundlage der Iden-
titatsbildung und Selbstfindung. Im
Folgenden soll daher gezeigt werden,
inwiefern die Auseinandersetzung
mit dem Islam eine wichtige Rolle in
den Bildungsprozessen junger Musli-
minnen und Muslime spielt.

Islamische Erziehungs- und
Bildungsvorstellungen - das
religiose Ideal

Religitse Bildung - besonders in Form
der Vermittlung von Kenntnissen
Uber die eigene und fremde Religi-
onen - stellt fir Jugendliche mit mus-
limischem Migrationshintergrund in
der religiés pluralen Gesellschaft
der Bundesrepublik Deutschland ei-

ne wichtige Handlungskomptenz dar
und zwar sowohl im Sinne einer Er-
mdoglichung der Gestaltung von In-
teraktionsprozessen mit Nicht-Mus-
limen wie auch im Sinne einer Hilfe
zur ldentitatsfindung. Diese wird un-
terstitzt durch die Entwicklung eines
bewussten Umgangs und einer ent-
sprechenden  Auseinandersetzung
mit der ansozialisierten religidsen
Tradition und damit mit der eigenen
religidsen Biographie (vgl. Lott 1991,
73). Religionspadagogen sehen kei-
nen Gegensatz zwischen modernen
Bildungszielen und der Beschaftigung
mit religiosen Fragen, fir sie stehen
»Bildsamkeit" und ,, Aufforderung zur
Selbstbildsamkeit" als Grundbegriffe
pddagogischen Handelns in einem di-
rekten Zusammenhang mit dem Bil-
dungsziel religidser Mindigkeit (Ben-
ner 2005, 53). Diese zentralen Ziele
finden sich auch in zeitgendssischen
Ansatzen einer Islamischen Bildungs-
lehre (vgl. Behr 1998) wieder.

Schon die Ableitung des arabischen
Wortes ,Koran” von dem Imperativ
des Verbs ,Lesen":igra” = Lies! (Su-
re 96, 1-4, erster Befehl Gottes an den
Propheten Mohammed) weist darauf
hin, dass der Islam Bildung und Erzie-
hung als seine zentralen Anliegen und
als umfassende Botschaft betrachtet.
Mit diesem Imperativ wird eine enge
Interdependenz zwischen Wissenser-
werb und Starkung des Glaubens her-
gestellt.

In den Hauptquellen des Islam, Ko-
ran und Sunna, lassen sich zahlreiche
Verweise auf das Leben des Prophe-
ten Muhammed finden, die Bezug zur
Bildung und Erziehung der Kinder

ebenso wie der Erwachsenen aufwei-
sen. Hier sollen einige wesentliche
Aspekte genannt werden, mit de-
nen diese Auffassung skizziert wer-
den kann. Islamische Bildung und
Erziehung hat als geistiges, korper-
liches und moralisches Training die
Aufgabe, den Glauben und die Glau-
benspflichten (Praxis) zu erklaren,
um dem Muslim die Grundlage fir
die Entwicklung seiner Personlichkeit
zu geben (vgl. Bayrakli 1989, 106). Im
Gegensatz zur vorislamischen Stam-
mesethik tritt im Islam der Mensch
als Individuum und in erster Linie fir
sich selbst verantwortlich in Erschei-
nung (Motzki1986, 399). Zu den wich-
tigsten islamischen Bildungs- und Er-
ziehungszielen gehéren daher neben
dem islamgerechten Verhalten auch
Mulndigkeit, Entschlossenheit, Kon-
fliktfahigkeit, Verantwortung und die
Vermittlung von Lebensfreude (vgl.
Koran, 31:13-19; Behr 1998, 117ff.). Der
Glaube und damit auch dessen religi-
Ose Praxis hat nur dann eine ,,Gultig-
keit", wenn Hingabe und Ergebenheit
Gott gegenliber bewusst, freiwillig
und aufrichtig geschehen (vgl. Ko-
ran, 5:5, 49:13; Karaman/Bardakoglu/
Apaydin 2006, 68-75). Die Betonung
der Freiwilligkeit ist im Kontext der
koranischen Aufforderung zu sehen,
dass es im Glauben keinen Zwang ge-
ben darf (vgl. Koran, 2:256; 10:99).

Durch islamische Bildung und Erzie-
hung, deren Aneignung fir mann-
liche und weibliche Muslime in glei-
cher Weise Pflicht ist, soll dem
Heranwachsenden seine Verantwor-
tung bewusst gemacht werden, die er
gegenlber dem Schopfer, sich selbst,
der Menschheit und seiner gesamt-

en Umwelt tragt. Aus diesen Griinden
sollen zumindest die Glaubensgrund-
satze und die Hauptpflichten eines
Muslims, ebenso die Normen und
Werte, die vor allem die zwischen-
menschlichen Beziehungen regeln,
von den Eltern und dem umgebenden
Sozialwesen  vermittelt  werden
(vgl. Karaman/Bardakoglu/Apaydin
2006). Insbesondere die direkten fa-
milidren Bezugspersonen haben hier
eine wichtige Funktion als religidse
Vorbilder. Neben den religiésen sol-
len auch die weltlichen Fragen nicht
vernachlassigt werden, damit der zu
erziehende und bildende Mensch ein
Okonomisch selbststandiges, muin-
diges und nutzliches Mitglied der Ge-
meinschaft werden kann (vgl. Stiveyd
1994, 237-238). Aus diesen zwangs-
ldufig kurz gefassten Charakteristika
einer islamischen Bildungslehre wird
erkennbar, wie eng miteinander ver-
woben im Ideal islamischer Bildung
der Erwerb religidser und allgemei-
ner Bildung, die Befahigung zur Pra-
xis religiéser Handlungen und zur re-
ligionsgerechten  Alltagsgestaltung
mit der Ausbildung der Persodnlich-
keit eines Muslims/einer Muslimin
sind. Im Gegensatz zu diesen Aus-
fihrungen Uber eine theologisch fun-
dierte, ,ideale’ islamische Erziehung
stehen manche reellen Erziehungs-
ziele und -praktiken in muslimischen
Familien, wie sie von Jugendlichen
erlebt werden.

Erfahrungen mit und Bedeutung
von Religiositat und religioser
Erziehung bei muslimischen Ju-
gendlichen

In verschiedenen quantitativen Um-
fragen seit 2000 erweisen sich mus-
limische Jugendliche konstant als
deutlich religidser eingestellt als ih-
re nicht-muslimischen Peers und
die Religiositat der muslimischen
Jugendlichen ist sogar leicht star-
ker ausgepragt als diejenige der Al-
teren (Fuchs-Heinritz 2000, 158;
Alacacioglu 2003; 99, Wetzels/Brett-
feld 2007, 326-327, Blume 2008,
44).

Religiositat stellt eine hohe emotio-
nale und identifikatorische Bezugs-
grope flr sie dar. Dabei zeigt sich,
.dass religidse Zugehdrigkeiten in
Wechselwirkung mit ethnischen und/
oder nationalen Zugehdrigkeiten ei-
ne wichtige Ressource flr notwen-
dige Prozesse der lIdentitatsbildung
im Kontext der Migration darstellen.”
(Lauser/Weipkdppel 2008, 10; spezi-
ell zu muslimischen Jugendlichen vgl.
Alacacioglu 2003, 113f,; Oztiirk 2007)
In diesem Zusammenhang kommt der
religiésen Bildung ein besonderer Stel-
lenwert zu, denn ,,was ehedem unhin-
terfragt Teil einer Tradition darstellte,
wird unter den Bedingungen von Mi-
gration bewusst wahrgenommen, re-
flektiert und (haufig) nach aufen ge-
zeigt.” (ebd., 9)

Diese Bindung zum Islam steht in
einem Zusammenhang mit einer ho-
hen lebenspraktischen Bedeutung
der Religion fir die Jugendlichen.
Empirische  Untersuchungen bele-
gen, dass ein Grofteil muslimischer
Jugendlicher sich durch den Islam
Jfrei* fuhlt, sie durch den Glauben
.Selbstvertrauen” erhalten und er ih-
nen ,hilft, in schwierigen Situationen
nicht zu verzweifeln." (bezogen auf
muslimische Madchen vgl. Boos-Nin-
ning/Karakasodglu 2006, 385) Unter
starker religidsen muslimischen Ju-
gendlichen herrscht eine grépere Le-
benszufriedenheit als unter weniger
religidsen muslimischen Jugendlichen
(ebd.). Damit stellt sich der Islam als
Ressource zur Bewadltigung der An-
forderungen dar, die das Erwachsen-
werden fir junge Muslime und Musli-
minnen in der Migrationssituation mit
sich bringt.

Junge Muslime und Musliminnen emp-
finden haufig die religidse Erziehung
und Bildung in der Familie - in vielen
Fallen unterstitzt durch den Besuch
eines traditionellen Korankurses in
der Moschee - als nicht befriedigend.
Allerdings wird die Nutzung von Ko-
rankursen als familienerganzende re-
ligiése Sozialisationsinstanz auch fur
die eigenen Kinder nicht in Frage ge-
stellt, auch wenn die eigenen Erfah-
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rungen mit Korankursen nicht immer
positiv waren (Oztiirk 2007). Sie be-
richten, in der Familie Uber die eige-
ne Religion nicht ausreichend infor-
miert und unterrichtet worden zu
sein. Dies ist fiir sie insbesondere pro-
blematisch, weil sie in ihrem nicht-is-
lamischen Umfeld heute hdufiger mit
Fragen zum Islam konfrontiert wer-
den. Fragen des nicht-islamischen
Umfeldes z. B. nach der Herkunft
und dem Sinn religidser Gebote und
Verbote kénnten sie so nicht kompe-
tent beantworten (vgl. ebd. 224-226;
Alacacioglu 2003, 108; Fuchs-Hein-
ritz 2000, 167). Hier sehen sie ihre El-
tern in der Verantwortung. Den Eltern
fehle aufgrund eines allgemeinen Bil-
dungsrickstands auch ein gesichertes
und tiefer gehendes Wissen Gber den
Islam (vgl. Oztiirk 2007, 226). Haufig
sind z. B. der Ursprung und die Bedeu-
tung religiéser Vorschriften fir sie als
Kinder nicht nachvollziehbar und ein-
sichtig gewesen (vgl. Oztiirk 2007,
229; Karakasoglu-Aydin 2000, 441ff,;
Alacacioglu 2003, 112f).

Insbesondere dann, wenn die Kin-
dergeneration sich, sei es im institu-
tionellen Rahmen der Moschee oder
auch auperhalb in selbst organisier-
ten Zirkeln oder auch individuell durch
die Lektlre religiéser und religions-
kundlicher Texte weitergebildet hat,
kehrt sich das Verhaltnis zwischen EI-
tern und Jugendlichen im Hinblick auf
die religidse Bildung und Erziehung
um. In einer Untersuchung von Frese
(2002) uber die Bedeutung des Islam
fir junge, mannliche Mitglieder von
Moscheevereinen in Bremen flhlten
sich die von ihm befragten Jugend-
lichen in religiésen Fragen den Eltern
Uberlegen. In dem Verhalten ihrer EI-
tern, insbesondere der Vater, vermis-
sen sie die Erflllung ihrer Vorbildfunk-
tion als ,,gute Muslime". Dieses fuhrt
dann zu einem Verlust der Glaub-
wirdigkeit der Eltern gegeniber ih-
ren Kindern (vgl. auch Oztiirk 2007,
195-196). Bildung (nicht nur religitse)
gehort fur die von Frese befragten
mannlichen Moscheebesucher zu den
religidsen Pflichten des Islam (Frese
2002, 209ff.). Ihnen geht es dabei vor




allem um Wissenserwerb, um damit
ihre islamische Weltsicht gegeniber
Nicht-Muslimen oder Skeptikern bes-
ser begriinden und argumentativ un-
termauern zu kdnnen.

Ihr auf der eigenstandigen Lektu-
re entsprechender religiéser und re-
ligionskundlicher Texte aufbauen-
des Wissen Uber den so konstruierten
,wahren Islam" stellen die Jugend-
lichen in einen Gegensatz zum ledig-
lich durch miindliche Uberlieferungen
vermittelten , traditionellen Islam* ih-
rer Eltern. So komme es dazu, dass
die Eltern ihre Einstellungen vor ih-
ren Kindern rechtfertigen mdissten,
.eben weil sie ,,nur" traditionell und
nicht eigentlich islamisch begriindet
seien.” (Frese 2002, 281, vgl. ahnliche
AuBerungen bei ritualistisch orien-
tierten muslimischen Padagogikstu-
dentinnen bei Karakasoglu 2000, 344
ff., 418f.). Diese sich seit einiger Zeit
abzeichnende Abwendung von dem
Jtraditionellen” oder auch Volksislam
tarkisch-kultureller Pragung und Hin-
wendung zu einem ,,Hochislam*, der
kulturell ungebunden und universa-
listisch ist, ist in verschiedenen Unter-
suchungen als das Wesensmerkmal
muslimischer Jugendreligiositat in der
Migrationssituation ausgemacht wor-
den (vgl. z. B. Sandt 1996; Klinkham-
mer 2000; Karakasodglu-Aydin 2000;
Nokel 2002). Sie geht einher mit einer
starken Individualisierung religiéser
Praxis bei der zweiten und dritten Ge-
neration, in anderen Untersuchungen
haufig bewertet als Sakularisierungs-
tendenz bei muslimischen Jugend-
lichen (Thonak 2003, 207, 209f.).

Auch die Vermittlung von Kenntnissen
Uber den Islam in der Schule wird als
defizitar empfunden. Dabei ist die Zu-
stimmung zu konfessionellem Islam-
unterricht an der Schule hoch, das
haben auch frihere Untersuchungen
bestatigt (vgl. Heitmeyer et al. 1997,
260). Ergebnisse quantitativer Un-
tersuchungen zur Religiositat musli-
mischer Jugendlicher (vgl. Boos-NUun-
ning/Karakasoglu 2006; Wetzels/
Brettfeld 2007; Blume 2008; Behr
2008) sprechen dafir, dass die ho-
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he Identifikation mit der eigenen Re-
ligion, das Interesse an mehr Wis-
sen Uber den Islam bei ihnen selbst
und bei Angehdrigen der nicht-mus-
limischen Mehrheitsgesellschaft nicht
als Zeichen von religidsen Abschot-
tungsbemiihungen dieser Jugend-
lichen gegenlber der Gesellschaft
bewertet werden sollten, sondern als
eigenstandiger Versuch, ihre Verbun-
denheit mit dem Islam in einen lebens-
praktischen Alltag in Deutschland
selbstverstandlich einzubinden. Dass
dabei von beiden Seiten, der nicht-
muslimischen Mehrheit wie den eige-
nen Glaubensbriudern und -schwes-
tern, mehr Verstandnis gegenlber
ihrer Form der Religiositat gewlinscht
wird (vgl. Boos-Ninning/Karakasoglu
2006, 409), zeigt, dass die jungen
Muslime und Musliminnen hier ein
Recht auf eine individuelle Auslegung
ihrer Religion, des Islam, einfordern
und sich von keiner Seite gangeln las-
sen wollen.

Bei einem Teil der muslimischen Bil-
dungsaufsteiger und -aufsteigerinnen
ist eine interessante Tendenz zu beo-
bachten, die Religion fir sich neu zu
interpretieren, kulturelle Tradition und
Religion voneinander zu trennen und
religidse Grundlagenbildung als wich-
tiges Element ihres Bildungsverstand-
nisses Uberhaupt zu begreifen. Sie
verweisen auf islamische Quellen, die
Bildung in Form von selbststandiger
Aneignung von Wissen, das dann
der Personlichkeitsbildung dient, als
Pflicht des Muslims/der Muslimin be-
tonen (siehe oben). Damit erlangen
sie Mindigkeit im Umgang mit Fra-
gen von Nicht-Muslimen, aber auch
gegenliber selbsternannten religi-
dsen Autoritaten in der muslimischen
Community und nicht zuletzt Miindig-
keit in religidsen Fragen gegeniber
den Eltern.

Mit der Abwendung von volksisla-
mischen zu hochislamischen Orientie-
rungen gewinnt der kognitive Aspekt
des Zugangs zum Islam an Bedeutung
als Grundlage fir eine gefestigte reli-
giose Identitat (vgl. Karakasoglu-Aydin
2000, 434).

Angesichts des eher zufélligen und
als lickenhaft empfundenen religi-
6sen Bildungsangebotes der Schule
im Hinblick auf den Islam ist auffal-
lig, dass das bereits erwahnte Inte-
resse der Jugendlichen an religidser
Bildung nicht mit einer starkeren
Frequenz von religidsen Vereinen
verbunden ist (Worbs/Heck-
mann 2003, 137; Boos-NiUnning/
Karakasoglu 2006, 405). Religios ori-
entierte Studentinnen, die nach ihrer
Einstellung zu eigenen islamischen
Erziehungs- und Bildungsinstituti-
onen befragt wurden, befirworteten
deren Einrichtung grundsatzlich
vom Standpunkt der Gleichbehand-
lung mit christlichen Institutionen,
bezogen auf die eigenen Kinder je-
doch beflirchteten sie bei deren Nut-
zung eher eine lIsolation von der
Mehrheitsgesellschaft und legten
ein groéBeres Vertrauen in schulische
Vermittlung von Religion sowie ih-
re eigenen Mdoglichkeiten als religi-
onskundlich gebildete Musliminnen
(Karakasoglu-Aydin 2000, 433).

Zum Verhaltnis von Bildung, Reli-
giositdt und Individualitdt in Bil-
dungsprozessen junger Muslime
und Musliminnen in Deutschland.
Schlusshemerkung

Vor dem Hintergrund, dass die el-
terliche religiése Erziehung eben-
so wie diejenige der Moschee als
defizitar empfunden wird, kommt
den selbststandigen und eher
lockeren Zusammenschlissen der
Jugendlichen und jungen Erwach-
senen eine starkere Bedeutung zu,
eine besondere Anziehungskraft
entwickeln hier die studentischen
Zusammenschlisse. Mit der Ver-
bindung von Religion und Bildung
kénnen sie sich direkt auf den is-
lamischen Bildungsauftrag, der in
Koran und Sunna mehrfach betont
wird, beziehen. So steht individu-
elle Religiositat in einem engen
Zusammenhang mit dem Wissens-
erwerb Uber die Religion und da-
mit verbundenem Autonomieer-
werb.

Diese Identitat ist wandelbar und im-
mer wieder neu zu verhandeln im
Umgang mit der nicht-muslimischen
Umwelt und den Anforderungen der
muslimischen Community an sie als
Zukunftstrager (vgl. hierzu auch die
Jhybriden Identitaten” von jungen
Muslimen und Musliminnen bei Forou-
tan 2009). In diesem Verhandlungs-
prozess kommt dem Erwerb von reli-
gidser Bildung eine wichtige Funktion
zu. Bildung qilt als Voraussetzung fir
.wahre Religiositat”. Wahrend ,wah-
re Religiositat” fir die einen die von
kulturellen Traditionen ,frei* gemach-
te, sich auf die Ursprungsquellen be-
schrankende religiose Orientierung
darstellt, ist es flr die anderen der
mundige, selbstbestimmte Zugang zu
den Quellen, durch den zu Gott direkt
Verbindung aufgenommen werden
kann, ohne auf einen Mittler zurlick-
greifen zu mussen. Dieses direkte Ver-
haltnis zwischen Glaubigem und Gott
stellt eine Sdule des islamischen Reli-
gionsverstandnisses dar. Die Religion
selbst fordert zur Bildung auf und Bil-
dung ermdéglicht den Zugang zur an-
sozialisierten Religion, die diese uni-
versalisiert und aus ihrer kulturellen
Gebundenheit herauslost. Nicht in der
Religion selbst, sondern in der kultu-
rellen Gebundenheit der religiésen All-
tagspraxis ihrer Eltern sieht das hier
vorgestellte Segment der jungen Mus-
lime und Musliminnen Griinde fir die
mangelnde Partizipation an der um-
gebenden Gesellschaft und ein Hin-
dernis flr die Herausbildung einer au-
thentischen islamischen Identitat in
Deutschland. Durch die Grindung ei-
gener non-formeller Informations- und
Selbsterfahrungsnetzwerke kompen-
sieren vor allem bildungsnahe junge
Musliminnen und Muslime die Tatsa-
che, dass weder Elternhaus noch die
staatlichen Bildungsinstitutionen ih-
nen dabei in angemessener Weise be-
hilflich sein kdnnen oder wollen.

1) Es handelt sich um die gekirzte und teilweise gedn-
derte Fassung meines Artikels, der unter anderem Ti-
tel erschienen ist: ,Zur Interdependenz von Religion
und Bildung am Beispiel muslimischer Jugendlicher
in Deutschland", in: Harring/Rohlfs/Palentien (2007):
Perspektiven der Bildung, Wiesbaden, 81-99

Literatur

Alacacioglu, H. (2003): Ist Gott noch
,In"“? Glaube und Glaubenspraxis von
Jugendlichen in einer modernen Gesell-
schatt, in: Bukow, W.-D./Yildiz, E. (Hg.):
Islam und Bildung, Opladen, 83-92
Boos-Ntnning, U./Karakasoglu, Y.
(2006): Viele Welten leben. Zur Lebenssi-
tuation von Médchen und jungen Frauen
mit Migrationshintergrund, Mdnster, 2.
Auflage

Behr, H. (1998): Islamische Bildungsleh-
re, Garchingen bei Minchen

Behr, H. (2008): Was hat Schule mit Allah
zu tun? Anmerkungen zum statistisch er-
fassten Zusammenhang von Religiositét
und Bildung bei jungen muslimischen Er-
wachsenen im Alter zwischen 18 und 29
Jahren, in: Bertelsmann-Stiftung (Hg.):
Bertelsmann-Religionsmonitor 2008:
Muslimische Religiositét in Deutschiand,
Gitersloh, 50-59

Benner, D. (2005): Theologie und Erzie-
hungswissenschaft, Religion und Erzie-
hung, in: Kuld, L./Bolle, R./Knauth, T.
(Hg.): Pddagogik ohne Religion? Beitra-
ge zur Bestimmung und Abgrenzung der
Doménen von Pédagogik, Ethik und Rel-
gion, Minster, 53-68

Blume, M. (2008): Islamische Religiosi-
tat nach Altersgruppen, in: Bertelsmann-
Stiftung (Hg.): Bertelsmann-Religions-
monitor 2008: Muslimische Religiositét in
Deutschland, Gutersloh, 44-49

Frese, H.-L. (2002): ,Den Islam ausle-
ben*, Konzepte authentischer Lebens-
fuhrung junger tdrkischer Muslime in der
Diaspora, Bielefeld

Foroutan, N. (2009): Hybride Identitaten
muslimischer Migranten, in: Aus Politik
und Zeitgeschichte, 5/2009, 11-18
Fuchs-Heinritz, W. (2000): Religion, in:
Deutsche Shell (Hg.): Jugend 2000, 13.
Shell Jugendstudie. Band 1. Opladen,
157-180

Heitmeyer, W./Mdiller, J./Schréder, H.
(1997): Verlockender Fundamentalismus:
tdrkische jugendliche in Deutschland,
Frankfurt/Main

Karakasoglu-Aydin, Y. (2000): Mus-
limische Religiositét und Erziehungs-
vorstellungen. Eine empirische Un-
tersuchung zu Orientierungen bei
tdrkisch-muslimischen Lehramts- und
Pédagogikstudentinnen, Frankfurt/Main

- . —
- /.r- - e .
= = e e,
% Religion

- - " - s

-

Karaman, H./Bardakoglu, A./Apaydin,
Y. (2006): Imihal. Band 1. man ve
badetler. Ttrkiye Diyanet Vakii Yayinian,
Ankara

Klinkhammer, G. (2000): Moderne For-
men islamischer Lebensflihrung. Ei-

ne qualitativ-empirische Untersuchung
zur Religiositat sunnitisch geprégter Tur-
kinnen in Deutschland, Marburg

Lauser, A./WeiBkdppel, C. (2008)(Hg.):
Migration und religiése Dynamik. Ethno-
logische Religionsforschung im transnati-
onalen Kontext, Bielefeld

Lott, J. (1991): Interkulturelles Lernen
und das Studium der Religionen, in:
Jahrbuch Religionspédagogik 1991. 8,
71-85

Ldbcke, C. (2007): Jugendkulturen jun-
ger Muslime in Deutschland, in: von
Wensierski, H.-J./Liibcke, C. (2007):
Junge Muslime in Deutschiand, Opla-
den, 285-318

Motzki, H. (1986): Das Kind und seine
Sozialisation in der islamischen Familie
des Mittelalters, in: Martin, J./ Nitschke,
A.(Hg.): Zur Sozialgeschichte der Kind-
heit, Sonderdruck, Mdnchen, 391-441
Nokel, S. (2002): Die Téchter der Gast-
arbeiter und der Islam. Zur Soziologie all-
tagsweltlicher Anerkennungspolitiken: Ei-
ne Fallstudie, Bielefeld

Oztirk, H. (2007): Wege zur Integration.
Lebenswelten muslimischer Jugendili-
cher in Deutschland, Bielefeld

Sandt, F-O. (1996): Religiositat von Ju-
gendlichen in der multikulturellen Gesell-
schaft, Eine qualitative Untersuchung
zu atheistischen, christlichen, spiritua-
listischen und muslimischen Orientie-
rungen, Mdnster

Stveyd, M. Nur (1994): Peygamberimizin
Stinnetinde Cocuk E ftimi, Konya
Thonak, S. (2003): Religion in der Ju-
gendforschung. Eine kritische Analyse
der Shell Jugendstudien in religionspé-
dagogischer Sicht, Mdnster

Wetzels, P/Brettfeld, K./u. a.(2007):
Integration und Integrationsbar-

rieren von Muslimen in Deutsch-

land, unverdffentlichter Abschiussbe-
richt, Universitédt Hamburg Fakultét fir
Rechtswissenschatt, Institut fir Kriminal-
wissenschaften, Abteilung Kriminologie

11




>

Religion — ‘
- — =
elt—

i

Jung, deutsch und muslimisch:
Neue Lebenswelten

Petra Kuppinger

Im April 2007 hielt Dr. Yusuf Zaki"
einen Vortrag mit dem Titel ,,Jung,
Deutsch und Muslim .... Und das ist
gut so” in einer Stuttgarter Mo-
schee.? Die Mehrheit der Zuht-
rerinnen und Zuhérer waren Ju-
gendliche, zwei Drittel waren junge
Mddchen und Frauen. Die weib-
lichen Zuhorerinnen saf3en auf der
rechten Seite des Raums, die mann-
lichen, durch einen Gang getrennt,
auf der linken. Die Veranstaltung
fing mit einer Koranrezitation an.
Dr. Zaki, ein lebhafter Redner, be-
merkte als erstes, dass seine Mutter
Jurdeutsch” und sein Vater Agyp-
ter sei. Diese Mischung mache ihn
durch und durch deutsch und musli-
misch. Dr. Zaki wies darauf hin, dass
es erstaunlich sei, dass die Jugend-
lichen am Samstagabend in der
Moschee und nicht in Diskotheken
oder Kneipen wadren, woflr er sie
lobte. An der Wand hinter Dr. Zaki,
auf der Power Point-Projektion, war
der Titel des Vortrags zu sehen. Ob
jemand wusste, woher dieser Titel
stamme, fragte er. Stille. Er erklar-
te, dass er den Titel von einer vielzi-
tierten Aussage des Berliner Ober-
blirgermeisters Wowereit (,,ich bin
schwul und das ist gut so") Uber-
nommen habe.® Dr. Zakis zentrales
Anliegen war die Aufgabe der glau-
bigen muslimischen Jugend in Reli-
gion und Gesellschaft. Er beschrieb
die Jugend als besondere Jahre um
die Welt zu verbessern. Junge Men-
schen seien Vorkampfer des sozi-
alen und religiosen Wandels. Heu-
te, betonte er, sei es die Aufgabe
der hiesigen frommen Jugend, den
Islam in Europa zu verdndern. An-
ders als viele ihrer Eltern seien die

Jugendlichen Teil der europdischen
Gesellschaft. Muslimische Jugendli-
che in Europa lebten in einem pri-
vilegierten Kontext im Vergleich zu
Gleichaltrigen in muslimischen Lan-
dern, was eine Verpflichtung fir sie
darstelle. Er betonte:

.lhr habt es gut hier in Deutsch-
land. Ihr habt Freiheit. Denkt doch
mal an die Turkei, wo ein Madchen
nicht mit dem Kopftuch an der Uni-
versitat studieren kann."

Diese Freiheit und auch der Wohl-
stand, in dem die Zuhdrerinnnen
und Zuhorer lebten, bildeten auch
eine Verpflichtung und Aufgabe fir
die Jugendlichen.

.Denkt daran, dass wir der Islam
hier sind. lhr reprasentiert den Is-
lam fir eure Mitschler.”

Er bestand darauf, dass Deutsch-
land das Handlungsfeld der jungen
Muslimas und Muslime sei. Wenn sie
die Welt verandern wollten, dann
hier. Als ,Reprdsentanten” des Is-
lam sei es wichtig fur die Jugend-
lichen, immer ihr Bestes zu tun und
voraus zu denken, um gut mitma-
chen zu kénnen.

.Denkt immer daran”, appellierte
er, ,wie privilegiert ihr hier seid. lhr
habt es gut hier. In der Tat, ihr habt
es super-gut hier. Ganz besonders
dann, wenn ihr euch mit dem Rest
der Welt vergleicht. Seht euch doch
all die Armut, Arbeitslosigkeit, An-
alphabetentum, Krieg und Zersto-
rung an.”

Nachdem Dr. Zaki mehrmals auf die
Verankerung und Verpflichtung der
Jugendlichen in Deutschland ver-
wiesen hatte, kam er zum Kern sei-
nes Vortrags:

+WIR SIND DEUTSCHLAND"

verkiindete die nachste Power
Point-Projektion. Er erlduterte:
~Muslime in der ganzen Welt sehen,
was wir hier in Deutschland ma-
chen.”

Er flgte einige Anekdoten europa-
ischer Muslime hinzu, um zu ver-
deutlichen, wie wichtig ihr Verhal-
ten fir das Image des Islam sei.
Danach eroffnete er die Diskussi-
on. Eine Hand schoss in der ersten
Reihe hoch. Emport sagte ein etwa
16-Jahriger:

~Wenn ich aber kein Deutscher sein
will."”

~Was willst du dann sein?" erwi-
derte Dr. Zaki.
.Paldstinenser”
Teenager.

Es war, als ob Dr. Zaki auf diesen
Einwand gewartet hatte. Rheto-
risch effektiv, aber etwas unfair sei-
nem jugendlichen Gesprachspart-
ner gegenulber, feuerte er Fragen in
schneller Folge ab:

.Bist du hier geboren?"

LJa."

.Gehst du hier in die Schule?”
LJa."

.Willst du hier eine Berufsausbil-
dung machen?”

.Ja."

.Willst du hier arbeiten?”

.Nein."

Das Publikum lachte, denn Dr. Za-
ki hatte den Jungen in eine rheto-
rische Falle gelockt. Er fuhr fort:
Wo willst du dann hingehen?”

.Ich gehe nach Palastina.”

.Ist das realistisch?"

Verunsichert lenkte der Teenager
das Gesprdach in eine andere Rich-
tung:

.Aber ich bin doch nicht nach

antwortete der

Deutschland gekommen, sondern
meine Eltern.”

,Du musst deutsch werden und
dich deutsch fiihlen. Wenn du wirk-
lich hier leben willst, dann ist das
der einzige Weg."

Nach weiteren Fragen brachte Dr.
Zaki den Vortrag nochmals auf den
zentralen Punkt: Die anwesenden
Jugendlichen sind deutsch, ihr Be-
tatigungsfeld ist in Deutschland, ih-
re Aufgaben beinhalten unter an-
derem die Ausgestaltung eines
deutschen islamischen Kontextes
und ihr Verhalten wird von der
Mehrheitsgesellschaft und in musli-
mischen Landern mit kritischen Au-
gen verfolgt.

Junge Muslime

Obwohl manche jungen Muslime
sich fremd flhlen in Deutschland,
wobei die Mehrheitsgesellschaft mit
ihnrem Drangen auf ,Integration”
(die oft einer Assimilation gleicht)
eine mafgebliche Rolle spielt, gibt
es eine wachsende Zahl junger Mus-
lime, die sich als deutsch definieren
und sich als bekennende Muslime in
diese Gesellschaft einbringen. Ich
werde im Folgenden einige solche
jungen Menschen vorstellen. Da-
vor ist es wichtig, einen Blick auf
Begriffe wie ,der Islam” und ,die
Muslime” zu werfen. Weder , der Is-
lam" noch , die Muslime" existieren
als solche. Muslime in Deutschland
sind eine vielfdltige Gruppe. Sie um-
fasst Menschen unterschiedlicher
Herkunft (z. B. Turkei, arabische
Lander, Deutschland), Nationalitat
(vermehrt deutsch) und, sehr wich-
tig, von verschiedener Religiositat.
Muslime wie Angehdrige anderer
Religionen positionieren sich unter-
schiedlichin Bezug aufihre Religion.
Die Mdglichkeiten sind unendlich:
Es gibt Muslime, die ihre Religion
nicht praktizieren, die weder beten
noch fasten, die Alkohol trinken und
Schweinefleisch essen, sich aber
kulturell als Muslime definieren. An-
dere Muslime praktizieren ihre Reli-
gion, gehen aber nicht in Moscheen.

Wieder andere sehen ein gottgefal-
liges Leben als ihren Lebensinhalt.
Sie sind bemht, ihre Religion zu le-
ben, am besten zusammen mit an-
deren Glaubigen. Jugendliche se-
hen oft alle diese Mdglichkeiten in
ihren Lebenswelten und befinden
sich selbst in einem komplexen Pro-
zess der Selbstpositionierung in
diesem religidsen and kulturellen
Feld. Mein Interesse im Folgenden
gilt Jugendlichen, die sich als glau-
big definieren und fur die der Islam
eine wichtige Rolle spielt. Wie sie
ihre Religiositat leben, ist nicht ein-
heitlich.

Adnan

Ich traf Adnan 2007, als ich in
einem sdkularen Kulturzentrum in
der Hausaufgabenhilfe mitarbeite-
te. Ich arbeitete oft mit Adnan, der
damals in der achten Klasse war,
da er sich, anders als viele andere
gleichaltrige Jungen, intensiv mit
seinen Hausaufgaben beschaftigte.
Adnan ist Kurde und erst seit eini-
gen Jahren in Deutschland. Er ist
religids, er betet und fastet im Ra-
madan (,,ist nicht schwer, ich schrei-
be Arbeiten in der Schule..."). Ad-
nan ist mit seinen Freunden oft in
der Nachbarschaft und in der Stadt
unterwegs. ,,Aber”, sagt er ,,ich ma-
che nicht alles mit. Ich gehe nicht
in die Disko." Spater flgte er hin-
zu: ,ich trinke nicht und ich rauche
nicht.” Adnans Freunde sind ver-
schiedener Herkunft, einige sind
aus Afghanistan. Als wir uns im Ra-
madan 2007 unterhielten, erzahl-
te er, dass er und ein afghanischer
Freund derzeit fast jeden Abend in
eine afghanische Moschee zu den
abendlichen Gebeten gingen. Als
ich ihn fragte, warum gerade die
afhganische Moschee, meinte er:
.Mein Freund fdhlt sich dort wohl.
Und fdr mich ist das egal. Die Ge-
bete sind Uberall die gleichen.” Er
figte dann hinzu, dass er auch in
andere Moscheen ginge. Fir ihn
sind die individuelle religiése Praxis
und das Zusammensein mit Freun-
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den wichtiger als die Zugehdérigkeit
zu einer bestimmten Moschee.

Als ich Adnan fragte, wie er sich
sein Leben mit 40 Jahren vorstelle,
hatte er genaue Vorstellungen:
.Mit 40 wirde ich gerne verheira-
tet sein und Kinder haben. Ich wére
gerne Maschinenbauingenieur. Ich
mochte in Deutschland leben, ein
Haus und ein Auto haben. Ich glau-
be nicht, dass ich in die Tirkei zu-
rickgehen werde.

Als ich ihn nach Einzelheiten seiner
Traumzukunft fragte, insbesondere
in Bezug auf seine zukinftige Fami-
lie, erklarte er, dass er eine Muslima
heiraten wolle. Seine Kinder wiirde
er in eine Moschee zum Islamun-
terricht schicken. Hierbei war ihm
wichtig, dass die Moschee nur Re-
ligion, nicht aber politische Inhalte
unterrichte. Ob seine Kinder Bezug
zur Turkei hatten, sei ihm nicht so
wichtig, im Gegensatz zum Bezug
zum Islam. ,,Den Islam kann man
gut mitnehmen*, figte Adnan hin-
zu. ,Die Kinder werden dann deut-
sche Muslime."

Adnans Vorstellung einer Zukunft
als deutsche muslimische Familie
ist nicht untypisch. Adnan driickt
sie nur bewusster aus als ande-
re. Eine tdrkischstammige Schiile-
rin erklarte in einem dhnlichen Zu-
sammenhang, dass sie am liebsten
einen deutschen Konvertiten hei-
raten wiirde. Ahnlich wie Adnans
Wunsch drickt dies eine Verortung
in Deutschland und eine deutsch-
muslimische Identitat aus. Den en-
gen Bezug zur Heimat, eigentlich
der Heimat der Eltern oder Grofel-
tern, zu verlieren, scheint nicht so
zentral fir glaubige Jugendliche,
jedoch steht auper Frage, dass sie
ihre Religion in ihre Zukunft und
in die Mitte der Gesellschaft mit-
nehmen wollen. Eine berufstatige
junge Akademikerin drickte dies
folgendermafen aus: ,Ich gehe als
Muslima in die Gesellschaft und
arbeite als solche mit." Selbstbe-
wusst und mit Kopftuch geht diese
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Frau zur Arbeit, wenn andere Leu-
te dies Uberrascht, quittiert sie dies
mit einem Ldacheln und sagte in
einem solchen Zusammenhang ein-
mal: ,,Ich bin bekennende Deutsche
und Stuttgarterin.”

Sinem

Ich traf Sinem 2007 bei einer Ver-
anstaltung in einer Moschee. Sinem
stammt aus einer religiésen tur-
kischstammigen Familie, die schon
lange in Deutschland lebt. Sinem
ist Studentin. Vor zwei Jahren hat-
te Sinem die ldee, eine Diskussi-
onsgruppe fur junge Muslimas zu
grinden. Mit Hilfe einer Freundin
war Sinem bald erfolgreich und
die Diskussionsgruppe etablierte
sich als Jugendgruppe einer ahn-
lichen Gruppe fir &ltere, verheira-
tete Muslimas. Da diese Gruppe ein
eingetragener Verein war, konnte
der neugegrindete ,,Gines Club”
im gleichen Blrgerhaus Raumlich-
keiten nutzen. Als ich Sinem fragte,
warum sie sich im Blrgerhaus und
nicht in einer Moschee trdfen,
meinte sie, dass sie wollte, dass die
Gruppe unabhangig sei. Sie hatten
Angebote von Moscheen gehabt
und diverse Eltern hatten sie auch
in dieser Richtung beraten, aber
die jungen Frauen wollten sich et-
was Eigenes aufbauen. Sinem,
die sehr glaubig ist und Kopftuch
tragt, betonte, dass es der Gruppe
nicht darum ginge, irgendwelche
,Schlimmen Dinge"” zu machen.
Im Gegenteil, islamische Religiosi-
tat bildet den Rahmen der Gruppe.
.Es ist nur”, flgte sie hinzu, ,,dass
wir vielleicht mal Popmusik héren
wollen, was in einer Moschee nicht
ganz angebracht ware.” Sinems
zentrale Idee fir die Gruppe ist,
dass diese einen Raum darstellt,
in dem junge Muslimas sich treffen
und sich Uber religiose und ande-
re Belange austauschen kénnen. In
ihrem ersten Jahr diskutierte die
Gruppe Themen wie Frauen und Is-
lam oder Schépfung im Islam. Sie
besuchten die Islamwoche an der

Universitdt und besuchten eine
Pantomime Vorstellung. Manch-
mal gehen sie nach den Treffen in
ein Café. Die Gruppe nahm auch an
einem Flohmarkt teil. Ihre Einnah-
men spendeten sie fiir Erdbeben-
opfer in China.

Im Sommer 2008 waren Sinem und
ihre Freundin Sabihe die Hauptor-
ganisatorinnen des Clubs, der un-
gefahr 15 Mitglieder hatte. Die mei-
sten sind tdrkischstammig, doch
es gibt auch Mitglieder aus dem
Iran und Pakistan. Bei den Grup-
pentreffen unterhalten sie sich
ausschlieplich auf Deutsch. In der
Gruppe treffen sich junge Frauen
als Muslimas ohne Verbindung zu
Ethnien oder Moscheen. In ihrem
Alltag leben die jungen Frauen ver-
schiedene Religiositaten (,,manche
trinken sogar auch mal Alkohol").
Einige gehen nie in eine Moschee,
kommen aber gerne in die Gruppe.
Die Gruppe ist fir sie ein Schnitt-
punkt dieser unterschiedlichen Re-
ligiositaten. Sinem und Sabihe sind
beide engagiert und kontaktfreu-
dig. Es ist nicht schwer sich vor-
zustellen, dass diese zwei, die of-
fensichtlich verschiedene Formen
der Religiositat leben (Sabihe tragt
kein Kopftuch), junge Frauen mit
verschiedenen Erfahrungen an-
sprechen kénnen. Im ,,Glnes Club”
kénnen Muslimas Fragen aufwer-
fen, die in anderen Raumen ihrer
Lebenswelten (Schule, Beruf, Fami-
lie) entstehen, dort aber nicht be-
antwortet werden. Die Gruppe bie-
tet Unterstlitzung in Alltagsfragen,
die weder von Autoritdtspersonen
(Lehrer/-innen, Vorgesetzten, El-
tern, Imam) noch von Leuten, die
die oft sehr verschiedenartige Ver-
wurzelung der jungen Frauen im
Islam (kulturell und religids) nicht
verstehen, beantwortet werden
kénnen. Der Club ist kein Rickzug
aus der Gesellschaft (was Muslimen
oft vorgeworfen wird), sondern das
Gegenteil: Der Club ist ein sozialer
Raum inmitten der Gesellschaft
(Blrgerhaus), in dem junge Frauen
alltagsrelevant religiése und ande-

re Fragen diskutieren. Sie erhoffen
sich aus diesem Kreis Antworten,
Unterstitzung, Freundschaften
und Unterhaltung, die ihnen im All-
tag in der grofstadtischen Gesell-
schaft hilfreich sind.

Jugendliche Muslimas

Jeden Samstag trifft sich eine
Gruppe von 12-16-jahrigen Madchen
in einer Moschee. Zusammen lesen
die Madchen den Koran, manchmal
halten Madchen Vortrage zu religi-
6sen Themen. Sie sehen sich Filme
an und organisieren Ausfliige und
andere Aktivitaten. Diese Gruppe
unterscheidet nur wenig von ahn-
lichen Gruppen in Kirchen. Uber
Tee und Keksen werden oft ande-
re Themen spontan diskutiert. An
einem Samstag kamen die Madchen
darauf zu sprechen, ob es fur Mad-
chen, die Kopftuch tragen, méglich
sei, eine gute Lehrstelle zu finden.
Bei den Treffen in der Moschee tra-
gen alle Madchen Kopftuch, dazu
tragen die meisten Jugendmode
wie enge Jeans und T-Shirts. Einige
tragen Minirécke Uber ihren Jeans,
andere tragen lange Rocke. Im All-
tag tragt nur ungefdhr ein Drittel
dieser Madchen ein Kopftuch. Zum
Thema Kopftuch und Lehrstellen
sagten einige Madchen, dass die
Tatsache, dass Madchen mit Kopf-
tuch kaum Chancen auf eine gute
Ausbildung haben, der Hauptgrund
sei, warum sie momentan kein
Kopftuch tragen wirden. Ein Mad-
chen fligte hinzu, dass es nur we-
nige Lehrstellen, z. B. als Verkdu-
ferin, fir Mddchen mit Kopftuch
gebe. Ein Madchen erklarte:

Llch will aber nicht Verkauferin
werden. Ich will mehr Auswahl ha-
ben, deshalb kann ich kein Kopf-
tuch tragen.”

Ein anderes Madchen widersprach
und sagte, religidse Dinge seien
wichtiger als die Berufswahl. Wenn
man glaube, ein Kopftuch sei Al-
lahs Gebot fiir gute Muslimas, dann
habe dies Vorrang. Die Diskussion
war leidenschaftlich und die Mad-

chen waren bestens informiert
Uber Details und Mdglichkeiten.
Bei einem anderen Treffen hatte
ich die Gelegenheit, mit den Mad-
chen Uber ihre Gruppe und Erfah-
rungen als Muslimas in der Gesell-
schaft zu reden. Die Mitglieder der
Gruppe sind verschiedener eth-
nischer Herkunft, die meisten sind
deutsche Staatsbirgerinnen. Sie
besuchen Hauptschulen, Realschu-
len und Gymnasien. Auf die Frage,
was die Gruppe ihnen bedeute, ant-
wortete ein Madchen:

LAlles ist sehr schon hier ....ich lie-
be die Leute, sie verstehen mich.
Es gibt mir Kraft .... wir lernen sehr
viel.”

Ein Madchen lobte die kulturelle
Vielfalt der Gruppe, dass ,,wir mehr
Uber den Islam lernen” und ,wie
wir uns mit Nicht-Muslimen ausein-
andersetzen sollten.”

Auf die Frage, welche Aktivitaten
des vergangenen Jahres die be-
sten waren, erzahlten die Madchen
vom gemeinsamen Ubernachten in
der Moschee und von ihrer Reise
zu einem Uberregionalen Treffen
mit anderen muslimischen Jugend-
lichen. Sie erwahnten religiose
Themen, wie z. B. ,, der Prophet Mo-
hammed". Alle betonten, dass ih-
nen die Gruppe selber, inhaltliche
Themen, Aktivitdten und Bezie-
hungen untereinander sehr wich-
tig seien. ,,Die Gruppe ist einfach
ein wichtiger Teil meines Lebens
geworden” erklarte ein Madchen.
.Ich finde hier viel Unterstitzung”
meinte eine andere. Ein Madchen

schrieb, dass ihr die Gruppe viel
bedeute,

.denn die Mdadchen sind mir sehr
ans Herz gewachsen und einige
kenne ich schon, seit ich im Kin-
dergarten war. Die Atmosphdre ist
auch sehr vertraut und man kann
Uber alles reden und sich sicher
sein, dass keiner was schlechtes
denkt."

Ein anderes Madchen fligte hin-
zu, dass sie in dieser Gruppe ih-
ren Glauben starken kdnne, den sie
wahrend der Woche oft vernach-
lassige.

Zusammenfassung

Dr. Zakis Vortrag, Adnans Lebens-
welt und Zukunftsvorstellungen,
Sinems Engagement im ,Glnes
Club” und die positiven Erfah-
rungen der Madchen in der Sams-
tagsgruppe symbolisieren vielfal-
tige soziale, religiose und kulturelle
Erfahrungen junger glaubiger Mus-
limas und Muslime. Wichtig ist, dass
der Besuch von Veranstaltungen in
Moscheen und anderswo (Burger-
haus) flr diese jungen Menschen
keinen Rlckzug in eine Parallelge-
sellschaft bedeutet, sondern sie die-
se Aktivitdten und ihren person-
lichen Glauben als inhdrente Teile
ihres Alltags in der Gesellschaft be-
trachten. Die Jugendlichen erwar-
ten von Gruppen und Aktivitaten,
dass sie dort Alltagsfragen diskutie-
ren kénnen und Unterstitzung im
Alltag angeboten bekommen. Durch
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ein Zusammensein mit anderen, die
ahnlich in der Gesellschaft positio-
niert sind, erhoffen sich Jugendli-
che eine Starkung ihres Glaubens
und ihrer Identitdat und handfeste
Alltagshilfe. In den letzten zwan-
zig Jahren hat sich die Ausrichtung
vieler Moscheen und muslimischer
Aktivitaten vermehrt von den Her-
kunftslandern weg zur deutschen
Gesellschaft hin orientiert. Sie spre-
chen die Belange deutscher Mus-
limas und Muslime an, zielen auf
Mitarbeit in der Gesellschaft und
reflektieren die Position eines hier
verwurzelten Islam. Die hier be-
schriebenen Erfahrungen verdeut-
lichen diese Entwicklungen.

1) Alle Personen- und Gruppennamen sind Pseudo-
nyme.

2) Ethnographische Details dieses Kapitels stammen aus
einem grofBeren Forschungsprojekt zum Thema Islam
in Stuttgart, durchgefiihrt zwischen 2006 und 2009.
Das Projekt wurde geférdert von der Wenner-Gren
Foundation in New York, USA und den Associated
Colleges of the Midwest in Chicago, USA.

3) Sowohl Wowereits als auch Zakis Worte sollten einer-
seits bestimmte Gruppen provozieren, andererseits
ist fUr beide Aussagen klar, dass sie viele Blirgerinnen
und Burger langst nicht mehr provozieren. Als kon-
troverse und gleichzeitig nichtkontroverse Aussage
symbolisieren beide Aussagen gegenwartige gesell-
schaftliche Diskussionsfelder. Kann ein guter Birger
(und Beamter) schwul sein, und ist deutsch und mus-
limisch ein Widerspruch oder eine Selbstverstandlich-
keit?
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DIALOGBEREIT - ein Projekt in NRW

I Ceorg Bienemann

DIALOGBEREIT ist ein Projekt zum
interreligiosen Dialog, das von der
Katholischen Landesarbeitsgemein-
schaft Kinder- und Jugendschutz
NW e. V. gemeinsam mit der Landes-
arbeitsgemeinschaft ~ Katholische
Offene Kinder- und Jugendarbeit
NRW und der Muslimischen Jugend
in Deutschland e. V. (MJD) durchge-
fahrt wird.

Es geht bei dem Projekt um den Ab-
bau von Vorurteilen, eine bessere
Kommunikation zwischen Christen
und Muslimen und um Gewaltpra-
vention in Feldern der Kinder- und
Jugendhilfe durch interreligidsen
Dialog.

Durch das Projekt DIALOGBEREIT
soll das friedliche Zusammenleben
von Christen und Muslimen gefor-
dert werden. Ausgangspunkt der
Uberlegungen ist, dass viele Kon-
flikte vermutlich mit Vorurteilen und
Unkenntnis zu tun haben. Auch wird
davon ausgegangen, dass der inter-
religiose Dialog Konflikte abbauen
hilft und so das Miteinander unter-
schiedlicher Bevdlkerungsgruppen
in der Bundesrepublik Deutschland
fordert. Aus Sicht des Kinder- und
Jugendschutzes geht es vor allem
um das Erkennen von Gewalt und
um den Gewaltabbau unter Jugend-
lichen.

Fachkrafte in unterschiedlichen Auf-
gabenfeldern der Jugendhilfe sol-
len hierbei unterstiitzt werden. Ein
Projektziel ist, sie fir den interreligi-
0sen Dialog zu gewinnen und ihnen
ein Angebot zur notwendigen Kom-
petenzerweiterung zu machen.
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Konflikte erkennen und abbauen

Die Problematik in wenigen Stich-
worten: Viele Muslime bringen Er-
fahrungen und Maf3stabe aus einem
anderen  Kulturraum mit nach
Deutschland. Es bestehen haufig ge-
genséatzliche Grundiberzeugungen,
die ein friedliches Miteinander er-
schweren.

Manche Muslime fihlen sich in ihrer
Identitat verletzt. Das mag mit De-
mitigungen und Ungerechtigkeits-
erfahrungen zu tun haben.

In der nichtmuslimischen deutschen
Bevdlkerung gibt es grope Vorur-
teile und Vorbehalte. Umfragen zei-
gen, dass Uber die Halfte der deut-
schen Bevdlkerung Angst vor dem
Islam hat. Schon in der Vergangen-
heit war die Einstellung vieler Deut-
scher dem Islam gegenlber nega-
tiv. Auch die 15. Shell-Jugendstudie
bestdtigt den Trend: Die Mehrzahl
deutscher Jugendlicher hat grofie
Vorbehalte gegenliber dem Islam.

Die Angste, Befiirchtungen und Vor-
behalte sind in der pddagogischen
Arbeit zu berlcksichtigen. Umso
wichtiger ist der Dialog miteinander.

Aber wir kdnnen auch viele ge-
lungene Begegnungen ,vor Ort"
zwischen Muslimen und Christen
feststellen: Stadtfeste, Friedensgot-
tesdienste, gemeinsame Glaubens-
seminare, spontane und solidarische
Nachbarschaftshilfe, Hausaufgaben-
betreuung, gegenseitige Besuche,
Tage offener Moscheen, Kirchen-
fihrungen, Anteilnahme an den
Festzeiten, Gesprachsbereitschaft

und selbstverstandliche zwischen-
menschliche Beziehungen am Ar-
beitsplatz, in Schulen und Universi-
taten sowie in Nahbereichen, dort
wo Trennungssituationen aufgeho-
ben wurden oder erst gar nicht ent-
standen sind. Hier setzt das Projekt
DIALOGBEREIT an.

Das Projekt DIALOGBEREIT
konkret

Padagogisch Tatige in unterschied-
lichen Feldern der Kinder- und Ju-
gendhilfe, vor allem in der Offenen
Kinder- und Jugendarbeit und der
Jugendsozialarbeit, stehen in enger
Verbindung zu muslimischen Ju-
gendlichen, die diese Einrichtungen
aufsuchen. In der Auseinanderset-
zung mit Werten und gesellschaft-
lich akzeptierten Mafstaben spielt
der interreligiose Dialog eine grof3e
Rolle und wird u. E. immer bedeut-
samer. Christlich sozialisierte Pada-
gogen und Padagoginnen sind An-
sprechpersonen fir junge Muslime.
Sie sind zum interreligiésen Dialog
herausgefordert, missen dazu aber
auch in der Lage sein. Das gilt auch
far islamisch geprdgte Fachkrafte.
Diese sollten sich auf das christliche
Denken und die hier verwurzelten
Werte einlassen kdnnen. Das setzt
Wissen Uber den anderen und die
andere Religion und die Bereitschaft
sowie Fahigkeit zum Dialog voraus.

Die Katholische Landesarbeitsge-
meinschaft Kinder- und Jugend-
schutz NW e. V. plante in einer ersten
Projektphase MaPBnahmen, in denen
es um die Befahigung von Fachkraf-

ten innerhalb unterschiedlicher Fel-
der der Kinder- und Jugendhilfe
ging. Zu den Mapnahmen zahlten die
Konzipierung und Erstellung von Ar-
beitsmaterialien, die Gewinnung von
Kooperationspartnern,  Multiplika-
torinnen und Multiplikatoren sowie
die Gewinnung von Verbanden fir
den interreligiésen Dialog. Inhalt der
zweiten Projektphase war die Durch-
fihrung von Dialogwerkstattge-
sprachen und Workshops sowie die
Erarbeitung einer Ausstellung mit
Jugendlichen. Die Hauptidee dabei
war: Die Auseinandersetzung mit
dem Islam (bzw. im Perspektiven-
wechsel mit dem Christentum) ist
ein wichtiger Schritt zur kulturellen
Annadherung. Mehr voneinander wis-
sen, um sich so besser verstehen
und akzeptieren zu kdnnen, ist inter-
kulturelles Lernen durch interreligi-
0sen Dialog.

Ziele des Projektes

e Das Projekt will Diskriminierung ab-
bauen: Vorurteile haben haufig mit
Unwissenheit zu tun, worauf Stig-
matisierung folgt. Darum werden
durch das Projekt (fehlende) Infor-
mationen angeboten. Dies fordert
eine faire Beurteilung.

e Es geht um das Kennenlernen un-
terschiedlicher Wertvorstellungen
und deren Anndherung: Indem
Wertvorstellungen der Migranten -
und vor allem von Muslimen - ver-
standen werden und deren religiose
Herkunft ernst genommen wird,
kommt die Lebenswirklichkeit die-
ser Bevolkerungsgruppe starker in
den Blick. Dabei ist dieser Prozess
auf Gegenseitigkeit angelegt. Je
mehr wir voneinander wissen, um-
so mehr sind Konflikte bearbeitbar.

e Wir sehenin der interreligidsen An-
ndherung daher auch einen Beitrag
zur Gewaltpravention: Fachkraf-
te, die einen inhaltlichen Diskurs
zu weltanschaulichen Fragen mo-
derieren, helfen Gegensdtze abzu-
bauen und begleiten Jugendliche

in einem vorurteilsfreien Umgang
miteinander.

DIALOGBEREIT funktioniert nur
gemeinsam

Gemeinsam, das ist das entschei-
dende Stichwort: Das Projekt wird
gemeinsam von Christen und Musli-
men geplant und mit Leben gefllt.
Gemeinsam treten die beteiligten
Organisationen auf und werben
z.B. an Schulen, bei Jugendvereinen
oder in Einrichtungen der Offenen
Jugendarbeit fur die Teilnahme. Ei-
ne Gruppe von je finf muslimischen
und christlichen Fachkraften -
Frauen und Manner - begleitet das
Projekt fachlich.

Gemeinsam wird das Projekt ,vor
Ort" durchgefihrt. Junge Muslime
und junge Christen kommen zusam-
men, lernen sich (besser) kennen,
besprechen ihre Fragen, klammern
dabei ihre Vorurteile nicht aus und
arbeiten in sogenannten Dialog-
werkstatten zusammen. Dabei soll
es nicht bei Diskussionen und verba-
len Auseinandersetzungen bleiben.
Geplant sind gemeinsame, kreativ-
handwerkliche Umsetzungsweisen.
Daraus wird eine Wanderausstel-
lung entstehen, die wiederum ,,so
einiges" in Bewegung setzt (zur Ar-
beitsweise des Projektes siehe den
Beitrag ,Dialogwerkstatt’ in diesem
Reader).

Ein erstes kurzes Resiimee zur
Halbzeit des Projektes

Positiv bewertet werden die ver-
schiedenen Arbeitshilfen und Wer-
bematerialien, die von uns he-
rausgegeben wurden. Mit diesen
Arbeitshilfen konnten wir viele in-
teressierte Fachkrafte unterstitzen.
Ein wichtiges Medium flir den Aus-
tausch und zur gegenseitigen Unter-
stitzung ist unser Internetauftritt
www.dialogbereit.de.

Anerkennung fand auch unsere Ini-
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tiative, drei Projektpaten zu gewin-
nen, die sich werbend fir das Pro-
jekt DIALOGBEREIT einsetzen.

Als besonders positiv wird die Zu-
sammenarbeit innerhalb der Pro-
jektleitung bewertet. Beispielhaft
ist, wie sich die vertrauensvolle Zu-
sammenarbeit im Team der fir
das Projekt Verantwortlichen entwi-
ckelt hat. Ebenfalls ,,auf hohem Ni-
veau" geschieht die Arbeit in der so-
genannten Expertengruppe, die das
Projekt fachlich begleitet. Und ein
guter Austausch erfolgt mit den Mul-
tiplikatorinnen und Multiplikatoren
vor Ort, die unsere Projektidee auf-
gegriffen haben. - So weit, so gut!

Allerdings - und das ist eine Erfah-
rung, die wir Uber die gesamte Stre-
cke machen -, missen wir als die Pro-
jektinitiatoren einen langen Atem
haben. Eine grof3e Anzahl von Infor-
mations- und Motiviationsveranstal-
tungen haben wir durchgefihrt. Im-
mer wieder wurde uns signalisiert,
dass DIALOGBEREIT ein wichtiges
und interessantes Projekt sei: ,,\Wirk-
lich nachahmenswert ...". Jedoch die
Realitat ist ernlchternd: Trotz gro-
Bem personlichen Einsatz, inten-
siver Motivationsarbeit und Kon-
taktbemihungen konnten wir nur
eine relativ kleine Zahl von Gruppen
bzw. Schulklassen fir die Teilnahme
am Projekt gewinnen.

Woran mag das liegen? Diese Frage
kénnen wir mit Sicherheit erst zum
Ende des Projektes beantworten.
Derzeit gibt es einige Vermutungen,
wie die folgenden:

Das gesellschaftliche Interesse an ei-
ner interreligiésen Thematik ist eher
gering. Den Islam besser zu verste-
hen, ist mit starken Blockaden ver-
bunden - und umgekehrt: Das Chris-
tentum besser kennenzulernen, ist
ebenfalls wegen vieler Vorurteile er-
schwert.

Gesamtgesellschaftliche Vorbehalte
dem Islam und dem Christentum ge-
geniber kdénnen sich moglicherwei-
se auf unser Projekt Gbertragen.
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Manche Fachkrafte haben Schwie-
rigkeiten, sich mit der eigenen re-
ligiosen Biographie auseinanderzu-
setzen. Das Thema Religion ist flr
viele ,abgehakt".

Und auffallend ist: Immer wie-
der wird angemerkt, dass Muslime
nicht bekannt sind, es gabe keine
Kontakte zu ihnen. Zu fragen ist: Ist
dies nur eine Schutzbehauptung?

Besonders bedenkenswert ist die
Tatsache,dasswirzur Teilnahmekei-
ne Jugendverbande/Jugendgrup-
pen gewinnen konnten. Das qgilt tb-
rigens auch fur die Offene Kinder-
und Jugendarbeit.

Gespannt sind wir auf die abschlie-
Bende Auswertung. Die Ergebnisse
werden voraussichtlich im Herbst

2010 auf der Projekthomepage zu
finden sein.

Projekthomepage:
www.dialogbereit.de

Besuch beim Propheten. Dokumentation einer muslimischen
Jugendgruppe aus Deutschland liber ihre Pilgerreise ,,Umra"
nach Mekka und Medina

Medienprojekt Wuppertal e. V. (Hg.)

DVD und VHS

Dokumentarfilm, 2008

Laufzeit: 45 Min.

Freigegeben ab 12 Jahren
Wéhrend der Osterferien 2008
unternimmt eine muslimische Ju-
gendgruppe aus Deutschland die
SUmra®, die ,kleine” Pilgerfahrt
nach Mekka und Medina. Der Film

dokumentiert die Pilgerreise und
zeigt das religiose Erleben und
die Bedeutung des Besuchs der
heiligen Stétten. In zahlreichen In-
terviewsequenzen berichten die
Jugendlichen dber ihre Motive,
ihre individuellen — Erwartungen,
Gedanken und Gefiahle. Der Film
beschreibt auch die persénlichen

Konsequenzen, die die Jugend-
lichen aus den Erlebnissen fur ihr
Leben ziehen.

Der Film kann beim Medienprojekt
Wuppertal bezogen oder ausgelie-
hen werden:
www.medienprojekt-wuppertal.
de/v_104.php

Dialogwerkstatt - eine Ubung aus dem
Projekt DIALOGBEREIT

Gesa Bertels und Georg Bienemann

Um Diskriminierung abzubauen, un-
terschiedliche  Wertvorstellungen
kennen und Fremdes respektieren,
wenn nicht sogar schatzen zu ler-
nen, kann gemeinsam mit Jugend-
lichen (z. B. in der Schule oder im
Jugendverband) eine Dialogwerk-
statt durchgefihrt werden. Die Idee:
Jugendliche mit unterschiedlicher
Herkunft und/oder Religionszuge-
horigkeit bilden ,,Dialogteams”. In
ihnen wird der respektvolle Aus-
tausch Uber das, was jedem Einzel-
nen wichtig und wertvoll ist, einge-
ubt. Dies geschieht mit Hilfe von
Gegenstanden oder Symbolen, mit
Fotos, Texten und weiteren Aus-
drucksformen. Die Jugendlichen
bringen Dinge mit, die eine beson-
dere Bedeutung fiir sie haben, bei-
spielsweise Erinnerungsstiicke, die
wie Schatze bewahrt werden. Sie
erkldaren sich gegenseitig, warum
sie diesen Gegenstand, dieses (all-
tagliche) ,Ding"” ausgesucht und
mitgebracht haben.

Die ,Dinge" bekommen eine ande-
re Bedeutung, sie erfahren eine Be-
deutungsverwandlung. (Fast) jede
und jeder hat solche ,Dinge", die
mehr sind, mehr bedeuten ... |hr
Wert hat nichts mit dem Kaufpreis
zu tun. Sie sind unbezahlbar.

Ein Beispiel mag dies verdeutlichen:
Ein 16-jahriger Junge hat in seinem
Zimmer Uber dem Bett eine gelbe
ADAC-Pannenweste. Er mochte
nicht, dass seine Besucherinnen
und Besucher mit der Weste spie-
len oder diese anziehen. Was ist das
Besondere dieser Weste? Irgend-
wann spricht er dartber: ,,Die gelbe

Weste hat mir ein Autofahrer vor
zwei Jahren gegeben. Wir waren mit
dem Auto in den Urlaub gefahren
und wurden in einen heftigen Unfall
verwickelt. - Gott sei Dank! Wir alle
haben den Unfall gut Gberstanden.
Ein fremder Mann gab mir seine
gelbe Sicherheitsweste und sagte,
ich soll gut auf mich aufpassen. Und
dann flgte er noch hinzu: Diese We-
ste soll dich daran erinnern, dass du
heute einen guten Schutzengel hat-
test und Allah schitze dich!"

Am Beispiel oder mit Hilfe von ,,per-
sonlichen Schatzen”, Symbolen,
Gegenstanden - also von ,etwas”,
das eine tiefere Bedeutung fiir den
Jugendlichen hat, sprechen die Ju-
gendlichen Uber ihre Werte. Was ist
ihnen wichtig und wertvoll?

Daraus entwickeln sich Gesprache,
in denen es um personliche Hoff-
nungen, Winsche, Traume, Erin-
nerungen und auch Glaubensbe-
kenntnisse gehen kann. Wichtig in
diesem Gesprach ist die Moderati-
on. Es muss genau hingehort wer-
den, gegebenenfalls ist der Erzdh-
ler oder die Erzahlerin vor verbalen
Verletzungen zu schiitzen. Die Mo-
deratorin und der Moderator ach-
ten auf vereinbarte Regeln wie: Je-
der und jede soll das sagen kénnen,
was ihm und ihr wichtig ist. Es wird
nicht von den Zuhodrern und Zuho-
rerinnen kommentiert, Fragen kon-
nen spater gestellt werden.

Aus all dem, den verschiedenen
wertvollen Dingen, den Erklarun-
gen, dazu kurz formulierten Tex-
ten, wenn mdglich auch einem Foto

von dem Erzdhler und der Erzahle-
rin und weiteren kreativen Darstel-
lungsformen entsteht im Anschluss
eine gemeinsame Ausstellung. Da-
mit werden die Ergebnisse der Dia-
logwerkstatt einer gréperen Offent-
lichkeit vorgestellt und zuganglich
gemacht und es wird zugleich fir
den Dialog geworben.

Infos:

Arbeitshilfe zum Projekt
DIALOGBEREIT:
www.dialogbereit.de
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Als Jungfrau in die arrangierte Ehe? Be-
ziehungs- und Partnerwahlkonzepte jun-
ger Muslimas und Muslime in Deutschland

Gaby Straf3burger

Die Themen, die ich in diesem Bei-
trag aufgreife, sind die Brenn-
punkte der Diskussion Uber das
Beziehungsverhalten junger Men-
schen, die aus einem islamischen
Herkunftskontext stammen. ,,Sex
vor der Ehe" lautet ein erstes
Stichwort. Was ist erlaubt, was ge-
wiinscht? Daneben gerat auch die
Eheschliefung oft ins Kreuzfeuer
der Kritik. Die Empdrung entziindet
sich vor allem daran, dass es nur
relativ wenige Ehen mit Deutschen
gibt, dass viele Ehepartner aus dem
Herkunftsland kommen und dass
viele Ehen arrangiert sind.

Ungeachtet einer jahrzehntelan-
gen sozialwissenschaftlichen Mi-
grationsforschung mit differen-
zierten Konzepten und komplexen
empirischen Studien zur sozialen
Wirklichkeit von Migrantinnen und
Migranten ist der offentliche, me-
diengestttzte Diskurs Uber mus-
limische Herkunftsgruppen durch
zahlreiche kulturalisierende Ste-
reotype gekennzeichnet. Die Kkli-
scheehafte Berichterstattung tber
ihre Beziehungsideale und Part-
nerwahl macht deutlich, dass ihr
Beziehungsverhalten als Prifstein
gelungener Integration gewertet
wird.

Ich beschranke mich in diesem Bei-
trag auf zwei der kritisch bedugten
Aspekte: voreheliche Beziehungen
und arrangierte Ehen. Hinsichtlich
der beiden anderen Aspekte, in-
nerethnische und transnationale
Eheschliefungen, verweise ich auf
frihere Verdéffentlichungen (Straf3-
burger 2003; 2007c¢; 2009).
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Es gibt nur wenige empirische Stu-
dien, die sich dezidiert mit dem Be-
ziehungs- und Heiratsverhalten von
Jugendlichen mit Migrationshinter-
grund befassen. Speziell auf junge
Muslime bezieht sich keine davon.
Bisweilen aber erlauben es die vor-
liegenden Daten, Bezlige zum reli-
gidsen Hintergrund oder zur Religi-
ositat der Befragten herzustellen.
Wo dies mdglich und inhaltlich aus-
sagekraftig ist, will ich den Versuch
unternehmen. In aller Regel aber
beziehe ich mich ganz allgemein
auf Jugendliche, die aus islamisch
gepragten Gesellschaften stam-
men, und zwar unabhdngig davon,
ob sie sich als muslimisch bezeich-
nen wirden oder nicht.

Da sich das Datenmaterial, auf das
sich meine Ausfihrungen in die-
sem Beitrag stltzen, beinahe aus-
schlieflich auf Personen turkischer
Herkunft bezieht und zudem meist
auch nur auf die weibliche Perspek-
tive eingegangen wird, liegt hierin
notwendigerweise auch der Fokus
meines Artikels.

Als Jungfrau in die Ehe? Zusam-
menziehen ohne Trauschein?

In muslimischen Kreisen wird von
Madchen meist erwartet, dass sie
mit Beginn der Adoleszenz alles
unterlassen, was Anlass zur Ver-
mutung geben kodnnte, sie waren
bereit, eine voreheliche sexuelle
Beziehung einzugehen. Die meisten
in  Deutschland aufgewachsenen
jungen Frauen tlrkischer Herkunft
gehen damit offensichtlich d'accord

und sprechen sich in der Studie
.Viele Welten leben"” gegen vore-
helichen Geschlechtsverkehr aus
(59 Prozent). Lediglich 22 Prozent
sind der Ansicht, dass Sex vor der
Ehe akzeptabel ist. Die tbrigen kon-
nen dem nur teilweise zustimmen
(Boos-Niinning/Karakasoglu 2005,
283).

Das heift nun nicht unbedingt, dass
junge Frauen, die dazu stehen, als
Jungfrau in die Ehe zu gehen, keine
sexuellen Erfahrungen machen. Die
tlrkischstdammigen Interviewpart-
nerinnen in einer anderen Studie
berichteten durchaus von intimen
Zartlichkeiten wie Kissen und
Handchenhalten. Dabei betonen
sie allerdings, dass sie bestimmte
Grenzen auf keinen Fall Gberschrei-
ten wirden. Am wichtigsten ist ih-
nen der Erhalt ihrer Jungfraulich-
keit (Miller 2006, 241ff.).

Wird diese Einstellung durch die Re-
ligiositdt beeinflusst? Annette Ml-
ler stellt fest, dass die Befragten
sich bei der Begrindung, warum sie
es wichtig finden, als Jungfrau in die
Ehe zu gehen, immer wieder auf den
Islam beziehen. Allerdings scheint
dies weniger durch die Religiositat
bedingt zu sein, als vielmehr durch
den Wunsch nach gesellschaft-
licher Anerkennung in der eigeneth-
nischen Gruppe: ,,Die Untersuchung
zeigt, dass die sexual-normative Po-
sition des Islams, die Jungfraulich-
keit bis zur Ehe zu erhalten, fur die
Befragten zum Merkmal ihrer sozi-
okulturellen Identitdat wird. Sie er-
maoglicht es, die subjektiv definierte
Gesellschaft der Migrant/inn/en von

der Mehrheitsgesellschaft abzugren-
zen." (Muller 2006, 317)

Bleibt die Frage, ob denn die Virgi-
nitdtsnorm, so der Terminus techni-
cus, nur im Islam gilt. Ursula Boos-
Nlnning und Yasemin Karakasoglu
verneinen dies eindeutig, da auch
ein Viertel der Befragten mit italie-
nischem oder jugoslawischem Hin-
tergrund vorehelichen Geschlechts-
verkehrablehnt (2005, 283). Zudem
verweisen die Forscherinnen auf
grofe Unterschiede in der Haltung
zur Jungfraulichkeit unter den Mus-
limas unterschiedlicher Herkunft.
.S0 zeigen bosnische Musliminnen
mit 45 Prozent eine deutlich ho-
here Zustimmung zu vorehelichem
Geschlechtsverkehr als tirkische
Musliminnen, die ihn nur zu 21 Pro-
zent beflirworten.” (Boos-Ninning/
Karakasodglu 2005, 284)

Wie verhalt es sich nun mit Partner-
schaften vor der Ehe und wie stehen
die Befragten zu einer nicht- oder
vorehelichen Lebensgemeinschaft?
Immerhin 33 Prozent der 15 bis
21-jahrigen Frauen tirkischer Her-
kunft, die fir die Studie ,Viele
Welten leben” befragt wurden, ga-
ben an, einen festen Freund zu ha-
ben. Eine nicht unerhebliche Zahl,
die umso hoher ist, je dlter die Be-
fragte ist. In aller Regel (87 Prozent)
ist der Partner ebenfalls tirkischer
Herkunft. Eine voreheliche Lebens-
gemeinschaft kdnnen sich dagegen
lediglich 13 Prozent der Befragten
vorstellen. Die grofe Mehrheit (68
Prozent) hélt es flr besser, erst zu
heiraten und dann mit dem Partner
zusammen zu ziehen (Boos-Nin-
ning/Karakasoglu 2005, 247).

Insgesamt also kdnnen wir festhal-
ten, dass junge Frauen tlrkischer
Herkunft in puncto Jungfrdulichkeit
vor der Ehe und Zusammenleben
ohne Trauschein zwar durchaus un-
terschiedliche Ansichten vertreten,
aber mehrheitlich doch anderer An-
sicht sind als die meisten jungen
Deutschen. Nun stellt sich die Frage,
wie sie mit den unterschiedlichen

Normen und Ansichten umgehen.
Haufig lasst sich in der Pubertat
ein biografischer Bruch erkennen.
Viele Madchen tirkischer Herkunft,
die vorher Uberwiegend mit Deut-
schen befreundet waren, tun sich
in der Pubertdat mit ihresgleichen
zusammen, weil sie es als anstren-
gend empfinden, sich in einer deut-
schen Umgebung immer und immer
wieder bestimmten Fragen stel-
len zu missen. In eigenethnischen
Gruppen kdnnen sie dagegen ihren
eigenen Lebensstil entwickeln, ,,oh-
ne dass ihre Entwdrfe an einer ima-
ginierten deutschen 'Normalbiogra-
phie' gemessen und als noch nicht
integriert bzw. deutsch genug be-
zeichnet werden.” (Otyakmaz 1999,
90) Sie suchen offensichtlich Aner-
kennung und Respekt und sind es
leid, standig auf ihre Integrations-
bereitschaft geprift zu werden. In
der eigenethnischen Gruppe be-
steht die Mdéglichkeit, eine weib-
liche lIdentitat zu entwickeln, die
kulturelle Werte und familidre Bin-
dungen berlcksichtigt und dennoch
als emanzipiert anerkannt wird.” Ei-
ne ahnliche, durchaus verstdandliche
Dynamik der ,freiwilligen” Segre-
gation scheint mir mit dem anhal-
tenden Diskurs Uber arrangierte
Ehen und Zwangsehen verbunden
zu sein (Strapburger 2007a).

Der Diskurs iiber arrangierte
Ehen und Zwangsehen

Selbstverstandlich stellen Zwangs-
ehen grobe Menschenrechtsverlet-
zungen dar, die man in einer frei-
heitlichen Gesellschaft keineswegs
hinnehmen  kann  (Strapburger
2003, 213ff; 2007b; 2009). Sie mis-
sen verhindert und Betroffene da-
bei unterstitzt werden, sich gegen
eine drohende Zwangsverheiratung
zu wehren oder aus einer erzwun-
genen Ehe auszubrechen. Gleich-
zeitig ist es aber auch wichtig, nicht
Uber das Ziel hinauszuschieffen und
jede Eheschliefung, die nicht auf
dem in der westlichen Welt mitt-
lerweile Ublichen Modell basiert, zu

verddchtigen, erzwungen worden
zu sein. Ansonsten lduft man Ge-
fahr, einen relativ groffen Teil der
muslimischen Bevdlkerung unter
Generalverdacht zu stellen.

Die arrangierte Partnerwahl wird
im Mainstreamdiskurs dem Bereich
des rlckwartsgewandten patriar-
chal dominierten ,Fremden’ zuge-
wiesen, wahrend die sogenannte
freie Partnerwahl als Eigenschaft
des fortschrittlichen emanzipierten
Westens fungiert. Bereits die Be-
zeichnung der selbst organisierten
EheschlieBung als ,freie' Partner-
wahl signalisiert unterschwellig, ihr
Pendant, die arrangierte Ehe, wdre
unfrei und wiirde durch Druck, wenn
nicht gar durch Zwang zustande
kommen. Ein anderer Begriff, der
flr selbst organisierte Ehen Ver-
wendung findet, ist ,Liebesheirat’.
Auch er impliziert eine negative Zu-
schreibung an die arrangierte Part-
nerwahl, bei der Geflihle scheinbar
keine Rolle spielen.

Wenn junge Muslimas und Muslime
gegenlber arrangierten Ehen eine
akzeptierende Haltung einnehmen
oder sie sogar bevorzugen, wird ih-
nen unterstellt, sie wirden Famili-
eninteressen hdéher bewerten als
die Freiheit, selbst eine Entschei-
dung zu treffen. Die Ablehnung der
arrangierten Ehe gilt haufig als In-
dikator fur die kulturelle Eingliede-
rung in die deutsche Gesellschaft,
sie wird zur ,Meplatte fir den In-
tegrationsfortschritt.” (Huth-Hilde-
brandt 2002, 163)

Kommt eine arrangierte
Ehe in Frage?

Hinsichtlich arrangierter Ehen hat
der grépte Teil der in Deutschland
aufgewachsenen zweiten Genera-
tion tatsachlich eine kritische Hal-
tung. Die meisten kénnen sich nicht
vorstellen,ihre Ehepartner auf diese
Weise zu finden. Dennoch l3sst sich
beziglich dieser existentiellen Fra-
ge eine beachtliche Meinungsviel-
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falt beobachten. Sogar in ein- und
derselben Familie wird man oft glei-
chermaf(en arrangierte wie selbst
organisierte Ehen finden. Und wel-
che letztlich mehr Glick und Sta-
bilitat versprechen, dariber koén-
nen selbst die besten Freunde und
Freundinnen durchaus unterschied-
licher Ansicht sein.

Eine Einschatzung dartber, wie sich
die zweite Generation ihre Partner-
wahl vorstellt, kann man aus der
Studie ,,Viele Welten leben" (Boos-
Ninning/Karakasoglu 2005, 255f.)
gewinnen. Hier wurden junge un-
verheiratete Frauen tlrkischer Her-
kunft danach gefragt, was sie von
einer arrangierten Ehe halten und
ob sie sich vorstellen kénnten, eine
solche Ehe einzugehen. Die Ergeb-
nisse ergeben ein differenziertes
Bild. Jede Zehnte findet es qut oder
sehr gut, wenn Eltern mit ihrer Toch-
ter gemeinsam einen Ehemann aus-
suchen, und kann sich das auch fur
die eigene Partnerwahl vorstellen.
Weitere 14 Prozent sind unschlissig
bzw. wollen die Entscheidung von
der konkreten Situation (und damit
vermutlich vom potenziellen Part-
ner) abhangig machen, ob sie ei-
ner solchen Heirat zustimmen oder
nicht (12 Prozent).

Anndhernd ein Viertel der jungen
Frauen tirkischer Herkunft scheint

demnach arrangierte Ehen prinzi-
piell in Betracht zu ziehen. Anlass
genug zu fragen, was eigentlich ar-
rangierte Ehen von selbst organi-
sierten unterscheidet.

Zur Logik arrangierter Ehen

Arrangierte EheschlieBungen fol-
gen einer anderen inneren Logik
als selbst organisierte Eheschlie-
Bungen. Bei letzteren basiert die
Heirat auf einem intensiven Pro-
zess der Anndherung, bis die Part-
ner den Wunsch entwickeln zu
heiraten. lhre voreheliche Bezie-
hung fungiert quasi als Testfall fur
die Ehe.

Dagegen basieren arrangierte Ehen
darauf, dass die Heiratskandidaten
gemeinsam mit ihren Familien nach
reiflicher Prifung zu dem Ergeb-
nis kommen, dass die Basis fur eine
glickliche und stabile Ehe gegeben
ist. Dazu gehort neben dem Ein-
verstandnis der Heiratskandidaten
auch die insgesamt positive Bewer-
tung ihres Charakters und ihrer so-
zialen, familiaren und beruflichen
Lebensumstande. Man versucht,
das Gelingen der Ehe zu sichern, in-
dem man vor der Heirat im Famili-
enverband abwagt, ob die Rahmen-
bedingungen so positiv sind, dass
sich nach dem Abklingen der ersten

Kommt eine arrangierte Ehe in Frage?

Antwort auf die Frage, was die Be-
fragte davon halt, wenn Eltern mit
ihrer Tochter gemeinsam einen
Ehemann aussuchen

Sehr gut 2
Gut 8
Weif3 nicht 15
Eher schlecht 21
Schlecht 54

Antwort auf die Frage, ob ein sol-
ches Arrangement fiir die Befragte
selbst in Frage kommen wirde

Auf jeden Fall 4
Ja, vielleicht 7
Je nachdem 12
Eher nicht 14
Auf keinen Fall 63

Quelle: Boos-Niinning/Karakasoglu 2005, 255 u. 256 in Prozent; n=208
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Verliebtheit eine stabile Paarbezie-
hung entwickeln kann.

Wahrend man also bei selbst orga-
nisierten Eheschliefungen vor der
Heirat ausprobiert, ob die Paarbe-
ziehung funktioniert, geht es bei
der arrangierten Partnerwahl da-
rum herauszufinden, ob die Voraus-
setzungen daflr vorliegen, dass die
Ehe funktionieren kann.

Beim Arrangieren einer Ehe gibt
es viele Varianten, aber auch ei-
nige zentrale Grundregeln. Hier-
Zu gehort etwa ein Phasenablauf,
der mehrere Schritte umfasst. Ehen
werden nicht von heute auf mor-
gen arrangiert, sondern Schritt fur
Schritt. Die Eheanbahnung basiert
auf mehreren Vorstufen mit of-
fenem Ausgang, d. h. der Prozess
kann in jeder dieser Vorstufen ab-
gebrochen werden bzw. wird jeweils
nur dann fortgesetzt, wenn die po-
tentiellen Heiratskandidaten Zu-
stimmung signalisieren.

So wird beispielsweise erwartet,
dass die Brauteltern die Entschei-
dung hinauszdgern, um den Raum
zu offnen, in dem die potentiellen
Heiratskandidaten sich kennen ler-
nen und eine Entscheidung tref-
fen kénnen. Zudem signalisieren
die Brauteltern mit der Verzdge-
rung, dass ihnen ihre Tochter viel
bedeutet und sie sie nur dann ver-
heiraten werden, wenn die Gegen-
seite entsprechend positive Bedin-
gungen bietet. Weiter gehort es zu
den Aufgaben der Familie der Braut
zu prifen, ob der Heiratskandidat
ein akzeptabler Ehepartner ist, der
familiare Verantwortung Uberneh-
men kann und keine schlechten An-
gewohnheiten hat. Auch dafur ist es
wichtig, die Distanz nicht vorschnell
aufzugeben.

Solche Regeln sollen gewahrleisten,
dass Selbstbestimmung und Famili-
enorientierung ausbalanciert wer-
den. Und sie sollen verhindern, dass
Druck auf die potentiellen Ehepart-
ner ausgeibt wird. Zentral ist es,

die Entscheidung so lange offen zu
halten, bis klar ist, ob die Heirats-
kandidaten eine Heirat winschen
oder nicht - und den Prozess gege-
benenfalls abzubrechen. Wird diese
Regel missachtet und Druck ausge-
Ubt, handelt es sich nicht mehr um
eine arrangierte, sondern um ei-
ne erzwungene Ehe, die dem Men-
schenrecht der freien Partnerwahl
widerspricht (Straburger 2007b,
2009).

Fazit

LAls Jungfrau in die arrangierte
Ehe?" - ein Teil der jungen Muslimas
in Deutschland sieht das in der Tat
als Ideal fir sich an, andere lehnen
es zwar ab, vor der Heirat intim zu
werden, wirden sich aber nicht auf
eine arrangierte Ehe einlassen, wie-
der andere vertreten ganzlich von
diesem Klischee abweichende Auf-
fassungen unterschiedlichster Art.
Welche Rolle Religion und Religio-
sitat bei der Auspragung diverser
Beziehungs- und Partnerwahlkon-
zepte spielen, misste in gezielten,
milieuspezifischen Studien naher
untersucht werden. Was sich jetzt
schon festhalten lasst: Die hohe
Meinungsvielfalt kann man nicht mit
den Ublicherweise verwendeten Eti-
kettierungen von ,,integrationswillig
vs. -unwillig” oder ,traditionell vs.
modern" angemessen beschreiben.
Sichtbar wird eher das Bemihen
junger Muslimas und Muslime, ihre
herkunftsspezifisch gepragten und/
oder religiés bedingten Formen von
Familienorientierung und Familien-
strukturen mit den Mustern einer
individualisierten  Lebensflihrung
zu verbinden (Straburger 2003).

Far unser gesellschaftliches Mitein-
ander und insbesondere in der Ju-
gend- und Bildungsarbeit scheint es
mir wichtig, die Vielfalt der Bezie-
hungs- und Partnerwahlkonzepte
zu akzeptieren und nicht vermeint-
lich ,richtige, moderne, westliche"
Vorstellungen zum Prifstein fir In-
tegration zu machen. Der ,freiwil-
lige" Rickzug aus interethnischen

Freundeskreisen, den viele junge
Muslimas in der Pubertat antreten,
weil sie keine Lust mehr haben, sich
fUr ihre Vorstellungen zu rechtferti-
gen, sollte zu denken geben.
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1) Diese Beobachtungen, die Otyakmaz in den 1990er
Jahren angestellt hat, haben offensichtlich nichts an
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flihrt hat. Im Moment sind wir damit befasst, die Da-
ten auszuwerten.
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Muslimische Studentenmutter mit Kind und Kegel an der
Uni/Fachhochschule: Giilsim Sena O. 28 Jahre, Bielefeld

Mein Tag beginnt mit dem Mor-
gengebet, im Laufe des Tages sind
funf Gebete zu verrichten, in denen
ich die Energie ftr den ganzen Tag
auflade. Nach dem Gebet erledige
ich in der Ktiche samtliche Vorbe-
reitungen far den folgenden Tag,
wie Fruhstick und warmes Essen
Zubereiten.

Sollte ich eine Freistunde haben,
so fulle ich diese mit Kranken-
gymnastikstunden meiner Tochter,
jeglichen Arztterminen oder Be-
sorgungen und Behdérdengéngen.
Wenn Zeit vor den Seminaren ist,
bereite ich etwas flr diese vor. Da-
nach ist meine Tochter (7 Monate)
meistens schon wach und ruft
nach mir. Ich stille, wasche und
ziehe sie an. Inzwischen ist auch
mein Mann auf den Beinen. Das
Frihstick nehmen wir alle zusam-
men ein, auch unsere Tochter sitzt
mit uns am Tisch. Es folgen kurze
organisatorische Besprechungen
und schon geht es mit Kind und
Kegel los zur Fachhochschu-
le, da wir noch keinen Kitaplatz
fur unsere Tochter haben. Ist es
meinem Mann mdglich, nimmt er
die Kleine mit an die Uni. Nach ein
paar Stadtbahnhaltestellen ist die
Fachhochschule erreicht, doch um
mit Kinderwagen in das Gebdude
zu gelangen, muss ich eine groBe
Runde um das Gebédude machen,
um zum Eingang fir Rollstuhlfahrer
zu kommen. Manchmal kann das
sehr stressig sein, vor allem, wenn
ich sowieso schon spét dran bin.
In den Seminaren sitze ich mei-
stens in den hinteren Reihen, damit
ich jederzeit, wenn mein Kind
unruhig wird, rausgehen kann.
Normalerweise verhélt sie sich
ruhig, doch jede Woche mehr
bewirkt bei meiner Tochter (selbst-
verstandlicher Weise), dass sie ak-
tiver wird.

Nach einem Seminar habe ich eine
halbe Stunde Zeit. Da ich keine
Babypause in mein Studium ein-
gebaut habe, ist mein Semester-
plan sehr straff, denn nur so kann
ich mein Studium um ein Semester
verktirzen. Meine Pause nutze ich,
um die Kleine zu wickeln, zu stillen,
mit ihr zu spielen und gegebenen-
falls selber kurz zu verschnaufen.
Wenn die Zeit zu knapp ist, gebe
ich ihr in den Seminaren Pre-
Nahrung. Mit dem Aufzug geht
es runter oder hoch — je nachdem
welches Seminar stattfindet. Zum
Schluss dann noch ein Seminar,
in dem ich hoffe, dass die Kleine
schlaft, damit ich in Ruhe mit-
schreiben und den Seminarinhalt
ganz in Ruhe verfolgen kann.

Ich habe sehr viel Gliick mit meinen
Professorinnen, Professoren und
Lehrbeauftragten, die meiner Si-
tuation mit Verstandnis begegnen
und mir erlauben, die Kleine mit
in die Seminare zu nehmen. Liegt
gerade kein Seminar in der Mit-
tagszeit nutze ich die Mdglichkeit,
in der Kantine mit meiner Kom-
militonin ~ Uber Gruppenarbeiten,
Projekte, Referate und anliegende
Arbeiten flir das Semester zu spre-
chen und Mittag zu essen. Meine
Tochter ist stets dabei — wenn sie
schléft ist das Gesprdch meistens
flieBender und wird nicht unter-
brochen — wenn nicht, nimmt sie
am Mittagessen teil. Danach geht
es zum Gebet und anschlieBend
zurtick zur Fachhochschule zum
Seminar. Vior, wahrend oder/und
nach den Seminaren werden Mit-
schriften gehalten. In der Woche
gibt es ein paar Tage, je nhach Mo-
aul, in denen ich bis in die spéten
Stunden Seminare habe, z. B. ein
Mittwoch, an dem ich bis 21 Uhr
an der Fachhochschule bin und
meine Tochter mit mir. Zwischen-

durch gehe ich in die Bibliothek
und besorge mir aus den Ordnern,
je nach Modul, die nétigen Mate-
rialien und die Literatur, die zu le-
sen sind. Sollte ich doch gegen 17
oder 18 Uhr zu Hause sein, dann
gehen wir schnell einkaufen. Brau-
che ich nicht einzukaufen, sauge
ich die Wohnung und schmeiBBe
die Waschmaschine an, da dies
in den frihen Morgenstunden we-
gen der Lautstdrke nicht mdglich
ist. Nach dem Abendessen und
der Spielrunde zu dritt mache ich
meine Tochter bettfertig, damit sie
punktlich ins Bett kommt und ich
Ruhe zum Lernen, QOrganisieren
und Ausruhen habe. Ich rdume die
Kuche auf und wéhrend dessen
unterhalten mein Partner und ich
uns uber den Tag. Danach widme
ich mich den anstehenden Aufga-
ben, wie dem Lesen der Fachlite-
ratur und erledige andere Dinge.

Wéhrend des Tages sind, wie ge-
sagt, funf Gebete zu verrichten.
Das fanfte Gebet verrichte ich vor
dem Schlafengehen und vor der
Qur'an Rezitation. Manchmal habe
ich das Gliick, vor Mitternacht ins
Bett zu kommen, aber manchmal
auch erst danach.

Doch meist sieht ein Tag anders
aus als der andere, da die Anzahl
der Seminare sich von Wochentag
zu Wochentag unterscheidet, an-
stehende Verpflichtungen variieren
und die Dringlichkeit der zu erledi-
genden Aufgaben wechselt.

Familie

nStadtteilmutter gehen in die Schule”

Maria Macher

Ziel des Projektes , Stadtteilmutter”
im Berliner Bezirk Neukdlln ist die For-
derung und Integration von bildungs-
fernen Migrantenfamilien. Arbeitslo-
se Frauen - Uberwiegend tdrkischer
und arabischer Herkunft - werden in
einem halbjdhrigen Kurs zu verschie-
denen Themen der Bildung, Sprache,
Erziehung und Gesundheit qualifi-
ziert. Die Qualifizierungskurse werden
von padagogischen Mitarbeiterinnen
des Projektes und von Fachleuten aus
ganz Berlin durchgefihrt. Die qualifi-
zierten Stadtteilmutter besuchen Mut-
ter in den eigenen Wohnungen und in-
formieren sie in der Muttersprache.
Die Familien erhalten bei den insge-
samt zehn Besuchen ausfihrliche In-
formationen und Materialien, die zur
Auseinandersetzung mit dem eige-
nen Erziehungsverhalten motivieren
und gleichzeitig Hilfen im Bezirk auf-
zeigen.

Das Pilotprojekt ,Stadtteilmatter in
Neukdlin” hat bis Ende 2008 ins-
gesamt 145 Frauen - vorrangig tur-
kischer und arabischer - Herkunft zu
Stadtteilmuttern qualifiziert. 115 sind
derzeit aktiv in ihren jeweiligen Quar-
tiersmanagementgebieten zu Besu-
chen unterwegs, der Uberwiegende
Teil der Frauen (92) im Rahmen einer
BeschaftigungsmaPnahme gemap §
16 a SGB Il mit 30 Wochenstunden, ein
kleiner Teil auf Honorarbasis (23).

Die Stadtteilmitter haben durch die
Kurse und ihre Besuchstatigkeit, in
der Offentlichkeits- und Werbungs-
arbeit enorm viel gelernt. Sie haben
an Selbstbewusstsein gewonnen und
sind stolz darauf, (erstmals) erwerbs-
tatig zu sein und zum Familieneinkom-
men beizutragen. Sie erfahren hierfdr
viel Beachtung und Anerkennung in
ihren Familien und Communities.

Die positiven Riickmeldungen der be-
suchten Familien haben deutlich ge-
macht, dass es wie angenommen
grofe Informationsdefizite und drin-
genden Aufklarungsbedarf hinsicht-

lich aller wichtigen Themen rund um
die Forderung von Kindern im Vor-
schulalter bei den Eltern gibt.

In 2009 und 2010 werden die Stadt-
teilmUtter nun in einem neuen inhalt-
lichen Modul - der ,Foérderung von
Kindern im Grundschulalter" - weiter-
qualifiziert und auf Besuche in Fami-
lien mit Schulkindern vorbereitet.

Die Stadtteilmutter selbst sowie Leh-
rerinnen, Lehrer und andere Quar-
tiersakteure haben immer wieder
auf die Notwendigkeit hingewiesen,
auch Eltern von Schulkindern ver-
starkt in die Besuche einzubeziehen,
um deren Aufklarung hinsichtlich spe-
zifischer Fragen zur schulischen For-
derung, und weiteren Entwicklung
des Kindes zu untersttitzen. Elternar-
beit kommt an den Grundschulen im-
mer noch regelmdfig zu kurz, da die
komplexen Aufgaben des Lehrkérpers
und die derzeitige Umstellung auf die
frihere Einschulung, auf Ganztags-
schulbetrieb und jahrgangsubergrei-
fendes Lernen die Kapazitaten bindet.
Auch im Schulalter bleiben Eltern die
entscheidende Unterstiitzungsinstanz
fur ihre Kinder und deren gezielte Ein-
bindung und Ansprache ist von daher
unerlasslich. Je mehr die Eltern die
schulische Entwicklung ihrer Kinder
bewusst begleiten und fordern (kén-
nen), desto eher wird deren Bildungs-
erfolg mdglich.

Seit Sommer 2009 besuchen Stadt-
teilmUtter auch Familien mit Schul-
kindern und informieren diese uber
relevante Themen.

Das Projekt wird in enger Abstimmung
mit dem Bezirksamt Neukdlln, der Se-
natsverwaltung fur Stadtentwicklung,
der Senatsverwaltung fir Integration,
Arbeit und Soziales, dem Jobcenter
Neukdlln, den Grundschulen der neun
QM-Gebiete und dort angegliederten
Elterncafés, Initiativen und Projekten
sowie den Quartiersbeiraten und -bu-
ros und den értlichen Netzwerken der
Eltern- und Bildungsarbeit umgesetzt.

Trager des Projektes ist das Diako-
nische Werk Neukélin-Oberspree
e. V. (DWNO), welches das metho-
dische Konzept der Stadtteilmutter-
arbeit entwickelt und hierftr Marken-
schutz angemeldet hat. Das DWNO
ist anerkannter Trager der Jugend-,
Behinderten- und Wohnungslosen-
hilfe. Seit vielen Jahren ist die Inte-
gration von Zuwanderern und ihren
Familien ein wichtiger Schwerpunkt
des Leistungsspektrums des DWNO
in Neukalin.

Die Finanzierung der Personal- und
Sachkosten des Modellprojektes tei-
len sich die Senatsverwaltung fur
Stadtentwicklung Uber das Pro-
gramm Soziale Stadt und der Bezirk
Neukolin. Die Kosten flir die Beschaf-
tigungsmapnahme der Stadtteilmit-
ter sowie die pddagogische Beglei-
tung werden vom Jobcenter Neukdlln
und der Senatsverwaltung fur Arbeit
getragen.

Die Arbeit des Projektes grindet
auf Respekt und Wertschatzung fir
die unterschiedlichen religiésen/kul-
turellen Lebenswelten und Lebens-
entwlrfe der Menschen in unserer
vielfdltigen Gesellschaft. Die Ange-
bote sind kostenlos fiir die Teilneh-
merinnen und orientieren sich an
einer differenzierten und kultursen-
siblen Herangehensweise und einem
partizipatorischen Ansatz, der auf
Ressourcen und Starken der Eltern
aufbaut.

Die Arbeit der Stadtteilmutter wur-
de bis heute weltweit mit acht Prei-
sen ausgezeichnet (z. B. Metropolis
Award 2008). Um Wirksamkeit und
Ubertragbarkeit des kultursensibel
und partizipatorisch ausgerichteten
Pilotprojektes zu prifen, wird dieses
extern evaluiert.

Kontakt: Projektleiterin Maria Ma-
cher, Tel: 0 30 / 68 09 41 85; stadt-
teilmuetter@diakonisches-werk-ber-
lin.de
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Wandlungsprozesse in den Mannlichkeits-
bildern von Jungen mit tiirkischem
Migrationshintergrund und Chancen fiir
eine Interkulturelle Jungenarbeit

Birol Mertol

Einleitung

Werden Jungen mit tdrkischem Mi-
grationshintergrund® in den 6ffent-
lichen Blick genommen, so fallt
auf, dass - neben der schon existie-
renden negativen Debatte um Bil-
dungserfolge, Kriminalitdt und Ge-
walt allgemein bei Jungen - in den
letzten Jahren bei dieser Gruppe
haufig Krisenphdnomene in den
Mittelpunkt gestellt werden. Ins-
besondere Mannlichkeitsbilder, die
tirkischen Migrationsjungen zuge-
schrieben werden, werden auf ein
patriarchales Geschlechterverhélt-
nis reduziert, welches mit einem
gewalthaltigen Konzept der Eh-
re einhergeht. Solche und dhnliche
Diskurse verbinden Geschlechter-
verhdltnisse mit einer ,Kultur des
Islam”, um so Geschlechtervorstel-
lungen von tlrkischen Migrations-
mannern aus dem lIslam herzulei-
ten. Folge ist, dass die Vielseitigkeit
von Geschlechterrollen ausgeblen-
det wird.

Daher ist eine starker genderori-
entierte Forschung notwendig, die
sich explizit mit der geschlechts-
spezifischen Sozialisation und den
Geschlechterrollenidentitaten in
sozialen Kontexten von Migrati-
onsjungen beschaftigt. Brandes
(2002) stellt zu diesem Thema fest,
dass ethnische und nationale Un-
terschiede von Mannlichkeit ein
weitgehend unerforschtes Feld in-
nerhalb der internationalen und
nationalen Forschung darstellen
(vgl. Brandes 2002, 25). So wird
auch von Bednarz-Braun/Hep-Mei-
ning (2004) der Frauen-, Geschlech-
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ter- sowie der Migrationsforschung
in Deutschland vorgeworfen, dass
theoretische und empirische Ana-
lysen in der Verknipfung von Mi-
gration, Ethnie und Geschlecht lan-
ge Zeit keine Rolle spielten und erst
seit wenigen Jahren in den analy-
tischen Blick genommen werden
(vgl. Bednarz-Braun/Hep-Meining
2004, 245).

Insgesamt gibt es - bis auf weni-
ge qualitative Studien - kaum eine
systematische Forschung zur Ent-
wicklung der Geschlechterrollen
von tidrkischen Migrationsjungen
der zweiten und dritten Generati-
on. Jedoch kann man in der Uber-
schneidung von Migrations- und
Geschlechterforschung inzwischen
vereinzelte Beitrage zu diesem The-
mengebiet finden (vgl. Scheibelho-
fer 2005, Munsch u. a 2007; Potts/
Kihnemund 2008 etc.).

Vor diesem Hintergrund sollen im
vorliegenden Beitrag Einblicke in
Mannlichkeits-, Weiblichkeits- und
Vaterbilder von finf tdrkischen
Migrationsjungen aus einer qua-
litativen Studie von Mitte 2006
wiedergegeben werden. Die in pro-
blemzentrierten Interviews be-
fragten Jungen sind zum Befra-
gungszeitpunkt in  Deutschland
geblrtige tirkische Staatsbirger
zwischen17 und 22 Jahren - ein Jun-
ge zahlt zur zweiten und vier zahlen
zur dritten Generation - und sind
mit ihren Familien im unteren Mit-
telschichtsmilieu zu verorten. Ziel
des Beitrags ist es, mogliche Ten-
denzen in Bezug auf den sozialen
Wandel der Geschlechtsrollenkon-

zepte aufzuzeigen. Ferner soll dazu
angeregt werden, statische Model-
le von Mannlichkeitsbildern, die de-
fizitorientierte Interpretationen zur
Folge haben, aufzubrechen und die-
sen verdnderbare und ressourcen-
haltige Modelle entgegen zu setzen.
Grundlegend ist dabei ein offener
Blick flr geschlechtliche, soziale
und kulturelle Wandlungsprozesse
in den Alltagsorientierungen und
Beziehungsmustern der Jungen.
Diese Offenheit qgilt auch fur die
moglichen Widerspriche und Un-
gleichzeitigkeiten von traditio-
nellen und modern-reflexiven Ein-
stellungen und Handlungsmustern
innerhalb der Persdnlichkeitskon-
zepte. Die Gleichzeitigkeit von tra-
ditionellen und modernisierten
Orientierungsmustern in den Ge-
schlechterrollenkonzepten der Jun-
gen wird als zentrale These fir die
Analyse der Mannlichkeitsbilder
aufgestellt. Deshalb wird nach
einem einfihrenden Teil zur ,,Mann-
lichkeit als soziale Konstruktion he-
gemonialer Mannlichkeit" der Ver-
such unternommen, die Bandbreite
zwischen modernisierten und tradi-
tionellen Orientierungsmustern in
den Mannlichkeitsbildern anhand
von ausgewahlten Beispielen auf-
zuzeigen. Daran anschliefend wer-
den Chancen fiur eine Interkultu-
relle Jungenarbeit dargestellt.

1. Mannlichkeit als soziale Kons-
truktion hegemonialer Mannlich-
keit

Die australische Soziologin Rae-
wyn Connell? gilt als eine der Vor-

reiterinnen eines modernen Mann-
lichkeitskonzeptes. Sie geht von
einer Zuschreibung bestimmter so-
zialer Erwartungen an den Mann
oder die Frau aus. Das biologische
Geschlecht wandelt sich durch
diese normativen Verhaltenserwar-
tungen zu einer sozialen Geschlech-
terrolle (vgl. Connell 2006, 41f.). Die
Dimension der Geschlechtszugehd-
rigkeit und die damit verbundene
Auslbung einer sozialen Rolle be-
stimmen wiederum die sozialen Be-
ziehungen und Interaktionen einer
Person. So entsteht das soziale Ge-
schlecht, das durch die Funktion der
Normgebung Handlungsoptionen
fir das Individuum schafft (vgl.
ebd., 54). Mannlichkeit gilt als ,ei-
ne Position im Geschlechterverhalt-
nis; die Praktiken, durch die Manner
und Frauen diese Position einneh-
men, und die Auswirkungen dieser
Praktiken auf die kdrperliche Erfah-
rung, auf Personlichkeit und Kul-
tur.” (ebd., 91) D. h. ,,Mannlichkeit
und Weiblichkeit sind in sich relatio-
nale Konzepte, die sich aufeinander
beziehen und erst im Verhaltnis zu-
einander Bedeutung gewinnen, als
eine soziale Grenzziehung und als
kultureller Gegensatz.” (ebd., 63)

Um die verschiedenen sozialen und
6konomischen Differenzierungen
einer Gesellschaft zu berticksichti-
gen, erweitert Connell das Modell
von Mannlichkeit um die hegemo-
niale Mannlichkeit. Diese meint eine
hierarchische Ordnung, die die ge-
genwartiqg , akzeptierte Antwort auf
das Legitimitatsproblem des Patri-
archats verkoérpert und die Domi-
nanz der Manner sowie die Unter-
ordnung der Frau gewdhrleistet”
(ebd., 98). Dieses Muster gilt dann
solange gesellschaftlich als Refe-
renzpunkt  mannlich-dominanten
Verhaltens, bis sich bestimmte Ver-
haltnisse verschieben und neue He-
gemoniekonzepte etabliert werden.
Da es aber nach Connell verschie-
dene Arten von Mannlichkeit gibt,
die hegemoniale, die untergeord-
nete, die komplizenhafte und die
marginalisierte Mannlichkeit, und

die Dimensionen von Klasse und
,Rasse'® je nach Milieu ebenfalls ei-
ne Rolle spielen (vgl. ebd., 97), kann
sich die hegemoniale Mannlich-
keit in bestimmten Kontexten, z. B.
durch Uberlagerung der Dimension
LEthnie"”, umkehren in bspw. eine
marginalisierte Mannlichkeit.

Brandes (2002) wiederum ver-
knlpft sein Verstdndnis von Mann-
lichkeit mit dem der ,Ehre eines
Mannes'. Die Ehre gilt dabei zum ei-
nen als Teil eines Selbstkonstruktes
und zum anderen als eine das ge-
sellschaftliche Zusammenleben
strukturierende Komponente. Man
kann laut Brandes davon ausgehen,
dass in einer Einwanderungsgesell-
schaft grundsatzlich unterschied-
liche Vorstellungen von Ehre und
den damit verbundenen Mannlich-
keitskonzepten zusammentreffen.
(vgl. Brandes 2002, 168ff.)

Vor diesem Hintergrund ist es im
Weiteren bedeutsam, die Erzie-
hungsvorstellungen der Jungen
als zukidnftige Vater in den Blick
zu nehmen, weil bei zwei Jungen
hinsichtlich der Erziehungsvorstel-
lungen ihrer Téchter ein Zusam-
menhang zum Ehrverstdndnis deut-
lich wird.

2. Die zukiinftige Rolle als
Mann/Vater in der Familie

In der offentlichen Darstellung
von tdrkischen Mannern wird hau-
fig das Bild des patriarchalen, we-
nig einfihlsamen und nicht fir die
Erziehung der Kinder zustandigen
Vaters vermittelt. Bei den unter-
suchten finf Jungen aus der ei-
genen Studie wird hinsichtlich der
kiinftigen Erziehungsvorstellungen
und der antizipierten Rolle als Va-
ter demgegeniber ein anderes
Bild gezeichnet. Vier Jungen spre-
chen sich nach biografischen Refle-
xionsprozessen fir eine Vaterrol-
le aus, die als wichtigstes Element
die intensive Beschaftigung mit
den Kindern vorsieht. Dies bezieht

sich auch auf die Qualitdt der Va-
ter-Kind-Beziehung. So empfin-
det einer der Jungen eine partner-
schaftliche enge Beziehung und die
Hilfsbereitschaft gegentber den
Kindern als besonders wichtig. Hier
lassen sich eher liberale, emotio-
nale und partnerschaftliche Bezie-
hungswiinsche® im Verhaltnis zwi-
schen Vater und Kind konstatieren.
Auch gilt vorrangig die Vorstellung,
sich eher an einer gleichberech-
tigten Erziehung von Madchen und
Jungen zu orientieren.

Allerdings werden auch Unter-
schiede in den Erziehungsvorstel-
lungen festgestellt. Wahrend zwei
Jungen eher freundschaftlich-un-
terstiitzend - wobei moderne und
traditionelle Aspekte sich vermi-
schen - in der Erziehung vorgehen
wirden, neigt ein Junge mehr zu
einer emotional-leistungsorientier-
ten Erziehung, wohingegen zwei
eher eine autoritare Erziehung be-
tonen, welche eine Ungleichbe-
handlung bei Madchen und Jungen
nach sich zieht. Die zukinftigen Va-
ter wirden die Tochter eher restrik-
tiv erziehen und mehr an die Fami-
lie binden. S6hne wiirden dagegen
einen groferen Freiraum erhalten.
Hier werden Angste deutlich, die auf
die Erflllung der klassisch erwar-
teten sozialen Rolle des ,,Mannes in
der tiurkischen Gemeinschaft” als
,Huter der Ehre und somit der so-
zialen und geschlechtlichen Ord-
nung" zurdck gehen. Ein Bruch sei-
tens der Frau mit den traditionellen
Rollenkonventionen wirde letzten
Endes die Rolle und die Stellung des
Mannes gefdhrden.

Die Gleichzeitigkeit von traditi-
onellen und eher modernisier-
ten Aspekten kommt ebenfalls an-
hand eines anderen Beispiels zum
Vorschein, in dem eine partner-
schaftliche Beziehung zu den Kin-
dern gewlnscht wird, jedoch bei
der Erziehung mildere Formen kor-
perlicher Strafen gegenilber den
Kindern durchaus fir zuldssig ge-
halten werden.
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Schlussfolgernd ist der Wunsch ei-
ner aktiven Teilnahme im familiaren
Prozess - in bewusster Abgrenzung
zu den eigenen Vatern - mafge-
bend. Es scheint aber, dass ein Er-
klarungsansatz beim ,Konstrukt
der Ehre" aus den traditionellen
Rollenerwartungen aus der ,tir-
kischen Gemeinschaft” resultiert.
D. h. die Nicht-Erflllung der Erwar-
tungen kann einen ,,Gesichtsverlust
als Mann" nach sich ziehen, wes-
halb aus Angst regressive und re-
striktive  Geschlechterrollenbilder
weiterhin idbernommen werden.

3. Manner- und Frauenbilder in
der zukiinftigen Familie

Die Mdnner- und Frauenbilder der
befragten Jungen differieren deut-
lich - teils werden explizit reflek-
tierte Konzepte genannt, teils wer-
den aber auch eher traditionelle
Bilder unreflektiert reproduziert.

Bei drei Jungen finden sich gewisse
Ubereinstimmungen sowohl im Hin-
blick auf die eigene kinftige Man-
nerrolle in der Familie wie auch auf
das damit korrespondierende Frau-
enbild. Einig sind sich die Jungen in
der Meinung darin, dass nicht mehr
das Bild vom Mann als ,alleinigem
Erndhrer” in der Familie gilt. Be-
rufstatigkeit und Gelderwerb der
Frauen sind fir die jungen Man-
ner eher selbstverstandlich und be-
grinden unter wirtschaftlichen Ge-
sichtspunkten eine tendenzielle
Gleichstellung der Ehefrauen. Als
Hauptgrinde konnen die mogliche
wirtschaftliche Besserstellung der
Familie, aber auch der soziale Wan-
del im Geschlechterrollenverstand-
nis insbesondere bei der zweiten
und dritten Generation genannt
werden. Aus der Selbstverstand-
lichkeit einer gleichberechtigten
Berufsausibung folgt aber nicht
zwangslaufig eine gleichberechtigte
Verteilung der Pflichten und Aufga-
ben in Haushalt und Familie. Hier
bevorzugen drei Jungen eher eine
geschlechtsspezifische Aufgaben-
teilung. Zwei Jungen pladieren da-
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gegen fur eine gerechte und gleich-
berechtigte Verteilung der Arbeiten
im Haushalt. Dabei wird die klas-
sische Arbeitsteilung flr eine eher
veraltete Vorstellung gehalten, die
fr ihre Generation im Vergleich zur
Elterngeneration nicht mehr gelte.
Die Ergebnisse der Analysen der
finf Jungen entsprechen weitge-
hend den Befunden des 6. Familien-
berichts (jedoch lassen sich die Vor-
stellungen auf dieser empirischen
Basis nicht verallgemeinern), der
sich mit der Situation von Migra-
tionsfamilien in Deutschland be-
schaftigt (BMFSFJ 2000). Auch
dort werden Veranderungen der
Rollenverhaltnisse zwischen Mann
und Frau in der Familie und damit
auch die tendenzielle Auflésung der
traditionellen hierarchischen Struk-
tur innerhalb des familidren Sozial-
systems konstatiert - insbesondere
im Hinblick auf die Aufgabenvertei-
lung innerhalb der Familie wie auch
mit Blick auf die Erziehung der Kin-
der (vgl. BMFSFJ 2000, 114).

4. Chancen fiir eine Interkultu-
relle Jungenarbeit

In der Analyse der Mannlichkeits-
bilder von tlrkischen Migrations-
jungen dieser Studie wird deutlich,
dass in der Jungenarbeit Interkul-
turelle Aspekte eine hohe Relevanz
besitzen, weil die Jungen ihre Mann-
lichkeitsbilder nach eigenen Aussa-
gen teilweise aus dem kulturellen
Hintergrund herleiten. Dabei bein-
halten die Mannlichkeitskonzepte
situationsbezogen reflexiv die histo-
rische Situation der Eltern inklusi-
ve der Migration, die eigene jetzige
Situation und die zuklnftigen Ori-
entierungen (auch mit Autonomie-
versuchen). Jedoch wird bei einem
Blick auf die Rolle des Ehrkonzeptes
deutlich, dass dieses im Zusammen-
hang steht mit Einstellungen zu
Moral, Mannlich- und Weiblichkeit,
eingebettet in das soziale Umfeld,
weshalb traditionelle Rollenbilder
Ubernommen werden, um den Aus-
schluss aus der Mannerwelt und so-

mit den ,sozialen Tod des Mannes"”
zu vermeiden. Andererseits kann
man Veranderungsprozesse in der
Rolle als Mann sowie in den Man-
ner- und Frauenbildern in den Vor-
stellungen von der zukilnftigen Fa-
milie erkennen. Deutlich wird, dass
an der einen Stelle die traditionelle
LKultur” als Ressource unreflektiert
Ubernommen und an anderer Stel-
le eben in Abgrenzung zur Vaterge-
neration - und damit zur Kultur der
Vatergeneration - reflexiv als veral-
tet angesehen wird.

Nach Jantz beschreibt Interkul-
turelle Jungenarbeit ,,einen M&dg-
lichkeitsraum, in dem Jungen eine
mitmannliche Begegnung erfah-
ren kdnnen, in der ihre Personlich-
keit gestarkt wird und sie sich ihrer
jeweiligen Herkunft bewusst wer-
den.” (Jantz 2007, 44) Hier qilt es
zu verdeutlichen, dass an der ei-
nen Stelle , Kultur” als Hemmnis
und Nachteil fir die Entwicklungs-
moglichkeiten der Jungen wirken
und an anderer Stelle positive M6g-
lichkeiten und Chancen erd6ffnen
kann. Aber ,Kultur"/ ,Ethnie" kann
auch als Instrument benutzt wer-
den, um die Durchsetzung von Be-
dirfnissen, Interessen und Formen
der Herrschaftsausibung zu legiti-
mieren. Schad spricht von ,Ethni-
zitat als Joker.” (Schad 2007, 196f.)
Dabei ist es sinnvoll, die ethnisie-
renden Begriindungen® der Jun-
gen auf die Machtebene zwischen
den Geschlechtern zu lenken und
gleichzeitig die kulturelle Dimen-
sion nicht zu verachten, den Sach-
verhalt auf die soziale und individu-
elle Dimension zu bringen, um im
Anschluss Themen wie z. B. Macht-
verhaltnisse in den Geschlechtern,
Tradition und kulturelle Praxis und
eigene Interessen aufzugreifen und
zu hinterfragen.

Wichtig scheint es, neben den gan-
gigen Prinzipien der Jungenarbeit
einen sensiblen Blick dafir zu ent-
wickeln, an welcher Stelle ,Kultur”
in der Argumentation von Jungen
ihre Relevanz erhalt und wo sie kei-

ne Rolle spielt. Nach Ausfihrungen
von Jantz/Muhlig-Versen zeichnet
sich geschlechtsbezogene und in-
terkulturelle Kompetenz durch die
wachsende Fahigkeit aus, heraus-
zufinden, in welchen Situationen
der Einzelne es fir wichtig empfin-
det, kulturelle, geschlechtstypische,
soziale und persoénliche Differenzen
zu betonen (vgl. Jantz/Munhlig-
Versen 2003, 11).

Gerade in der Verbindung von ge-
schlechtsbezogener und Interkul-
tureller Arbeit kann sich die res-
sourcenorientierte Foérderung als
gewinnbringend erweisen, wie sich
bei der flexiblen Gestaltung von
~kulturell und geschlechtlich” ge-
pragten Handlungsmustern bei
tirkischen Jungen verdeutlichen
lasst. Wichtig scheint fir gesell-
schaftliche Prozesse, ,,Ressourcen
der Herkunftskultur” der Jungen
gewinnbringend einzusetzen und
gleichzeitig Verhaltensweisen nicht
zu kulturalisieren. Diesen Balance-
akt hinzubekommen - unter Bertck-
sichtigung von existierenden gesell-
schaftlichen Diskriminierungs- und
Ausgrenzungsprozessen, die aus
der Macht der Mehrheit gegenu-
ber der Minderheit entstehen und
sich haufig auf die kulturelle Her-
kunft von Jungen beziehen - erfor-
dert von allen Fachkraften ein ho-
hes Maf} an Sensibilitat.
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1) In Folge wird die kiirzere und gendergerechte Form
.tirkische Migrationsjungen” - mit demselben Be-
griffsinhalt - verwendet.

2) vorher Robert W. Connell

3) Der Begriff ,Ethnie’ hat sich im deutschsprachigen
Raum durchgesetzt (Anm.d.Verf.)

4) Auch fir alle anderen Aussagen der Jungen gilt, dass
diese die Wunschdimension betreffen. Ob und wie
die Winsche in die Realitat umgesetzt werden, kann
nicht beurteilt werden.

5) Auf die Frage, ob es eine Sensibilitat bei Jungen fiir
den Begriff der Ehre (namus) gibt, antwortet ein Jun-
ge: ... Ist ja normal bei Tirken, so, nimmt das ja jeder
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Vorstellungen liber Geschlechterrollen
unter jungen Muslimas und Muslimen

Annika Natus

Auffallend selten beziehen sich Ver-
6ffentlichungen, die sich mit jungen
Muslimas und Muslimen und ihren
Vorstellungen Uber Geschlechter-
rollen befassen, auf eigenes Ma-
terial. Meist werden dltere Studien
ausdem Bereich derinterkulturellen
Paddagogik und der Migrationsfor-
schung zitiert, die zwar Geschlech-
terbeziehungen im Blick haben,
sich jedoch auf national-kulturelle
Zusammenhdnge beziehen: Dort
steht hadufig die tlrkischstammige
Bevdlkerung Deutschlands im Mit-
telpunkt. In der Tirkei gibt es aber
eine lange laizistische Tradition.
Wert- und Normvorstellungen tdr-
kischer Migrantinnen und Migranten
mussen nicht notwendigerweise ei-
ne Verbindung zu islamischen Glau-
bensinhalten aufweisen.” In Be-
zug auf Geschlechterrollenbilder
wird allzu leichtfertig und unkri-
tisch von der Situation in den Her-
kunftsldndern auf in Deutschland
lebende Muslimas und Muslime ge-
schlossen. In meiner 2008 im Tec-
tum Verlag veréffentlichten Studie
.Verschleierte Gemeinsamkeiten -
Muslime sprechen Uber Geschlech-
terrollen” (Natus 2008) habe ich
daher gezielt gefragt, welche Wert-
vorstellungen und Einstellungen in
Deutschland aufgewachsene prak-
tizierende Muslimas und Muslime
mit Migrationshintergrund in Bezug
auf Geschlechterbeziehungen ent-
wickelt haben und wie sie diese be-
griinden oder rechtfertigen bezie-
hungsweise welche Funktion diese
Haltungen haben.

In mehrstiindigen Interviews wur-
den zwei mannliche und zwei weib-
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liche Interviewpartner unter 30
Jahren mit unterschiedlicher Nati-
onalitat der migrierten Eltern (pa-
kistanisch, indonesisch, marok-
kanisch und somalisch) befragt,
da primar nicht der national-kul-
turelle Einfluss durch die Familie,
sondern der Einfluss der Religion
auf die Wertvorstellungen und Ein-
stellungen der Befragten im Fokus
stand.?

Es zeigte sich, dass die Befragten ei-
ne hohe Akzeptanz von Werten und
Einstellungen aufweisen, die in der
Residenzgesellschaft in Bezug auf
das Geschlechterverhaltnis vorherr-
schen. So betonten alle Befragten
die Gleichwertigkeit von Mann und
Frau. Als weitere geschlechterbezo-
gene Werte wurden eheliche Treue,
Selbstbestimmung der Partnerwahl,
Liebe, voreheliche Keuschheit und
Schamgefihl beziehungsweise der
Schutz des religidsen Bewusstseins
genannt, den die Befragten durch
Normen wie Geschlechtertrennung
oder das Kopftuch gewahrt sahen.
Diese als islamisch empfundenen
Werte lebten die befragten Musli-
mas und Muslime auf individueller
Ebene aus. Sofern sie aber als un-
vereinbar mit ,westlichen” Wer-
ten oder Ansichten wahrgenom-
men wurden, fanden sie mit Hilfe
der islamischen Religion eine Syn-
these, die flir die Befragten sowonhl
innerhalb der islamischen Gemein-
schaft als auch in der Residenzge-
sellschaft vertretbar war.

Dies zeigte sich besonders drastisch
und konfliktreich beim Thema Ge-
walt gegen Frauen, das von der In-

terviewerin unter Bezug auf den
damals hochaktuellen ,,Frankfurter
Justizskandal”® angesprochen wur-
de. Alle Befragten hatten Schwierig-
keiten und Unsicherheiten in Bezug
auf den Koranvers, in dem erwahnt
ist, ein Mann dirfe seine Frau unter
bestimmten Umstdanden schlagen,
weil sie hier einen Konflikt zwischen
Werten der islamischen Religion
und der Residenzgesellschaft wahr-
nahmen. Jamal® zog eine Hadith
heran, um zu erkldren, dass auch
der Prophet nicht mit dem Koran-
vers einverstanden gewesen sei, er
sich jedoch dem Willen Gottes habe
beugen muissen. Gott ist fir Jamal
die hochste Instanz, wenngleich
seine Ausflhrungen zeigen, dass
der koranische Passus auch fir ihn
als gldubigen Muslim konflikttrach-
tig ist. Seiner Ansicht nach emp-
findet jeder nach seinen Worten
naufgeklarte” Mensch diese Koran-
stelle als gravierend und zweifel-
haft. Auch Fatima gerat durch die
Koranstelle in innere Konflikte, da
sie diese als unverstandlich und wi-
dersprichlich empfindet, jedoch
nach dem Frankfurter Gerichtsur-
teil in der Schule mit dem Thema
konfrontiert wird. Daraufhin infor-
miert sie sich im Internet Uber isla-
mische Auslegungen und nimmt fur
sich die Erkldrung an, das Schlagen
sei nicht wortlich zu Ubersetzen. Sie
lehnt es ab, dass Frauen geschlagen
werden, da nach ihrem Empfinden
ebenso wenig im Glauben wie in der
Ehe Zwang bestehen darf. Dies be-
grindet Fatima religiés unter Bezug
auf den Koran: ,,Wenn Allah sagt, es
gibt (...) in der Glaube kein Zwang,
dann gibt es auch in der Ehe kei-

nen Zwang. (..) Und warum sollte
man schon handgreiflich werden,
wenn es so grof3e Befremdung gibt,
und so einen Zwiespalt gibt, man
muss nicht dann mit Hand hochhe-
ben oder sogar gewalttatig werden,
sondern einfach sich trennen. Das
ist der beste Weg."”

Auch in Maryams Idealvorstellung
wird das Schlagen einer Frau, ob-
wohl es im Koran als Mdglichkeit er-
wahntist, nicht praktiziert - sie zieht
den Vergleich zu Strafen fir den
Ehebruch wie z. B. der Steinigung,
die als Abschreckungsmafnahme
gedacht seien. Den Vers legt sie so
aus, dass der Mann seine Frau ver-
bal ermahnen dirfe. Dies akzeptiert
sie offenbar als geringeres Ubel im
Vergleich zum Schlagen, das star-
ker mit den Werten der Residenz-
gesellschaft kollidiert. Ahnlich sieht
es Abid, fir den der Koran als Wort
Gottes ebenfalls hochste Autoritat
besitzt, was er wie Jamal mit einem
Uberlieferten Ausspruch des Pro-
pheten begrindet, dem zufolge die-
ser den betreffenden Vers zwar ab-
gelehnt, sich schlieflich jedoch der
gottlichen Autoritdt gebeugt ha-
be. Das Schlagen schwacht Abid je-
doch unter Verweis auf religidse
Uberlieferungen ab, laut denen es
nur erlaubt sei, die Frau mit einem
Stéckchen (dem Miswag, einer Art
Zahnbtrste) oder einem Tuch, oh-
ne Kraft auszuiben, zu schlagen.
Dies sieht er nicht mehr als eine Ge-
waltauslbung an, Uber die sich ei-
ne Frau beschweren kénne, sondern
als eine Art Erziehungsmapnahme.
Diese Auslegung erscheint fir Abid
akzeptabel, da er sich noch immer
im Rahmen der Religion bewegt,
aber damit den Wertvorstellungen
der Residenzgesellschaft, so weit
es ihm mdglich ist, anndhert, ohne
dabei die Autoritat des gottlichen
Wortes in Frage zu stellen.

Es stellt sich hier und in Bezug auf
andere untersuchte Themen letzt-
lich ein anderes Bild dar als das oft
reproduzierte vom Zusammenprall
der islamischen und ,westlichen”

Werte und deren Unvereinbarkeit.
Im Gegenteil half die islamische Re-
ligion sogar vielfach den Befragten,
die Werte ihrer Herkunftskultur, die
oft noch vonden Eltern stark vertre-
ten wurden, mit denen der Residenz-
gesellschaft, welche die Befragten
in ihr Weltbild integriert hatten, zu
verbinden, wie spater noch deut-
licher wird. Je mehr die Werte der
Herkunftsgesellschaft mit Repressi-
onen und Ungleichbehandlung der
Frau verbunden waren, desto star-
ker distanzierten sich die Befragten
davon und postulierten demgegen-
Uber Werte wie individuelle Freiheit
und Gleichberechtigung.

Differenzen zwischen Werten der
Residenzgesellschaft und islamisch
begrindeten Glaubensgrundlagen
nahmen die jungen Leute also - wie
sich nicht nur im oben genannten
Beispiel, sondern auch insbesonde-
re bei den Themen Huri (,,Paradies-
jungfrauen”), Polygamie und Vor-
beten zeigte - deutlich wahr. lhre
Konsequenz war aber nicht die Ab-
lehnung der Werte der Residenz-
gesellschaft, sondern eine mehr
oder weniger starke Anpassung
ihrer Glaubensvorstellungen an
diese. Haufig geschah dies mit
Hilfe von fantasievollen Neuinter-
pretationen religidser Dogmen. So
interpretierten die Befragten religi-
6se Grundlagentexte im Sinne der
Wertvorstellungen der Residenz-
gesellschaft und deuteten Uberlie-
ferungen um, die ein patriarchali-
sches Denkmuster zu vertreten
schienen.

Deutlich zeigte sich der beschrie-
bene Prozess beispielsweise beim
Thema Vorrangstellung des Mannes
in der Familie, den manche Muslime
aus Hadithen ableiten. Sowohl Fa-
tima als auch Jamal grenzten sich
von der Vorstellung des Mannes als
Oberhaupt der Familie stark ab.

Fatima: ,,Weil ich finde, in einer Fa-
milie sollte kein[er] autoritar [sein],
jemand der oben steht und saqgt, ich
bin Prasident, sondern in einer Fa-
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milie sollten immer zwei sein. (...)
Die Mutter soll in der Erziehung als
auch sonst wo immer einbezogen
werden, sie muss unterschreiben
kénnen, die muss dahinterstehen
kénnen, also wenn das nicht so ist,
das hat keinen Sinn. Klar, Respekt
gegeniber Vater auf jeden Fall, aber
gleicher Respekt gegenlber [der]
Mutter.” Fatima kritisiert die mann-
liche Oberhaupt-Rolle als patriar-
chalisch-hierarchisches Instrument
in muslimischen Familien, wobei sie
die Ursache daflr nicht in der Re-
ligion, sondern in einem mangeln-
den Selbstwertgefihl des Mannes
verortet. Sie nennt Gleichheit der
Ehepartner und gegenseitigen Re-
spekt als Werte, die flr sie religios
begriindet sind. Fatimas starke Dis-
tanzierung von der Unterordnung
einer Frau unter den Mann lasst
sich auch daraus erklaren, dass ihr
diese Hierarchie von der Mutter aus
einemtraditionellen Verstandnis he-
raus vermittelt wird: ,,Da gibt es so
einen Spruch, den sagt meine Mut-
ter immer, irgendwie dein Paradies
ist unter den Fif3en deines Mannes.
Aha {skeptischer Unterton}. Ja. (...)
Ich so, OK, das ist aber schon, wenn
man den Mann liebt, wenn man sich
respektiert und wenn da Gemein-
samkeiten da [sind], aber was weif3
ich, aber wie soll ich unter den FU-
Ben von dem Mann sein, wenn ich
den doof finde (lacht). (...) Ich fin-
de, man sollte Allah allein gehor-
chen. Man sollte zu Allah alleine
hochschauen und nicht [zu] ein[em]
Menschlen], der auf der gleichen
Ebene ist, weift du.”

Die Unterordnung unter den Mann,
die ihre Mutter ihr vorlebt, tber-
nimmt Fatima nicht in ihr Weltbild.
Im Gegenteil erwdhnt sie Werte wie
Liebe, Respekt und Gemeinsam-
keiten in einer Ehe und betont, man
sollte nur zu Gott aufschauen, nicht
zu einem Menschen. Sehr geschickt
verbindet Fatima hier eine isla-
mische Argumentation - absoluten
Gehorsam gegentber Gott anstatt
gegeniber Menschen - mit den
Werten der Residenzgesellschaft.
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Der Islam bietet Fatima dabei also
eine Beweisfihrung, um gegen tra-
ditionelle Werte der Herkunftsge-
sellschaft zu opponieren. lhre reli-
giose Begrundung deckt sich hier
mit den Werten der Residenzgesell-
schaft und ermdglicht es, traditio-
nelle Vorstellungen der Herkunfts-
gesellschaft abzulehnen.

Wie Fatima, so fihrt auch Jamal
das Beharren eines Mannes auf sei-
ner Rolle als Oberhaupt auf feh-
lendes Selbstbewusstsein zurlick
und erklart, dies entspreche nicht
islamischen Werten: ,,Ja, ich denke,
viele Manner greifen zu dieser Ober-
haupt-Rolle Uberhaupt dann erst
zuriick, wenn sie ihre Rolle bedroht
sehen. (...) Und wenn sie Angst ha-
ben, dass die Frau sie nicht richtig
respektiert, dann ist das sowieso
ein grundsatzliches Problem. Dann
stimmt mit der Beziehung irgend-
was nicht."

Das Beharren von Mannern auf ih-
rer Rolle als Oberhaupt erscheint
ihm sogar als unislamisch. Jamal
betont die Gleichheit der Geschlech-
ter in einer Ehe in Bezug auf Ent-
scheidungen und die Erziehung von
Kindern, wobei er sich von dem Rol-
lenmodell seiner Eltern abgrenzt.
Dies wird ebenfalls unter Rickgriff
auf die Religion leqgitimiert, in der er
keine Rechtfertigung fur die Rollen-
verteilung seiner Eltern sieht.

An diesem Beispiel wird deutlich,
dass sich die Befragten stark von
den Lebensentwirfen ihrer El-
tern in Bezug auf das Rollenverhal-
ten von Mann und Frau abgrenzen.
Das zeigte sich insbesondere in ih-
ren Vorstellungen von der Ehe, der
hauslichen Arbeitsteilung und der
auferhduslichen Arbeit. Sie oppo-
nierten gegen Erwartungen ihrer
Eltern beztglich der Ehe, wobei die
Liebe in einer Beziehung einen ho-
hen Stellenwert in ihren Vorstel-
lungen und ihrer Argumentation
einnahm. Das Liebesideal wurde fur
die Befragten zu einem Instrument
der Selbstbestimmung, um gegen
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traditionelle Vorstellungen zu re-
bellieren und in ihren Beziehungen
andere Werte zu installieren als die
der Herkunftsgesellschaft ihrer El-
tern.

Wie anhand der wenigen Beispiele
bereits deutlich geworden sein dirf-
te, zeigte sich bei den Befragten ein
Konflikt zwischen gewissen ortho-
doxen islamischen Auslegungen
sowie dem Wunsch nach Anpas-
sung an die Wertvorstellungen der
Residenzgesellschaft. Wie die In-
terviews vermuten lassen, ist es
nicht mangelnde Anpassungsbereit-
schaft, die Muslimas und Muslime in
Bezug auf manche Fragestellungen
in  Denkgewohnheiten verharren
ldsst, welche gemeinhin als un-
vereinbar mit der Residenzgesell-
schaft angesehen werden, sondern
die Angst vor einem Verlust von Zu-
gehorigkeit und Identitat, die ihnen
die islamische Gemeinschaft bezie-
hungsweise der spirituelle Halt im
Glauben bieten, und ein Mangel an
Deutungsalternativen beziehungs-
weise deren fehlende Legitimati-
on durch orthodoxe islamische Ins-
titutionen. Umgekehrt bedeutet
das jedoch nicht, dass ein Zugeho-
rigkeitsgeftihl zu der islamischen
Gemeinschaft automatisch eine
Abgrenzung von ,westlichen Wer-
ten" beinhaltet. Es legt jedoch na-
he, dass sich muslimische wie nicht-
muslimische Institutionen bemihen
sollten, diese Synthese zu unterstt-
zen, damit es - von beiden Seiten -
nicht zum Rickzug und zum Behar-
ren auf Andersartigkeit kommt. Es
ist insofern die Aufgabe von Mo-
scheevereinen und islamischen
Geistlichen, Deutungen zu liefern,
die Konflikte zwischen islamisch be-
grindeten Vorstellungen und Wer-
ten der Residenzgesellschaft zu be-
waltigen helfen. Wie die Ergebnisse
der Befragung zeigen, tragen man-
che Moscheevereine bereits kreativ
dazu bei, so wie sie auch insgesamt
eine wichtige Rolle bei der Ver-
mittlung von Werten und Normen
spielen. Insofern erscheint es an-
geraten, die religiése Bildung in Mo-

scheevereinen zu fordern und die
Vereine als Teil der pluralistischen
Gesellschaft zu Bundnispartnern
der Integration zu machen.

Abschliefend erscheint es mir wich-
tig zu erwahnen, dass die Befragten
ausnahmslos von rassistischer Dis-
kriminierung  betroffen  waren.
Diese machte sich bei den Man-
nern vielfach am Vollbart und bei
den Frauen am Kopftuch fest. Die
Zuschreibung von Aufen als musli-
mische ,Auslander” bewirkte, dass
sich die Befragten starker mit dem
Islam befassten. Sie wurden nicht
selten gezwungen, sich zu positi-
onieren - in manchen Fallen ein
echtes personliches und psycho-
logisches Dilemma. Die Befragten
.antworteten"” darauf nicht mit na-
tionalen Zugehdrigkeiten oder kul-
turell orientierten Argumenten,
sondern mit der Hinwendung zur
Religion. Der Islam machte die Be-
fragten insofern zu postnationalen
.Weltbirgern” und ermdglichte ih-
nen somit die Konstruktion eines
neuen ldentitatsraumes - unabhan-
gig von nationalen Zuschreibungen
und damit auch unabhangig von Be-
wertungen, welche die Allgemein-
heit nationalen Raumen zuordnet.
Auf diesem Weg bietet die Religi-
on einen spirituellen Halt, zugleich
aber auch vielfach eine Legitimati-
on fur die Ablésung von Traditionen
der Eltern, die als unvereinbar mit
Werten der Residenzgesellschaft
verstanden werden. In der Religi-
ositat der Befragten und ihren dif-
ferenzierten Vorstellungen Gber
Geschlechterrollen drickt sich in-
sofern nicht eine Integrationsunwil-
ligkeit, sondern vielmehr eine Be-
jahung der deutschen Gesellschaft
und ihrer Werte aus.
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1) Ursula Boos-Ninning hat bemerkt, dass sich z. B.
auch in katholischen siditalienischen Familien Struk-
turen finden lassen, die sich mit jenen decken, die tir-
kischen Familien zugeschrieben werden. Das gilt etwa
im Hinblick auf die Autoritat des Vaters, Besitzan-
spriiche des Mannes gegeniber der Frau und deren
Kontrolle, die Vorstellung von der starken sexuellen
Anziehungskraft der Frau, der sich der mannliche
Wille nicht widersetzen kdnne, und die unwesentliche
Bedeutung der individuellen Liebe (vgl. Boos-Niinning
1999, 32-33).

2) Laut Mark Terkessidis neigt die ,.hiesige Forschung zu
einer Uberschatzung von kulturellen Differenzen und
daraus resultierenden Konflikten.” (Terkessidis 2004,
122) Kulturalistische Ansdtze haben daher bis heute in
der Forschung ein grofBes Gewicht. Es konnte gegen-
Uiber Vorstellungen vom , Kulturkonflikt” aber auch
immer wieder gezeigt werden, dass ,die Lebensrea-
litdten und die Wertorientierungen von Migrantinnen
in der Bundesrepublik Deutschland selbstverstandlich
ausgesprochen vielfaltig sind."” (Weber 1999, 51) Heu-
te wird in gesellschaftswissenschaftlichen Publikati-
onen zwar immer haufiger Kulturkritik getibt und auf
die politisierende Funktion stereotyper Vorstellungen
Uiber Muslimas und Muslime hingewiesen. Bislang je-
doch sind polarisierende Bilder stets starker gewesen
als differenzierte Betrachtungsweisen.

3) Eine Frankfurter Richterin hatte im Frihjahr 2007
eheliche Gewalt in einem Scheidungsverfahren mit
dem Koran gerechtfertigt. Das Urteil schlug als
JFrankfurter Justizskandal” hohe Wellen in Politik
und Offentlichkeit.

4)Dieser und alle anderen verwendete Namen sind ano-
nymisiert.

Brett- und Rollenspiel zu den Themen ,,Liebe und Sexualitat"
und ,,Nahostkonflikt"

Kreuzberger Initiative gegen Anti-
semitismus e. V. (KIgA) (Hg.):
»Was nun?“ Ein Brett- und Rol-
lenspiel fiir die offene Jugend-
arbeit zu individuellen Perspek-
tiven und kollektiven Zwaéngen,
Berlin: 2007

Die Kreuzberger Initiative gegen
Antisemitismus e. V. (KIgA) hat ge-

zielt Methoden fiir den Bereich der
offenen Jugend- und Sozialarbeit

entwickelt, die sich mit aktuellen
Erscheinungsformen von Antise-
mitismus auseinander setzen.

Das Brett- und Rollenspiel ,Was
nun?“ bearbeitet die Themenkom-

plexe Liebe und Sexualitat und

Nahostkonflikt. \/erbindendes Ele-

ment zwischen den beiden zunédchst

zusammenhanglos  erscheinenden
Themen ist der Umgang mit ver-
schiedenen Ausprdagungen von Au-
toritat, die in unterschiedlichen For-
men an Jugendliche herangetragen

wird. Neben dem Spiel wird in der

Broschtire die Konzeptentwicklung
vorgestellt und es finden sich Beitra-
ge mit Hintergrundinfos zu den bei-
den Themenbereichen.

Das Spiel ist eine Mischung aus
Brett- und Rollenspiel. Die Teilneh-
menden haben die Aufgabe, sich in
eine anfangs gezogene Rolle hinein
zu versetzen. Zu Beginn wird eine
Einstiegsgeschichte erzéhlt, von der
es zu jedem Thema eine Mé&dchen-
und eine Jungenversion gibt. Im The-
menkomplex Nahostkonflikt sind
die handelnden Personen der Ju-
gendiliche Elias, sein Freund Ahmet,
die Eltern, die GroBeltern, eine Tante
und ein Lehrer. Die Charaktere und
Haltungen der Personen sind auf
Karten beschrieben. Die Eltern von
Elias kommen aus Israel, die von Ah-
med sind Paléstinenser, die aus dem
Libanon geflohen sind. Der Konflikt
entsteht, als Elias seinen Freund Ah-
med bei einer Demonstration sieht,
auf der ,, Tod Israel” gerufen und eine
Israelfahne verbrannt wird. Im Verlauf
des Spiels beantworten die Spiele-
rinnen und Spieler aus ihren Rollen
heraus Fragen, spielen Pantomime
oder fuhren Zweiergesprdache und
Gruppendiskussionen. Eine Frage
lautete z. B.: ,Ist Religion Privatsa-
che?” In der abschlieBenden Re-
flexionsphase werden die behan-

delten Konflikte, Meinungen und
Argumente noch einmal aus der per-
soénlichen Perspektive heraus bear-
beitet. Eine wichtige Rolle kommt der
Spielleitung zu, die die Fragen und
Diskussionspartnerinnen und -part-
ner auswéhlt oder Fragen fir die Re-
flexionsrunde notiert.

Das Spiel zum Themenkomplex Lie-
be und Sexualitét ist nach dem glei-
chen Prinzip aufgebaut. In der Méad-
chenversion zum Thema Liebe und
Sexualitdt geht es um eine Liebesbe-
ziehung zwischen Shirin und Stefan,
die sie vor ihren Eltern verheimlichen.
Die Module dauern drei bis drei-
einhalb Stunden und sind fir min-
destens sechs Spielerinnen und
Spieler ab 15 Jahren geeignet. Die
Broschtire beinhaltet den Spielplan,
alle Arbeitsmaterialien flr das Spiel
als Kopiervorlagen und einen Eva-
luationsbericht.

Die Broschtre kann Gber die Medi-
athek des IDA e. V. entliehen wer-
den (www.vielfalt-mediathek.de) und
steht auf der Homepage der KIgA
zum Download bereit: www.kiga-
berlin.org/uploads/Material/Entimon.
pdf
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+Muslimische" Jugendliche und
Homophobie - braucht es eine
zielgruppenspezifische Padagogik?

Salih Wolter und Koray Yilmaz-Glnay

Sieht man einmal ab von terroris-
tischen Anschldgen, stehen in den
Debatten tber ,,den Islam" bzw. ,die
Muslime" in Deutschland vor allem
Geschlechterrollen und sexuelle
Orientierungen im Fokus der Auf-
merksamkeit (Bedeutung des Kopf-
tuchs, so genannte ,,Ehren”-Morde,
schwulen- und lesbenfeindliche
bzw. hdusliche Gewalt, ,,Zwangshei-
raten” etc.). Die Offentlichkeit dis-
kutiert diese Fragen in einer Brei-
te, wie es in der Bundesrepublik
Deutschland selten vorkommt. Auf-
fallend ist dabei, dass in aller Regel
nicht mit Muslim_innen? gespro-
chen wird, sondern (ber sie - dies
gilt sowohl fir die Politik als auch
fir Verwaltungen und die Zivilge-
sellschaft.

Sexuelle Selbstbestimmung scheint
in dieser breiten Debatte quasi Gber
Nacht zum Kernbestand der bun-
desrepublikanischen Werteordnung
geworden zu sein. Anstatt Uber die
faktischen Ungleichbehandlungen
zu sprechen, die auch im Deutsch-
land des 21. Jahrhunderts fort-
bestehen, wird das Wort von der
Emanzipation als Symbol hochge-
halten - und ein formales Bekennt-
nis dazu soll die Spreu vom Wei-
zen trennen. Dabei verdienen nach
wie vor die meisten Frauen weniger
Geld als Ménner, selbst wenn sie
dieselbe Arbeit machen. Dabei wer-
den nachwievor Frauen aus allen
Bevdlkerungsgruppen Opfer haus-
licher Gewalt, unabhdngig von Her-
kunft oder Religion. Dabei haben es
Lesben und Schwule immer noch
schwer, wenn sie sich ihrer Familie
gegenlber ,outen”, egal, ob und
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welchen Migrationshintergrund die
Eltern haben. Dabei werden Men-
schen, die nicht in ein eindeutiges
,Frauen”- oder ,,Manner"-Bild pas-
sen, nachwievor Opfer von Diskri-
minierung und Gewalt.

Die Wortmeldungen in Printme-
dien, Online-Foren und offentli-
chen Diskussionsveranstaltungen
dazu zeigen, dass die Spaltung der
Gesellschaft in ,,Wir"” und ,die An-
deren” Uber religidose und konfessi-
onelle Unterschiede hinweg funk-
tioniert. Wenn ein Tater irgendwie
als ,,muslimisch” identifiziert wird,
ist die Nachricht tatsachlich eine
Nachricht wert, denn die Einteilung
der Menschen in religidse Gruppen
wird wieder ernsthafter vollzogen.
Die Jahre 2008 und 2009, die ei-
nen immensen Anstieg der Bericht-
erstattung Uber (nicht nur) homo-
phobe Gewalt aufweisen, zeigen
zugleich: Auch wenn die Minderzahl
der Falle de facto ,,Muslimen* oder
~Migrant_innen"?  zugeschrieben
werden kann, sind diese Falle in den
Zeitungen Uberdurchschnittlich oft

vertreten. Rechtsextreme Tater_

innen kommen - trotz der Uberre-
prasentanz unter den realen Vor-
kommnissen - kaum in den Medien
vor, stammen Tater_innen aus der
.Mitte der Gesellschaft”, erscheint
meist nicht einmal eine Nachricht.®

Der Rickbezug von Mehrheitsdeut-
schen auf das Christentum ist da-
mit genauso programmiert wie die
(Re-) Islamisierung von Migrant_in-
nen aus mehrheitlich muslimischen
Landern und Gebieten: Wo es nur
noch ,Kultur“-Blécke gibt, ver-

schwinden nicht-muslimische Kurd_
innen oder christliche Araber_innen
wie muslimische Mehrheitsdeut-
sche und Atheist_innen gleich wel-
cher Herkunft aus dem Blickfeld.
Neben ,interkulturellen” werden
nun Uberall auch ,interreligitse”
Dialoge abgehalten, an denen wie
selbstverstandlich nach ethnischen
Kriterien eingeladene Angehori-
ge von Mehrheits- wie Minderhei-
tenbevdlkerung teilnehmen, selbst
wenn sie laizistische Tdrkin oder
ehemaliger DDR-BUrger ohne jeden
Bezug zu irgendeiner Religion sind.
Es sind also nicht Religionen in ih-
rem theologischen Gehalt oder die
tatsachliche Zugehdérigkeit zu einer
Korperschaft, um die es geht, son-
dern gesellschaftliche, politische
und vor allem mediale Konstrukti-
onen von ,Christentum” oder ,ls-
lam”, die als ,,Eigenes” und ,,Frem-
des" gedeutet werden.

Folgt man den Debatten gerade
Uber Gewalt gegenlber schwulen
Mannern, sind die Positionen heu-
te verhdrteter denn je. Neben An-
und Ubergriffen, bei denen Jugend-
liche mit Migrationshintergrund
als Tater in Frage kamen, waren es
in den letzten Jahren vor allem
zwei Veroffentlichungen, die Empd-
rung auslosten. Erst wurde auf ei-
ner Internetseite aus dem Umfeld
der Ahmadiyya Muslim Gemeinde
mannliche Homosexualitat mit dem
Verzehr von Schweinefleisch ,er-
klart”. Dann sorgte ein schwulen-
feindlicher Artikel in dem arabisch-
sprachigen Berliner Anzeigenblatt
al-Salam im Sommer und Herbst
2008 fur teils erregte Erdrterungen

und Auftritte zum Thema ,lIslam
und Homophobie”. Insbesondere
junge Manner, die ohne Ansehen
der Staatsangehorigkeit oder des
Aufenthaltsstatus, der ethnischen
Herkunft, Religion oder Religiosi-
tat, des Alters, ihrer Sprachkennt-
nisse oder des Bildungsgrads, der
sozialen Schicht oder der eigenen
Diskriminierungs- und Gewalterfah-
rungen pauschal als ,,migrantisch”
bzw. ,muslimisch” eingeordnet
wurden, standen und stehen dabei
im Zentrum der Aufmerksamkeit.
Egal, ob Hamburg, Minchen, Kéln
oder Berlin: Es scheint von immen-
sem Interesse, ob Homophobie hier
religiose oder kulturelle Ursachen
und Motive hat.

Homosexualitat und Homo-
phobie in Deutschland

Lesbische und schwule Lebenswei-
sen sind auch heute noch keine
Selbstverstandlichkeit in Deutsch-
land. In der Schule wird in den
seltensten Fallen auferhalb des
Biologie-Unterrichts dartber ge-
sprochen, in den Pausen wissen
Lehrkrafte hdufig nicht, ob - und
wenn ja: wie - sie auf Schimpfwor-
ter wie ,,Schwuchtel” reagieren sol-
len. Auf dem Ausbildungs- und Ar-
beitsmarkt trauen sich die meisten
Lesben und Schwulen nicht, sich zu
outen, weil sie Mobbing und Jobver-
lust frchten, in der Nachbarschaft
herrscht oft genug ein feindseliges
Klima, in dem Verstecken als sinn-
volle Strategie erscheint. Nachwie-
vor ist es nicht ,,normal”, lesbisch
oder schwul zu sein. Junge Schwule
und Lesben haben immer noch den
Eindruck, dass sie die einzigen in ih-
rem Umfeld sind, wenn sie ihr Co-
ming Out haben. Die Berliner Stu-
die ,,Sie liebt sie. Er liebt ihn."# aus
dem Jahr 1999 kommt u. a. zu dem
Ergebnis, dass die Selbstmordra-
ten unter diesen jungen Menschen
signifikant hdher sind als bei hete-
rosexuellen Altersgenoss_innen. Es
sind nicht nur, aber gerade auch die
jungen homosexuellen Menschen,

die bei ihren Familien ,rausfliegen”
und dann zu den hohen Zahlen von
Lesben und Schwulen unter Ob-
dachlosen fihren.

Diejenigen, die diesen Stress-Fak-
toren im Leben von Menschen in
allen Altersgruppen entgegenwir-
ken kénnten, interessieren sich in
aller Regel nicht fur Diskriminie-
rung und Gewalt gegentber Les-
ben und Schwulen. Lehrer_innen
wissen hdufig nicht, wie sie das
Thema Sexualitat dberhaupt auf-
greifen sollen, in der Jugendarbeit
stehen andere Themen im Vorder-
grund. Politik und Verwaltung tun
wenig fir den Abbau der Privile-
gien von Frau-Mann-Ehen. Das Mo-
dell der auf Dauer angelegten und
an Nachwuchs orientierten, mono-
gamen heterosexuellen Zweierbe-
ziehung bleibt das Ideal, an dem Ge-
setze orientiert werden, auch wenn
solche Konstellationen immer sel-
tener vorkommen. Die Werbung im
Fernsehen, das Gesprach im Freun-
deskreis oder aber die Schimpfwor-
ter im FuPballstadion - alles deutet
darauf hin, dass es ,,normale" und
.abweichende" sexuelle Orientie-
rungen gibt.

Noch komplizierter wird es, wenn
die jungen Frauen und Méanner auf-
grund ihres Namens, ihres Aus-
sehens, ihrer Sprachkenntnisse
oder anderer Merkmale als ,nicht-
deutsch” wahrgenommen werden.
Homophobie mischt sich in ihren
Lebenswelten mit Erfahrungen von
Rassismus, die Diskriminierungen
Uberlappen und verstarken sich ge-
genseitig.

Die sogenannten ,,Muslime"

Die Frage, wer ,die Muslime" in
Deutschland sind, lasst sich nicht
beantworten. Anders als in Frank-
reich oder Gropbritannien bilden
Menschen mit tdrkischem und kur-
dischem Migrationshintergrund die

grofite Gruppe unter den Migrant_

innen und Menschen mit Migra-
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tionshintergrund in Deutschland.
Vor diesem Sozialisationshinter-
grund ergeben sich dabei gravie-
rende lebensweltliche Unterschiede
zu Migrant_innen aus Nordafrika
(Frankreich) bzw. Stidasien (Grof3bri-
tannien), bei denen unterschiedliche
Religionsverstdandnisse viel starker
Teil des gesellschaftlichen Lebens
sind. Der tlrkische Laizismus erklart
dagegen - nach wie vor sehr erfolg-
reich - Religion und Religiositat zur
privaten Angelegenheit. Neben der
fehlenden hierarchischen Organisa-
tionsform (und damit einhergehend:
der fehlenden Registrierung der
Glaubigen) ist dies einer der Grln-
de, warum unterschiedlichste For-
men des kulturellen, sozialen und
religidsen Muslimisch-Seins mdglich
sind - genauso wie die Freiheit von
Religion. Der Wunsch, ,, der Islam™ in
Deutschland mdge mittelfristig ei-
ne Adresse und Telefonnummer ha-
ben (vgl. z. B. die Bestrebungen der
Deutschen Islam Konferenz), ist ori-
entiert am Bild der Kirchen, das so
nicht Ubertragbar sein wird. Dafir
stehen Fragen unterschiedlicher
Herklnfte und religidser Praxen etc.
zu sehr im Vordergrund.

Die Frage, was ,der Islam”, der Ko-
ran und/oder der flir zustandig er-
klarte Imam zu Homosexualitat und
Homosexuellen sagen, verdeckt auf
der Ebene der Einstellungspotenti-
ale viel wichtigere Fragen nach Al-
ter, Geschlecht und Lebensreali-
taten unterschiedlicher Menschen
und Bevolkerungsgruppen. Wie in al-
len anderen stehen auch in Migrant_
innen-Familien aus mehrheitlich
muslimischen Landern ganz andere
Fragen im Raum, wenn die Tochter
sich als lesbisch ,,outet"”. Was werden
die Nachbar_innen sagen? Was pas-
siert, wenn die Gropeltern es erfah-
ren etc. Irgendwann, erst viel weiter
unten auf der Liste, wird unter Um-
standen auch die Frage auftauchen,
wie die Religion dazu steht.

Homophobe Einstellungen sind

nicht angeboren, und sie flhren
auch nicht automatisch zu koérper-
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licher Gewalt gegen Lesben und
Schwule. Sonst musste es Uberall
und immerzu ,knallen”. Diese Ein-
stellungen werden auch nicht von
Jugendlichen neu erfunden - im-
mer sind es Erwachsene, von de-
nen sie Gbernommen werden. Vor
diesem Hintergrund ist es wichtig,
dass sich die Erwachsenen-Welt
vernehmbar gegen Homophobie
positioniert. Sportvereine, aber
auch andere weltliche Organisati-
onen wie auch religiose Gemeinden
und Vereine kénnen als Vorbild fun-
gieren - und ein akzeptierendes Kili-
ma férdern.

Theologische Positionen

Die Aussagen des muslimischen
Mainstreams heute zielen zumeist
auf die Stndhaftigkeit, Schadlich-
keit etc. von Homosexualitat, die
aus den Grundquellen islamischer
Rechtsprechung (Koran und Pro-
phetentberlieferungen) abgelei-
tet werden. Aus beiden lasst sich
- folgt man den heute vorherr-
schenden Auslegungen - nicht nur
Ablehnung, sondern nach Meinung
vieler Gelehrter auch die Auffor-
derung zur (korperlichen) Bestra-
fung zumindest mannlicher Ho-
mosexualitdt herauslesen. Dabei
wird die im Koran mehrfach auf-
gegriffene, bereits aus dem ersten
Buch der Bibel bekannte Geschich-
te um Lot so aufgefasst, wie es
etabliertem judischem und christ-
lichem Verstandnis entspricht.
Die so genannte ,Siinde Sodoms"
wird kurzerhand mit der neuzeit-
lichen ,,Homosexualitat” gleichge-
setzt, obwohl es ,, Schwulsein* bzw.
,Lesbischsein” als gesellschaft-
liche Identitdt erst seit Ende des
19. Jahrhunderts gibt. Traditio-
nelle islamische Juristen gingen
dabei von der These aus, dass
gleichgeschlechtliches Empfinden
und Sexualitat (ohne soziale Iden-
titat, die darum aufgebaut wird)
ein natirliches Faktum sind.® Al-
so lasst sich seriés weder behaup-
ten, der Islam verdamme ,Homo-

36

sexualitat”, noch, er akzeptiere sie
- denn die Einteilung der Mensch-
heit in Schwule/Lesben oder Hete-
rosexuelle stammt aus dieser Ge-
sellschaft und muss so in anderen
nicht vorkommen.

Weltliche Erkldrungen

Vor diesem Hintergrund ist es sehr
begripenswert, dass mittlerwei-
le zwei Erklarungen vorliegen, die
muslimische  Organisationen in
Deutschland zum Thema Homo-
phobie herausgegeben haben.® Es
ware wiunschenswert, dass sie Uber
Berlin hinaus bekannt werden und
als Vorbild fir andere Stddte und
Regionen dienen. Der Generalse-
kretar des Zentralrats der Muslime
in Deutschland teilt mit:

Die Haltung der Religion des Islam
zur Homosexualitdt wird von Aus-
sagen des Koran bestimmt; darin
verurteilt der Koran Homosexuali-
tat als vom islamischen Natur- und
Menschenbild abweichend, kniipft
daran jedoch keine konkrete Strafe
im Leben.

Ausdriicklich betonen wir an die-
ser Stelle: Keine Gewalt und Dis-
kriminierung gegen Homosexuelle!
Wie dies unter anderem in der Isla-
mischen Charta vom 20. Feb. 2002
und anderen Dokumenten der mus-
limischen Spitzen- und Dachverb&n-
de zum Ausdruck kommt, stehen
die Muslime auf der Grundlage des
Grundgesetzes der Bundesrepublik
Deutschland. Danach verhalten wir
uns und handeln wir auch und ver-
urteilen jegliche Verfolgung und
Diskriminierung von Religionen,
Minderheiten und Gruppen, darun-
ter auch Homosexuelle.

Darlber hinaus nahmen einige mus-
limische Organisationen in Berlin
bzw. Berliner Sektionen nationaler
Verbande” gemeinsam Stellung zu
religios begrindeten homophoben
Positionen:

Im April dieses Jahres [2008] ist
im arabisch-sprachigen Anzeigen-
blatt al-Salam ein Artikel erschie-

nen, in dem der Autor seine persén-
lichen und homophoben Ansichten
zu Homosexualitdt und ihren Kon-
sequenzen darlegt. Die Reaktion
der Offentlichkeit auf diesen Arti-
kel war zu Recht Empdérung und Un-
verstdndnis. Auch wenn der Autor
nur fir sich selbst sprechen kann,
entwickelte sich eine breite Debat-
te (iber die Einstellungen von Mus-
limen in Deutschland zu Homosexu-
alitat.

Ausgehend von den Aussagen des
Korans gibt es unter muslimischen
Gelehrten den Konsens, dass homo-
sexuelle Handlungen theologisch
als Siinde zu betrachten sind. Ahn-
liches gilt - bekanntlich - auch fir
das Trinken von Alkohol oder aufer-
eheliche Beziehungen. Handlungen,
die islamisch-theologisch als Stinde
betrachtet werden, kbnnen wir aus
unserem Glauben heraus nicht gut-
heifen.

Gleichzeitig sind wir der festen
Uberzeugung, dass die sexuelle Ori-
entierung, der Konsum von Alko-
hol, oder was auch immer in der
islamischen Theologie als Sinde
betrachtet wird, Privatsache ist.
Ob wir etwas gutheiffen oder nicht,
wird und kann die Freiheit des Ein-
zelnen in keiner Weise beschranken.
Fir uns handelt hier jeder Mensch
eigenverantwortlich und wird im
Jenseits - dies ist fester Bestand-
teil unserer islamischen Glaubens-
vorstellung - vor seinem Schépfer
fir sein gesamtes Handeln Rechen-
schaft ablegen mdssen.

Auch wenn wir Homosexualitét als
solche nicht gutheifen, verurteilen
wir jegliche Form der Verfolgung
oder gar Gewaltanwendung gegen
Homosexuelle. Wir wenden uns ent-
schieden gegen jegliche Form der
Diskriminierung und Verfolgung
irgendwelcher  gesellschaftlicher
Gruppen einschlieflich der Homo-
sexuellen.

Zum Schluss sei angemerkt, dass
in der aktuellen Berichterstattung
liber den oben genannten Artikel
manche Autoren direkt oder auch
indirekt die Vorstellung bzw. Aus-
sage kritisieren, dass Homosexua-

litdt eine Sinde ist. Hierdurch er-
wecken sie den Eindruck, dass dies
eine Ursache von Homophobie sei.
Nicht die Glaubensvorstellung flihrt
zu Homophobie, sondern vielmehr
ein mangelndes Verstdndnis (ber
die Freiheit des Einzelnen. Musli-
me - und nicht nur sie - wird man
fir den Kampf fir individuelle Frei-
heit nicht gewinnen kénnen, indem
man Glaubens- und Moralvorstel-
lungen kritisiert. Stattdessen er-
reicht man das Gegenteil. Entschei-
dend ist vielmehr die Vermittlung
eines richtigen Verstdndnisses flr
die vielfdltige Freiheit des Einzel-
nen bzw. des Anderen unabhéngig
von den eigenen Uberzeugungen,
die jeder Mensch wiederum fir sich
frei wdhlen kann.

Auch wenn diese Organisationen
nicht fir ,die Muslime” oder gar
.denIslam" sprechen kdnnen, ist ih-
re Positionierung zum gesellschaft-
lichen Problem der Homophobie
sehr zu begripen. - Beide Erkla-
rungen folgen der Interpretation,
wonach Homosexualitat Stnde ist,
und betonen zugleich, dass dariber
erst im Jenseits zu richten sei. Fur
das Hier und Heute lehnen sie nicht
nur jede Gewalt ab, sondern verlan-
gen ausdricklich die Achtung der
individuellen Grund- und Freiheits-
rechte.

Die Unterzeichner - zu denen mit
DITIB die mitgliederstarkste mus-
limische Organisation in Deutsch-
land gehort - fahlen sich in ihrer
Glaubensiberzeugung an den ,,Kon-
sens” der Gelehrten gebunden, un-
terstreichen jedoch, dass dies stets
der Gewissensentscheidung je-
des einzelnen Menschen Uberlas-
sen bleiben muss, und bekennen
sich damit zu einer Rechtsordnung,
in der die Freiheit individueller Le-
bensentwirfe garantiert ist.

Zu einer Bewertung

Gerade weil der offentliche Dis-
kurs dazu neigt, Migrant_innen zu

(re-) islamisieren, sollten solche
Erklarungen explizit nicht als von
.den” Muslimen kommend verstan-
den werden - es kann nicht oft ge-
nug betont werden, dass im Islam
niemand mit einer dem Papst oder
auch nur evangelischen Bischo-
fen vergleichbaren Autoritat spre-
chen kann. Die Erklarungen zur Ho-
mophobie tragen dennoch zu einer
wiinschenswerten  Diversifikation
des Bildes bei. Vor dem Hintergrund
vor allem einer Mediendebatte, in
der sich vermeintlich akzeptierte
.Lesben und Schwule" als Verkor-
perungen westlicher ,Aufgeklart-
heit” und ,Zivilisation” einerseits
und ,Migrant_innen” bzw. ,Musli-
me" als leibhaftige Symbole eines
.vorzivilisatorischen”  Kollektivis-
mus andererseits gegenlberste-
hen, scheint es bei jeder Rede Uber
Islam und Homosexualitat sinnvoll,
auf folgende Punkte explizit hinzu-
weisen: Weder sind in Deutschland
die Grund- und Freiheitsrechte von
Homo- und Bisexuellen und schon
gar nicht die von Transsexuellen
und Transgendern verwirklicht,
noch sind homogenisierte Vorstel-
lungen von ,,den” Deutschen, ,,den”
Migrant_innen oder ,den" Muslimen
hilfreich in einer Debatte, wo es um
gesellschaftliche Emanzipation ge-
hen sollte. Denn dann dirfen weder
Bevdlkerungsgruppen (Frauen, Mi-
grant_innen, Homosexuelle) noch
Probleme (Sexismus, Rassismus,
Homophobie) nach mehr oder we-
niger Wert bzw. Brisanz hierarchi-
siert werden.

Die Erklarungen sind somit vor
allem dazu geeignet, anti-musli-
mischen Verengungen der Debatte
entgegenzuwirken. Weniger leicht
erkennbar ist ihr Nutzen im Kampf
gegen Homophobie, insofern die-
se von den unterzeichnenden Or-
ganisationen auch bisher nicht
propagiert wurde. Gro3 angelegte
homofeindliche Kampagnen, wie
sie der Vatikan gerade auch heute
nicht nur in Spanien und Italien im-
mer wieder betreibt, sind also von
diesen Islam-Verbanden auch in Zu-
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kunft eher nicht zu erwarten. Indem
sie der Verantwortlichkeit der ein-
zelnen Menschen vor Gott einen so
gropfen Wert zumessen, formulie-
ren sie damit zugleich auch ein zeit-
gemapes ,laizistisches” Religions-
verstandnis. Das mag zumindest
lesbische und schwule Muslim_in-
nen ermutigen, fur sich zu anderen
Schlissen als die Gelehrten zu kom-
men, was die Vereinbarkeit ihres
Glaubens und ihrer Sexualitat be-
trifft.®

Ausblick

Werden Herkunft und Religion/Re-
ligiositat zum Analyse-Raster, ver-
starken sich Blockaden und Pola-
ritdten, die einem Mediendiskurs
geschuldet sind, der hauptséachlich
von Mehrheitsdeutschen Uber , die
Muslime" gefuhrt wird. Praventi-
on, die darauf baut, muss scheitern,
weil sie kaum etwas mit den realen
Erfahrungen von Menschen heute
und hier in Deutschland zu tun hat,
denn Menschen, die permanent ho-
ren, ,.bei ihnen" sei es ,,s0", antwor-
ten dannirgendwann auch: ,Bei uns
ist das so."”

Gewalttatigkeit entwickelt dabei
haufiger, wer selbst Gewalt erfah-
ren hat. Faktoren wie Geschlecht,
Alter, gesellschaftliche  Schicht
und eigene Diskriminierungserfah-
rungen entscheiden zu einem ganz
wesentlichen Teil, welche Jugend-
lichen und Erwachsenen Gewalt ge-
gen Lesben und Schwule anwenden.
Strategien zum Abbau verbaler und
korperlicher Gewalt sollten diese
Faktoren zum Ausgangspunkt neh-
men. Alters- und geschlechtsspe-
zifische Ansatze zur Bearbeitung
von Homophobie miissen sich da-
ran orientieren, warum spezifische
Auperungen und Verhaltensweisen
fir ganz bestimmte Menschen at-
traktiv sind, denn weder alle Mehr-
heitsdeutschen noch alle Migrant_
innen sind homophob. Nur wenn
nach der Funktionalitat von Ho-
mophobie fiir den eigenen ldenti-
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tatsaufbau, z. B. fir Jugendliche
mit ,, muslimischem* Migrationshin-
tergrund, gefragt wird, lassen sich
gangbare Wege finden, diesen Ein-
stellungen und Verhaltensweisen
zu begegnen - Uber die kinstlich
gezogenen Grenzen zwischen Be-
volkerungsgruppen hinweg.

Die Autoren arbeiten beim Verein
GLADT - Gays & Lesbians aus der
TUrkei, der in Berlin Lesben, Schwu-
le, Bi- und Trans*-Personen berat
und auf unterschiedlichen Ebenen
zu den Themen Rassismus, Sexis-
mus/Transphobie und Homophobie
arbeitet. Der Verein hat jlingst das
Projekt ,,Homosexualitat in der Ein-
wanderungsgesellschaft - Hand-
reichungen fiir emanzipatorische
Jungenarbeit” abgeschlossen, das
in  Zusammenarbeit mit pddago-
gischen Fachkraften Methoden zum
Umgang mit Sexismus/Transphobie
und Homophobie entwickelt hat.
Die Materialien sowie eine Erhe-
bung unter Lehrer_innen, Jugend-
arbeiter_innen und anderen (So-
zial-) Padagog_innen zu den hier
besprochenen Themen kdnnen auf
den Internetseiten www.HeJ-Berlin.
de und www.GLADT.de eingesehen
und heruntergeladen werden. Auf
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der Internetseite des Vereins findet
sich auch ein Dossier zu ,Religion
und Homosexualitat im Kontext von
Rassismus”. (Kontakt zu den Auto-
ren: info@GLADT.de).

1) In diesem Artikel wird der ,Gender Gap" verwen-
det, um auch Personen, die sich nicht innerhalb der
Zweigeschlechtlichkeit verorten konnen oder wollen,
sichtbar zu machen und sie mit einzubeziehen. Der
Unterstrich als Leerstelle verweist auf Menschen, die
gesellschaftlich und strukturell unsichtbar gemacht
werden und die sprachliche Reprdsentation jenseits
der Zweigeschlechtlichkeit zur Debatte stellen.

2) ,Migrant_innen" ist ein Begriff, der in diesem Text
bewusst in der Einengung benutzt wird, die in Poli-
tik, Medien und Zivilgesellschaft - ungerechtfertigter
Weise - seit einiger Zeit gangundgdbe ist. Dem &ffent-
lichen Diskurs folgend sind nicht Migrant_innen aus
osteuropdischen oder afrikanischen, asiatischen oder
amerikanischen Landern gemeint; ,Migrant_innen”
sind hier Menschen mit Wurzeln in mehrheitlich mus-
limischen Landern oder Gebieten - fiir den deutschen
Kontext also v. a. Tlrk_innen und Kurd_innen, als die
gropten Migrant_innen-Gruppen, oder Araber_innen
und Bosnier_innen. Dariiber hinaus werden aber auch
Menschen in die Schublade ,Migration” gesteckt, die
etwa als Sinti, Roma oder Schwarze Deutsche auf-
grund ihrer duPeren Erscheinung als ,Migrant_in-
nen" identifiziert werden. Offensichtlich ist es der
Blick der weiBen deutschen Mehrheitsgesellschaft,
der hier entscheidet, Uber wen gesprochen wird.
Fllichtlinge, die zum Teil seit mehr als zehn Jahren in
Deutschland leben und keinen Zugang zum Arbeits-
markt haben, und deren Kinder leben vielfach unter
katastrophalen Bedingungen. Jede Praventions- und
Interventionsarbeit auch zu den Themen Sexismus/
Transphobie und Homophobie miisste am Aufent-
haltsstatus und am Zugang zu Gesundheit, Arbeit
und anderen gesellschaftlichen Gltern ansetzen.
Andernfalls droht eine doppelte Stigmatisierung.
.Mehrheitsdeutsch” bezeichnet in diesem Text wei-
e Personen ohne Migrationshintergrund, die (post-)
christlich sozialisiert wurden. Schwarze Deutsche,
Roma/Sinti, Judinnen/Juden und Migrant_innen bzw.
deren Nachkommen sind unter Umstdnden Deutsche,

ohne (immer) die Privilegien nutzen zu kdnnen, die
mit einer deutschen Staatsangehdrigkeit verbunden
sind.

3) Vergleiche die Analyse ,Kreuzberg als Chiffre. Von
der Auslagerung eines Problems" von Yeliz Celik, Dr.
Jennifer Petzen, Ulas Yilmaz und Koray Yilmaz-Giinay,
erschienen in: Berliner Zustéande 2008. Ein Schatten-
bericht zu Rechtsextremismus, Rassismus und Homo-
phobie, herausgegeben vom Antifaschistischen Pres-
searchiv und Bildungszentrum Berlin (apabiz) und der
Mobilen Beratung gegen Rechtsextremismus Berlin
(MBR), Mai 2009, 22-28.

4)Herausgegeben vom Fachbereich fiir gleichge-
schlechtliche Lebensweisen bei der damaligen Berli-
ner Senatsverwaltung fir Schule, Jugend und Sport,
Fachbereich fir gleichgeschlechtliche Lebensweisen,
in Kooperation mit der Gewerkschaft Erziehung und
Wissenschaft. Der Fachbereich fiir gleichgeschlecht-
liche Lebensweisen ist heute als Teil der Landesan-
tidiskriminierungsstelle bei der Senatsverwaltung flr
Integration, Arbeit und Soziales angesiedelt.

5) Georg Klauda: Die Vertreibung aus dem Serail. Eu-
ropa und die Heteronormalisierung der islamischen
Welt, Hamburg 2008, 51.

6) Zur Entstehungsgeschichte und zur Debatte verglei-
che auch www.UFUQ.de.

7) Es handelt sich um den Deutschsprachigen Muslim-
kreis (DMK), DITIB, Inssan, das Interkulturelle Zen-
trum fur Dialog und Bildung (I1ZDB), das Islamische
Kultur- und Erziehungszentrum (IKEZ), die Musli-
mische Jugend und die Neukdllner Begegnungsstatte
(NBS).

8)Wahrend sich in den USA und in Grofbritannien
auch Selbstorganisationen lesbischer, schwuler und
transgender Muslime gegriindet haben, sind entspre-
chende Versuche in Deutschland bisher nicht erfolg-
reich gewesen. Flr den deutschsprachigen Kontext
sei deswegen auf die detailreichen Texte des Islam-
wissenschaftlers und schwulen Muslims Andreas
Ismail Mohr verwiesen, der sich seit Jahren um eine
breitere innermuslimische Debatte bemiht, die die
Perspektive schwuler Muslime zur Kenntnis nimmt
(http://home.arcor.de/yadgar/mohr/islam_homo2.
html, 26. 11. 2009).

Empowerment muslimischer Madchen - oder:
+Halt = ich denke selbst"

Rabeya Miller

Muslimische Médchen und junge
Frauen sehen sich in einem ste-
tigen Spannungsfeld von Traditi-
onen, der Suche nach religidsem
Selbstverstandnis und den Anfor-
derungen einer nichtmuslimischen
Gesellschaft. Es fallt ihnen daher
oft schwer, sich ihren eigenen Weg
zu suchen, ohne dass sie dauer-
haft das Gefuhl haben, mit einer
dieser drei Perspektiven in Kon-
flikt zu geraten. Die Realitédten sind
meist so, dass den jungen Musli-
minnen ein standiges ,Switchen”
zwischen den unvereinbar erschei-
nenden  Kontexten abverlangt
wird. Das Zentrum fir Islamische
Frauenforschung und Frauenfér-
derung in Kdéin hat deshalb das
Projekt ,Selbstbehauptungstrai-
ning fur Muslimische Médchen
und Frauen* ins Leben gerufen.

Diese Kurse werden vor Ort durch-
gefuhrt, wenn sich eine Anzahl
junger Médchen und Frauen dazu
entscheidet oder eine Instituti-
on einen Kurs fur die weiblichen
Mitglieder bucht. Bevor das tat-
séchliche Training beginnen kann,
ist es jedoch nétig, dass die Teil-
nehmerinnen ihren eigenen Stand-
punkt kldren; d. h. sie werden Uber
rechtliche Gegebenheiten in der
hiesigen Gesellschaft genauso in-
formiert wie Uber die freien Gestal-
tungsmaglichkeiten innerhalb einer
islamisch-theologischen Sichtwei-
se. Die Médchen lernen, dass eine
geschlechtergerechte Sichtweise
auf den Quran mit den religiésen
Grundsétzen des Islam nicht nur
vereinbar, sondern sogar win-
schenswert ist.

Hieran ankniipfend gilt es nun, ei-
gene Vorstellungen und Winsche
herauszuarbeiten und zu verbali-

sieren. Die Teilnehmerinnen lernen
dann, mittels rhetorischer, aber
auch theologischer Argumentation
ihre Auffassungen sowohl! in der
eigenen religidsen Gemeinscharft
als auch in der nichtmuslimischen
Gesellschaft zu vertreten.

Diese Féhigkeit wird durch Kennt-
nisse tUber Mdglichkeiten erweitert,
um mit eventuellen Widersténden
und vor allem drohenden Konse-
quenzen des Gegenlbers umzu-
gehen.

Als Beispiel ldsst sich hier das
vielfach ,liebgewonnene’ Thema
,Kopftuch’ nennen. Die Médchen
und jungen Frauen versuchen
also, sich zunédchst einen Eindruck
dartber zu verschaffen, wo ihr
eigener Standpunkt liegt. Sie dis-
kutieren alle ,Pros’ und ,Contras’
und erhalten einerseits Informa-
tionen Uber die rechtliche Lage,
analysieren aber auch selbst die
entsprechenden Quranverse und
arbeiten an Sekundarliteratur zu
diesem Thema. AnschlieBend be-
ziehen sie selbst ,Stellung’ und
lernen nun ihre eigene Haltung
zu verteidigen. Médchen, die ein
Kopftuch tragen wollen, kdnnen
kontextabhéngig besser argumen-
tieren als nur zu sagen: ,Meine Re-
ligion schreibt mir das vor!*, aber
auch junge Frauen, die der Auffas-
sung sind, dass sie es nicht tragen
wollen, lernen diese Auffassung in
addquater Weise gegentiber tradi-
tionellen Gruppierungen zu erléu-
tern. Ganz wichtig ist dabei, dass
alle  Teilnehmerinnen  verstehen,
die Auffassung der jeweils anders
Argumentierenden zu respektieren
und unterschiedliche Einstellungen
nebeneinander stehen lassen zu
koénnen. Es ist vor allem notwendig,

die eigene Entscheidung der jun-
gen Frauen in den Vordergrund zu
stellen und sie nicht in den Strudel
vieler patriarchaler Vorstellungen
abdriften zu lassen. Das bedeutet,
dass eine Kopftuchtrdgerin einer
Muslimin ohne Kopftuch nicht das
Muslim-Sein aberkennt und eine
kein Kopftuch tragende Frau einer
Frau mit dieser Bedeckung nicht
abspricht demokratisch oder fort-
schrittlich zu denken.

Untermauert wird dieses Training
zusétzlich durch Kooperationen
mit entsprechenden Institutionen,
die kleine Handgriffe fir die Selbst-
verteidigung vermitteln (Karate-
und Judoschulen etc.), um sich
auch aus eventuellen Gefahrensi-
tuationen ,retten’ zu kénnen.

Die Erfahrung lehrt, dass ein sol-
ches Training nicht nur unmittelbar
bei den muslimischen Médchen
und Frauen wirkt, sondern auch
die allgemeine Integrationsféhig-
keit durch das entstandene ge-
genseitige Verstdndnis enorm ver-
bessert.

Kontakt und Information:

ZIF — Zentrum fir Islamische Frau-
enforschung und Frauenférderung
Postfach 520362

50952 Kdéin

Tel: 0221/ 368 64 67

Fax: 02 21/ 3 68 64 68
info@zif-koeln.de

www.zif-koeln.de

39



Gender Gender-

Ubungen zur Auseinandersetzung
mit Geschlechterrollen

Die folgenden Ubungen zum Thema
Gender sind dazu geeignet, Jugend-
liche zu einer kritischen Auseinan-
dersetzung mit Geschlechterrol-
len anzuregen. Sie richten sich an
gemischtgeschlechtliche Gruppen,
weshalb auch das durchflihrende
Team im Hinblick auf Gender parita-
tisch besetzt sein sollte. Besteht die
Gruppe aus Jugendlichen mit und
ohne Migrationshintergrund und/
oder aus Jugendlichen aus christ-
lich und muslimisch gepragten Her-
kunftsfamilien, ist ebenso eine ent-
sprechende Zusammensetzung des
Teams sinnvoll.

Die Ubungen haben keinen expli-
zit transkulturellen oder interreli-
giosen Fokus, bieten aber je nach
Bedirfnis der Gruppe und Erfah-
rung der Teamenden die Mdglich-
keit, das Thema Geschlechterrollen
in Zusammenhang mit den Katego-
rien Religion oder ,Herkunft' zu be-
arbeiten.

wEs ist toll ein Junge/ein Mad-
chen zu sein, weil..."

Zeit: ca. 1Stunde

Material/Raumlichkeiten: 4 grope
Plakate, Farben, evtl. Ausschnitte
aus Zeitschriften etc. um die Pla-
kate zu gestalten, 2 Rdaume fir
Gruppenarbeit

Gruppe: Gemischtgeschlechtliche
Gruppe, ungefahr ausgeglichenes
Verhdltnis Jungen und Madchen, 8
- 15 Teilnehmende

Ablauf:

Die Gruppe wird in zwei gleichge-
schlechtliche Gruppen geteilt. In
getrennten Raumen gestaltet die
Madchengruppe zwei Plakate mit
den Uberschriften:
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»Es ist toll ein Junge zu sein, weil...."
.Es ist schlecht ein Junge zu sein,
weil..."

Die Jungengruppe gestaltet dem-
entsprechend zwei Plakate mit den
Uberschriften:

.Es ist toll ein Madchen zu sein,
weil..."

.Es ist schlecht ein Madchen zu
sein, weil..."

Die Punkte kénnen z. B. um einen
auf das Plakat gezeichneten und als
,Junge’ oder ,Madchen’ gestalteten
Kérperumriss herum aufgeschrie-
ben werden oder die Plakate kén-
nen mit Bildern aus Zeitschriften
gestaltet werden. Die Madchen-
gruppe wird von der Teamerin,
die Jungengruppe vom Teamer be-
gleitet.

Im Anschluss stellen die Gruppen
sich ihre Ergebnisse gegenseitig
vor. Dabei kdnnen folgende Fragen
thematisiert und diskutiert werden:

e Wie hatten die Gruppen die Pla-
kate fur das eigene Geschlecht
gestaltet?

e Welche Differenzen in der Wahr-
nehmung gibt es? Dinge, die Jun-
gen als Vorteile, die Madchen
haben betrachten, nehmen die
Madchen vielleicht gar nicht als
solche wahr und anders herum.
Woran liegt das?

e Wo schranken sich Jungen/Mad-
chen selbst durch Geschlechter-
rollen ein?

e Welche Rolle spielen andere Kate-
gorien wie Alter, Herkunft, Reli-
gion?

e Welche gemeinsamen Vor- und
Nachteile gibt es?

Z. B. weil mensch ein Kind oder
Jugendliche/r ist.

e Was wird als ,ungerecht’ oder ,ge-
recht' empfunden?

e Warum lassen sich Vor- und Nach-
teile Uberhaupt dem Junge- oder
Madchensein zuordnen?

Mit der Ubung kann z. B. darauf
aufmerksam gemacht werden, dass
Geschlechterrollen einengend sein
kénnen oder Privilegien verschaf-
fen, die auf den zweiten Blick kei-
ne sind (Madchen wird geholfen,
aber Madchen werden nicht ernst
genommen). Wichtig ist darauf hin-
zuweisen, dass Geschlechterrollen
uns zwar pragen, sie aber veran-
derbar und interpretierbar sind.

Die Geschlechter-Kiste
Zeit: ca. 1 Stunde

Material/Raumlichkeiten: 2 Kis-
ten, 10 - 15 Gegenstdande zum The-
ma, 2 Raume fur Gruppenarbeit

Gruppe: Gemischtgeschlechtliche
Gruppe, ungefahr ausgeglichenes
Verhaltnis Jungen und Madchen, 10
- 20 Teilnehmende

Ablauf:

In der Mitte des Raums liegen ver-
schiedene Gegenstande. Diese wer-
den von den Teamenden nach-
einander hochgehalten. Auf der
einen Seite des Raums steht eine
,Mddchen-Kiste’, auf der anderen
eine ,Jungen-Kiste'. Die Gruppe soll
durch Zuruf entscheiden, welcher
Gegenstand welcher Kiste zugeord-
net wird (Ist das ein Gegenstand fir
Madchen oder Jungen? Ist das eher
ein ,weiblicher’ oder ein ,mdnn-
licher" Gegenstand?). Die Entschei-
dungen sollen durch Zuruf, spontan
und ohne lange Diskussion getrof-
fen werden.

Alle Gegenstande werden von den
Teamenden eindeutig einer Kiste

zugeordnet, in dem sie einschat-
zen, welche Meinung in der Gruppe
Uberwiegt.

Nun wird die Gruppe in eine Madchen-
und eine Jungen-Gruppe geteilt.

Die Madchen bekommen die ,Mad-
chen-Kiste', die Jungen die ,Jun-
gen-Kiste'. Die Gruppen setzen sich
der Reihe nach mit den einzelnen
Gegenstanden ,ihrer' Kiste ausei-
nander. Auch hier wird die Mad-
chengruppe von der Teamerin, die
Jungengruppe vom Teamer beglei-
tet. Folgende Fragen kdnnen the-
matisiert werden:

e Welche Gegenstande sind in der
Kiste?

e Warum wurden die Gegenstande
dieser Kiste zugeordnet?

e Welche Gegenstande, die in der
anderen Kiste gelandet sind, hat-
ten wir auch gerne gehabt?

e Welche Gegenstande wollen wir in
,unserer’ Kiste und welche nicht?

e Wie ist die Gruppenentscheidung,
welche Gegenstdnde in welche Ki-
ste kommen, entstanden? Welche
Gegenstimmen gab es und wel-
che Stimmen haben sich durch-
gesetzt?

Im Anschluss werden die Ergebnisse
der Gruppenarbeit im Plenum aus-
getauscht, wobei z. B. unterschied-
liche und ahnliche Wahrnehmungen
reflektiert werden kdnnen.

Die Ubung macht es mdglich, bipo-
lare Zuordnungen zu hinterfragen,
zu merken, dass bestimmte Gegen-
stande Jungen und Madchen zuge-
ordnet werden kdénnen bzw. ande-
re Gegenstande aus verschiedenen
Perspektiven unterschiedliche As-
soziationen ausldsen.

Die Gegenstande kénnen von den
Teamenden je nach thematischem
Schwerpunkt, der bearbeitet wer-
den soll (z. B. Berufswahl, Familie,
Schénheitsideale, Freizeit, Famili-
entraditionen etc.) ausgewahlt wer-
den.
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Das islamisch-selektive Bildungsmorato-
rium = Zur Struktur der Jugendphase jun-
ger Muslimas und Muslime in Deutschland

Hans-Jurgen von Wensierski

Junge Muslimas und Muslime ste-
henin Deutschland vor der Aufga-
be, ihre biographischen Lebens-
entwirfe, ihre Orientierungen
und Weltanschauungen, ihre so-
zialen und kulturellen Identitdten
im Spannungsfeld zwischen den
Einflissen und Erwartungen der
Herkunftsmilieus und der bundes-
deutschen Gesellschaft zu entwi-
ckelnund zu gestalten. Dabei kdn-
nen wir davon ausgehen, dass die
Jugendphase der jungen Musli-
mas und Muslime sich auf der ei-
nen Seite durch die gleichen so-
ziologischen Strukturmerkmale
wie die aller Heranwachsender
in Deutschland auszeichnet, zum
anderen ergeben sich aber auch
deutliche Unterschiede (Wensier-
ski/Libcke 2007). Im Ergebnis
findet sich insgesamt ein plura-
listisches Spektrum, das von sa-
kularen jugendkulturell-expres-
siven Jugendbiographien Uber
solche mit einer sdkularen bikul-
turellen Identitatsproblematik
bis hin zu explizit religiosen Kon-
zepten einer islamischen Lebens-
fihrung reicht (Wensierski/Lub-
cke 2009). Auffallig sind bei dem
Blick auf islamische Milieus ins-
besondere die sozialisatorische
und strukturierende Bedeutung
der Religion, ein ausgepragter
Familialismus sowie eine aske-
tische Sexualmoral. Im Folgenden
werden diese Aspekte zur The-
se eines islamisch selektiven Bil-
dungsmoratoriums  zusammen-
gefasst, das flr einen grof3en Teil
der jungen Muslimas und Mus-
[ime in Deutschland kennzeich-
nend ist.
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Die individualisierte Jugend-
biographie

Die Gestalt der westlich moderni-
sierten Jugendphase lasst sich be-
schreiben als Modell einer indivi-
dualisierten Jugendbiographie, die
verankert ist zwischen den beiden
Sdulen eines erweiterten Bildungs-
moratoriums zum einen und dem
Vergesellschaftungsprozess eines
umfassenden soziokulturellen Sta-
tusgewinns (im offentlichen Raum)
zum anderen. Dieser Prozess zwi-
schen Verschulung, Kommerzialisie-
rung und Kulturalisierung der Ado-
leszenz seit den 1950er Jahren war
begleitet von einem grundlegenden
Wandel des familialen Beziehungs-
und Generationsverhdaltnisses, auch
von einem tiefgreifenden Wandel
der Geschlechterverhaltnisse mit
einer tendenziell gleichrangigen
Partizipation an 6ffentlichen Sozial-
raumen und Jugendkulturen. Kenn-
zeichen der Adoleszenz ist der suk-
zessive Verselbstandigungsprozess
der Jugendlichen gegeniber der
Familie. Der Strukturwandel der Ju-
gendphase und die korrespondie-
renden Individualisierungsprozesse
- so l&sst sich resiimieren - sind in
der Bundesrepublik Deutschland
insgesamt eingebettet in einen ge-
sellschaftlichen Sakularisierungs-
prozess und Wertewandel, in den
Strukturwandel der Familie sowie in
einen d6konomischen und sozialen
Modernisierungsprozess der west-
lichen Konsumgesellschaft (Fend
2005, Hurrelmann 2007).

Bezieht man diese Analyse nunmehr
auf die Jugendphase junger Musli-

mas und Muslime aus Migrantenmi-
lieus in Deutschland, dann werden
die Parallelen, aber auch die Unter-
schiede der Aufwachsprozesse die-
ser Gruppe plausibel.

Strukturmerkmale der
Jugendphase junger
Muslimas und Muslime

Auf der Ebene der Sozialstrukturen
lassen sich zundchst die Analogien
zu einem Strukturwandel der Ju-
gendphase beschreiben. So ist die
Jugendphase der jungen Muslimas
und Muslime in dhnlicher Weise von
einer Verschulung der Adoleszenz
und damit einer Verldngerung der
Jugendphase gekennzeichnet. Sta-
tistisch erweisen sich dabei im Ver-
gleich mit der bundesdeutschen
Mehrheitskultur zwar gravierende
soziale Benachteiligungen und Un-
gleichheiten. Im Vergleich mit der
Elterngeneration ergeben sich aber
durchweqg Statuszugewinne durch
den Bildungsaufstieg der Zweiten
Generation.

Indikatoren flr eine modernisier-
te und pluralisierte Jugendphase
ergeben sich auch aus den empi-
rischen Befunden zum Freizeit- und
Konsumverhalten, zur Bedeutung
der Mediatisierung jugendlicher Le-
benswelten, zur Bedeutung jugend-
licher Peers und zur Ausgestal-
tung jugendkultureller Gruppenstile
durch Jugendliche aus musli-
mischen Milieus (Libcke 2007).
Auch wenn in all diesen Bereichen
Unterschiede aufgrund der vielfach
sozial benachteiligten Lebenslagen

in den Migrantenmilieus und einiger
ethnisch-kultureller Differenzen in
Rechnung gestellt werden missen,
ergibt sich doch insgesamt das ver-
traute Bild einer freizeitkulturellen
Jugendphase in altershomogenen
Szenen, die auch verstarkt im au-
Berfamiliaren Sozialraum der Stad-
te und der kommerziellen Angebote
der Kultur- und Freizeitindustrie
stattfindet.

Lassen sich somit flr den Bereich
der Verschulung, Kommerziali-
sierung, Mediatisierung sowie fir
die Bedeutung jugendkultureller
Symbolwelten in der Adoleszenz
- wenngleich geschlechtsspezi-
fisch differenziert - parallele Struk-
turmerkmale einer muslimischen
Jugendphase ausmachen, so wer-
deninBezug auf die anderen Dimen-
sionen (z. B. Abldsungsprozesse,
Sexualitat, Familie, Beziehungs- und
Lebensformen, Religiositat) deut-
liche Unterschiede sichtbar. Struk-
turelle Basis fur diese Unterschiede
sind vor allem zwei Dimensionen:
Erstens die Kontinuitat traditio-
neller Familienstrukturen und zwei-
tens das Fortwirken der normativen
Bindungskraft religiés begrinde-
ter Normen und Werte fir eine isla-
misch legitime Lebensfihrung. Ori-
entierungs- und handlungsleitend
werden diese Tendenzen gewisser-
mapen im Fortwirken - zumindest
normativ intakter - sozialmora-
lischer muslimischer Milieus - in-
mitten einer ansonsten sdkularen
westlichen Postmoderne.

Fir die Struktur der muslimischen
Jugendphase wirken sich diese so-
ziokulturellen Prozesse vor allem in
drei entscheidenden Entwicklungs-
bereichen aus: erstens im Bereich
der Sexualentwicklung; zweitens
im Bereich der Entwicklung eigener
geschlechtlicher Beziehungs- und
Lebensformen und drittens, damit
korrespondierend, in der Struktur
der familialen Verselbstandigungs-
prozesse. FUr alle drei Bereiche sind
dabei die geschlechtsspezifischen
Unterschiede wahrend der Adoles-

zenz evident. Streng genommen
musste man die muslimische Ju-
gendphase in eine spezifisch weib-
liche und eine mannliche Variante
differenzieren.

(1) Die Sexualentwicklung junger
Muslimas und Muslime ist durch ei-
ne gravierende Gleichzeitigkeit des
Ungleichzeitigen gekennzeichnet,
die sich gewissermapen als Paralle-
litat einer Sexualmoral der 1950er
und der 1990er Jahre beschrei-
ben lasst (Schafer/Schwarz 2007).
- Inmitten einer permissiven west-
lichen Sexualkultur ist die Sexua-
litat junger Muslime als Entwick-
lungsaufgabe der Adoleszenz vor
allem durch eine kulturell und re-
ligids fundierte Verbotsmoral ge-
kennzeichnet, die sich wie folgt
ausbuchstabieren Idsst: Tabuisie-
rung von Sexualitat in der Familie,
keine familidre Sexualaufklarung,
Tabuisierung und Verbot vor- und
auferehelicher Sexualitat, weitrei-
chendes Virginitatsgebot fir jun-
ge Frauen, keine legitimen Expe-
rimentierrdume flr sexuelle und
geschlechtliche Beziehungen (zu-
mindest fir Madchen) und weitrei-
chende Sexualisierung des weib-
lichen Kbrpers. Sexualitdt erscheint
hier nicht als zentraler Wert der ei-
genen adoleszenten Identitatsbil-
dung, sondern als eine religids de-
finierte Funktion der Reproduktion
der islamischen Familie und ihrer
patriarchalen Sozialordnung. Alle
einschlagigen empirischen quan-
titativen wie qualitativen Studien
belegen dabei, dass auch die mus-
limischen Jugendlichen diese as-
ketische und verbotsorientierte is-
lamische Sexualmoral in zentralen
Aspekten weitgehend teilen.

(2) Aus dieser verbots- und ver-
zichtsorientierten islamischen Se-
xualmoral folgt fidr muslimische
Jugendliche, dass es erstens kei-
nen legitimen sozialen Raum fir
die Erprobung geschlechtlicher Be-
ziehungen gibt und zweitens alle
moglichen geschlechtlichen Bezie-
hungen unter dem Vorbehalt eines
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muslimischen Ehe-ldeals der Hei-
rat mit einem Angehdrigen der ei-
genen religids-ethnischen Gruppie-
rung stehen. Die reale Praxis der
muslimischen Jugendlichen in die-
sem Bereich kennt gleichwohl sub-
versive Ausbriche aus diesen eher
rigiden moralischen Normen.

Unsere biographischen Interviews
deuten hier auf ein Spektrum
von Normverstépfe hin: Jungen-
freundschaften, sexuelle Erfah-
rungen jenseits des Geschlechtsver-
kehrs, interethnische Beziehungen,
vereinzelt auch Geschlechtsver-
kehr. All dies muss aber sorgsam
und nachhaltig vor der Familie und
dem muslimischen Milieu verbor-
gen werden. Solche Beispiele einer
vorsichtigen Individualisierung und
Enttraditionalisierung geschlecht-
licher Beziehungen und familialer
Lebensformen in der Adoleszenz
junger Muslime gelten bisher aber
offenbar nur fir eine kleine Minder-
heit (vgl. Schafer/Schwarz 2007).

Fdr die Mehrheit gilt wohl: Die mus-
limischen Jugendlichen suchen in
der Frage jugendlicher Sexualitat
nicht die Konfrontation mit der El-
terngeneration, sondern respektie-
ren und reproduzieren die islamisch
begriindeten sexualmoralischen
Erwartungen und Konventionen -
allerdings auf der Basis massiv ge-
schlechtsspezifischer, letztlich pa-
triarchaler Differenzierungen.

Die Mdéglichkeiten zu eigenen Er-
fahrungen in geschlechtlichen Be-
ziehungen sind flr muslimische
Jugendliche oft prekar und von Ta-
buisierung und Doppelmoral ge-
pragt. Fir die Ablehnung inter-
ethnischer Ehen spielt dabei die
Legitimation durch das religiose
Verbot des Islam offenbar eine be-
sondere Rolle.

(3) Die Verselbstandigungspro-
zesse in der westlichen Jugendpha-
se gegenuber der Familie vollziehen
sich entlang den Entwicklungsauf-
gaben nach dem Ende der Kind-
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heit. Das Leitbild westlich-moder-
ner Jugendbiographien ist dabei
der Typus des individualisierten,
selbstbestimmten und eigenverant-
wortlichen Subjekts.

Die Verselbstandigungsprozesse der
jungen Muslimas und Muslime sind
demgegenlber durch den sozialisa-
torischen Einfluss des muslimischen
Milieus sowie traditionaler Familien-
strukturen starker sozial kontrol-
liert und (oftmals) verbindlich und
kollektiv vorstrukturiert und verre-
gelt. Hier wirken sich sowohl die is-
lamische Sexualmoral wie auch die
patriarchalen  Familienstrukturen
und Restbestdnde einer traditional
fundierten Sozialordnung begren-
zend oder auch konflikthaft auf die
Verselbstandigungsprozesse  der
jungen Muslimas und Muslime aus.
Vor allem aber werden sie als ori-
entierungsleitender normativer Ho-
rizont in den biographischen Ori-
entierungen und Lebenspldnen
muslimischer Jugendlicher sicht-
bar. Auch hier gelten insbesondere
wieder gravierende geschlechtsspe-
zifische Varianten.

Die  Verselbstandigungsprozesse
junger Muslimas und Muslime in
Richtung auf eine individualisierte
Lebensfiihrung sind entsprechend
tendenziell durch zwei Dimensi-
onen begrenzt: erstens durch ih-
re Integration in das Konzept der
Familienehre; zweitens durch ihre
Verpflichtung auf den normativen
Rahmen einer eher traditionellen Fa-
milienstruktur (z. B. Hierarchisches
Rollensystem, Heiratsmigration,
Verwandtenehe, Ehearrangements)
und familialen Generationenfolge.

Restimiert man die Struktur dieses
familialen Verselbstandigungs-
prozesses, dann lasst sich kon-
statieren, dass adoleszente AbI6-
sungsprozesse bei muslimischen
Jugendlichen anders verlaufen als
bei nicht-islamischen Jugendlichen
in Deutschland. Verselbstandigung
erweist sich nicht als Prozess der
Herauslésung aus der elterlichen
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Fremdbestimmung zugunsten einer
selbst gewahlten und selbst ver-
antworteten Lebensflihrung. Viel-
mehr bleiben die orientierungslei-
tende Funktion der Eltern sowie die
kollektive  normierende  Funktion
des weiteren familidren Herkunfts-
milieus zentrale Instanzen fir die
eigene biographische Lebensplanung
und dies bis ins Erwachsenenalter
hinein. Das Ziel eines muslimischen
Verselbstandigungsprozesses st
denn auch nicht die Ablésung
von den Eltern, sondern der Sta-
tuswechsel innerhalb der famili-
aren Generationenfolge. Regelver-
stofe Jugendlicher gegen diese fa-
miliaren Erwartungen sind stets
durch potenzielle Ausgrenzung
aus dem Familienverband bedroht;
eine Konsequenz, die von den mus-
limischen Jugendlichen offenbar als
bedrohlich erlebt wird.

Individualisierungsprozesse musli-
mischer Heranwachsender in Rich-
tung auf eine Biographisierung und
Pluralisierung familialer Lebens-
formen setzen entsprechend libe-
rale und sdkulare Familien voraus
oder misse gegebenenfalls durch
den Bruch mit der Herkunftsfamilie
teuer erkauft werden.

Das islamisch-selektive
Bildungsmoratorium - eine
Strukturhypothese

RestUmiert man die bisherige Struk-
turanalyse zur Jugendphase junger
Muslimas und Muslime in Deutsch-
land, dann macht sie auf den sehr
spezifischen Prozess der Moderni-
sierung und Individualisierung die-
ser Jugendbiographien aufmerk-
sam. Sichtbar wurden im Vergleich
mit der Gestalt moderner westlicher
Jugendphasen bemerkenswerte
Gleichzeitigkeiten des Ungleichzei-
tigen innerhalb der Strukturen des
sozialen Lebenslaufs und ihres so-
zialen Wandels zwischen den Gene-
rationen. Wie lasst sich die Struktur
dieses Lebenslaufregimes charakte-
risieren und theoretisch fassen?

In Anlehnung an Zinnecker (1991)
schlage ich dafur die These eines
Jislamisch-selektiven  Bildungsmo-
ratoriums’ vor. Das Konzept eines
Jislamisch-selektiven  Bildungsmo-
ratoriums’ beschreibt die soziale
Struktur einer Jugendphase, in der
die Sozialisationsprozesse und Sta-
tuspassagen des Jugendalters ge-
kennzeichnet sind von tendenziell
verlangerten Bildungsphasen, von
der Gestaltung individualisierter be-
rufsbiographischer Lebensentwdr-
fe sowie von der Teilhabe an kom-
merzialisierten, mediatisierten und
peer-strukturierten Alltagskulturen.
Demgegenlber bleiben diese mo-
dernisierten Jugendbiographien im
Kontext muslimischer Milieus in ih-
ren adoleszenten Verselbstandi-
gungsprozessen, in der Struktur der
Geschlechterbeziehungen, in der Se-
xualmoral sowie in der Ausbildung
geschlechtlicher und familialer Be-
ziehungsformen tendenziell traditi-
onellen Konventionen, Normen und
Werten der muslimischen Milieus
verbunden - die je nach ethnischer
Herkunft kulturelle Varianzen auf-
weisen. Es ist gewissermafen eine
Modernisierung, die sich im Hinblick
auf individualisierte, pluralisierte
und geschlechteregalitdre Familien-
biographien von westlichen Jugend-
biographien unterscheidet.

Die potenzielle Individualisierung
der Jugendphase junger Muslimas
und Muslime vollzieht sich auf der
Basis einer spezifischen kulturellen
Auseinandersetzung mit der eige-
nen ethnischen und migrationssozi-
ologischen Identitat sowie den tra-
ditionellen islamisch-patriarchalen
Strukturen der Elterngeneration.
Das Ergebnis ist ein spezifisch eth-
nisch-muslimisch gepragter Plura-
lismus jugendlicher Lebensstile, in
denen jeweils in unterschiedlichen
Synthesen westliche und islamische
Ausdrucksformen sowie traditio-
nelle Einflisse des Herkunftslandes
amalgamiert werden.

Das Konzept der ,selektiven Mo-
dernisierung”, wie Zinnecker es

formuliert hat, vernachlassigte
insbesondere die Bedeutung gesell-
schaftlicher  Sakularisierungspro-
zesse flr diese Modernisierung des
Jugendalters in westlichen Gesell-
schaften. Den Modernisierungspro-
zessen der westlichen wie der ost-
lichen europdischen Gesellschaften
war gemeinsam, dass sie sich auf
der Basis eines forcierten Bindungs-
verlusts religids verbindlicher Nor-
men und Werte vollzogen.

In der Gestalt der muslimischen Ju-
gendphase unter den Bedingungen
modernisierter westlicher Gesell-
schaften stellt sich dieser Prozess
widersprichlicher dar. Die religios le-
gitimierten Normen und Werte, ver-
mittelt Uber die eher traditionellen
Familienstrukturen in den musli-
mischen Milieus, aber auch durch
die islamische Religionserziehung,
etwa in den Koranschulen und Mo-
scheegemeinden, bleiben innerhalb
der Sozialisation der jungen Mus-
limas und Muslime, wie alle repra-
sentativen Jugendstudien belegen,
ein kollektiv weithin verbindlicher
normativer, orientierungsleitender
Rahmen. Dieser orientierungslei-
tende normative Rahmen ist aber
nicht mit individueller Religiositat
zu verwechseln. Die Geltung tradi-
tioneller - allerdings religios legiti-
mierter - Normen und Werte, etwa
in Bezug auf Familienwerte oder das
Geschlechterverhdltnis, lasst sich
auch losgeldst von einer explizit re-
ligidsen, islamischen Lebensfihrung
beobachten.Eine verbotsorientierte,
asketische Sexualmoral und die
Orientierung an traditionellen fami-
lialen Lebensformen, Familienbin-
dungen und Familienwerten ist auch
fursolche muslimische Jugendliche
bedeutsam und wirkungsmachtig,
die ihre biographische Lebensfih-
rung nicht aus religiéser Uberzeu-
gung gestalten.

Damit erweisen sich die soziokul-
turellen Freisetzungsprozesse der
muslimischen  Jugendlichen zu-
gleich als enger begrenzt durch kol-
lektiv verbindliche und gemeinsam

geteilte soziale Normen und Werte.
Sie sind eingebunden in die normati-
ven Rahmen des muslimischen Her-
kunftsmilieus und erfahren eben da-
durch ihre kulturelle Ausdrucksform
und eine jeweils kulturell spezifische
Form von sozialem Wandel des Ju-
gendalters und der Jugendphase.

Der Befund einer islamisch-selek-
tiv  modernisierten Jugendphase
macht somit zum einen auf das Be-
harrungsvermogen kultureller so-
zialmoralischer Milieus, und zwar
insbesondere religiés fundierter Mi-
lieus, in Deutschland aufmerksam,
zum anderen werden auch die eigen-
timlichen Formen der Auseinander-
setzung muslimischer Jugendlicher
mit modernisierten und individua-
lisierten Lebensstilen und Konzep-
ten biographischer Lebensfiihrung
sichtbar. Bisher minden diese weni-
ger in eine generationentypische In-
fragestellung der familiaren und mi-
lieuspezifischen Traditionen als in
subtile und bisweilen subversive Re-
formen und Liberalisierungen des
Diskurses zwischen den Generati-
onen Uber ethnisch-kulturelle Iden-
titaten, Geschlechterfragen, famili-
ale Lebensformen, Sexualitdt usw.
- etwa durch das Outfit, jugendkul-
turelle Symbolwelten, verheimlich-
te Erfahrungswelten u. a. Der wei-
tere soziale Wandel und damit die
Modernisierungsprozesse innerhalb
dieser muslimischen Milieus werden
vermutlich ein Generationenprojekt
sein, dessen Gestalt zum einen ab-
hangt von den weiteren Sakulari-
sierungsprozessen in den islamisch
gepragten Lebenswelten, zum ande-
ren aber auch von einem Struktur-
wandel innerhalb der muslimischen
Familien. Einem Strukturwandel al-
lerdings, der nicht nur die Krisen-
haftigkeit moderner Familienstruk-
turen spiegelt (Scheidungszahlen,
Geburtenriickgang), sondern auch
sein Potenzial flr die Gestaltung
selbstbestimmter, liberaler, pluraler
und geschlechteregalitdarer Bezie-
hungs- und Lebensformen doku-
mentieren kann.
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Herausforderungen der Islamkunde
in deutscher Sprache

Lamya Kaddor

Organisation und Ziel des
Schulversuchs

Am Schulversuch ,Islamkunde in
deutscher Sprache” sind seit 1999
etwa 140 Schulen in NRW beteiligt.
Insgesamt sind mehr als 85 Lehre-
rinnen und Lehrer im Einsatz, die
meist langjahrige Erfahrungen im
Muttersprachlichen Erganzungs-
unterricht (TUrkisch und Arabisch)
haben. Zum Vergleich: Bundesweit
erteilen den Unterricht rund 150
Lehrkrafte an mehr als 200 Schu-
len. Etwa zwanzig Lehrkrafte in
NRW sind examinierte Islamwissen-
schaftler und Islamwissenschaftle-
rinnen. Grundschulen und Schulen
aller weiterfihrenden Schulformen
der Sekundarstufe | sowie Sonder-
schulen sind in diesem Schulver-
such integriert, der in allen finf Re-
gierungsbezirken des Landes NRW
stattfindet. Die Lehrblcher ,Reli-
gidse Unterweisung von Schile-
rinnen und Schilern islamischen
Glaubens”, die 1986, 1991, 1996 und
2006 vom Landesinstitut fir Schule
NRW in Soest entwickelt bzw. tber-
arbeitet worden sind, bilden fir die
Lehrenden die Grundlage ihres Un-
terrichts. Die Dauer des Schulver-
suchs ist nicht begrenzt (vgl. Klaus
2003, 4ff.).

Ziel ist ,die Vermittlung von reli-
giosem und religionskundlichem
Wissen, nicht jedoch der (die)
konfessionelle(n) Erziehung.” (Lan-
desinstitut fur Schule und Weiter-
bildung 1996, 5) Im Curriculum wird
weiter erwahnt, dass dem Schulver-
such schwerpunktmapig drei Aufga-
ben zukommen, ,,néamlich:
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insbesondere den in Deutschland
geborenen Muslimen die islamische
Tradition in ihrer Geschichte, Ethik
und Religion zu vermitteln, dem Ein-
zelnen zu helfen, in einem sakulari-
sierten, von christlicher Kultur ge-
pragten Land als Muslim zu leben
sowie einen Beitrag zu leisten zu
einem guten Zusammenleben zwi-
schen Muslimen und Christen, ins-
besondere zwischen Turken und
Deutschen in Gleichberechtigung,
Frieden und gegenseitiger Zuwen-
dung, Achtung und Toleranz.” (Lan-
desinstitut fur Schule und Weiterbil-
dung 1996, 7)

Akzeptanz der Schiilerinnen und
Schiiler und Bedenken der Eltern

Werfen wir nun einen naheren Blick
auf die Situation vor Ort. In der
Stadt Dinslaken im Kreis Wesel bei-
spielsweise gab es bis vor Kurzem
eine Hauptschule, an der der An-
teil muslimischer Schilerinnen und
Schiiler bei mehr als 80 Prozent lag.
Die meisten dieser Schilerinnen
und Schiler sind Kinder tirkischer
Immigranten. Die Schule befindet
sich im Stadtteil Lohberg, einem
Arbeiterstadtteil, der auch vorwie-
gend von tlrkischstdmmigen Fami-
lien bewohnt wird.” Angesichts der
hohen Quote an Schilerinnen und
Schilern mit muslimischem Glau-
ben bietet Lohberg mit seinen Rah-
menbedingungen ein anschauliches
Beispiel fir die Herausforderungen
der Islamkunde in Deutschland.

Die Schilerinnen und Schuler der
Lohberger Hauptschule nahmen

das Angebot, durch das sie etwas
Vergleichbares zum katholischen
und evangelischen Religionsunter-
richt geboten bekamen, mit grofem
Interesse an. Fast alle besuchten die
Islamkunde in deutscher Sprache.
In einem Zeitraum von sechs Jah-
ren gab es lediglich sechs Abmel-
dungen vom Unterricht. Die Schi-
lerinnen und Schdler interessierten
sich vor allem fir die Alltagspro-
bleme in ihrem von Religion durch-
aus stark gepragten Lebensumfeld,
aber genauso flur die Inhalte des
Unterrichts. So hinterfragten einige
zum Beispiel gelegentlich den Ein-
satz des Korans im Unterricht, der
nach bekannter islamischer Lehre
nur in rituell reinem Zustand ange-
fasst werden darf, was in der Schule
nicht immer gegeben ist. Die theolo-
gische Einschrankung, wonach dies
far die feierliche Rezitation des Ko-
rans gilt, nicht aber fir den Um-
gang mit ihm zum Zwecke des Ler-
nens, ist hingegen weniger bekannt.
Der Schulunterricht, in dem Wis-
sen Uber den Koran vermittelt wird,
wird vor diesem Hintergrund vollig
anders bewertet als die Erziehung
in einer Koranschule, wo es primar
um das Lesen und Wiedergeben des
Korans geht. Letzteres macht ein
Muslim hauptsachlich, um von Gott
Belohnung zu erlangen, und sekun-
dar, um etwas daraus zu lernen.

Die Mehrheit der Eltern hegte zu
Beginn des Unterrichts im Schul-
jahr 2003/2004 erhebliche Be-
denken beziglich der Islamkunde.
Prinzipiell wurde von Seiten der ElI-
ternschaft ein Islamischer Religi-
onsunterricht gefordert. Allerdings

hatten die Eltern Probleme damit,
dass

a) der Unterricht auf deutsch ge-
halten wird (meist von Seiten der
tlrkischstammigen Eltern),

b) der Koran fiir Unterrichtszwecke
benutzt wird und

¢) die Lehrkraft ihnen etwas ,frag-
wirdig" erschien.

Dass die tirkischstammigen Eltern
lieber einen tlrkischsprachigen
Islamunterricht fir ihre Kinder hat-
ten, ist vor dem Hintergrund ihrer
Einwanderungssituation zum Teil
nachvollziehbar. Sie sehen keine
Notwendigkeit darin, dass sich ih-
re Kinder in deutscher Sprache mit
dem Islam und Muslimen auseinan-
dersetzen sollen. Das liegt unter an-
derem daran, dass sie die Angele-
genheit nur aus ihrer Sicht und ihrer
Erfahrung betrachten. Fir sie per-
sonlich war es bislang nicht nétig,
sich auf Deutsch Uber den Islam zu
aupern. Das hat schlicht niemanden
wirklich interessiert. Punkt b) ent-
spricht den gleichen Bedenken wie
bei den Schilerinnen und Schiilern.

Die Lehrkraft, in dem Fall meine ei-
gene Person, versetzte die meisten
Eltern aufgrund von Auperlichkeiten
in Verwunderung. Sie standen mir
und meinem Unterricht skeptisch ge-
geniber, weil ich a) eine Frau/Islam-
lehrerin ohne Kopftuch, b) jung und
¢) arabischer Abstammung bin. Dass
ich kein Kopftuch trage, war am we-
nigsten bedenklich, wobei mein jun-
ges Alter und meine nicht-tirkische
Abstammung schwerer ins Gewicht
fielen. Selbstverstandlich gab es
auch Eltern, die mein Engagement
und meine Qualifizierung far die-
sen Beruf zu schatzen wussten und
mich in meiner Arbeit unterstitzten.
Meist waren es solche Eltern, die
sich durch einen Unterrichtsbesuch
selbst von der Sinnhaftigkeit eines
solchen Lehrangebots {berzeugt
hatten. Vor allem aber akzeptierten
die Eltern den Unterricht, weil ihre
Kinder sich gezielt fir ihn einsetzten
und er ihnen SpaP machte. Auf Dau-

er erkannten die Eltern, dass es sinn-
voll ist, in deutscher Sprache Uber
den Islam zu kommunizieren und
die Kinder die Mdoglichkeit haben,
in einem neutralen Unterricht offen
Fragen zu stellen.

Kooperation mit verschiedenen
Verbéanden

In Dinslaken befinden sich zwei
groe Moscheegemeinden. Zum ei-
nen gibt es dort die Selimiye Diya-
net-Moschee, die der islamischen
Dachorganisation DITIB e. V. ange-
hort und zum anderen steht in Loh-
berg die Sleymance-Moschee, orga-
nisiert unter dem Dach des Verbands
Islamischer Kulturzentren. Beide
Hodschas zeigten sich dem Unter-
richt gegenliber aufgeschlossen. In
der Regel bendtigte man bei gemein-
samen Treffen einen Dolmetscher,
um sich zu verstandigen, da sie des
Deutschen nicht machtig waren. Die
Hodschas versicherten eine gute Zu-
sammenarbeit und Unterstitzung,
denn: ,,\Wir verfolgen ja alle das glei-
che Ziel: den hier geborenen musli-
mischen Kindern und Jugendlichen
den Islam und die damit verbundene
Kultur zu vermitteln - notfalls auch
auf Deutsch.” Die Kooperation be-
schrénkte sich schlieplich auf Treffen
im Rahmen eines interreligiésen Dia-
logkreises.

Die Hodschas lehren jeden Nachmit-
taghauptsachlichtirkischstammigen
Kindern den Koran und dessen In-
halte. Den Angaben der Schilerinnen
und Schiler zufolge, die die Grund-
schule in Lohberg besuchen, nehmen
ca. 70% der Schilerinnen und Schi-
ler zumindest jedes Wochenende am
Koranunterricht in einer der beiden
Moscheen teil. Beide Hodschas ver-
suchen, ihre Didaktik, die sich in ih-
rer Heimat bewdhrt hat, auch hier
.anzuwenden.” Das heipt, es handelt
sich um einen respektbetonten Fron-
talunterricht. Dabei kampfen beide
mit der Mentalitat und dem ,west-
lichen, mangelnden Verstandnis der
Kinder fir ihre eigene Religion."
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Unterrichtsmaterialien und
=inhalte

Die beiden Lehrblicher ,,Religitse Un-
terweisung flr Schiler islamischen
Glaubens" und ,Religiése Unterwei-
sung flr Schilerinnen und Schiler
islamischen Glaubens”, beide entwi-
ckelt und herausgegeben vom So-
ester Landesinstitut flr Schule und
Weiterbildung, stellen die Basis der Is-
lamkunde dar. Das erste Lehrbuch ist
far die Islamische Unterweisung im
Rahmen des Muttersprachlichen Er-
ganzungsunterrichts 1986 erschie-
nen und flir den Unterricht in der
Grundschule gedacht. Es ist ein
deutsch-tlrkisches Lehrbuch, in An-
lehnung an den Muttersprachlichen
Erganzungsunterricht, der islamische
Glaubensinhalte vermitteln soll. Es
gibt hiervon mittlerweile eine Gberar-
beitete Fassung aus dem Jahre 2006.

Das zweite Buch ist besonders fir den
Unterricht in den Klassen 7 bis 10 fur
alle Schulformen ausgearbeitet wor-
den. 1996 ging es zum ersten Mal nur
in deutscher Sprache in Druck. Mir
liegt der zweite unverdnderte Druck
von 2002 vor.? Aufer diesen beiden
Blichern gibt es vereinzelt noch wei-
tere kleinere Broschiiren zu spezi-
ellen Themen.

Die didaktische Konzeption des Schul-
versuchs ,lIslamkunde in deutscher
Sprache" basiert auf finf grundle-
genden Orientierungen:

e Erfahrungsorientierung,

e Gegenwarts- und Zukunftsorientie-
rung,

e Orientierung an religidsen Tradi-
tionen,

e Qualifikations- und Handlungsori-
entierung und

e Themenorientierung.

.In dieser Verschrankung von Le-
benswirklichkeit und Wissen Uber
religidse Uberlieferung und Traditi-
on besteht das didaktische Grund-
verstandnis der Islamischen Unter-
weisung.” (Landesinstitut fir Schule
und Weiterbildung 1996, 9ff.)
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Das Curriculum des Soester Landes-
instituts legt seinen Schwerpunkt da-
rauf, islamkundliches Wissen zu ver-
mitteln, ohne die Schilerinnen und
Schiler zum Glauben zu erziehen
(vgl. Landesinstitut fir Schule und
Weiterbildung 1996, 7). Die Schiile-
rinnen und Schiiler in Lohberg wur-
den Uber die Ziele der Islamkunde
in Kenntnis gesetzt, wobei schnell
klar wurde, dass sie diesen Schul-
versuch nur als Ubergang sehen. Sie
wollten einen islamischen Religions-
unterricht im eigentlichen Sinne, so
wie ihn ihre evangelischen und ka-
tholischen Mitschilerinnen und Mit-
schuler erhalten, und nicht einen
.Mochte-Gern-Religionsunterricht".
Diese Sonderbehandlung zeigte ih-
nen, dass sie als Muslimas und Musli-
me in Deutschland anders behandelt
werden und schon in der Schule an-
scheinend Nachteile in Kauf zu neh-
men hatten. Momentan kann es aus
rechtlichen Griinden (ausgenommen
Berlin) nur eine Islamkunde geben,
die die Verklndung des Glaubens
und die Erziehung zum Glauben aus-
spart. Doch das darf nur ein Uber-
gangsmodell sein, das zuklnftig in
die Einflhrung eines requldren isla-
mischen Religionsunterrichts gemap
Art. 7 Abs. 3 Grundgesetz miinden
muss. Die beiden Lehrblcher — wie
im Vorwort des Curriculums fir die
Grundschule selbst angemerkt — sind
somit ,,ein vorlaufiges Entwicklungs-
ergebnis.” (Landesinstitut fir Schule
und Weiterbildung 1996, 11), Uber das
diskutiert werden muss und das sich
in der Erprobung befindet.

Aufbauend auf dem Curriculum wur-
de jlingst das erste Schulbuch fur
den Islamunterricht (sowohl fir is-
lamkundlichen Unterricht als auch
fur den islamischen Religionsunter-
richt) publiziert, das auch von meh-
reren Bundeslandern bereits geneh-
migt wurde. Seit 2008 wird es in
Nordrhein-Westfalen, Bayern, Nie-
dersachsen und Bremen im Unter-
richt fUr die Klassen funf und sechs
eingesetzt. Das Buch heipt ,Saphir.
Religionsbuch fir junge Muslimin-
nen und Muslime" und ist im Miinch-
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ner Kdsel Verlag erschienen. Heraus-
gegeben wird es von Rabeya Miller,
Harry Harun Behr und mir. Ausga-
ben fir die Klassen sieben und acht
sowie neun und zehn sind in Arbeit.
Die Blicher sollen nicht nur religiése
Inhalte, sondern auch ein positives,
weltoffenes und tolerantes Islambild
vermitteln, um jungen Muslimen in
Deutschland zu einer (neuen) Identi-
tat zu verhelfen.

Gesellschaftliche Probleme und
Perspektiven

Der Schulversuch ist nebenbei auch
wichtig fir die Einschatzung des mo-
mentanen Wissensstands der Schu-
lerinnen und Schiler in NRW. Dabei
kristallisiert sich in der Regel schon
nach einigen Monaten der Erpro-
bung heraus, dass die Schilerinnen
und Schiler so gut wie keine isla-
mische Werte- und Moralerziehung
genieffen. Obwohl sich muslimische
Jugendliche mehreren Studien zu-
folge als religiose oder sehr religiése
Menschen beschreiben, wissen die
meisten blof, dass fiinfmal am Tag
gebetet, im Monat Ramadan gefas-
tet, einmal im Leben die Pilgerfahrt
vollzogen werden muss und dass ein
Muslim Almosen an Arme entrich-
ten sollte (allerdings wusste keine/r
der von mir befragten Schulerinnen
und Schiiler, wie oft und wie viel). Mit
diesem Wissensstand beginnt man,
den Schilerinnen und Schilern isla-
mische Inhalte zu vermitteln. Das er-
weist sich jedoch als relativ schwie-
rig, weil die Kinder und Jugendlichen
oftmals nicht die Vorstellungen Uber
~ihren Islam" loslassen wollen, um ei-
ne andere Sichtweise zuzulassen. Bei-
spielsweise auperten Schilerinnen
und Schiiler einmal, dass es gar nicht
sein kdnne, dass Jesus Tote auferste-
hen lie, wahrend Muhammad dies
nicht vermochte. BloRe Erkldrungen
akzeptierten die Schilerinnen und
Schiler nicht. Erst nachdem sie den
Korantext vorgelegt bekamen, gaben
sie sich ,,geschlagen”, und das flihrte
sie in einen Denkprozess, fir den es
zuvor keinen Anlass gegeben hatte.

In den meisten Fallen reprasentieren
die Kinder und Jugendlichen die Mei-
nung und Lebenspraxis der Eltern.
Vor diesem Hintergrund sollte die Is-
lamkunde in deutscher Sprache bzw.
der spatere islamische Religionsun-
terricht fur alle muslimischen Schi-
lerinnen und Schiler grundsatzlich
verpflichtend sein. Diese Unterwei-
sung ist der zentrale Ort, um fest-
gefahrene Meinungen zu hinterfra-
gen und den — nicht nur im religidsen
Sinne - orientierungslosen Schile-
rinnen und Schilern eine Idee davon
ZU geben, wie man seine Glaubens-
Uberzeugung hier in Deutschland in
deutscher Sprache fir andere ver-
standlich machen und damit auch le-
ben kann.

Integrative Kraft des deutschen
Islamkundeunterrichts

Der Islamkundeunterricht leistet
einen groPen Beitrag zur Integrati-
on und gleichzeitig zur Identitats-
findung von muslimischen Schile-
rinnen und Schilern. Die integrative
Kraft wirkt m. E. im Wesentlichen auf
funf Ebenen:

Sprachliche Ebene:

Der Unterricht fordert die Sprachbe-
herrschung in Bezug auf den Islam
und sein spezifisches Vokabular. Die
meisten muslimischen Jugendlichen
unterhalten sich in der Regel nur in
der Muttersprache Uber ihren Glau-
ben. Das notwendige deutsche Voka-
bular, um sich mit anderen, vielleicht
nicht-muslimischen Mitmenschen
auszutauschen, fehlt beinahe vdllig.
Erst die Sprachfahigkeit ermdglicht
es Kindern und Jugendlichen, zu ei-
ner gefestigten Identitdt zu finden
und sich damit besser zu integrieren.
Wenn ihnen etwa zu Beginn meines
Unterrichts noch die deutsche Vo-
kabel ,Prophet"” fehlte, so sind mei-
ne Schiler mittlerweile in der Lage,
Fragen nach ihrem Glauben zu be-
antworten, ohne Angst zu haben,
dass sie ein Wort nicht kennen und
deshalb als minderwertig angesehen
werden.

Schul- und gesellschaftspolitische
Ebene:

Dadurch dass der Islamkundeunter-
richt parallel zum christlichen Religi-
onsunterricht angeboten wird, neh-
men Schiilerinnen und Schiler dies
als gleichberechtigte und vollwer-
tige Unterrichtsform an. Damit er-
hoéht sich ihr Selbstwertgefiihl und
sie mussen sich nicht mehr die Frage
stellen, warum es eigentlich im plu-
ralistischen Deutschland nur christ-
lichen Religionsunterricht gibt.

Der Anspruch auf die Einflhrung
eines ordentlichen Islamischen Reli-
gionsunterrichts hangt nach verbrei-
teter Auffassung tber GG Art. 7, Abs.
3 von der staatlichen Anerkennung
der Religionsgemeinschaft auf Lan-
desebene ab. Noch steht diese Aner-
kennung aus. Sollte sie aber erfolgen,
dann wirkt sie fur die rund 3,5 Mio.
Muslime als gesellschaftspolitisches
Signal, dass der Islam tatsachlich in
Deutschland angekommen ist.

Theologisch-politische Ebene:

Der bisher so gut angelaufene Schul-
versuch  kann  Radikalisierungs-
prozessen innerhalb der Gruppe
muslimischer Jugendlicher entge-
genwirken, indem er ein tolerantes,
transparentes und modernes Ver-
standnis vom Islam in all seinen Fa-
cetten anbietet, indem er ein Korrek-
tiv fur das traditionelle Verstandnis
der Religion und einen Spiegel fur
die eigenen Auffassungen liefert und
dadurch, dass er zeigt, dass es im Is-
lam ganz unterschiedliche Positionen
gibt. Glaubwiirdig kann dies aller-
dings nur in einem ordentlichen Re-
ligionsunterricht nach Art. 7, Abs. 3
GG erfolgen, eine blope Islamkunde
wird hier Uber kurz oder lang auf ein
Legitimationsproblem stof3en.

Damit der Unterricht seine Wirkung
aber vollstandig entfalten kann, spie-
len drei Faktoren eine Rolle: die Lehr-
person, das Unterrichtsmaterial und
die Schulatmosphare.

Innerislamische Ebene:
Durch den deutschsprachigen Islam-

kundeunterricht wird erstmals allen
muslimischen Kindern und Jugend-
lichen die Mdglichkeit geboten, in ei-
ner gemeinsamen Sprache und her-
kunftsunabhangig am  Unterricht
teilzunehmen. Dies starkt nicht nur
den Gemeinschaftssinn der Schiile-
rinnen und Schiiler, sondern auch die
Fahigkeit, offen Uber theologische
Differenzen zu sprechen und zu strei-
ten. Eine solche Dialog- und Diskurs-
kultur kennen viele bedauerlicher-
weise noch nicht. Es werden eher die
Unterschiede zu anderen Muslimen
wahrgenommen. Ein anschauliches
Beispiel fur innerislamische Diffe-
renzen ist sicherlich der Fastenmonat
Ramadan. Die Diskussionen, wann der
Fastenmonat beginnt und wann er
endet, werden jedes Jahr in der mus-
limischen Welt - auch hier in Deutsch-
land - aktiv geflihrt. Das flhrt bei der
Mehrheit der Muslime dazu, immer
mehr die Unterschiede zu suchen und
(nur) sich selbst als die ,richtigen”
Muslime zu verstehen.

Interreligiose und interkulturelle
Ebene:

Je mehr muslimische Kinder und Ju-
gendliche in die Lage versetzt wer-
den, ihren eigenen Glauben, ihre Kul-
tur und Tradition in Deutschland und
Europa kennenzulernen, desto of-
fener werden sie fir andere Lebens-
formen, Religionen und Menschen.
Erst durch das Erkennen des eigenen
.Ich* kann ich das ,,Du” im Anderen
akzeptieren. Zu Beginn des Unter-
richts wurde ich als ,,naiv** und meine
Uberzeugungals , falsch*klassifiziert,
wenn es um die Toleranz Andersglau-
bigen und Andersdenkenden gegen-
Uber ging. Es war nicht einfach, die
Schilerinnen und Schiiler davon zu
Uberzeugen, dass der starre Islam,
den sie kannten wenig zu tun hat mit
dem, den der Koran und Muhammad
vermitteln wollten. Je Iédnger ich aber
mit den Schilerinnen und Schilern
zum Thema Gottesverstandnis und
Koran arbeitete, desto mehr anderte
sich ihre Perspektive. Interessanter-
weise anderte sich bei einigen auf
langere Zeit hin auch ihr Verhalten
Andersgldubigen und Andersden-
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kenden gegeniber. Immer ofter ha-
be ich wahrend der Pausenaufsicht
nicht mehr das Ubliche Bild der Grup-
penbildungen vor mir. Es schien fir
einige auf einmal auch maoglich, ohne
Zwang zu den ,Deutschen* oder zu
den ,, TUrken" gehen zu kbnnen.

Ausblick:

Noch immer gibt es zu wenige Lehr-
stihle in Deutschland und die didak-
tische Ausbildung der Lehrkrafte
lasst zu winschen dbrig. Es bedarf
weiterer Unterrichtsmaterialien, die
im Stile des Schulbuchs ,Saphir” in
Deutschland von hier aufgewach-
senen Muslimas und Muslimen er-
arbeitet werden, um den Spagat
zwischen Religion und Alltag zu mei-
stern. Das Fach sollte vollkommen
gleichwertig mit anderen Unter-
richtsangeboten nach Art. 7, Abs. 3
GG verstanden und behandelt wer-
den. Diese Gleichbehandlung muss
politisch einen hdheren Stellenwert
einnehmen als der Verweis auf recht-
liche Schwierigkeiten, denn mit je-
dem Schuljahr verlassen mehr jun-
ge Menschen die Schule, die in einem
fur sie zentralen Lebensbereich nicht
geschult wurden.
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1) Zum Schuljahresende 2008/2009 wurde die Schule
wegen der stadtweit zurtickgehenden Anmeldezahlen
fur die Schulform Hauptschule geschlossen. Die ver-
bliebenen Schiilerinnen und Schiiler wurden an eine
benachbarte Hauptschule Gberwiesen.

2) Seit August 2009 gibt es einen Uberarbeiteten Lehr-
plan fur Islamkunde in deutscher Sprache in NRW fir
die Klassen 5 bis 10 fir alle Schulformen. Dieser konn-
te hier jedoch nicht bericksichtigt werden.
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wEin Kulturschock war es nicht...”

Raha Haghighatfar

Meine Schulzeit in Iran

Als Schulkind in Iran lernt man, die
Dinge nicht zu hinterfragen und
sie einfach zu akzeptieren, wie sie
einem beigebracht werden. Ein kri-
tischer Geist wird nicht geweckt -
das habe ich erst bemerkt, als ich in
Deutschland war. Meine Erklarung
hierfir: Religion darf man nicht in
Frage stellen und Gottes Wort darf
nicht widersprochen bzw. es darf
nicht kritisiert werden.

InIran, als einemislamischem Staat,
spielen Islam und islamische Lehre
eine wichtige Rolle im Lehrinhalt in
der Schule. In der ersten bis finften
Klasse lernt man die Geschichte des
Islam und in der sechsten bis zwdolf-
ten Klasse beschaftigt sich der Is-
lam- bzw. Religions-Unterricht mit
der Philosophie des Islam. Auf der
einen Seite war ich von einem Gott
Uberzeugt, aber auf der anderen
Seite kam mir die islamische Lehre
altmodisch und verbraucht vor. Aus
Angst vor einem bdsen Gott, der uns
aber gleichzeitig liebt (!), fand nor-
malerweise keine kritische Diskussi-
on Uber die Religion bzw. Gott unter
uns Schilern statt. Parallel dazu lief
die tagliche Propaganda-Maschine
und Gehirnwasche der Medien, un-
terstitzt von der Regierung.

In zw6lf Jahren Schulzeit gehorte
ich zu den fleifigen Schilern. Ler-
nen machte mir immer Spaf3 und
ich hatte keine grof3en Schwierig-
keiten beziglich des Lernens oder
der Schule. In der Hoffnung auf ei-
ne gute Zukunft, habe ich mich fir's
Studium entschieden.
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Um einen Studienplatz an einer
staatlichen Universitat zu bekom-
men, schreiben alle Schiler, die die
zwolfte Klasse erfolgreich bestan-
den haben, eine landesweite Multi-
ple Choice-Klausur namens Konkur.
Nur diejenigen mit einer guten Be-
wertung bekommen einen Platz an
einer Uni. Unter mehr als 300.000
Bewerbern bekam ich den Rang
1.469 und folglich einen Platz an ei-
ner der bekanntesten staatlichen
Universitaten Teherans.

An der Uni in Iran

Im Gegensatz zur Schule herrscht
an der Universitat keine Geschlech-
tertrennung, so dass Frauen und
Manner gemeinsam Vorlesungen
besuchen dirfen. Aber das ist
meines Erachtens der einzige Un-
terschied zwischen Schule und Uni-
versitat in Iran.

In Iran ist das Bildungssystem nicht
auf wissenschaftliche Arbeit und
Forschung hin orientiert, sondern,
genau wie in Frankreich, den USA
und aufgrund des Bologna-Pro-
zesses mittlerweile auchin Deutsch-
land, auf Karriere.

Nachdem ich mit dem besten Pro-
jekt des Semesters nur Dreivier-
tel der Bestnote fir das Fach ,,Pro-
grammierung” bekam, war ich von
der Uni enttdauscht: Angeblich hatte
ich die Klausur versaut. Meine vor-
herige Leistung wurde auPer Acht
gelassen und die Endbewertung be-
schrankte sich auf die Endklausur.
Als die Geschichte sich im zweiten

und dritten Semester wiederholte,
traf ich die Entscheidung, im Aus-
land weiter zu studieren. Ich nahm
alles in Kauf - Freunde und Familie
zu verlassen -, um meinen Wunsch
fUr ein besseres Studium verwirkli-
chen zu kénnen.

Ankunft und Leben in
Deutschland

Nach der Ankunft in Deutschland
und dem Beginn des Studiums wur-
de mir bewusst, was Wissenschaft
bzw. wissenschaftliche Arbeit be-
deuten kann. Die zahlreichen Stu-
dienangebote, Ausbildungen und
Praktika waren flr mich im wahrsten
Sinne des Wortes reine Wissensfrei-
heit.

Als mein Deutsch sich im Laufe
meines Aufenthalts verbesserte,
habe ich angefangen in der Uni-Bi-
bliothek zu arbeiten und es war der
Anfang eines neuen und verantwor-
tungsvollen Lebens. Allein die Tat-
sache, dass die Uni-Bibliothek bis
22.00 Uhr gedffnet ist (in lranist es
nicht Gblich, dass die Universitaten
so lange gedffnet haben) war ein
kleines Zeichen fur mich, dass mei-
ne Traume bezlglich des Studiums
sich hier verwirklichen lassen. Zur-
zeit arbeite ich am Lehrstuhl der In-
formatik und habe den Weq des Er-
folgs vor mir.

Ich habe keinen ,Kulturschock" be-
kommen, wie man ihn erwartet hat-
te, aber es hat etwas gedauert, bis
ich die Mentalitat der Bewohner
dieses Gebiets des Abendlandes

einigermafen verstehen konnte.
Menschen sind Menschen, egal wo
sie sich in dieser Welt befinden und
das ist hier keine Ausnahme. Durch
die Kategorisierung des Anderen
kann der Mensch seine Umgebung
einfacher wahrnehmen. Ich werde
immer wieder gefragt, was fir eine
Religion ich habe und die Antwort
.keine!" ist nie ausreichend. Eher
im Gegenteil: Es fihrt zu Verwir-
rungen, als ob es schwer ware sich
vorzustellen, dass auch ein Iraner
ein Agnostiker sein kann! Ich habe

mich sogar unter Muslimen (seien
es inlandische oder auslandische) in
Deutschland verhasst gemacht, da
ich nicht an Gott glaube und mich
nicht wie ein anstandiger Muslim
verhalte. Es hat mich einerseits ge-
wundert, dass im Land der Aufkla-
rung immer wieder nach der Reli-
gion gefragt wird und dass sie eine
solch wichtige Rolle spielt. Anderer-
seits gibt es aber einen sehr grof-
en Unterschied zwischen Deutsch-
land und Iran, wenn es um Religion
geht: In Deutschland ist Gott nicht
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in jedem Aspekt des Lebens pra-
sent, nicht jeder dritte Artikel in der
Zeitung behandelt Religion, Glaube
oder das Leben nach dem Tod und
man hat keine Angst, seine Meinung
zur Religion ,frei" zu dufern.

Hier merke ich jeden Tag wieder,
dass ich die richtige Entscheidung
getroffen habe und fihle mich wie
Zuhause. Wie ein Iranischer Dichter
einmal sagte: ,Egal wo ich hingehe,
der Himmel gehort mir*.

Kleff, Sanem (Hg.): Islam im Klassenzimmer. Impulse fiir die
Bildungsarbeit. Hamburg, 2005

Wie gehen Pdadagoginnen und P&-
dagogen mit muslimischen Schui-
lerinnen und Schulern um? Mit der
Initiative ,Voneinander Lernen -
Praxisforum Schule und Islam™ hat
die Korber-Stiftung, gemeinsam
mit der Kultusministerkonferenz
der Lénder, Pddagoginnen und Pé-
dagogen nach ihren Erfahrungen
und erfolgreichen, praxiserprobten
Ideen und Projekten zum Umgang
mit dem ,Islam im Klassenzimmer*

gefragt. Die Ergebnisse und Erfah-
rungen des Praxisforums sind in
diesem Band zusammengestellt.
So wird das Projekt ,Islam und
Ich* vorgestellt, bei dem eine bun-
desweite Open Space-Reihe ver-
anstaltet wurde, um zu erfahren,
was Jugendliche zu dem Thema
zu sagen haben. Auch dem Isla-
munterricht in Deutschland ist ein
Kapitel gewidmet. Die Expertinnen
und Experten, die in dem Buch zu

Wort kommen plédieren fir eine
Einbeziehung aller Betroffenen
durch Elternarbeit, Lehrertraining
und Erweiterung des Methoden-
spektrums. Ein  Serviceteil mit
Kontaktadressen zu islamischen
Organisationen und interkulturellen
Einrichtungen, sowie Literaturemp-
fehlungen zu den Arbeitsfeldern,
die im Handbuch vorgestellt wur-
den, runden das Buch ab.
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Jugendgewalt und Islam in Deutschland

Religion und Gewalt?

Bei der Lektlre eines Textes zum
Thema Jugendgewalt und Islam ist
es unausweichlich, zunachst genau
zu unterscheiden, was denn wirk-
lich das Thema ist. Wahrend zum
Themenfeld Jugendgewalt genauso
wie zu verschiedenen Facetten des
Islam ganze Bibliotheken mit nati-
onaler sowie internationaler Lite-
ratur eingerichtet werden kdnnten,
wird die Verknipfung von Islam und
(Jugend-)Gewalt selten und besten-
falls populistisch bearbeitet. Der Zu-
sammenhang von Glaube und Ge-
walt hat eine mystische Geschichte,
die in besonderem Maf3e auch eine
christlich-abendlandische Geschich-
te ist: Ehemalige europdische Emi-
grantinnen und Emigranten bilden
heute die Mehrheit in Nord- und Sdd-
amerika sowie in Australien. Anders
als es Uber die Filmindustrie sugge-
riert wird, waren diejenigen, die In-
digene und Aborigines gewaltsam
verdrangt haben, groéptenteils Ju-
gendliche und junge Erwachsene,
die aus einer perspektivlosen Zu-
kunft in ihrer europdischen Heimat
um jeden Preis und mit allen Mitteln
zu flichten versuchten. Dieser his-
torische Exkurs soll verdeutlichen,
dass (insbesondere mannliche) Ju-
gendliche in einem Zusammenspiel
von Anerkennungsproblemen und
Perspektivlosigkeitimmer schon Ge-
waltbereitschaft zeigten (vgl. Hein-
sohn 2006). Die Stabilitdt einer Ge-
sellschaft ist im Wesentlichen davon
abhangig, wie grof3 bzw. klein die
Gruppedieser Ausgeschlossenenist.
Die Religion, welche es auch immer
ist bzw. war, hat eher eine Rechtfer-
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tigungsfunktion als dass sie als Mo-
tivation dient (vgl. Meyer 1989). Die-
se Legitimation der Gewalt erflillten
bisweilenauch sozialistische, faschis-
tische oder nationalistische Ideolo-
gien in verwandter Qualitat.

Diese Ausfihrungen sollten den-
noch nicht den Blick darauf verstel-
len, dass die amtlichen Statistiken
zeigen, dass ein Grofteil der Gewalt-
taten von jungen Mannern mit Mi-
grationshintergrund ausgetbt wird.
Insbesondere die Kriminalitatsra-
te von tlrkeistammigen Jugend-
lichen und von jenen aus Ex-Jugo-
slawien ist besonders hoch. Haufig
wird trotz der grof3en Heterogeni-
tat der muslimischen Gemeinde in
Deutschland von , muslimischen Ge-
walttatern” gesprochen. Statt — wie
friher — Uber Integrationsprobleme
oder soziale Ungleichheit zu spre-
chen, wird das Problem Ubereilt mit
dem Islam in Verbindung gebracht.
Die Kollektivierung als ,,muslimische
Gewalttater” ist eine Uberaus un-
gllckliche und wenig hilfreiche sta-
tistische Konstruktion.” Wir empfeh-
len daher eine Betrachtungsweise,
die auf der einen Seite die Sozialisa-
tionsbedingungen dieser vermeint-
lichen ,Gruppe” unter die Lupe
nimmt, aber gleichzeitig die mehr
oder weniger islamisch fundierte
Auspragung der Denkmuster dieser
gewalttatigen Jugendlichen nicht
aus den Augen verliert. Diese diffe-
renzierte Darstellung macht gerade
deshalb Sinn, weil sie uns befdhigt,
einen Unterschied zwischen soge-
nannter Strafengewalt und dem po-
litisch-fundamentalistischen Islam
zu machen.?

Sozialisationshedingungen

Alle Kinder und Jugendlichen wach-
sen in den Lebenswelten Familie,
Medienlandschaft, Peergroup und
Schule auf. Diese vier Bezugspunkte
stellen allerdings Jugendliche tir-
kischer oder arabischer Herkunft
vor besonders widersprichliche
Erwartungen und Handlungsopti-
onen.

Das deutsche Schulsystem ist be-
kannterweise kaum in der Lage,
soziale Unterschiede in der Schu-
le auszugleichen. Die Nachkom-
men der ehemaligen Arbeitsmi-
grantinnen und Arbeitsmigranten
sind dadurch nachweislich benach-
teiligt. Sie machen seltener als ih-
re Altersgenossen hochwertige
Schulabschlisse und verlassen das
Schulsystem deutlich haufiger oh-
ne Abschluss. Das liegt neben der
Schulstruktur und wenig lernfor-
derlichen Unterrichtsmethoden
auch daran, dass in der Schule Wer-
te wie Selbststandigkeit, Selbstdis-
ziplin und Selbstreflexion (zurecht)
eine besondere Rolle spielen. Denn
viele tirkeistammige Jugendliche
wachsen in autoritaren Familien-
strukturen auf, in denen Gehorsam,
Unterordnung und haufig auch Ge-
walt den Alltag begleiten. lhnen
fehlt oft die Intimsphare (bspw.
durch ein eigenes Zimmer), die He-
ranwachsende in Deutschland be-
notigen, um ein selbstbestimmtes
Leben zu dben. Zusatzlich flhren
inkonsistente Erziehungsstile®, die
sowohlin der Familie als auch in der
Schule praktiziert werden, zu Irrita-
tionen und Orientierungslosigkeit.

Diese Widersprichlichkeiten im
Verhdltnis von Schule und Fami-
lie, denen sich diese Jugendlichen
gegeniber sehen, werden dadurch
verscharft, dass ihre Eltern sowohl
Loyalitdt gegenlber den traditi-
onellen Werten als auch Erfolg in
der Schule (und spéater im Arbeits-
leben) erwarten (vgl. King 2009) -
eine typische Erwartungshaltung
von Migrantinnen und Migranten
der ersten Generation gegeniber
ihren Kindern. Dabei kénnen die El-
tern den Kindern kaum Hilfestel-
lungen geben, auch weil sie tradi-
tionsbedingt die Erziehungs- und
Bildungsverantwortung vollstandig
an die Schule abgeben. Insbeson-
dere flr junge Manner ergeben sich
also strukturelle Konflikte in den
Passungsverhdltnissen von schu-
lischer und familialer Lebenswelt.
Eine Gruppe von Bildungsforschern
formulierte es folgendermapen:
.FUr Kinder aus 'bildungsfernen'
Milieus stellt sich damit beim Ein-
tritt in die Schule die mehr oder
minder ausgeprdgte Alternative,
sich entweder auf den Versuch des
Bildungsaufstiegs einzulassen und
dabei das eigene Selbst schutzlos
den schulischen Zuweisungen von
Erfolg und Misserfolg preiszuge-
ben, oder sich den Anforderungen
zu verweigern und ihnen die in den
Peers und im eigenen Herkunftsmi-
lieu ausgebildeten Bildungsstrate-
gien und Anerkennungsmodi ent-
gegen zu halten, die das eigene
Selbst zu stltzen und anzuerken-
nen vermogen.” (Grundmann u. a.
2008, 58)

Fir die Jugendlichen bestehen also
keine ,vorgeprdgten Laufbahnen”,
an denen sie sich in Schule und Ar-
beitsmarkt orientieren kdnnten. Sie
flhlen sich nicht als Deutsche und
nicht als Turken. Sie distanzieren
sich in gewisser Hinsicht sowonhl
von der Mehrheitsgesellschaft als
auch von der Familie und der tradi-
tionellen tlrkeistammigen Commu-
nity. Sie suchen nach Orientierungs-
punkten, die Sicherheit bieten und
Identitat ermdglichen. Genau die-

ser Effekt wird durch das Kollektiv
von Peers mit dhnlicher Geschich-
te ermdglicht. Die Ausbildung der
Hauptschule als Restschule - ei-
ne Entwicklung, die nicht zuletzt
PISA unbeabsichtigt zugespitzt
hat? — hat dazu geflihrt, dass sich
dort junge Manner mit Zuwande-
rungsgeschichte konzentrieren, die
keine Vorbilder kennen, die zeigen
kénnten, dass man Achtung und Re-
spekt auch ohne Gewaltanwendung
erfahren kann. Im Gegenteil: Sie fin-
den eine Art Ersatzfamilie bzw. eine
zweite Familie, bestehend aus we-
nigen — haufig nur einer Hand voll
— Freunden, die flreinander (bei-
nahe) alles tun, unter Umstanden
sogar unter Inkaufnahme, das eige-
ne Leben zu gefdhrden. So wird Ge-
walt zu einem ,,effektiven Mittel der
Selbststabilisierung.”  (Heitmeyer
2004, 647) Diese , Tugenden” wer-
den durch die Medien unterstitzt -
zumindest bei Betrachtung der fur
Jugendliche attraktiven Teile der
Medienlandschaft.

Traditionelle und jugendspezi-
fische Denkmuster

Solidaritat und Loyalitat gegeniber
Eltern und Familienmitgliedern so-
wie gegenuber den Freunden sind
die wichtigsten Werte in der traditio-
nellen tirkeistdmmig-muslimischen
Community. Diese Werte werden im
Kontext des Migrationsprozesses
starker betont und verscharft, weil
die Familie bzw. die Freunde die ein-
zigen RUckzugsgebiete sind, ihnen
darf uneingeschrankt vertraut wer-
den. Den staatlichen Institutionen
(beispielsweise Schule oder Jugend-
amt) und den sozialen Netzwerken
(wie z. B. Vereine mit unterschied-
licher Zielsetzung) in Deutschland
misstrauen die Migrantinnen und
Migranten auch noch in der dritten
Generation, weil sie deren Aufga-
ben nicht richtig einschatzen (kdn-
nen). Solidaritat, Loyalitat und Zu-
sammengehorigkeit innerhalb der
Familie bleiben unantastbar, auch
wenn es innerhalb der Familie im-
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mense Probleme gibt, die ohne die
Hilfe von auf3en nicht gel6st wer-
den kdnnen. Sich mit den internen
Problemen der Familie an die Bera-
tungsstellen oder an das Jugend-
amt zu wenden, gilt als Verrat bzw.
Loyalitdtsbruch, weil das Famili-
enbild nach auffen hin beschadigt
wird. Die einzige Md&glichkeit eines
Jugendlichen, aus dem Elternhaus
auszuziehen, ohne das Familienan-
sehen zu beschadigen, ist die Not-
wendigkeit, ein Studium oder eine
Arbeitsstelle in einer anderen Stadt
aufzunehmen oder zu heiraten. Ein
vorzeitiger Auszug des Kindes deu-
tet aus Sicht der Community darauf
hin, dass die Familie Probleme hat,
dass das Kind nicht gehorsam ist
und die Familie auch im Notfall (wie
z. B.im Alter oder bei Krankheit) im
Stich lassen wiirde.

Ausgehend von diesen Strategien
und Deutungsmustern von Migran-
tenfamilien Iasst sich die Denkweise
von gewaltbereiten Jugendlichen
besser nachvollziehen. Hierflr wer-
den im Folgenden die zentralen Be-
griffe ,Freundschaft”, ,,Ehre" und
~Mannlichkeit" kurz erldutert:

e freundschaft: Sie setzen sich fir
den Freund ein, auch auf die Ge-
fahr hin, verletzt zu werden. Die-
se bedingungslose Solidaritat
heifft auch, dem Freund, ohne die
Situation zu hinterfragen, Hilfe zu
leisten. Sie ist eine tief verankerte
Verhaltensnorm, Uber die nicht
nachgedacht und die auch nicht in
Frage gestellt wird. Wenn das ge-
schahe, ware nicht nur die Freund-
schaft, sondern auch die Ehre und
Mannlichkeit des Jugendlichen in
Frage gestellt. Ehre und Mannlich-
keit sind Begriffe, die tirkeistam-
mige und arabische Jugendliche
in Anti-Aggressionskursen immer
wieder artikulieren.

e Fhre:Der Begriff Ehre klart die Be-
ziehung zwischen Mann und Frau
sowie die Grenzen nach innen und
aupen. Ein Mann qilt als ehrlos,
wenn seine Frau oder Freundin
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beleidigt oder belastigt wird und
er nicht darauf reagiert. Derjeni-
ge Mann gilt als ehrenhaft, der
seine Frau verteidigen kann, Star-
ke und Selbstbewusstsein zeigt
und die duPere Sicherheit seiner
Familie garantiert. Eine Frau, die
einen Ehebruch begeht, befleckt
damit nicht nur die eigene Ehre,
sondern auch die ihres Gatten,
weil der Mann nicht genug Mann
war, sie davon abzuhalten. Ein
(ehrenhafter) Mann steht zu sei-
nem Wort. Er muss klar und of-
fen zu seinem Wort stehen und er
darf niemals mit ,vielleicht” oder
.kann sein* ausweichen, weil die-
se Antworten nur von einer Frau
zu erwarten sind. Darliber hinaus
muss ein ehrenhafter Mann in der
Lage und willens sein, zu kamp-
fen, wenn er dazu herausgefor-
dert wird. Die Eigenschaften eines
ehrenhaften Mannes sind Virilitat,
Starke und Harte. Er muss in der
Lage sein, auf jede Herausforde-
rung und Beleidigung, die seine
Ehre betrifft, zu reagieren und
darf sich nicht verséhnlich zei-
gen.

e Mdannlichkeit: Ein anderer wich-
tiger Begriff ist Mannlichkeit. Tra-
ditionell werden muslimische Jun-
gen zu korperlicher und geistiger
Starke, Dominanz und selbstbe-
wusstem Auftreten — im Hinblick
auf die Ubernahme von ménn-
lichen Rollenmustern — erzogen.
Wenn ein Jugendlicher diese Ei-
genschaften nicht zeigt, wird er
als Frau und Schwachling bezeich-
net. Wenn z. B. ein homosexuel-
ler Mann sexuellen Kontakt mit
einem Mann hat und hier die Rolle
des Passiven Ubernimmt, wird er
als schwach und unmannlich be-
zeichnet, weil er in diesem Fall die
Frauenrolle Gbernommen hat, die
sich mit der traditionellen Man-
nerrolle nicht vereinbaren lasst.

Dementsprechend werden Belei-
digungen der Mutter, Schwester
oder Freundin sowie Andeutungen
bezlglich der sexuellen Orientie-
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rung zu gereiztem oder gar aggres-
sivem Verhalten des Beleidigten
sowie seiner Freunde fiihren. Ahn-
liches ist zu erwarten, wenn abfal-
lige Auperungen gegeniiber der
nationalen Herkunft oder der Reli-
gion gemacht wirden, obwohl viele
tlrkeistammige Jugendliche in
Deutschland weder die Tirkei noch
den Koran kennen. Sie werten sol-
che AuPerungen in der Regel als
persénlichen Angriff, dem gegenu-
ber man ,,handeln” musse.

Padagogische Praxis

Die Hauptlinie der padagogischen
Praxis besteht in einer defizitori-
entierten, kompensatorischen For-
derung, d. h., dass die Schwachen
in den Vordergrund gestellt wer-
den und haufig Starken kaum (an-)
erkannt und gefordert werden.
TUrkeistammige Jugendliche in
Deutschland erleben, dass (Fremd-)
Sprachenvielfalt in einer globalisier-
ten Welt flir bedeutsam gehalten
wird, dass aber ihre Sprache nicht
dazugehort; dass Interkulturalitat —
oder wie es heute heipt: Diversity —
als Ideal proklamiert wird, aber statt
als Teil dieser gewlinschten Vielfalt
erleben sie sich als stérende Frem-
de; dass aus mehrheitsgesellschaft-
licher Sicht Uber Kopfticher und
Moscheebauten gestritten  wird,
aber die Probleme, denen sich die-
se Jugendlichen ausgesetzt fihlen,
offentlich nicht stattfinden; dass 6f-
fentlich diskutierte Ereignisse wie
beispielsweise  Gewalttaten von
zwei Deutschen mit Migrationshin-
tergrund zu kollektiven Zuschrei-
bungen wie ,muslimische" oder
wauslandische” Gewalttater fihren
etc. ,Fremdethnisierung durch die
Mehrheitsgesellschaft wird durch
zusatzliche reaktive Selbstethni-
sierung als Verbindung identitarer
Selbsterhaltung mit instrumenteller
Machtausweitung zu einem hochex-
plosiven Gemisch, wenn Angst vor
Ausschluss mit  Uberzeugungen
der Uberlegenheit (durch kollek-
tive Starke etwa bei Jugendgrup-

pen oder religiosem Fundamen-
talismus) einhergeht.” (Heitmeyer
2004, 646)>

Folgende Konsequenzen sind fir
die (gewaltpraventive) Arbeit mit
diesen Jugendlichen zu ziehen:
Kenntnisse der Interkulturellen
Kompetenz in der Sozialen Arbeit
mit gewalttatigen Jugendlichen mit
Migrationshintergrund gehdéren zu
den wichtigsten Schltsselkompe-
tenzen Uberhaupt (vgl. Gaitanides
2000, 10f.). Um diese Jugendlichen
und deren Eltern in Erziehungsfra-
gen addquat beraten zu kdnnen,
sollten die Fachkrafte daher ge-
zielter geschult werden. Der Be-
such eines Wochenendseminars
im Bereich der ,Interkulturellen
Kompetenz" geht zwar in die rich-
tige Richtung, reicht aber bei Wei-
tem nicht aus, um die Hintergriinde
und die kognitiven Hypothesen der
Kinder, Jugendlichen und deren EI-
tern vollstandig zu verstehen (auch
dieser Text reicht daflir nicht aus).
Die Fortbildung muss tiefgreifender
und vernetzter angelegt sein, um
adaquat handeln zu kdnnen.

Diese , Kultur der Gewalt" (Cloward/
Ohlin1960) erscheint fir bestimmte
Jugendgruppen als letzter Ausweg,
um Status und Prestige zu erwer-
ben und hat wenig mit der Herkunft
zu tun. Die grundsatzliche Geistes-
haltung padagogischer Fachkrafte,
die Ursache der Probleme nicht in
der kulturellen Herkunft zu sehen,
sondern die (beschriebenen) Sozi-
alisationsbedingungen in ihrer Ge-
samtheit zu berlcksichtigen, ist
ebenso Voraussetzung fir eine ver-
standigungsorientierte Arbeit.

Ein Hauptaugenmerk ist auf die El-
ternarbeit zu richten. Ohne die kon-
krete Unterstlitzung der Eltern kann
wenig erreicht werden, weil Migran-
tenfamilien anders organisiert sind
als deutsche Familien. Beispielswei-
se sind Berufs- bzw. Schulentschei-
dungen keine individuellen Belange
der Kinder, sondern werden, mehr
noch als in deutschen Familien, von

den Eltern vorgegeben. Die letz-
ten Studien zeigen, dass elterliche
Gewaltanwendung in turkeistam-
migen und ex-jugoslawischen Fami-
lien verbreitet ist (Kriminologisches
Forschungsinstitut Niedersachsen
2002) und die Eltern unterstitzt
werden miussen, um eine gewalt-
freie Erziehung zu fordern (vgl. Ak-
tion Jugendschutz 2004).

Es muss betont werden, dass auch
in der zweiten Generation Eltern
tirkeistammiger oder arabischer
Herkunft Erwartungen an die Schu-
le bzw. die Lehrerinnen und Leh-
rer haben, die das deutsche Schul-
system nicht erflllt. Sie gehen da-
von aus, dass die Schule nicht nur
Wissen vermittelt, sondern daru-
ber hinaus die Erziehungsaufga-
ben stellvertretend fir die Eltern
Ubernimmt. Wenn sich eine Lehr-
kraft mit den Disziplinproblemen
des Kindes an die Eltern wendet,
sind die Eltern irritiert. Aus ihrer
Sicht deutet dies auf die Inkompe-
tenz der Lehrkraft hin. In der prak-
tischen Arbeit mit Eltern sollten die
Fachkrafte deshalb gemeinsam mit
Eltern nach L&sungen suchen, die
im Sinne der Kinder sind. Mit Vor-
wirfen und Schuldzuschreibungen
kann sehr wenig erreicht werden.
Hingegen werden praktische Tipps
und Broschiren, wie mit Kindern
umgegangen werden kann, von El-
tern gerne angenommen.

In der konkreten Arbeit mit dieser
Zielgruppe ist es zu empfehlen, res-
sourcenorientiert und wertschat-
zend zu arbeiten. Um die Kinder
und Jugendlichen zu motivieren, ist
es sinnvoll, ihnen gute Vorbilder mit
Migrationshintergrund aufzuzeigen,
die es reichlich gibt, Gber die aller-
dings viel zu wenig berichtet wird.
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1) Signifikantere Ergebnisse ergdben bspw. die Betrach-
tung des Zusammenhangs Geschlecht (mannlich)
und Gewalt oder auch Analysen der Bedeutung des
Bildungsstands fur Gewalttaten.

2) Terroristen sind haufig Studenten oder Studierte. Wir
hingegen beziehen unsere Ausfiihrungen auf Erfah-
rungen mit benachteiligten Jungen aus tiirkei- und
arabischstammigen Familien.

3) Damit ist ein uneinheitlicher und inkonsequenter Ge-
brauch von Lob und Strafe gemeint.

4) Durch die PISA-Studie wurde die Offentlichkeit fiir
die Leistungsfdhigkeit des Schulsystems, insbeson-
dere einzelner Schulformen, sensibilisiert. Wer kann,
versucht die Hauptschule zu meiden. Die Ubrigen
sind der ,,Rest". Die Hauptschule wird zur Restschule
fur ,,Risikoschiler und ,funktionale Analphabeten”
— so die offentliche Diskussion. Diese Stigmatisie-
rung nehmen Hauptschiler und Hauptschilerinnen
zunehmend wahr. So schreibt bspw. der Soziologe
Heinz Bude den PISA-Untersuchungen einen Teil der
Verantwortung fur die Misere der Hauptschiler und
Hauptschilerinnen zu. Die zunehmende Zertifikats-
orientierung sei durch den internationalen Vergleich
zusatzlich verstarkt worden, wodurch ein Hauptschul-
besuch starker zu Ausschluss und Perspektiviosigkeit
flihre (vgl. Bude 2008).

5)Dies wird in Aussagen wie ,,die Deutschen sind uns

gegeniiber ungerecht” oder ,wir haben keine Chan-
cen, die wollen das nicht"” deutlich.
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,,Die waren bestimmt schon friiher

Feinde mit den Muslimen...?"

Antisemitismus unter Jugendlichen mit muslimischem
Migrationshintergrund

Sina Arnold

In den Medien wie auch der pada-
gogischen Arbeit gegen Antisemi-
tismus ruckte in den letzten Jah-
ren eine neue Tatergruppe in den
Fokus, die zumeist unter dem La-
bel ,muslimische" oder ,arabische"
Jugendliche gefasst wird. Besorgte
Lehrkrafte berichteten von - mei-
stens mannlichen - Schilern, die
beim Klassenausflug den Synago-
gen-Besuch mit judenfeindlichen
Aussagen kommentierten oder ver-
weigerten. In Jugendclubs lief3 sich
eine zunehmende Verwendung des
Schimpfwortes ,,Du Jude" feststel-
len und in einigen Fallen wurden ji-
dische Jugendliche verbal oder tat-
lich angegriffen?

Gerade fur den deutschen Kon-
text ist dabei jedoch davon auszu-
gehen, dass mediale Debatten Gber
Taterinnen oder Tater mit Migra-
tionshintergrund auch eine Entla-
stungsfunktion besitzen, auf dass
vom immer noch weit verbreiteten
Antisemitismus der Mehrheitsge-
sellschaft nicht mehr gesprochen
werden muss. Die pauschalisieren-
de Bezeichnung der Taterinnen
und Tater als ,,muslimisch” oder
Larabisch” kommt dberdies rassifi-
zierenden Zuschreibungen gleich,
da diese Begriffe nicht den tat-
sachlichen  Selbstidentifikationen
entsprechen missen und sehr
unterschiedliche Herkunftshinter-
grinde homogenisieren. Trotz die-
ser Schwierigkeiten erscheint es
zur Bekampfung des gegenwar-
tigen Antisemitismus dennoch not-
wendig anzuerkennen, dass dieser
zunehmend auch von Jugendlichen
ausgeht, deren Eltern, Gropeltern
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oder Urgrofeltern aus islamisch ge-
pragten, meistens arabischen Lan-
dern kommen.

Diese Beobachtungen kdnnen der-
weil nur im Rahmen globaler Ent-
wicklungen betrachtet werden: So
konnte seit Anfang des neuen Jahr-
tausends festgestellt werden, dass
antisemitische Einstellungen nicht
nur in Europa immer noch weit ver-
breitet sind, sondern gerade in der
arabischen Welt zunehmen. Die-
se Entwicklung, die in der Antise-
mitismusforschung kontrovers dis-
kutiert und bisweilen als Aspekt
eines ,,Neuen Antisemitismus" cha-
rakterisiert wird (vgl. Rabinovici et
al. 2004), spiegelt sich auch in den
entsprechenden Diaspora-Commu-
nities wider. So nahmen Berichte
Uber antisemitische Vorfalle durch
Taterinnen und Tater mit vermeint-
lich muslimischem Migrationshin-
tergrund auch in anderen westeu-
ropdischen Landern zu (vgl. EUMC
2004).

Gleichzeitig existieren bisher kei-
ne breiter angelegten Untersu-
chungen, die sich mit der Frage
befassen, welche antisemitischen
Stereotype sich bei Jugendlichen
mit muslimischem Migrationshin-
tergrund im Gegensatz zu Angehdo-
rigen der Mehrheitsgesellschaft fin-
den und ob in der Konsequenz die
Rede von einem speziellen , mus-
limischen” Antisemitismus Uber-
haupt gerechtfertigt ist. Genauso
wenig sind die Ursachen fir dieses
Phanomen bisher erforscht. Anstatt
auf wissenschaftliche Ergebnisse
wird somit haufig auf die Schilde-

rung von Einzelfallen zurtckgegrif-
fen, was wiederum einer Stereoty-
pisierung Vorschub leistet. Gerade
fur die politisch-padagogische Bil-
dungsarbeit ergibt sich hieraus ein
Problem, erschweren doch die oft-
mals ungeklarten Motivationslagen
und ideologischen Bezlige der be-
teiligten Jugendlichen die Entwick-
lung geeigneter Gegenstrategien
und Praventionsmapnahmen.

Um eine Grundlage fir die Praxis zu
erarbeiten, sollen im Folgenden zu-
nachst einige Erscheinungsformen
von antisemitischen Stereotypen
bei Jugendlichen mit muslimischem
Migrationshintergrund, basierend
auf der bis dato vorliegenden Li-
teratur sowie einer eigenen empi-
rischen Forschung, dargestellt wer-
den, um dann auf Motivationslagen
einzugehen und maogliche Erkla-
rungsansatze zu entwickeln.

Erscheinungsformen von Antise-
mitismus bei Jugendlichen mit
muslimischem Migrationshinter-
grund

Antisemitismus ist in der deutschen
Gesellschaft kein Randphdnomen -
auch nicht unter Jugendlichen (vgl.
Schauble/Scherr  2007). Antise-
mitische Einstellungen weisen im-
mer wieder die gleichen Merkmale
auf und greifen auf ahnliche Bilder
zurlick, auch wenn diese an unter-
schiedliche Kontexte angeglichen
oder modernisiert werden. Sind sie
teilweise also unabhdngig vom so-
ziokulturellen Hintergrund zu be-
trachten, so kannin manchen Fallen

in ihrer Verwendung aber auch ein
expliziter Bezug auf Religion und/
oder Herkunftsland der Eltern bzw.
Grofelternin der Herausbildung der
Stereotype ausgemacht werden.
Ausgehend von bestehenden Stu-
dien wie auch Beobachtungen von
Jugendarbeiterinnen und Jugend-
arbeitern lassen sich einige hau-
fig anzutreffende antisemitische
Artikulationen bei Jugendlichen
mit arabisch-muslimischem Migra-
tionshintergrund zusammenfassen:
Zentraler thematischer Kontext fur
das AuPern judenfeindlicher Ste-
reotype sind zumeist Diskussionen
um Israel und den Nahostkonflikt.
In vielen Fallen gehen die Aussagen
hier Uber eine legitime Kritik an is-
raelischer Politik hinaus: Pauschal
werden Juden und lIsraelis gleich-
gesetzt, die Taten ,der Israelis” als
Rechtfertigung fir Vorurteile und
Angriffe gegentlber jddischen Men-
schen in Deutschland gesehen. Es
herrscht eine dualistische Sichtwei-
se auf den Konflikt vor, die sich in
der Aussage ,Die Juden sind bo-
se, und die Araber sind nett”? aus-
drickt. Konkretere Bilder speisen
sich oftmals aus der Berichterstat-
tung arabischer Fernsehsender
wie Al-Jazeera oder Al-Manar, die
in manchen islamischen Communi-
ties breit rezipiert werden. Darlber
hinaus finden sich unter manchen
Jugendlichen mit muslimischem
Migrationshintergrund auch ande-
re Erscheinungsformen von Anti-
semitismus: ,Klassische” Juden-
feindschaft etwa, die Jadinnen und
Juden als reich, machtig und ein-
flussreich charakterisiert oder ih-
nen jede Form der Menschlichkeit
abspricht.

Auch eine positive Bezugnahme auf
Adolf Hitler und die Vernichtung
der europdischen Judinnen und Ju-
den Iasst sich teilweise finden. Reli-
giose Stereotype spielen hingegen
kaum eine Rolle: Einige Jugendliche
betonen zwar (wie das Zitat in der
Uberschrift veranschaulicht) eine
vermeintliche historische Tradition
der Feindschaft zwischen Islam und

Judentum. Andere heben dagegen
die Gemeinsamkeiten in der Pra-
xis, bspw. den Verzicht auf Schwei-
nefleisch hervor - ohne dass dieses
Wissen ihre antisemitischen Res-
sentiments verringern wirde.

Verschworungstheoretische Argu-
mentationen aber sind hadufiger zu
finden - so etwa in Bezug auf die
Terroranschldge vom 11. September
2001 - und vermischen sich oftmals
mit antiamerikanischen Positionen.

Nach diesem unvollstdndigen Uber-
blick Uber in der Praxis immer
wieder anzutreffende Artikulati-
onsformen antisemitischer Denk-
muster, soll im Folgenden auf még-
liche Motivationslagen eingegangen
werden.

Motivationslagen

Da es sich bei ,muslimischen Ju-
gendlichen” wie bei Muslimen in
Deutschland allgemein um eine he-
terogene Gruppe handelt, ist das
Herausarbeiten der Motivationsla-
gen unabdingbar fir jede Form der
Bearbeitung antisemitischer Ste-
reotype: Warum werden diese Bil-
der verwendet? Welche Funktion
kommt ihnen in der Lebenswelt der
Jugendlichen zu? Es sind unter-
schiedliche Aspekte, die hier zum
Tragen kommen.

Identitdre Stabilisierung

Jugendliche mit  muslimischem
Migrationshintergrund  sind  in
Deutschland einem hohen Maf
an Alltagsrassismus ausgesetzt.
Obwohl sie auch von anti-musli-
mischen Stereotypen getroffen
werden, zeigt sich dieser haufig in
ethnisierenden Zuschreibungen als
+Araber” oder , Ausldander”. Konse-
quenz dieser permanenten Fremd-
zuschreibungen kann eine Selbst-
ethnisierung sein, in der das Label
des ,Arabers” offensiv vertreten
wird. Ein kausaler Zusammenhang
zwischen  Rassismuserfahrungen
und antisemitischen Vorstellungen

o
- Gewalt

konnte bisher nicht nachgewiesen
werden - und selbst wenn, bliebe zu
erkldaren, warum andere von Ras-
sismus betroffene Gruppen in der
Bundesrepublik Deutschland die-
se Erfahrungen anscheinend an-
ders verarbeiten und artikulieren.
Der Bezug zu erlebten Diskriminie-
rungen funktioniert also weniger di-
rekt: Jugendliche kdnnen antisemi-
tische Stereotype aus dem Wunsch
heraus verwenden, von aufien zuge-
schriebenen oder selbst angeeig-
neten bzw. erwadhlten Identitdten
zu entsprechen. Auf einer individu-
ellen Ebene kann die Selbstbezeich-
nung als ,,Araber” oder auch ,,Pala-
stinenser” dabei oftmals relevanter
denn die als ,Muslim" sein. ,Der
Jude" wird hier teilweise wahrge-
nommen als ein vermeintliches his-
torisches Gegenbild, der somit das
eigene - unscharf konturierte -
LArabisch-Sein" stabilisieren und
als Auf3engrenze definieren kann.

Eine identitatsstabilisierende Funk-
tion kommt dem Antisemitismus je-
doch nicht nur in Bezug auf die kol-
lektive wie individuelle Identitat
zu, sondern auch auf einer Grup-
penebene: Gerade heterogene Ju-
gendgruppen kénnen durch ihn ein
gemeinsames Aufen definieren,
bietet doch , der Jude" dafir ein
passendes historisch gewachsenes
Bild in unterschiedlichen Herkunfts-
kontexten an. Sowohl die Denktra-
ditionen des islamisierten Antise-
mitismus in der arabischen Welt als
auch der deutsche Antisemitismus
umfassen ein weites Repertoire an
Stereotypen, die eine Gruppeniden-
titat vor der Negativfolie , Jude” ze-
mentieren kdnnen.

Ideologische Beziige

Auch wenn bei den meisten Ju-
gendlichen davon ausgegangen
werden kann, dass sie kein ge-
schlossenes antisemitisches Welt-
bild aufweisen, kénnen sie dennoch
von Ideologien gepragt sein, die die
Verwendung antisemitischer Bil-
der beférdern: So verweist Clau-
dia Dantschke (2008, 16f.) auf die
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Funktionalitdt, die dem Antisemi-
tismus in der islamistischen Ideolo-
gie zukommt, in der ,,der Jude* als
der Erfinder der politischen Moder-
ne imaginiert wird. Er bedrohe die
eigene religiése Gemeinschaft, stel-
le Gber den Zionismus als sékularer
Nationalbewegung aber auch die
Einteilung in Eigen- und Fremdgrup-
pen als solche in Frage. Bei Jugend-
lichen, die starker vom tirkischen
oder pan-arabischen Nationalismus
gepragt sind, wird der religitse Be-
zug weniger zentral sein. Hier Uber-
nimmt der Antisemitismus eher die
Funktion, Moderne, Globalisierung
und den Angriff auf ethnisch-kultu-
relle Homogenitat als jadische Ver-
schworung darzustellen (Dantschke
2008, 18).

Provokation und Integrationsver-
suche

Da in Deutschland seit dem Natio-
nalsozialismus Antisemitismus in
offentlichen Diskussionen sankti-
oniert wird, gleichzeitig aber bei
einem gropen Teil der Bevdlke-
rung weiterhin virulent ist, kdnnen
entsprechende Auperungen durch
Jugendliche mit Migrationshin-
tergrund auch Versuche der Provo-
kation oder Integration gegeniber
Angehorigen der Mehrheitsgesell-
schaft darstellen:

Provokation, indem das Tabu der
antisemitischen Rede gegenlber
der Sozialarbeiterin oder dem Leh-
rer gebrochen und auf moralische
Empoérung abgezielt wird. Integrati-
on, indem Uber einen gemeinsamen
Feind ein Schulterschluss stattfin-
det. So berichtete etwa ein pala-
stinensischer Jugendlicher, er ha-
be zu einem als ,,Nazi" bekannten
Hausmeister ,Ich hasse die Ju-
den” gesagt, woraufhin dieser ihm
angeblich die Hand auf die Schul-
ter legte mit den Worten ,Du bist
Bruder”. In Bezug auf gewaltbe-
reite Rechtsextremisten in Ber-
lin meinte ein anderer Jugendli-
cher: ,Wenn ich welche treffe, dann
sag’ ich nur ,Palastina’l” Ob diese
Strategie ausreichend zur Abwen-
dung einer rassistischen Gewalttat
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ist, sei dahingestellt - in der Aussa-
ge steckt dennoch das Wissen um
ideologische Gemeinsamkeiten mit
manchen Herkunftsdeutschen und
die Hoffnung, dass durch das Rekur-
rieren auf den gemeinsamen Juden-
hass und Antizionismus eine Verbin-
dung hergestellt werden kann.

Darliber hinaus existieren auf-
grund der oben erwdhnten Hete-
rogenitat unter Jugendlichen mit
muslimischem Migrationshinter-
grund sicherlich noch weitere Mo-
tivationslagen, die beachtet werden
mussen.

So ware bei sakularen linken Ju-
gendlichen mit muslimischem Mi-
grationshintergrund beispielswei-
se vor allem die Anschlussfahigkeit
einer personalisierenden Kapita-
lismuskritik an antisemitische Bil-
der in Betracht zu ziehen oder auch
manichdische Vorstellungen des
»quten” palastinensischen , Volkes"
gegenlber Israel als ,imperialis-
tischem Aggressor*.

Auch die Verarbeitung der eige-
nen tradierten Familiengeschichte
- beispielsweise Kriegs- oder Ver-
treibungserfahrung der Eltern oder
Grofeltern - kann fir manche Ju-
gendliche zumindest Ausgangs-
punkt ihrer Sichtweise auf Israel
sein. Die antisemitische Interpreta-
tion des Nahostkonflikts wiederum
lasst sich mit diesen Erfahrungen
nicht erklaren.

Konsequenzen fiir die politisch-
padagogische Bildungsarbeit

Zunachst muss die pddagogische
und politische Bildungsarbeit die
Motivation der beteiligten Jugend-
lichen verstehen. Handelt es sich
primar um den Versuch nach Pro-
vokation und Integration, steht al-
so die Verhandlung der eigenen Po-
sition in der Mehrheitsgesellschaft
oder die Verarbeitung von Diskri-
minierung im Vordergrund? Welche
Rolle kommt einer vermeintlichen

Erfahrung der Familiengeschich-
te in Bezug auf den Nahostkonflikt
zu? Kann davon ausgegangen wer-
den, dass ein geschlossenes anti-
semitisches Weltbild vorliegt, und
welche ldeologien stehen dabei im
Vordergrund?

Padagogische Strategien miussen
diese und ahnliche Fragen mit ein-
beziehen, bevor sie sich fir Formen
der Intervention entscheiden.

In einer Gesellschaft, in der auch
durch die Abwesenheit judischen
Lebens in vielen Stadten und Regi-
onen die Projektionsflache ,, der Ju-
de" nicht mit den Widerspriichen
der Realitat konfrontiert wird, kann
dies beinhalten, Begegnungen mit
judischen Jugendlichen, Zeitzeu-
gen oder judischen Multiplikato-
rinnen und Multiplikatoren zu initi-
ieren. Auch Reisen nach Israel und
in die palastinensischen Gebiete
beinhalten die Madoglichkeit, dass
die dualistische Sicht auf die Re-
gion einem vielschichtigeren Blick
weicht, zumindest aber fur Irrita-
tionen sorgt. Sicherlich birgt gera-
de die klassische Begegnungsarbeit
auch immer die Gefahr, stereotype
Bilder Uber gesellschaftliche Grup-
pen durch selektive Wahrnehmung
zu verfestigen. Nichtsdestotrotz
hat beispielsweise die deutsch-isra-
elische Begegnungsarbeit seit dem
Zweiten Weltkrieg gezeigt, dass
auch das Gegenteil erzielt werden
kann: Homogenisierende Bilder von
und BerlUhrungsangste gegeniber
Judinnen und Juden kdnnen einem
differenzierteren Blick, dem Ent-
decken von Gemeinsamkeiten und
dem kritischen Hinterfragen von
identitdren Zuschreibungen Platz
machen.

In Bezug auf den Nahostkonflikt be-
darf es einer Aufklarungsarbeit, die
zunachst einmal die konkreten Er-
lebnisse und Herkunftserzahlungen,
die Jugendliche aus ihren Familien
in Bezug auf die Region mitbringen,
ernst nimmt. Dies soll nicht heif3en,
dass eine bestandige Selbstdarstel-

lung als ,,Opfer” affirmiert oder bei-
spielsweise ein positiver Bezug auf
die Hamas unwidersprochen stehen
bleiben soll. Es heipt aber, die Wahr-
nehmung vieler Jugendlicher von
Jihrer" Geschichte als Ausgangs-
punkt fir die Arbeit zu historischen
und gegenwadrtigen Fakten zu neh-
men, die andere Perspektiven auf-
zeigen kdnnen. Auch wenn Antisemi-
tismus immer auch eine wahnhafte
Projektion ist, so zeigt sich doch,
dass die wenigsten Jugendlichen
ein geschlossenes antisemitisches
Weltbild haben. Kenntnisse tber die
Situation im Nahen Osten kénnen
Bilder verschieben, wozu auch die
Befdhigung zu einem kritischen Me-
dienkonsum gehdoren sollte.

Darlber hinaus sollte das Umfeld
der Jugendlichen starker mit ein-
bezogen werden: Viele Stereotype
werden durch die Eltern transpor-
tiert, so etwa bei abendlichen Ge-
sprachen vor dem Fernseher Uber
den Nahostkonflikt. Sie stellen auch
in einigen Jugendszenen einen un-
hinterfragbaren Konsens dar, dem
Einzelne nur schwerlich etwas ent-
gegensetzen kénnen.

Wenn man davon ausgeht, dass An-
tisemitismus nicht nur ein Vorur-
teil gegendber Juadinnen und Ju-
den darstellt, sondern auch immer
eine Form der - falschen - Welter-
kldrung ist, dann muss die entspre-
chende Bildungsarbeit allerdings
Uber diese eher unmittelbaren Be-
arbeitungspunkte hinausgehen,
um auch nachhaltig Erfolg zu ha-
ben. Hat Antisemitismus mit sei-
ner Konstruktion ,,des Juden" auf
unterschiedlichen Ebenen auch
eine identitatsstiftende Funktion
als Gegenbild, muss Bildungsarbeit
Selbstbehauptung und Individualis-
mus gegeniber den Anforderungen
von Familie und Umfeld starken.
Auf einer gesellschaftlichen Ebene
hiefe dies, homogenisierende Zu-
schreibungen und Klassifikationen
in ,Ethnien”, ,Kulturkreise", ,Vol-
ker" oder ,Rassen” kritisch zu be-
trachten.

Weitergehend wirde dies auch be-
inhalten, die Verschrankungen zwi-
schen Nationalstaatlichkeit und An-
tisemitismus zu beleuchten (Holz
2001) sowie die Kontinuitat eines
volkischen Nationenverstandnisses
in Deutschland zu kritisieren, nach
dem hier lebende Jugendliche mit
deutschem Pass in der Mehrheits-
gesellschaft eben nicht als , Deut-
sche” angesprochen werden und
somit einer Selbstethnisierung Vor-
schub geleistet wird.
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weseiCh bin stolz, Turke zu sein!*
Ethnischer Nationalismus unter jungen

Muslim(inn)en

Kemal Bozay

Im 6ffentlichen Umgang mit jungen
Muslim(inn)en wird haufig ein Be-
drohungsszenario entworfen und
Jugendliche mit Migrationshinter-
grund werden als Verliererinnen
und Verlierer der ,Modernisie-
rung” dargestellt. Wahrenddessen
haben gerade tlrkisch-islamische
Rechtsnationalisten, die in der Of-
fentlichkeit auch als ,Bozkurtlar"
(Graue Wolfe) bekannt sind, langst
ihre eigene Leitkultur etabliert. Zu
beobachten ist, dass der Einfluss
ultranationalistisch-islamischer tir-
kischer Organisationen wie ADUTF
(Féderation der Tirkischen ldea-
listenvereine in Europa), ATIB (Tlr-
kisch Islamische Union Europa) und
ATB (Europadisch-Turkische Einheit)
seit Mitte der 1990er Jahre auch
in Deutschland einen Zuwachs ver-
zeichnen. Ihr Einfluss erstreckt sich
Uber Kultur- und Elternvereine, Fuf3-
ballklubs, Moscheen und Integra-
tionsrate auf das gesamte soziale
Leben der tirkischsprachigen Zu-
wanderinnen und Zuwanderer. (vgl.
Bozay 2005, 2071.) Sie propagieren
eine Selbstethnisierung, die einen
Rickzug in die eigenen ,,ethnischen
Nischen" fordert und die Mobilisie-
rung des ,Europdischen Tulrken-
tums" zum Ziel hat. Ebenso werden
nationalistische Ideologien und Ag-
gressionen gegen Minoritaten (Kur-
den, Armenier, Aleviten u. &.) ge-
schart.

Auch wenn viele muslimische Ju-
gendliche aus Berlin, Duisburg oder
K&In nicht wissen, welche politische
Ideologie und Praxis die Grauen
Woélfe vertreten, beteiligen sie sich
an der nationalistischen Mobilma-
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chung. Grofen Zulauf erhalten sie
vor allem, wenn die nationalistische
Stimmung bereits besonders aufge-
heizt ist und Konflikte aus dem sogq.
~Mutterland Turkei" transportiert
werden. Im Zuge der rassistischen
Brandanschlage in Modlin (1992)
und Solingen (1993)" sowie der me-
dial-politischen Auseinanderset-
zungen mit der Kurden-Thematik
zeigten sich nationalistische Mobil-
machungen und auch deutsch-tir-
kische Rap-Gruppen wie Cartel u. a.
beeinflussten mit nationalistischen
Texten muslimische Jugendkul-
turen.

~In Deutschland haben sie uns
mit Zwang daran erinnert, dass
wir Tiirken sind"

»In Deutschland haben sie uns mit
Zwang daran erinnert, dass wir
Tdrken sind” erzahlt der 24jahrige
Frankfurter Student Servet? und
fahrt fort: ,,(...) Ich habe dann auch
den Verein Ulkii Ocagi kennen ge-
lernt. Habe in diesem Verein 5mal
die Woche Kampfsport betrieben
(...). Ich war damals 15 Jahre gewe-
sen.Dannhabeich hier Vereinssemi-
nare besucht und heute identifiziere
ich mich ganz mit der Ideologie der
Grauen Wolfe."” (Bozay 2005, 275)
Fdr ihn sind es die vielfaltigen Aus-
grenzungs- und Stigmatisierungs-
erfahrungen, die seinen RUckzug
von den Werten dieser Gesellschaft
ausgeldst haben. Gerade der rassis-
tische Brandanschlag in Solingen
war fir ihn eine eindeutige Wende:
»Solingen hat bei mir eine Gegen-
reaktion zur Integration ausgeldst.

Ich habe angefangen, Abscheu vor
den Deutschen zu haben. Dann hab
ich alles unternommen, was meinen
Unterschied zu den Deutschen aus-
machte; vom Aufhdngen der tir-
kischen Fahne bis hin zum nur Tr-
kisch-Sprechen. Ich war dann stolz
Tirke zu sein.” (ebd., 283)

Fir den 18jahrigen Schiler Ahmet,
der seine politische Identitat als Ju-
gendleiter im Turkischen Idealisten-
heim K6In gefunden hat, sind es na-
hezu dhnliche Grinde: ,,(...) weil ich
erstens Turke bin. Also, dass steht
fest. Schon seit meiner Kindheit
werde ich hier als Knoblauchfresser
beschimpft. So kann ich mich nicht
an die deutsche Kultur adaptieren.
Also, lieber setze ich mich in eine
tirkische Klasse, denn ich denke
turkisch, lebe tidrkisch und spre-
che tarkisch. Hier lernen Jugendli-
che, dass sie Tlrken sind. Richtige
Tarken sollen sie werden. (...) Wenn
man also hier nicht akzeptiert wird,
dann sucht man die Akzeptanz
bei seinen eigenen Leuten.” (ebd.,
292f.) Der 17jahrige Schiler Bilent
aus dem ultranationalistischen Ide-
alistenheim sieht seine tirkische
Identitdt in der strikten Verbin-
dung zwischen tlirkischem Nationa-
lismus und Islamismus: ,(...) wenn
man Turke sagt, dann muss es al-
so nationalistisch sein. Tlrke ist je-
mand, der sein Volk, Koran, Allah,
Stolz, Ehre, Traditionen, Land, Fah-
ne, seine Vergangenheit kennt. (...)
Wenn alles zusammenkommt, dann
ist man ein richtiger Turke." (ebd.,
315) Fir die 19jdhrige Auszubilden-
de Filiz war es ihr Bekennen zu ihren
islamischen Wurzeln (wie beispiels-

weise das Tragen des Kopftuchs),
das ihre Distanz zu den Werten der
deutschen Gesellschaft ausmachte.
,Die vielen Debatten um Kopftuch,
Islam und auch die Turkenfeindlich-
keit sind flir mich klare Anzeichen,
dass die Tlrken hier mit ihrem Na-
tionalbewusstsein starker zusam-
menhalten missen.”

Das Bild, mit denen all diese Ju-
gendlichen ihre Vorstellungen vom
.idealen muslimischen Tlrken" be-
schreiben, stitzt sich auf die My-
thologie des Grauen Wolfs, jenes le-
gendadren Tieres, das angeblich die
Turkstdmme vor der Unterjochung
durch den Feind gerettet und sie
von China nach Kleinasien gefihrt
habe. ,,Der Graue Wolf passt ganz
zum Turken. Er ist unser nationales
Symbol. Den Wolf kann man nicht
anketten oder einsperren, auch al-
so den Turken nicht. Er I1&sst sich
nicht anketten, befehlen und un-
terdricken. Er wirde aufstehen
und auf den Tisch hauen” bekraf-
tigt der18jahrige Jugendliche Deniz
aus Duisburg-Marxloh, der mehrere
Male von der Schule flog und sich
durch Gewalt Respekt verschafft.
Warum er sich mit dem Verein iden-
tifiziert, ist fUr ihn klar: ,,Gelernt ha-
beichin dem Verein, den Deutschen
zu zeigen, dass wir Tdrken und Mos-
lems sind, gelernt habe ich nicht zu
fluchen und (...) auch unsere wah-
re nationalistische Geschichte habe
ich gelernt.” (ebd., 316f.)

Chancenungleichheit fiihrt zum
Riickzug in die ,,ethnischen Ni-
schen"

Begleitet werden all diese Jugend-
biographien, die von tlrkischen
rechtsnationalistisch-islamischen
Vereinigungen mobilisiert  wer-
den, von Erfahrungen mit Diskri-
minierung, Perspektivlosigkeit und
Chancenungleichheit auf dem Ar-
beits- und Ausbildungsmarkt. Un-
tersuchungsergebnisse zeigen, dass
Deprivationsangste und Desinte-
gration bei Jugendlichen haufig da-

zu fUhren, dass sie sich mehr denn
je aus der Mehrheitsgesellschaft
und von ihren Werten abgrenzen
und ihre ,,eigene Welt" in der ,eth-
nischen Nische" suchen. Offentlich-
politische sowie mediale Debatten
wie z. B. ein pauschalisiertes Ge-
waltbild von jungen Migrant(inn)en,
das Feindbild ,Islam” und Anti-Mo-
scheebewegungen schaffen die Ba-
sis fur eine gesellschaftliche Pola-
risierung und den Rlckzug in diese
.ethnischen Raume”. Man kénnte
diesen Prozess auch als eine Di-
stanz zu den Strukturen der Mehr-
heitsgesellschaft betrachten (vgl.
Heitmeyer u. a. 1997, 26f.).

Diese Jugendbiographien zeigen
vor allem, dass die Konsequenzen
dieser Distanz-ldeologie gegenwar-
tig am starksten in Stadtteilen mit
hohemMigrant(inn)enanteilspirbar
sind. So auch in zahlreichen Schu-
len mit hohem tlrkischsprachigem
Migrant(inn)enanteil. Lokale und
Uberregionale Medien berichteten,
dass Jugendliche aus dem Umfeld
der Grauen Wolfe Lehrerinnen und
Lehrer provozieren und den Unter-
richt torpedieren. Unter Druck ste-
hen vor allem auch Lehrerinnen und
Lehrer fir den muttersprachlichen
Tirkischunterricht sowie Lehre-
rinnen und Lehrer kurdischer Ab-
stammung, die zur Zielscheibe die-
ser Jugendlichen werden. (Kdlner
Stadtanzeiger, 30.03.2006; Jun-
gle World, 08.11.2007) Immer mehr
Lehrerinnen und Lehrer berichten,
dass muslimische Jungen und Mad-
chen gemeinsame Schulaktivitdten
verweigern.

Zur ldeologie der Grauen Wolfe

Die ideologisch-politische Umfor-
mung der tlrkischen Nationalis-
tischen Bewegungspartei MHP in
eine rechtsextrem-nationalistische
Partei fand in den 60er Jahren
statt. Die rechtsextreme Bewegung
in der TUrkei basiert ideologisch auf
einem Konglomerat von verschie-
denen nationalistischen und isla-

o
- Gewalt

mischen Diskursen (Bora 1995; As-
lan/Bozay 2000). So spiegeln sich
diese Diskurse auch in den unter-
schiedlichen rechtsextremen und
islamistischen Bewegungen und Or-
ganisationsformen wider:

Idealistischer Nationalismus
(Ulkiiciiliik)
Ausgangspunktderpolitischenldeo-
logie der MHP ist ein idealistischer
Nationalismus. Dieser beinhaltet ei-
nen ausgepragten ,,Rassismus” ge-
genuber allen nicht-tirkischen Be-
vOlkerungsteilen. Im Zentrum steht
eine vielseitige Propaganda gegen
Linke, Sozialisten und demokra-
tische Institutionen, wie z. B. Ge-
werkschaften. In Anlehung an den
idealistischen Nationalismus hat
Alparslan Tirkes, Fihrer der Be-
wegung Graue Wolfe, die ,,Neun-
Strahlen-Doktrin” fir eine nationa-
listische Tlrkei gepragt.

Tlrkisch-Islamische Synthese
(Tirk Islam Sentezi)

Das Konzept der ,Turkisch-Isla-
mischen Synthese” (vgl. Zeller-
Mohrlock 1992) als gegenwartiges
Kernideologem des tlrkischen
Rechtspopulismus und -nationalis-
mus wurde in den 70er Jahren im
Umkreis des ,,Heims fir Intellektu-
elle” (Aydinlar Ocabi) entwickelt.
Dieser Zusammenschluss rechtspo-
pulistischer Wissenschaftler, Unter-
nehmer und Publizisten verstand
sich im Rahmen des gesellschaft-
lichen Diskurses als ein Gegenpol
zu dem Einfluss ,linker" Ideen. Die
zentrale Kernimplikation der ,Tir-
kisch-Islamischen Synthese" st
die Vorstellung der Untrennbarkeit
von tlrkischen nationalen und is-
lamischen Bestandteilen in der tir-
kischen Geschichte. Ferner ist sie
der Versuch, eine neue tlrkische
Identitat aufzubauen, in der tir-
kisch-nationalistische Elemente mit
islamischen Elementen korreliert
und verbunden werden. Politischen
Rackhalt findet die , Turkisch-Isla-
mische Synthese"” als Kernideolo-
gem des Rechtspopulismus, -nati-
onalismus und -islamismus in allen
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konservativ-nationalistisch undisla-
mistisch orientierten Bewegungen,
vom rechtsextremen Lager bis hin
zu national-konservativen sowie
islamistischen Parteien. Die Wen-
de zum Islam war insbesondere fir
die rechtsextreme Bewegung in der
Tiarkei sehr nitzlich. Sie diente als
.Rekrutierungsfaktor” fir die Be-
einflussung islamischer Teile (vgl.
Werle/Kreile 1987).

~Europdisches Tirkentum* als
rechtspopulistischer Begriff
Innerhalb der tlrkisch-rechtsextre-
men Organisationen in Deutsch-
land wurde in den letzten Jahren
der Begriff des ,,Europdischen Tuir-
kentums" (Avrupa Turkllgl) als
Sammelbegriff flr die tirkisch-na-
tionalistische Identitdt in Europa
gepragt. Damit sind vor allem die
Migrantinnenund Migrantenin Euro-
pa gemeint, die zwar ihren Lebens-
mittelpunkt in Europa haben, aber
dennoch ihre tirkisch islamisch-na-
tionalistische ldentitat weiter ver-
breiten sollen. In einer Dokumen-
tation der ,TUrk Federasyon” heif3t
es dazu: ,,Die Tirk Federasyon hat
flr unsere in Europa lebenden Men-
schen, die bisher als Fremde und
manchmal als Deutschldnder geru-
fen wurden, die richtige Bezeich-
nung des Europdischen Turkentums
betont und diese anerkennen las-
sen.” Genutzt wurde dieser ideolo-
gische Sammelbegriff zuerst durch
Alparslan Tlrkes, der 1995 auf ei-
ner Jahreshauptversammiung der
Turk Federasyon diese Bezeichnung
gepragt hat und seine Gefolgschaft
zur aktiven Politik in Deutschland
aufgerufen hat.

Der Sammelbegriff ,Europdisches
Tdrkentum" entspricht auch der
Logik des ,Werde Deutscher, blei-
be Turke". Nahezu alle tirkisch-
rechtsextremistischen Organisati-
onen fordern ihre Mitglieder auf,
die deutsche Staatsangehorigkeit
anzunehmen. Vor allem werden sie
auch dazu motiviert und aufgefor-
dert, in allen institutionellen, po-
litischen, sozialen und kulturellen
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Einrichtungen ihre Existenz bzw.
ihr ,tirkisches” Dasein verstarkt
zu prasentieren. Sie sollen zwar die
deutsche Staatsangehérigkeit er-
werben, doch diese fir turkisch-na-
tionale Interessen und die Bildung
einer starken tlrkisch-nationalis-
tischen Lobby nutzen. Insbesondere
geht es dabei auch um die Rekrutie-
rung und Motivierung von tirkisch-
sprachigen Jugendlichen der zwei-
ten oder dritten Generation, die in
diesem Land geboren oder aufge-
wachsen sind und in haufigen Fal-
len ein Identitatsdilemma erleben.
Sie sollen durch die Pragung dieses
Begriffes politisiert und fur die tur-
kisch-rechtsextremen Organisati-
onsstrukturen mobilisiert werden.
Wenn man von einem Sammelbe-
griff des ,europdischen Tlrken-
tums" spricht, so ist das nicht nur
eine soziologische Bezeichnung.
Langere Zeit sprach man beispiels-
weise sowohl in nationalistischen
als auch in etablierten Kreisen von
dem ,0stlichen Turkentum” (Do-
gu TUrkligu), das ist der Raum von
Aserbeidschan bis zur Mongolei,
und dem ,westlichen Turkentum*
(Bati Turkligd), was in etwa der ge-
genwartigen Tlrkei entspricht. Nun
gibt es auperdem das ,,Europdische
Tarkentum" (Avrupa Tirkligd) als
drittes Glied.

Mythologien und Symbole der
Grauen Wolfe

Die rechts-nationalistischen Par-
teien und Bewegungen in der Tirkei
nutzen in ihrer Symbolik vor allem
die ,.Drei Halbmonde". Die beiden
Parteien, die sich als ,Ulkiici" be-
zeichnen (BBP und MHP), haben
Fahnen mit drei Halbmonden. Der
einzige Unterschied zwischen bei-
den Fahnen besteht in ihren Farben:
Wahrend die Fahne der BBP grin
ist, ist die Fahne der MHP rot. Die
Farbe Grin stellt in der Tirkei die
islamistische Richtung dar. Dem-
entsprechend betont die BBP star-
ker religiose Elemente als die MHP.
In der Geschichte signalisiert dieses

Symbol auf grinem Hintergrund
die Fahne des Osmanischen Reichs.
Gegenwartig werden damit die tir-
kische Vergangenheit sowie die
.imperialen Konnotationen” ver-
herrlicht. Der Mythos des Grauen
Wolfes symbolisiert dabei die Mili-
tanz der Bewegung. Hinzu kommt
auch die Symbolik des Wolfgruf3es
(als Handzeichen), der gerade bei
Begripfungen und auch beim Skan-
dieren von Parolen hervortritt.

Interessant ist, dass man gerade
auf Websites von nationalistisch
orientierten tdrkischen Jugend-
lichen in Deutschland haufig auch
dem Jugend-Eid der Grauen Wolfe
begegnet, in dem ein islamisch ge-
prdagter Nationalismus aggressiv
betont wird: ,,Ich schwére bei Allah,
dem Koran, dem Vaterland, bei mei-
ner Flagge; Meine Mértyrer, mei-
ne Frontkdmpfer sollen sicher sein.
(...) Unser Kampf geht bis zum letz-
ten Mann, bis zum letzten Atemzug,
bis zum letzten Tropfen Blut. Unser
Kampf geht weiter, bis die nationa-
listische Turkei, bis das Reich Turan
erreicht ist. Wir, die idealistische
tirkische Jugend, werden niemals
aufgeben, nicht wanken, wir werden
siegen, siegen, siegen. Mége Allah
die Tirken schitzen und sie erhé-
hen.*

Dieser Eid weist stark nationalis-
tisch-islamische Komponenten auf
und ist eine Art Fahneneid oder
Treuegel6bnis, bei dem der psycho-
logische Kampfaufruf fir die Errich-
tung einer nationalistischen Tirkei
eine starke Betonung erhalt.

Antirassistisch und interkultu-
rell handeln

In der Arbeit mit Migrant(inn)en-
jugendlichen, die mit ethnischen
nationalistischen und rechtsextre-
men ldeologien konfrontiert sind,
werden dringend padagogische
und bildungspolitische Praven-
tions- und Interventionsansatze
bendtigt, die antirassistisch ausge-

richtet sind. Die gegenwartige Ju-
gendhilfe zielt auf Pravention ab,
um Konflikte und Krisen von vor-
neherein zu verhindern. Vor allem
ist es flr die padagogische Arbeit
wichtig, dass sich in einem solchen
Zusammenhang alle entsprechend
ihrem Kontext aktiv beteiligen:
die Jugendlichen und Heranwach-
senden (als Handelnde), die Be-
zugspersonen, Padagoginnen und
Padagogen (als Akteure und Be-
obachtererster Ordnung) sowie So-
zialwissenschaftlerinnen und Sozi-
alwissenschaftler, Politikerinnen
und Politiker usw. (als Akteure und
Beobachter zweiter Ordnung). Die-
se Ansatze sind vielversprechend,
weil hier die involvierten Jugend-
lichen nicht als , Objekt" von So-
zialarbeit und Padagogik behan-
delt, sondern als Partnerinnen und
Partner ernst genommen werden.

Einen wichtigen prdaventiven An-
satz bietet die bildungspolitische
Aufklarungsarbeit. Allerdings gilt
es zu berlcksichtigen, dass pa-
dagogische Bildungskonzepte ei-
ne Politik gegen rechtsextreme
und rechtsnationalistische Einstel-
lungen nicht ersetzen, aber den-
noch eine flankierende bzw. ergan-
zende Funktion innehaben kénnen.
Erfahrungen zeigen, dass auf die
Bedeutung der politischen Bildung
in der Bildungsarbeit immer nur
dann verwiesen wird, wenn ,,Ge-
fahr und Gefahrdung der Demo-
kratie" bestehen. Die politische Bil-
dung nimmt in solchen Situationen
vielfach die Rolle der , Feuerwehr"
ein. Wenn die politische Bildung
ihrer Bedeutung wirklich gerecht
werden méchte, sind Kontinuitat,
Langfristigkeit, vor allem aber die
Ausarbeitung differenzierter An-
satze notwendig. Gerade Schulen
und Jugendeinrichtungen kommt
hier eine wichtige Bedeutung zu.
Sie stehen vor der Aufgabe, Hin-
tergrinde und Zusammenhéange
aus verschiedenen Perspektiven
auch bildungspolitisch zu vermit-
teln und alternative Mdglichkeiten
zur Verhinderung ethnisch-natio-

nalistischer Einstellungen und Be-
tatigungsformen zu entwickeln.

Die Adressaten dieser politischen
Bildungs- und Aufklarungsarbeit
sollten nicht nur Betroffene, also
rechts-nationalistisch  orientierte
Ltlrkische" Jugendliche sein, son-
dern auch Lehrerinnen und Lehrer,
Padagoginnen und Pddagogen u. a.,
also Menschen, die alltaglich im
Beruf und oder als Ehrenamtliche
mit dem tidrkischen Nationalismus
und Islamismus konfrontiert sind.
Die Jugendlichen werden haufig in
Schulen und Jugendeinrichtungen
entscheidend gepragt. Wenn die
Reprasentanten einer Gesellschaft,
die Vor- und Leitbildfunktionen ha-
ben, als integer, ehrlich und glaub-
wirdig erlebt werden, kann ein
langfristiger und tragfahiger Men-
talitatswandel von lebensentschei-
dender Bedeutung zu Gunsten ei-
ner demokratischen Gesellschaft
gelingen.

Eine mdglichst einheitliche und ge-
meinsame Antwort wird auch auf die
Fragen zu finden sein, wie in Schulen
oder padagogischen Einrichtungen
- jenseits bildungspolitischer Ent-
scheidungen - mit tirkisch-rechtsex-
tremen Einstellungen, Kollektivsym-
bolen (das Tragen von Abzeichen
der Grauen Wdlfe u.d.) und den ent-
sprechenden Organisation(sform)
en umzugehen sei.

Im Rahmen einer nationalitaten-
Ubergreifenden und multiperspek-
tivischen Allgemeinbildung sind die
sozialen und politischen Ursachen
des ethnischen Nationalismus tur-
kischsprachiger Migrantenjugend-
licher zu untersuchen. Dabei kén-
nen auch die dahinter stehenden
Hintergriinde und Motive erforscht
und verdeutlicht werden. Mangeln-
de oder defizitare Verstandnisse fur
sozio-6konomische und politische
Zusammenhdange flihren oft zur
Verunsicherung von Lehrerinnen
und Lehrern sowie Fachkraften.
Klarheit schafft nur die Vermittlung
von Hintergrinden und Zusammen-

hangen aus verschiedenen Per-
spektiven und die Diskussion von
Alternativen zur Entwicklung von
ethnisch-nationalistischen Einstel-
lungen und Betatigungsformen.

Antirassistische und interkulturelle
Praxisansatze sollten in ihren Inhal-
ten jede mdgliche Form von Rechts-
extremismus und Rechtspopulismus
zwar ablehnen, aber die Jugend-
lichen dabei nicht vorschnell eti-
kettieren. Viele Muslim(inn)en sind
sich nicht bewusst, welche ideolo-
gischen Konstellationen sich hin-
ter diesen Organisationsformen
verbergen. Meist sind es auch Stig-
matisierungserfahrungen, die sie
zur Suche nach Gemeinschaften
drangen, in der ihre Identitats- und
Zugehorigkeitsdiffusion scheinbar
Uberwunden wird. Aber auch famili-
are und gruppenspezifische Motive
fihren dazu, dass rechtsextrem-is-
lamistische Organisationen als An-
laufstelle fungieren.

Eine Verbesserung der Lebens-
welten und -einstellungen Jugend-
licher mit tlrkischsprachigem Mi-
grationshintergrund ist nicht nur
eine Herausforderung fir Bildungs-
und Freizeiteinrichtungen (Schule,
Jugendsozialarbeit u. &.), sondern
bendtigt auch eine gemeinsame
Reflexion und Verantwortung in ei-
ner offenen demokratischen und in-
terkulturellen Gesellschaft. Die bis-
herige politische Praxis war zu sehr
darauf ausgerichtet, die Zuwande-
rinnen und Zuwanderer kunstlich
in die deutsche Gesellschaft zu ,,in-
tegrieren”, doch Erfolge hat dieses
Konzept kaum erzielen kdnnen. Ge-
fordert ist jetzt die gesellschaftliche
Bereitschaft, nicht nur Toleranz und
Verstandigung anzustreben, son-
dern auch mit Konflikten umzuge-
hen und gemeinsame Ldsungsan-
satze fur die Zukunft zu entwickeln.
Gerade Jugendliche unterschied-
licher Kulturen besitzen die Fa-
higkeit, aus anderen Kulturen zu
lernen und eine interkulturelle Ge-
sellschaft als Herausforderung in
die Praxis umzusetzen.
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Fakt ist, dass sich eine neue Form
von Rechtsnationalismus, nam-
lich der ,,ethnische Nationalismus"
auf bundesrepublikanischem Ter-
rain etabliert hat (vgl. Bozay 2005).
Nun kommt es darauf an, sich der
bisherigen Konsequenzen, Ursa-
chen sowie Misserfolge bewusst zu
sein und muslimische Jugendliche
wie Servet, Ahmet, Filiz, Alperen
u. a., die ihre Identitat bei den Grau-
en Wolfen entwickelt haben, star-
ker fur die demokratisch-pluralen
Grundwerte zu gewinnen, damit sie
sich mit den Werten dieser Gesell-
schaft identifizieren und Uber nati-
onale Grenzen und Leitkulturen hin-
wegschauen kdnnen.
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Der Reader besteht aus drei Teilen.
Der erste Teil beleuchtet Aspekte von
Islamfeindlichkeit aus verschiedenen
Perspektiven und geht auf unter-
schiedliche gesellschaftliche, kulturelle,
politische, geschlechtsspezifische und
mediale Diskurse ein. So werden un-
terschiedliche Ausprdgungen und Er-
Kldrungsansétze fr Islamfeindlichkeit
vorgestellt. Der zweite Teil ldsst Ak-
teurinnen und Akteure aus der musli-
mischen Community zu Wort kommen,
die ihre Sichtweise auf Islamfeindlich-
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keit beschreiben. Wie wirken sich anti-
muslimische Stereotype im Alltag aus?
Welche Interventionsmdglichkeiten se-
hen die Muslime und Muslimas? Dies
sind Fragen, die in diesem Teil im Mit-
telpunkt stehen. Der dritte Teil widmet
sich der Frage, welche Mdglichkeiten
es fur die Pddagogik gibt, Strategien
gegen Islamfeindlichkeit zu entwickeln.
Um Multiplikatorinnen und Multiplika-
toren der Jugendarbeit Anregungen fiir
ihre Praxis zu geben, werden verschie-
dene Ubungen und Methoden vorge-

stellt, die in der Jugendbildungsarbeit
eingesetzt werden kénnen. Weiterhin
informieren Infokésten (ber aktuelle
Statistiken zu Islamfeindlichkeit. Hin-
weise zu Filmen, die sich zum Einsatz
in der Jugendbildungsarbeit eignen,
und Projekten zum interreligiésen Dia-
log runden den Reader ab. Er kann bei
IDA bestellt werden: www.IDAeV.de

amira = Antisemitismus im Kontext von
Migration und Rassismus

Das amira-Team

Ziel des Projektes amira ist die Entwick-
lung pédagogischer Strategien und
Materialien fur Jugendarbeiterinnen
und Jugendarbeiter, um deren Kennt-
nisse und Fahigkeiten zur Bearbeitung
von Antisemitismus zu erweitern. Dazu
gehdren  Fachtexte, Fortbildungen
sowie Workshops, die ohne externe
Multiplikatorinnen und Multiplikatoren
in den Alltag der Jugendeinrichtungen
integrierbar sind und auf der kontinu-
ierfich geleisteten Beziehungsarbeit der
Pédagoginnen und Pédagogen auf-
bauen kénnen.

Ausgangspunkt fr die Projektkonzep-
tion waren Erfahrungen, die innerhalb
der Beratungstétigkeit des \Vereins
fir Demokratische Kultur im Berliner
Bezirk  Friedrichshain-Kreuzberg ge-
wonnen wurden. Dabei zeigte sich,
dass in der (offenen) Jugendarbeit
Handlungsunsicherheiten im péddago-
gischen Umgang mit Antisemitismus
bestehen und Unterstitzungsbedarfe
bei Pddagoginnen und Pddagogen
insbesondere im Hinblick auf die Arbeit
mit Jugendlichen mit Migrationshinter-
grund existieren.

Mit der wachsenden Pluralitit der Kii-
entel findet eine Ausweitung und Ent-
grenzung der fiir die Jugendarbelit rele-
vanten Themen statt, die auBerdem in
vielféltiger Weise miteinander verkntipft
sind (Konfiikte im Nahen und Mittleren
Osten — Islamismus — Terrorismus —
Parallelgesellschaften — Multikulturalis-
mus — Leitkultur — Rassismus — Islam-
feindlichkeit etc.). Die wenigen bisher
existierenden Konzepte flr die péda-
gogische Bearbeitung von Antisemitis-
mus mussen vor diesem Hintergrund
weiterentwickelt und vor allem der Re-
alitéat der Bundesrepublik Deutschland
als Einwanderungsgesellschaft gerecht
werden. Auch eine Differenzierung
der Angebote nach verschiedenen
Zielgruppen — in unserem Projekt vor
allem: Jugendliche mit tdrkischem,
kurdischem, paldstinensischem und
libanesischem  Migrationshintergrund

— st aufgrund spezifischer Rahmenbe-
dingungen ratsam.

Eine wesentliche Grundlage der Pro-
Jektarbeit von amira — neben der wis-
senschaftlichen Auseinandersetzung
mit den Themenkomplexen Antisemi-
tismus, Migration und Rassismus — be-
steht in der Aktivierung und Einbindung
von Praktikerinnen und Praktikern aus
den Bereichen Jugendarbeit und der
Arbeit von, fur und mit Migrantinnen
und Migranten. Die Vierankerung in der
praktischen Arbeit soll die Anwendbar-
keit und Nachhaltigkeit der zu entwi-
ckelnden Angebote und der drtlichen
Vernetzungsstrukturen gewéhrleisten.
In der ersten Projektphase befragte
amira diverse Akteurinnen und Ak-
teure aus den oben genannten
Arbeitsbereichen zu aktuellen Pro-
blemiagen ihrer jeweiligen Klientel, ih-
ren Diskriminierungserfahrungen, ihren
Bed(irfnissen, ihrem Umgang mit an-
tisemitischen AuBerungen und ihrem
Interesse an einer themenzentrierten
Kooperation. Dadurch sollten einer-
seits die Erfahrungen der Gespréchs-
partnerinnen und -partner unmittelbar
in diie weitere Projektplanung einflieBen
sowie die konkreten Bedarfe ermittelt
werden und andererseits Partnerinnen
und Partner fir die zweite Projektpha-
se gewonnen werden.

Gegenwaértig engagieren sich Prak-
tikerinnen und Praktiker aus den ge-
nannten Arbeitsbereichen mit und
ohne Migrationsgeschichte in Ent-
wicklungswerkstétten zu unterschied-
lichen thematischen Schwerpunkten,
so zum Umgang mit dem Thema
Nahostkonflikt(e) in der Jugendarbeit,
Hip Hop als methodischer Zugang zur
Bearbeitung von Antisemitismus oder
geschlechterspezifischen  Ansétzen,
um nur einige Beispiele zu nennen. In
einem zweiten Schritt werden die er-
arbeiteten Module im jugendpédago-
gischen Feld praktisch erprobt und auf
ihre Tauglichkeit hin ausgewertet und
gegebenentfalls Uberarbeitet.

Durch 6ffentlichkeitswirksame Veran-
staltungen und regelmébBige Teilnahme
in fachlichen Foren zum Themenkom-
plex bemuht sich amira auBerdem
darum, stigmatisierungsfreie und diffe-
renzierende Diskurse zu den Themen-
komplexen Antisemitismus, Einwande-
rungsgesellschaft, Ausgrenzung und
Jugend(arbeit) zu fordern.

Die Ergebnisse des Projektes werden
der interessierten Fachoffentlichkeit im
Sommer 2070 in Form einer pddago-
gischen Handreichung zur Verfigung
gestellt. Bisherige im Rahmen des Pro-
Jektes entstandene Publikationen, unter
anderem zum Thema Antisemitismus in
der Turkei oder der Wahrmehmung des
Nahostkonflikts bei Jugendlichen mit
paléastinensischem und libanesischem
Hintergrund, sind Uber die Website
www.amira-berlin.de zu beziehen und
kénnen tber die Vielfalt-Mediathek des
Informations- und Dokumentations-
zentrums fur Antirassismusarbeit e. V.
(IDA)" ausgeliehen werden.

L,<amira — Antisemitismus im Kontext
von Migration und Rassismus® wird
als Modellprojekt im Rahmen des Bun-
desprogramms ,VIELFALT TUT GUT.
Jugend far Vielfalt, Toleranz und De-
mokratie” vom Bundesministerium fir
Familie, Senioren, Frauen und Jugend
sowie vom Beauftragten des Berliner
Senats fUr Integration und Migration
gefordert.

Kontakt und Information:

amira — Antisemitismus im Kontext
von Migration und Rassismus

c/o Verein flr demokratische Kultur in
Berline. V.

ChausseestraBe 29

10115 Berlin

Tel: 030/ 27 59 50 23

Fax: 0 30/ 27 59 50 26
info@amira-berlin.de
www.amira-berlin.de

1) www.vielfalt-mediathek.de
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Muslimische Jugendarbeit in

Deutschland. Differenz und Gleichheit

Jorn Thielmann

Der Beitrag stellt die Lage der mus-
limischen Jugendarbeit in Deutsch-
land vor und beschreibt Schritte,
die im Bereich Jugendarbeit im is-
lamischen Feld nétig waren.

Zur Situation der muslimischen
Jugendarbeit in Deutschland

Muslimische Jugendarbeit sieht sich
in Deutschland mit grundlegenden
Problemen konfrontiert: Mit Aus-
nahme der Muslimischen Jugend in
Deutschland (MJD) gibt es keinen
echten Jugendverband. Jegliche
Jugendarbeit mit muslimischen Ju-
gendlichen wird von Jugendabtei-
lungen der Erwachsenenverbande
organisiert und durchgefihrt. Die
Jugendarbeit wird dariber hinaus
in der Regel nicht professionell ge-
leistet; eine Jugendleiterausbildung
fir muslimische Aktivisten gibt es
nicht. Die von der Muslimischen Ju-
gend in Deutschland in Zusammen-
arbeit mit dem Bildungszentrum
des Landschaftsverbands Westfa-
len-Lippe, Jugendhof Vlotho, durch-
geflihrten Ausbildungskurse wur-
den eingestellt, nachdem die MJD
ins Visier des Verfassungsschutzes
geraten war. Schlieflich sind nur
sehr wenige muslimische Vereine
oder Verbande Mitglied eines Ju-
gendringes und wenn, dann nur auf
lokaler Ebene. Muslimische Jugend-
arbeit ist deshalb in der Jugendver-
bandsarbeit nur marginal prasent
und von jeglichen Férder- und Un-
terstitzungsmdglichkeiten finanzi-
eller wie anderer Art Uberwiegend
abgeschnitten. Dies ist angesichts
der Tatsache, dass 1,5 Mio. der ins-
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gesamt ca. 3,7 bis 4,2 Mio. Muslime
in Deutschland Kinder und Jugend-
liche sind, die muslimische Bevdl-
kerung also jung ist, ein sehr nega-
tiver Befund.

Wir beobachten eine muslimische
Jugendszene, die nach Bildung, so-
zialer Stellung, sprachlicher und/
oder ethnischer Zugehorigkeit so-
wie Grad und Form der Religiositat
ausdifferenziert ist. Umso Uberra-
schender ist, dass, wie oben bereits
erwahnt, muslimische Jugendarbeit
in Deutschland fast ausschlieflich
nicht von Jugendlichen selbst or-
ganisiert ist, sondern von Erwach-
senenverbdnden bestimmt wird,
die meist Uber eigene Jugendabtei-
lungen verfliigen. Neben den klas-
sischen Korankursen, gelegentlich
erganzt durch Arabischkurse, die
von vielen muslimischen Vereinen
angeboten werden und muslimische
Kinder in die religiésen Pflichten
und Praktiken sowie die Ethik des
Islam einflihren sollen, finden sich
bei mehr und mehr Vereinen Ange-
bote in den unterschiedlichsten Be-
reichen: Nachhilfe, Deutschkurse,
Computerkurse, Sport, Freizeiten.
Auch teiloffene-Tlr-Angebote, wie
Teestuben, Billard- und Tischten-
nisrdume, finden sich. Die Vereine
und Verbénde reagieren damit auf
die sich andernden Beddrfnisse
der Kinder und Jugendlichen und
ihrer Eltern. Auch Probleme wie
Jugendgewalt und -kriminalitat,
Drogenmifbrauch und -kriminalitat
oder Gewalt gegen Kinder und Ju-
gendliche in Familien werden mehr
und mehr wahrgenommen und Hil-
fe bei deutschen Behdérden und so-

zialen Einrichtungen gesucht. Als
problematisch erweisen sich die oft
schwachen oder fehlenden Deutsch-
kenntnisse der Imame, die in der
Regel die einzigen Hauptamtlichen
sind, da die Jugendlichen zuneh-
mend keine oder kaum Kenntnisse
der Sprachen ihrer Eltern (Tilrkisch,
Arabisch etc.) besitzen, die Imame
also nicht differenziert mit ihnen
kommunizieren kdnnen. Die Imame
besitzen meist auch keine Kennt-
nis und Vorstellung von den lebens-
weltlichen Zusammenhangen der
Jugendlichen, was oft auch - er-
neut wegen der schwachen Sprach-
kenntnisse - fir die Eltern zutrifft.
Unter diesen Bedingungen Ange-
bote zu entwickeln, die zu den Be-
dirfnissen der Kinder und Jugend-
lichen passen und ihnen helfen,
eine stabile Personlichkeit zu ent-
wickeln, ist schwer.

Tridger muslimischer Jugendar-
beit in Deutschland

Im Folgenden sollen einige Trager
von Jugendarbeit vorgestellt wer-
den:

Der Verband der islamischen Kultur-
zentren (VIKZ) (www.yikz.de) sieht
seine Hauptaufgabe in der isla-
mischen Bildung von Kindern und
Jugendlichen durch das Anbieten
von Korankursen und die Einrich-
tung von Schilerwohnheimen. Die-
se Angebote richten sich vor allem
an Tirkischstammige und werden
auch von Eltern in Anspruch ge-
nommen, die nicht VIKZ-Mitglieder
sind. Hausaufgabenhilfe spielt bei
den Schilerwohnheimen auch eine

Rolle. Weitere Angebote im Bereich
der Jugendarbeit sind selten, auch
wenn immer wieder seitens des Ver-
bandes auf Tischtennisplatten o. &.
verwiesen wird. Die Imame - es gibt
auch weibliche Imame, die die Mad-
chen und Frauen betreuen - haben
in der Regel weite Teile ihrer Aus-
bildung in Deutschland absolviert,
kennen also Sprache, Kultur und
Gesellschaft. Die Entscheidungstra-
ger des VIKZ sind allerdings durch-
weg Angehdrige der ersten Genera-
tion, die kaum Uber vergleichbare
Kompetenzen verfligen.

Die Islamische Gemeinschaft Millf
Goris (IGMG) (www.igmg.de) - eine
Organisation, die von den Verfas-
sungsschutzamtern beobachtet und
wegen antiisraelischer und antise-
mitischer AuBerungen sowie einer
Schrift des ehemaligen tirkischen
Ministerprasidenten Necmettin Er-
bakan, ihres Grindungsvaters, so-
wie entsprechender Positionen der
tlrkischen Zeitung Milll Gazete, die
im Erbakan-Umfeld entsteht und in
Deutschland in Moscheen der IGMG
zu finden ist, als verfassungsfeind-
lich eingestuft? wird - ist von den
grof3en Verbdnden zur Zeit der dy-
namischste im Kinder- und Jugend-
bereich. Auch hier wird die Jugend-
arbeit vom Erwachsenenverband
organisiert, auch wenn oft vom ,,Ju-
gendverband” oder ,,Studentenver-
ein” die Rede ist. Allerdings gibt es
Bemihungen der Zentrale, den Ju-
gend- und Kinder-Clubs mehr Un-
abhangigkeit zu geben, um attrak-
tiver zu werden. IGMG-Genclik, der
IGMG-Jugendverband in Europa,
verflgt Uber etwa 7.000-8.000 ak-
tive Mitglieder, bei ca. 15.000 Mit-
gliedern insgesamt. 80 Prozent
der Mitglieder, also 12.000 leben
in Deutschland. Ziel der Jugendar-
beit ist die Erziehung zu ,fleifigen,
zielstrebigen, mit gutem Benehmen
ausgestatteten Menschen”. Die An-
gebote sind vielfaltig: Nachhilfe und
Sprachkurse, Sport- und diverse an-
dere Freizeitangebote, auch Freizei-
ten sowie Teestuben fir Jugend-
liche. Insgesamt strebt die IGMG

einen kollektiven Bildungsaufstieg
an, also die hdchstmdglichen Bil-
dungsabschlisse fiur alle Mitglieder.
Dezidiert religiose Angebote gibt es
natlrlich auch (Korankurse, Vortra-
ge, Lesekreise); diese scheinen aber
nicht im Vordergrund zu stehen.
Zunachst sollen die Kinder und Ju-
gendlichen mit ihren Bedtrfnissen
erreicht werden, Jugendprobleme
(Kriminalitat, Drogen) werden aktiv
angegangen. Problematisch fir die
IGMG und ihre Jugendarbeit ist ih-
re Einstufung als verfassungsfeind-
lich, was die Zusammenarbeit mit
staatlichen und nichtstaatlichen
Akteuren deutlich erschwert.

Die Tlrkisch-Islamische Union der
Anstalt flir Religion (Diyanet Isleri
Turk Islam Birligi, DITIB), der gréf3-
te einzelne muslimische Verband,
lasst keine bundesweite Tendenz in
der Jugendarbeit erkennen. Hier ist
die Situation stark lokal bestimmt.
Erschwerend fir die Jugendarbeit
sind allerdings die mangelhaften
Sprach- und Gesellschaftskennt-
nisse der aus der Tilrkei entsandten
Imame, die in der Regel die einzigen
hauptamtlich Beschaftigten in den
Moscheen und Vereinen sind. Inte-
grationshemmend kann die starke
Tlrkeizentriertheit der DITIB wir-
ken.

Neben diesen grof3en (tlrkischen)
Verbanden gibt es eine Fille von
kleineren Organisationen sowie
viele unabhdngige Moscheen und
Vereine, oft supra-national be-
stimmt. Hier reicht das Spektrum
je nach den lokalen Umstdanden von
keiner Kinder- und Jugendarbeit
bis zu vielfdltigen Angeboten. Ge-
rade in supra-nationalen Moscheen
sind oft deutsche Konvertiten ak-
tiv, die Uber professionelle Kompe-
tenzen verfligen und/oder friher
in anderen Kontexten Jugendar-
beit gemacht haben und ihre Erfah-
rungen und Anspriche in ihr neues
religiéses Milieu Gbertragen.

Alseinziger Verein von muslimischen
Jugendlichen mit Migrationshinter-
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grund (VJM) ist die Muslimische Ju-
gend in Deutschland (MJD) (www.
mjd-net.de) zu nennen, die 1994
gegrindet wurde und ihren Sitz in
Berlin hat. Die MJD ist zwar ara-
bisch dominiert, aber supra-na-
tional. Die Kommunikation erfolgt
ausschlieplich auf Deutsch. Die et-
wa 200 bis 300 Mitglieder sind zwi-
schen 13 und 30 Jahren alt und in
etwa 30 mannlichen und weiblichen
Lokalkreisen organisiert, die selbst
Uber ihre Aktivitaten entscheiden
und auch far Nichtmitglieder offen
stehen. Die Mitglieder nennen sich
,Bruder”und, Schwester", der Vor-
stand heipft schura (arab. Rat/Be-
ratung) und ist gemischt besetzt,
auch wenn die Lokalkreise und die
regelmapigen religiésen Treffen an
den Wochenenden geschlechterge-
trennt sind. Es gibt darUber hinaus
ein sehr erfolgreiches Jahrestref-
fen, das 2008 z. B. in einem Schul-
landheim im hessischen Spessart
stattfand und zu dem 1.200 Ju-
gendliche kamen. Der Verein fi-
nanziert sich durch Spenden, Mit-
gliedsbeitrage, Einnahmen aus
Veranstaltungen und seinem Medi-
enhandel Green Palace. Vor 2003
fanden in Kooperation mit dem Bil-
dungszentrum des Landschaftsver-
bands Westfalen-Lippe, Jugendhof
Vlotho, Ausbildungskurse fir Ju-
gendleiter statt. Auperdem gab es
Projekte, die von der o6ffentlichen
Hand geférdert worden sind und
bei denen die MJD mit verschie-
denen etablierten Akteuren der Ju-
gendarbeit, religidsen (christlichen
und jidischen) wie politischen, zu-
sammengearbeitet hat. 2001 er-
hielt die MJD den Ehrenpreis des
Heinz-Westphal-Preises des Deut-
schen Bundesjugendrings und des
Bundesjugendministeriums.  Auf-
grund verschiedener Vorwirfe, mit
denen sich die MJD konfrontiert
sieht, ist es fur die MJD seit Ende
2003 zunehmend schwieriger ge-
worden, offentliche Fordermittel
zu akquirieren.

Sie wird in manchen Bundeslan-
dern wegen ihrer angeblichen N&-
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he zur Islamischen Gemeinschaft
in Deutschland (IGD), die als deut-
scher Zweig der agyptischen und
syrischen Muslimbrider gilt, vom
Verfassungsschutzbeobachtet (sie-
he dazu Schiffauer 2007, 127-131).
Die MJD sagt von sich selbst u. a.:
LWir sind [...] Islamisch; wir wollen
unsere Religion besser kennen ler-
nen, sie leben und Vorurteile ab-
bauen. Mittendrin; wir stehen in
der Gesellschaft und nicht am Ran-
de. Integriert, wir modchten uns
konstruktiv einbringen und trotz-
dem zu unserer Religion stehen.
[...I" Jugendliche sollen selbstbe-
wusst zu ihrer Religion stehen ler-
nen und sprachfahig werden, um
Uber den Islam aufzukldren. Die
MJD will auferdem als Vertretung
der zweiten und dritten Generation
eine Rolle im Dialog zwischen ver-
schiedenen Religionen, Nationali-
taten und Kulturen spielen. So ist
sie 2008 dem ,,Netz gegen Rassis-
mus, fur gleiche Rechte” (NgR) bei-
getreten, dem etwa 100 Mitglieder
(darunter u. a. Caritas, Diakonie,
die Deutsche Bischofskonferenz,
das DRK oder auch die Deutsche
Sportjugend) angehdéren. Auf eu-
ropdischer Ebene ist dieses Netz
in dem ,,European Network Against
Racism"” (ENAR, www.enar-eu.org)
vertreten. Die MJD-Vertreterin im
NgR ist zurzeit stellvertretende
ENAR-Vertreterin fur Deutschland.

Seit Winter 2005 ist als zweite Ju-
gendselbstorganisation die lockere,
als Netzwerk organisierte Lifema-
ker-Bewegung in Deutschland ak-
tiv. Sie ist inspiriert von dem agyp-
tischen Prediger Amr Khaled, der
Popstar-Status hat und die musli-
mischen Jugendlichen dazu auf-
ruft, sich in die Gesellschaft ein-
zubringen. So organisieren sich
die Lifemaker-Gruppen projektfor-
mig und sind in verschiedenen Be-
reichen, bspw. in der Obdachlosen-
arbeit, tatig. Waren zu Beginn etwa
400 mannliche und weibliche Ju-
gendliche zwischen 16 und 30 Jah-
ren aktiv, ist ihre Zahl in der letzten
Zeit zuriickgegangen.
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Die Mehrzahl der Jugendlichen ist
nicht organisiert. Sie sind zwar ten-
denziell religidser als ihre nicht-
muslimischen Altersgenossen, aber
Pluralitat und Toleranz sind selbst-
verstandlich. Dennoch gibt es na-
turlich auch radikale Strémungen,
die versuchen, Jugendliche in ih-
ren Bann zu ziehen. Sie sind zwar
eine absolute Minderheit, aber den-
noch problematisch, auch fir die
meisten muslimischen Organisati-
onen, die versuchen, Jugendliche
von diesen Kreisen fernzuhalten. So
wirkt bundesweit der Prediger Pier-
re Vogel, mit islamischem Namen
Abu Hamza, ein ehemaliger Profi-
boxer aus Koln, der 2001 zum Islam
konvertierte, danach an der Inter-
nationalen Islamischen Universitat
in Medina in Saudi-Arabien studiert
hat und sich als Missionar vor allem
darum bemiht, Jugendliche zum Is-
lam zu bekehren. Die Konversionen
und seine Vortrage und Predigten
werden gefilmt und als Videos auf
Vogels aufwendiger Website (fri-
her: www.diewahrereligion.de, seine
neue persdnliche Website: www.ein-
ladungzumparadies.de) prasentiert.
Pierre Vogel ist gewaltfrei, aber in
seinem weiteren Umfeld der sala-
fistischen Strémungen finden sich
im Internet auch Videos, die mit Ge-
walt und Dschihad spielen.

Zusammenfassend ldsst sich fest-
halten, dass Angebote fir musli-
mische Kinder und Jugendliche in
aller Regel von Erwachsenenver-
banden gemacht werden. Mehr und
mehr differenziert sich das Ange-
bot dabei aus; religiése Angebote
stehen nicht immer im Vorder-
grund. In fast allen Verbdanden wird
der Bedarf an Professionalisierung
der Angebote und Kooperation mit
nichtmuslimischen Akteuren als
dringend angesehen. Nur eine VJM,
die mit etablierten Jugendorgani-
sationen vergleichbar ist, lasst sich
finden. Organisationen wie die MJD
oder die Islamische Gemeinschaft
Milli Gériis (IGMG) bieten aber An-
knipfungspunkte fir Jugendarbeit,
durch die gesellschaftliche Teilha-

be und demokratische Partizipati-
on von muslimischen Jugendlichen
leichter mdglich wird und die ent-
sprechenden Organisationen auch
intern lernen kénnen, als zivilgesell-
schaftliche Akteure in Deutschland
Zu agieren.

Vorschldge fiir eine muslimische
Jugendarbeit in Deutschland

Aus dem bislang Skizzierten wird
meines Erachtens sehr deutlich, wie
dringend notig eine Professionali-
sierung der muslimischen Jugend-
arbeit in Deutschland ist. Sowohl en-
gagierte muslimische Jugendliche,
die eine dezidiert religios verortete
Jugendarbeit machen wollen, wie
die grofen muslimischen Verbdnde
und einzelnen muslimischen Ver-
eine und Moscheen sind dabei auf
die Unterstltzung durch etablierte
Trager von Jugendarbeit und ihre
Strukturen angewiesen, um eigene
Strukturen entwickeln zu koénnen.
Die in muslimischen Verbanden oft
anzutreffende (strikte) Geschlech-
tertrennung und die hohe Frommig-
keit irritiert oft, sollte aber nicht als
Hindernis wirken.

Die zurzeit stark diskutierte inter-
kulturelle Offnung der Jugend-
verbandsarbeit kann dabei als In-
itialzindung  wirken. Etablierte
Jugendverbande sollten - angeregt
und unterstitzt durch die Jugend-
ringe auf Stadt- und Kreisebene,
auf Landes- und auch auf Bundes-
ebene - gezielt auf muslimische
Vereine und Verbande zugehen und
sie einladen, geeignete Jugendliche
zu Jugendleiterkursen zu schicken.
Sie sollten darlber hinaus anbie-
ten, die bestehenden Angebote der
Vereine nach jugendpdadagogischen
Gesichtspunkten zu analysieren
und Verbesserungsvorschldage zu
machen. Meines Erachtens kénnten
gerade die verschiedenen kirchlich
gebundenen Jugendverbande hier
Partner der Muslime sein. Die da-
bei vielleicht auftauchenden Ang-
ste vor Mission liefen sich leicht

dadurch ausrdumen, dass man von
den Erfahrungen und Schwierig-
keiten berichtet, religiés orientierte
Jugendarbeit in einer sdkularen
Gesellschaft zu machen, und dabei
deutlich macht, dass man diese Er-
fahrungen durchaus mit den Musli-
men teilt.

Folgende Schritte waren nétig:

e Ausgehend von den Landesju-
gendringen sollte die Notwen-
digkeit zur Starkung von musli-
mischer Jugendarbeit nach oben
(Bundesjugendring) wie unten
(Stadt- und Kreisjugendringe)
und gegenliber den etablierten
Jugendverbanden angesprochen
werden.

e Eine Vernetzung mit dem Netz-
werk interkultureller Jugendver-
bandsarbeit und -forschung (Ni-
Jaf) ist geboten.

e Aufbau von Kontakten auf Stadt-/
Kreis-, Landes- und Bundesebe-

ne der Jugendringe mit musli-
mischen Vereinen und Verban-
den, verbunden mit dem Angebot
der Beratung und Zusammenar-
beit zur Starkung muslimischer
Vereine und Verbande.

e Kooperationen mit muslimischen
Verbénden und Vereinen bei Ju-
gendleiterkursen mit dem Ziel der
Professionalisierung der Jugend-
arbeit.

e Fernziel sollte sein, die Selbstor-
ganisation muslimischer Jugend-
licher - auferhalb der Erwachse-
nenverbande - zu starken.
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des Projektes ,Migrantenjugend-
liche und Jugendkulturen® vom
Archiv der Jugendkulturen e. V.
durchgefihrt wurden. In dem Pro-
jekt setzen sich Jugendliche mit
Migrationshintergrund mit ihren Le-
benswelten, ihren Erfahrungen und
ihren Jugendkulturen auseinander
und stellen diese vor. Der Rea-

der enthélt Texte, die von Schile-
rinnen und Schulern aus verschie-
denen zehnten Klassen erarbeitet
wurden und in denen sie sich auf
sehr unterschiedliche Arten und in
verschiedensten literarischen For-
men mit ihrem Alltag in Berlin, ihrer
Identitat und ihrer Kultur auseinan-
dersetzen. Dazu gehdren Gedichte
uber Lebenslédufe, Kurzberichte von
bestimmten Erlebnissen, Kurzge-
schichten oder fiktive Dialoge. Die
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Sport — Abteilung Verfassungs-
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1)In den verschiedenen Verfassungsschutzberichten
wird die IGMG unter ,Auslanderextremismus” und
als ,islamistische Organisation”, welche der ,verfas-
sungsfeindlichen Milli-Géris-Ideologie” verbunden
sei, aufgeflihrt (vgl. z. B. Verfassungsschutzbericht
Bayern 2008, 43-53; Verfassungsschutzbericht Ber-
lin 2008, 35-41).

Texte dienten auch als Grundlage
fur eine Ausstellung, die ebenfalls
Bilder der Jugendlichen tber ihre
Lebenswelten darstellt.

Eine DVD, ein Fanzine und ein Rea-
der zum Projekt kénnen Uber die
Mediathek des IDA e. V. entliehen
werden: www.vielfalt-mediathek.de
Infos zum Projekt unter: www.cul-
ture-on-the-road.de

69



o~ e
S
~ Jugendkulturen

.
e e

=
- - I-F - i -.
s 2|

_—
e

Jugendkulturen junger Muslimas

und Muslime in Deutschland

Claudia Libcke

Seit den 1980er Jahren entwi-
ckelte sich in Deutschland eine
plurale Landschaft jugendkultu-
reller Szenen und Stile, die mittler-
weile in einem breiten Spektrum
existieren. Infolge der Pluralisie-
rungs- und Modernisierungspro-
zesse bildete sich neben den weiter
vorhandenen Protestkulturen eine
Fulle milieuspezifischer Freizeitstile
und postmoderner Jugendkulturen
mit zahlreichen Crossover-Varian-
ten heraus. Auf die Frage, inwieweit
diese Entwicklungen auch in den
Alltagswelten junger Muslimas und
Muslime in Deutschland eine Rolle
spielen, versucht dieser Beitrag ei-
nige Antworten zu finden - bisher
fehlen umfassende ethnografische
und biografische Studien zu dem
Thema. Der Blick auf die Jugend-
und Migrationsforschung lasst eine
eher geringe AnknUpfungsfdhigkeit
westlicher Jugendkulturen fdr jun-
ge Muslimas und Muslime vermu-
ten. Und auch zu explizit ethnischen
bzw. muslimischen Jugendkulturen
gibt es - bis auf journalistische Uber-
blicksartikel - kaum Forschungser-
gebnisse.” Im vorliegenden Beitrag
wird daher ein phanomenologischer
Uberblick tber jugendkulturelle An-
knlpfungspunkte junger Muslimas
und Muslime skizziert und anhand
zweier Fallbeispiele die differen-
zierten Rollen und Bedeutungen von
Jugendkulturen in muslimischen Ju-
gendbiografien illustriert.

Junge Muslimas und Muslime gehé-
ren heute zum Grofteil zur Zweiten
und Dritten Einwanderergeneration,
die unter gleichen sozialisatorischen
Einfllissen wie Jugendliche ohne Mi-

70

grationshintergrund  aufwachsen.
Mdéglicherweise sind sie aber star-
ker durch enge Familienbindungen,
traditionelle Geschlechterrollen, ei-
ne starker tabuisierende und re-
glementierende Sexualmoral, aber
auch Diskriminierungserfahrungen

gepragt.

Mit  meinem  Promotionsprojekt
mochte ich eine Forschungslicke
fUllen: Mittels narrativer Interviews
und Gruppendiskussionen werden
Biografien muslimischer Jugendli-
cher untersucht, die in Deutschland
aufgewachsen sind und sich mit ei-
ner der zahlreichen Jugendkulturen
identifizieren. Auf der Basis vorhan-
dener Studien und erster eigener Er-
gebnissen kann konstatiert werden,
dass sich in den Jugendkulturen
junger Muslimas und Muslime zwar
auch die Vielfalt westlicher Jugend-
szenen widerspiegelt, aber gleich-
zeitig Unterschiede nicht nur in den
Entstehungsbedingungen, sondern
auch in der stilistischen Breite und
Vielfalt bestehen. Die Griinde daflr
kdénnen bisher nur vermutet werden
und liegen wohl in der Entstehungs-
geschichte, den Identifikationsange-
boten und Stilmitteln der westlichen
Szenen, die weniger Anknipfungs-
punkte fir junge Muslimas und Mus-
lime bieten und eine gewisse Be-
deutung ethnischer und religidser
Bezugsszenen vermuten lassen.

Junge Muslimas und Muslime in
westlichen Jugendszenen

Vereinzelte Forschungsarbeiten
zu Lebenswelten muslimischer Ju-

gendlicher sowie einschlagige Pu-
blikationen zu jugendkulturellen
Stilen und Szenen bestatigen die
geringere Bezugnahme junger
Muslimas und Muslime auf west-
liche Jugendszenen. Wahrend
kérperbetont-hedonistische Sze-
nen wie Techno aufgrund der un-
politischen, medial gepragten und
konsumistischen Struktur durch-
aus Anknupfungspunkte flr junge
Muslimas und Muslime vermuten
lassen, scheint eine Unvereinbar-
keit dieser Szenen mit den Nor-
men traditioneller muslimischer
Geschlechter- und Clanstrukturen
ebenso mdglich. Hinweise auf die
Eingebundenheit junger Muslimas
und Muslime in kritisch-alternative
und linke Szenen gibt es in wissen-
schaftlichen Publikationen kaum;
aufgrund der langen Geschichte
dieser Bewegungen und deren in-
ternationalen, antirassistischen
Ausrichtungen stellen jedoch ge-
rade sie mdgliche ,Bezugsszenen’
fir muslimische Jugendliche dar
(vgl. Libcke 2007). Nach meiner
Analyse scheinen auch expressive
und gegenkulturelle Jugendkul-
turen wie Punk, Gothic oder Heavy
Metal fir muslimische Jugendliche
eher eine kurzfristige identitatspo-
litische Bedeutung zu haben (vgl.
Greve 2003) - mdglicherweise, da
sie sich in ihren Codes und Sym-
bolen stark vom ,kulturellen Re-
ferenzhorizont” (Roth 2002, 478)
muslimischer Milieus unterschei-
den. Am Beispiel eines weiblichen
Heavy-Metal-Fans deuten sich Rol-
le und Bedeutung von Jugendkul-
turen in Auseinandersetzung mit
dem Herkunftsmilieu, der Mehr-

heitsgesellschaft und den jugend-
kulturellen Mdglichkeitsraumen an
- wenngleich der ethnische Kon-
text identitatswirksam bleibt.

Sema: ,,Metaln und so (...) is ein-
fach ne Leidenschaft"

Die junge Frau kommt 1987 in einer
turkischen ,,Gastarbeiter"familie zur
Welt, lebt bis zu ihrem 8. Lebensjahr
in Deutschland, zieht dann mit den
Eltern in die Tlrkei. Das Madchen
muss sich fortan mit einem autori-
taren Schulklima arrangieren, be-
kommt Religionsunterricht, lebt sich
aber im Kontext eines traditionellen
und religidsen sozialen Umfeldes qut
ein. ZuBeginnihrer Pubertat beginnt
eine krisenhafte Entwicklung, die
sie stark belastet: Ihre Eltern lassen
sich scheiden und ihre Mutter kehrt
allein zurick nach Deutschland. Mit
15 Jahren macht sie erstmalig wie-
der Urlaub in ihrem Geburtsland,
das sie als sehr positiv empfindet.
Sema muss mit dem Ende der Ferien
jedoch wieder in die Turkei zurlck,
wo sie beim Vater lebt. Ab der 9.
Klasse zieht sich die junge Frau im-
mer mehr zurtck, hért nur noch Mu-
sik - mit Vorliebe Rockmusik -, hat
Versagensangste und Identitatspro-
bleme: Sie entdeckt ihre Homosexu-
alitat und begreift, dass sie im dorf-
lich-traditionalen Milieu ihre sexuelle
Orientierung nie ausleben kann. Auf
inr Bitten holt die Mutter sie schlief3-
lich nach Deutschland. Hier besucht
Sema erst die Forderschule, absol-
viert dann aber einen steilen Bil-
dungsaufstieg bis zum Gymnasi-
um. Erst ab der 11. Klasse entwickelt
sie jugendkulturelle Interessen: Sie
lernt eine tidrkische Rock-Band ken-
nen, nimmt Gitarrenunterricht und
verandert ihren Stil: Sie tragt einen
.Iro”, Piercings und ,, Tunnel” im Ohr
und knlpft enge Freundschaften zu
tlrkischen Rockmusikern, deren To-
leranz sie schatzt - ihnen gegendi-
ber outet sie sich auch. Mit 18 Jah-
ren grindet sie eine eigene Band,
die sich aber nach eineinhalb Jah-
ren aufloést. Danach entdeckt sie

durch einen Bandkollegen ihre neue
Leidenschaft: Heavy Metal. Weniger
die Philosophie dieses Stils, als viel-
mehr der Ausdruck, der mit ,Lei-
denschaft” und ,Wut" verbunden
ist, interessiert sie - und sie beginnt
sich darin stimmlich weiterzubilden.
Heavy Metal entwickelt sich zu ih-
rem ,Haupt-Hobby", wenngleich sie
auch HipHop, House und tlrkische
Volksmusik hort und sich nicht als
.Metal-Freak"” bezeichnet. Aber, isch
sag immer so, ja Metaln dis liegt mir
wohl (...) im Blut". Mit ihrem eigenen
Stil, mit dem sie als junge TUrkin ei-
ne Ausnahmeerscheinung ist, hat
sie in diesen Kreisen keine Probleme
- wenngleich die tlrkische Kultur
und Sprache eine starke emotionale
Bedeutung behalten. ,,Ohne Tirkei
geht gar nicht” deklariert Sema. Die
Entwicklung einer eigenen kultu-
rellen Identitdt und kohdrenten Per-
sonlichkeit ist der jungen Frau erst
in Deutschland mdglich - kulturelle
Bezlige zum Turkischen, die identi-
tatswirksam bleiben, kann sie nun
konfliktfrei mit ihren deutschen Be-
zlgen verbinden. Dem Islam bleibt
sie pragmatisch und eher emotional
verbunden, wenngleich sie sich kom-
promisslos gegen das religiése Ver-
bot der Homosexualitat ausspricht:
.Mansche Sachen lehne ich ab".

Ethnische und muslimische
Jugendkulturen

Der Blick auf ethnische und mus-
limische Szenen verweist v. a. auf
die Anziehungskraft des HipHop
far viele junge Migrantinnen und
Migranten. Sieht man sich die ein-
schldgigen Veroffentlichungen der
letzten Jahre an, wird deutlich, dass
HipHop als urspriinglich ethnische
Jugendkultur mit seinen verschie-
denen Facetten auch flr tdrkisch-
muslimische Jugendliche positive
Identifikations- und Emanzipations-
maoglichkeiten bietet. HipHop erweist
sich, trotz starker Kommmerziali-
sierung, immer noch als Jugendkul-
tur, in der Jugendliche jenseits star-
rer kultureller Muster und sozialer
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Zuschreibungen die Mdéglichkeit ha-
ben, mit neuen Identitdten zu ex-
perimentieren und diese o6ffentlich
zu prasentieren - Identitaten aller-
dings, die einen expliziten Bezug zu
den Lebenswelten und Realitaten
der Jugendlichen aufweisen (vgl.
Nohl 2001, 2002; Kaya 2003, 248;
Menrath 2003, 226ff.; Bennett 2003;
Loh/Glngdr 2002, 2003; Androu-
sopoulos 2003). Neben HipHop ist
zumindest in vielen gréperen Stad-
tenmittlerweile eine geschlechtsspe-
zifisch strukturierte, multiethnische
Disko- und Clubszene etabliert,
die nicht zuletzt aufgrund der gro-
Ben Beliebtheit tirkischer Popmusik
als Freizeitszene flr Jugendliche ei-
ne Bedeutung hat. Daneben finden
sich Jugendliche im Kontext rechts-
extremer und ethnisch-nationaler
tirkischer Bewegungen wie den
Grauen Wdlfen, die bewusst an den
Diskriminierungs- und Marginalisie-
rungserfahrungen tlrkischer Ju-
gendlicher in Deutschland anknip-
fen (vgl. Bozay 2005 und in diesem
Reader). Aufgrund der starken Tabu-
isierung und Diskriminierung in mus-
limischen Milieus sowie der oftmals
massiven Reaktionen der Herkunfts-
familien auf das Coming Out haben
sich v. a. in urbanen Raumen kleine
Szenen tirkisch-muslimischer Ho-
mosexueller herausgebildet. Nicht
zuletzt auch aufgrund der Diskrimi-
nierungserfahrungen innerhalb der
mehrheitsdeutschen Homosexuel-
len-Subkultur engagieren sich mus-
limische Jugendliche und junge Er-
wachsene in ihren Szenen politisch,
sozial und kulturell fir die Belange
junger homo-, trans- und bisexueller
Turkinnen und Tirken bzw. Musli-
me. So entstanden bspw. auch eige-
ne Bar- und Clubszenen mit Parties
und Events speziell fur junge ho-
mosexuelle Migrantinnen und Mi-
granten (vgl. Ipekcioglu 2000, 182ff.;
Greve 2003, 148; Schwann 2002,
48ff.; Bochow 2004; Ghadban 2004;
Zinn 2004). Ein weiteres Beispiel ist
die tlrkisch-muslimische Kunst-, Kul-
tur- und Filmszene, deren Themen
Einfluss auf Jugendkulturen haben
- wenngleich ethnische und religi-
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Ose Kategorien hier kaum eine Rolle
spielen, sondern vielfdltige Themen
der Migrantenszene mittels kulturel-
ler und politischer Ausdrucksformen
aufgegriffen werden (vgl. EI Tayeb
2004). Neben jungen Muslimas und
Muslimen, die in sozialisationsrele-
vanten Vereinen und Verbanden -
schwerpunktmafig Sportvereinen
(vgl. Fritzsche 2000, 206; Worbs/
Heckmann 2004, 152f.; Halm/Sauer
2004) - aktiv sind, kann von einem
nicht zu gquantifizierenden Teil jun-
ger Frauen und Manner in religidsen
Szenen ausgegangen werden (vgl.
Muller/Nordbruch/Tataroglu 2008).
Sie engagieren sich als global-, ak-
tions- und integrationsorientierte
.Pop-Muslime" (vgl. Gerlach 2006)
innerhalb pro-westlicher Lifestyle-
Konzepte bzw. als aktiv-religiose Ju-
gendliche in den Moscheen, die sich
intellektuell von den traditionell-reli-
gidsen Milieus distanzieren und Inte-
gration in die deutsche Gesellschaft
fordern (vgl. Frese 2002), oder ver-
orten sich im Gegensatz dazu als ex-
plizit weiblich-intellektuelle Variante
der Neo-Muslima (vgl. Nokel 2002).
Vereinzelte Cliquen- und Szene-
studien geben weiter Hinweise auf
die Bedeutung multiethnischer, tir-
kischer Cliguen und teilweise delin-
quenter ethnischer Jugendszenen
(vgl. Hitzler u. a. 2005; Eckert u. a.
2000; Tertilt 1996), in denen sich
in einer Bricolage aus westlicher
Jugendkultur  und  Selbstethni-
sierungsprozessen auch die Zwan-
ge patriarchaler Herkunftsmilieus
widerspiegeln. Im Fall ,,Turan* sind
diese Bezlige eingebunden in bio-
grafische Wandlungsprozesse und
ein ambivalentes Selbstkonzept.

Turan: ,Es hatte auch gut
sein konn, dass ich alles verlorn
hatte"

Der 27-jahrige Turan wachst in einer
liberalen tlrkischen Familie in einem
Stadtteil mit einem hohen Migran-
tenanteil auf. Muslimische Religio-
sitdt scheint in der Familie lediglich
auf der Glaubensebene ausgepragt

T2

zu sein. Handlungspraktische Fol-
gen wie Beten oder Fasten entste-
hen keine. Seine Mutter ist berufsta-
tig und kiimmert sich vorrangig um
die Erziehung, wahrend sein Vater
dubiosen Geschaften im kriminellen
Milieu und der Hells-Angels-Sze-
ne nachgeht. Besonders zur Mutter
hat er ein gutes Verhaltnis - und ist
zu Hause der fleifige vorbildliche
Schiiler. Seit der Kindheit entwickelt
sich Turan im Kontext einer migran-
tisch gepragten Clique zu einem
delinquenten, teilweise gewaltta-
tigen Jugendlichen. Er prigelt sich
in der Schule, beginnt aber gleich-
zeitig sportlich aktiv zu werden - er
macht Kung Fu, beginnt spater Rug-
by zu spielen und ist kontinuierlich
in FupBballvereinen aktiv. Seine schu-
lischen Leistungen stehen im Kon-
trast zu den Cliguenaktivitaten,
denn er ist so erfolgreich, dass er
ab der 6. Klasse auf das Gymnasi-
um geht. Um kein Aufenseiter zu
sein, bleibt er weiter bei der Clique,
die ihre Aktivitaten steigert: ,,Eqgal
wo was ist, Turan ist dabei”. Einbri-
che, Diebstahle, Schlagereien neh-
men zu, in gréfferen Banden werden
verfeindete Gruppen und Etablisse-
ments angegriffen: ,,...20, 30 Leute,
ham uns getroffen, alle &h Totschla-
ger (...) Schlagringe, (...) sind dann
losgezogen, aber ohne Grund“. Er
wird nur ein Mal festgenommen, was
ohne Folgen flr seinen Lebensweqg
bleibt. Ab seinem 16. Lebensjahr be-
ginnt er zu jobben, um die allein ver-
dienende Mutter zu unterstitzen,
wahrend der Vater sich jahrelang in
der Tirkei mit erfolglosen Geschaf-
ten aufhalt. Erst ab der 10. Klasse, in
der er sitzen bleibt, verandert sich
sein Freundeskreis: Er wird Teil einer
Hobbycligue und fortan bestimmen
Diskos und Hauspartys seine Frei-
zeit, seine jugendkulturellen Affini-
taten werden vielfdltig, entwickeln
sich aber auch in einem Spannungs-
feld: Er bezeichnet sich sowohl als
.Bierzelttlrke", also als TUrken, der
sich zur deutschen Kultur hingezo-
gen flhlt, entspricht zeitweise aber
auch dem Klischee des tirkisch-tra-
ditionalen Jugendlichen, interessiert

sich gleichzeitig aber fir R'n B, Hip-
Hop und Breakdance. Turan macht
Abitur, studiert spater Maschinen-
bau und engagiert sich intensiv in
einem turkischen Fupballverein.

Bedeutungen und Funktionen
von Jugendkulturen

Weitere Ergebnisse zur biogra-
fischen Bedeutung und sozialisato-
rischen Funktion jugendkultureller
Bezuge in ihrer Vielschichtigkeit und
Prozesshaftigkeit kénnen auf der
Basis einer Querschnittsanalyse wei-
terer biografischer Interviews kon-
kretisiert werden.? Demnach spie-
len Jugendkulturen vor allem bei
den Jugendlichen eine wichtige Rol-
le als Katalysatoren fir Ablésungs-
und Verselbststandigungsprozesse
und als Einflussfaktoren auf biogra-
fische Orientierungsmuster, deren
Familien ihnen die Freirdume fir
diese Prozesse bewusst ermdgli-
chen - wobei es sich um liberale und
sakulare, aber auch um religidse
und traditionale Familien handeln
kann. Andere Interviewpartner und
-partnerinnen setzen sich Uber ju-
gendkulturelle Experimente intensiv
und auch kritisch mit Tradition und
Kultur der Eltern auseinander - um
scheinbar unlésbare Konfliktsituati-
onen zu bearbeiten. Zwar entstehen
auch bei dieser Gruppe kreative Neu-
kombinationen von Stilen, allerdings
fhren in einigen biografischen Ver-
ldufen die Unsicherheiten in der kul-
turellen Selbstverortung zu einem
Wiedererstarken des herkunfts-
kulturellen Bezuges. Fur die Inter-
viewpartner und -partnerinnen, die
mit zunehmendem Alter eine (Re-)
Islamisierung vollziehen, spielen
HipHop, Diskoszene oder auch leicht
delinquente Cliquen in der Adoles-
zenzentwicklung eine Rolle. Bei de-
nen, die in eher sdkularen Familien
aufwachsen, erfolgt mit der ein-
setzenden Zuwendung zum Islam
ein radikaler Bruch mit der jugend-
kulturellen Vergangenheit, der sei-
ne Grinde in einer Gemengelage
aus familiaren Problemen, Diskrimi-

nierungserfahrungen oder Kontak-
ten mit radikal-islamischen Gemein-
den hat. Bei religios oder traditional
erzogenen Jugendlichen dienen die
Szeneerfahrungen dem zeitlich be-
grenzten Ausleben individueller Be-
dirfnisse sowie der Ablésung vom
Elternhaus - allerdings in einem
Spannungsfeld dissonanter Soziali-
sationsagenturen und oft ohne das
Wissen der Eltern; letztlich minden
sie in eine Reorientierung am mus-
limischen Milieu. Eine gesonderte
Rolle nehmen die Biografien im Kon-
text muslimischer Jugendkulturen
ein, in denen westliche Jugendsze-
nen - bis auf stilistische Anleihen in
den Bereichen Kleidung und Musik -
kaum eine Rolle spielen. Die Loyali-
tat gegentber traditionellen und re-
ligidsen Konventionen bleibt in den
Biografien offensichtlich oder latent
vorhanden, so dass diese Jugend-
szenen seltener zu Katalysatoren
far Abldsungsprozesse und Genera-
tionenwandel werden.

Fazit

Die Analyse der Interviews und
Gruppendiskussionen macht die
Vielschichtigkeit muslimischer Ju-
gendbiografien im Kontext pluraler,
jugendkultureller Szenen und Stile
deutlich. Ebenso wie viele Nichtmus-
lime verorten sich auch junge Musli-
mas und Muslime im Rahmen einer
biografisierten Jugendphase, in der
sie das eigene Leben jenseits von
Traditionen und starren Rollenmu-
stern mit allen Chancen und Risiken
selbst ,indie Hand nehmen’ (vgl. Béh-
nisch1999), innerhalb westlicher Ju-
gendszenen. Andere wiederum set-
zen sich starker mit den Traditionen
und Konventionen der Herkunftsmi-
lieus auseinander: Zum einen gren-
zen sie sich in einem starken Bemd-
hen um Selbstbestimmung davon
ab, wie an Semas jugendkultureller
Emanzipation - bei gleichzeitiger
emotionaler Identifikation mit dem
ethnischen Herkunftskontext - deut-
lich wird. Zum anderen kdnnen die
muslimischen und ethnischen Mili-

eus aber auch der Orientierung die-
nen, wie das Beispiel der explizit is-
lamischen Jugendkulturen zeigt.
Daruber hinaus weisen die jugend-
kulturellen Ausdrucksformen auch
ethnische Komponenten auf, wie sie
in den Strukturen von Turans de-
linqguenter Clique und seiner lden-
tifikation mit den riskanten Akti-
vitdten trotz des Bildungserfolges
augenscheinlich werden. Insgesamt
spiegelt sich in den biografischen
Prozessen und jugendkulturellen Ak-
tivitaten die subjektive Verarbeitung
von und kulturelle Auseinanderset-
zung mit gesellschaftlicher Komple-
xitat wider, wenngleich der Bruch
mit der Herkunftsfamilie kaum vor-
gesehen ist.
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Junge tiirkische Muslime/Muslimas und ihre
Suche nach Zugehorigkeit und Anerkennung
in intraethnischen Jugendszenen im Internet

Kai-Uwe Hugger

Fur Jugendliche mit Migrationshinter-
grund kénnen intraethnische Jugend-
gemeinschaften im Internet eine Res-
source darstellen, um sich mit ihrer
national-ethnisch-kulturellen ~ Mehr-
fachzugehorigkeit auseinanderzu-
setzen sowie nach Anerkennung zu
suchen, und zwar erganzend zur Off-
line-Welt. Somit erdffnen die in den
letzten Jahren entstandenen Sozial-
raume im Internet - in jingster Zeit
das Social Web" - der zweiten und drit-
ten Migrantengeneration erweiterte
Maoglichkeiten der Identitatsaushand-
lung. Dies gilt auch fir junge Muslime/
Muslimas, solche Jugendliche und jun-
ge Erwachsene also, die in Migranten-
familien aus muslimischen Herkunfts-
milieus heranwachsen. FUr sie ist es
heute bestimmend, mit mehreren na-
tional-ethnisch-kulturellen Zugehorig-
keiten aufzuwachsen. Ihr ,,prekarer Zu-
gehdrigkeitsstatus” (Mecheril 2003)
- weder im Hinblick auf den einen Zu-
gehdrigkeitskontext (z. B. Tirkei) noch
auf den anderen (z. B. Deutschland)
machen sie Erfahrungen, ,eindeutig’
zugehdrig zu sein - muss allerdings
nicht zwangslaufig Identitatsdiffusion
zur Folge haben, sondern kann vonden
Heranwachsenden in vielfaltiger Weise
produktiv bewaltigt werden. Dabei ist
zu beachten, dass es sich bei den Ju-
gendlichen mit Migrationshintergrund
insgesamt, ebenso wie bei den jungen
Muslimen/Muslimas keineswegs um
eine homogene Gruppe handelt, son-
dern auch bei ihnen in den letzten Jah-
ren - ebenso wie bei den jugendlichen
Nicht-Migranten/Migrantinnen  und
Nicht-Muslimen/Muslimas - eine Plu-
ralisierung jugendkultureller Szenen
zu verzeichnen ist, mit der auch eine
Vervielfdltigung von Orientierungen,

Werten und Lebensstilen einhergeht
(vgl. Wippermann/Flaig 2009).

In  intraethnischen  jugendkultu-
rellen Szenen spielt die ,prekare’
national-ethnisch-kulturelle Zugeho-
rigkeitsfacette eine zentrale Rolle und
beeinflusst dort die thematische Aus-
richtung, die Einstellungen und Mo-
tive der Teilhabenden sowie die jewei-
ligen d&sthetischen Ausdrucksmittel.
Solche intraethnischen Gleichaltrigen-
gruppen sind nicht etwa Ausdruck ei-
ner sich abzeichnenden Parallelge-
sellschaft, wie oftmals beflrchtet,
sondern schaffen einen Raum, in dem
migrations- sowie kulturspezifische
Themen zusammen mit anderen kom-
munikativ verarbeitet werden kon-
nen: ,Die Gruppe der Gleichaltrigen
mit gleichem ethnischen Hintergrund
kann den Freiraum bereitstellen, in
dem es vielen Jugendlichen erst még-
lich wird, sich mit Nahe und Distanz zur
Herkunftskultur ebenso wie mit kul-
turellen  Anpassungsanforderungen
der Mehrheitsgesellschaft ausein-
anderzusetzen und hier einen ei-
genen, selbstbestimmten Weg zu
finden." (Boos-Niinning/Karakasodglu
2005, 162) Somit kdnnen intraeth-
nische Gleichaltrigengruppen als Res-
source, als ,,herkunftsspezifisches Ka-
pital” (ebd.) verstanden werden, mit
deren Hilfe die national-ethnisch-kul-
turelle Mehrfachzugehorigkeit bear-
beitet werden kann.

Von der turkischen HipHop- und Turk-
Rock-Szene Uber Pop-Muslime bzw.
Neo-Muslima® und ultrakonservativ-
religiése Gruppen bis hin zu tirkischen
Cliguen, nahezu alle diese Gesellungs-
formen sind kaum denkbar ohne ihre

Erweiterung in der Online-Welt, wel-
che die Jugendlichen heute selbstver-
standlich in ihren hybriden Offline-on-
line-Alltag integrieren. Im Folgenden
benenne ich eine kleine Auswahl
von Angeboten im Internet (Stand:
01.07.2009), die fir die jeweiligen Ge-
sellungsformen tiirkischer Muslime/
Muslimas in Deutschland wichtig sind.
Weitere liefen sich problemlos hinzu-
figen (vgl. Hugger/Ozcelik 2009). Al-
lerdings ist zu betonen: Auch wenn ich
jeweils Anlaufpunkte der Szenen und
Szenen im Internet prototypisch nen-
ne, bedeutet dies nicht, dass die Ju-
gendlichen und jungen Erwachsenen
auf diese Angebote festgelegt sind.
Die Pluralisierung intraethnisch-ju-
gendkultureller Szenen korrespon-
diert mit der Pluralisierung digitaler
Mediennutzung. Ebenso wie sich also
die turkischen Jugendlichen, die auch
Muslime/Muslimas sind, zugleich oder
nacheinander verschiedenen Szenen
zugehdrig flhlen kénnen, kénnen sie
zugleich, nacheinander oder im Wech-
sel diverse, teils im Folgenden genann-
te Webangebote nutzen, ohne dass
dies fur sie selbst zu Konflikten fihren
muss. Vielmehr spiegelt sich hier die
Vielzahl an Méglichkeiten wider, die die
Online-Welt den Jugendlichen und jun-
gen Erwachsenen fir die Entfaltung ih-
rer eigenen Biografie und Subjektkon-
stitution erdffnet:

Beispiele jugendkultureller Sze-
nen von tiirkischen Muslimen und
Muslimas in der Online-Welt>

1) Tiirkische Pop-Muslime bzw.

Neo-Muslimas
Junge gldubige, muslimische Tir-
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kinnen und Tirken in Deutschland
treffen seit etwa 2007 auf eine Rei-
he von Internetangeboten, die mehr
oder weniger speziell an sie ge-
richtet sind. Zu nennen sind neben
Webangeboten von zahlreichen In-
itiativen und Vereinen vor allem
a) spezielle Social Network-Sites und
b) Internetprasenzen von Predigern,
die bei den Jugendlichen beliebt
sind.

Beispiele zu a):

Waymo.de,

URL: http://www.waymo.de/

Die Jugendplattform Waymo.de, flr
die der Zentralrat der Muslime in
Deutschland (ZMD) verantwortlich
ist, richtet sich speziell an die jun-
gen Muslime in Deutschland: Way-
mo.de ist ein Social Web-Angebot,
das seit Frihjahr 2007 online ist.
Es bietet die ganze Breite einer So-
cial Network-Site, von Koranrezitati-
onen, Profilseiten der User Uber das
Adden von Freunden bis hin zum Up-
load von Videos und die Méglichkeit,
diese zu kommentieren - gewisser-
mapen eine Mischung aus YouTube
und studiVZ.

Myumma.de,

URL: http://www.myumma.de

Ein weiteres Beispiel fir ein musli-
misch orientiertes Social Network-
Angebot ist Myumma.de (814 Mit-
glieder, Stand: Juni 2009), das seit
Frihjahr 2008 online ist und der jun-
gen islamischen Gemeinschaft bzw.
den aktiven glaubigen Muslimen
in Deutschland eine Plattform fur
Selbstdarstellung,  kommunikative
Vernetzung und Information Uber
muslimisch relevante Initiativen und
Projekte anbieten will. Jeder regis-
trierte Nutzer hat etwa die Mdglich-
keit, einen Blog zu erstellen sowie
auf anderen User-Profilen Nachrich-
ten zu hinterlassen.

Beispiel zu b):

Homepage von Fethullah Gilen,

URL: http://de.fgulen.com

Der tirkische Prediger bietet auf sei-
ner Website allgemeine Informati-
onen Uiber seine Reden sowie Bilder
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und Links an. Dartiber hinaus kénnen
mithilfe eines Kontaktformulars , Le-
serbriefe” anihn gerichtet werden. In-
formationen, die speziell an Jugendli-
che gerichtet sind, gibt es nicht.

2) Ultrakonservativ-religiése Grup-
pen, z. B. die Salafis

An diejenigen Gesellungsformen von
tirkischen Jugendlichen in Deutsch-
land, die versuchen, eine beson-
ders konservative Lesart des musli-
mischen Glaubens auszuleben, sind
beispielsweise Webangebote von ul-
trakonservativen Predigern gerich-
tet. Hierzu gehort etwa Pierre Vogel,
der einer speziellen Glaubensrich-
tung des sunnitischen Islams (den
Salafis) zugeordnet werden kann.

Beispiel:

Homepage von Pierre Vogel,

URL: http://www.diewahrereligion.de
Die Homepage des zum Islam kon-
vertierten Predigers beinhaltet u. a.
seine Vortrage, Predigten und Ko-
ranrezitationen, die vor allem als Vi-
deostream abrufbar sind. ,,Finf Mil-
lionen Zugriffe in eineinhalb Jahren
- darauf ist Pierre Vogel stolz. Was
macht ihn so attraktiv? Gebiirtige
Muslime finden den breitschultrigen
Deutschen mit dem rotblonden Bart,
der ohne Stocken arabische Suren
schnurren kann, einfach cool. Vogel
weif, wie das Leben als Jugendlicher
in Deutschland ist. ,Ich kenne das al-
les: Spielhallen, Discos, Frauen. Und
ich weif3 auch, wieso es besser ist,
das andere Leben zu leben, in dem
man keusch ist und dann heiratet’,
erklart er.” (Gerlach 2007, Abs. 7)

3) Tiirkische Cliquen in der
Online-Welt

Die  Normalform jugendkulturel-
ler Szenen sind auch unter den jun-
gen Turkinnen und Tdrken der zwei-
ten und dritten Migrantengeneration
die Cliguen, also die Freundeskreise
bzw. Gleichaltrigengruppen, mit de-
nen die Freizeit verbracht wird, die
auf gemeinsamen Interessen beru-
hen und in denen Méglichkeiten au-

tonomen und kollektiven Handelns,
auch zusammen mit dem anderen
Geschlecht, erprobt werden. Durch
das Social Web des Internets - ge-
kennzeichnet durch die technischen
Moglichkeiten der partizipativen In-
teraktion, Annotation, Zitation, Kol-
laboration und Kommentierung (vgl.
Marotzki 2008), angeboten von Sei-
ten wie z. B. YouTube, Myspace,
schilerVZ und studiVZ - sind in den
letzten Jahren zahlreiche Freundes-
netze entstanden, in denen sich die
jugendlichen Mitglieder jugendkultu-
rell verorten und je nach Bedarf on-
line treffen, und zwar vor allem mit
denjenigen Freunden, die sie auch
schon aus der Offline-Welt kennen,
um sich noch enger und dauerpra-
sent zusammenzuschlieBen (vgl.
Boyd 2009; Medienpddagogischer
Forschungsverbund Sidwest 2008;
Wagner/Briiggen/Gebel 2009).

Zu den erfolgreichsten Social Web-
Angeboten, die sich speziell an die
jungen Turkinnen und Tlrken in
Deutschland richten und zugleich
den Anspruch haben, fur alle ju-
gendkulturellen  Gesellungsformen
offen zu sein, gehéren Vaybee.de (5
Mio. Visits/Monat)®, Gezegen.de (6,3
Mio. Visits/Monat), Bizimalem.de (1,4
Mio. Visits/Monat) und Kesmeseker.
de (150.000 Visits/Monat). Als Bei-
spiel sei hier Vaybee.de vorgestellt
(vgl. auch Hugger 2009):

Vaybee.de,

URL: http://www.vaybee.de
Vaybee.de ist eine Online-Communi-
ty, die im Jahr 2000 von vier jungen
Tirken in Deutschland gegrindet
wurde. Die Community - ein Angebot
der Vaybee! GmbH - richtet sich spe-
ziell an die jungen tirkischen Migran-
tinnen und Migranten, die in Deutsch-
land und anderen Teilen Europas, vor
allem der Schweiz und Osterreich, le-
ben. Noch bis zu ihrem Relaunch im
Sommer 2008, im Zuge dessen die
bisher klassische chat- und forenba-
sierte Online-Community vor allem
durch eine Reihe von Social Web-
Anwendungen erganzt wurde (z. B.
,Gruppen” einrichten, ,Freundes-

netzwerk" durchsuchen), formulie-
ren die Betreiber auf den Seiten der
Online-Community eine ,,Mission”,
nach der Vaybee.de , der neuen Ge-
neration in Deutschland und Europa
lebender Tirken und tirkischer Un-
ternehmer eine Plattform fir Kom-
munikation, Information, Unterhal-
tung sowie Bildung von Netzwerken"
bereitstellen sollte. Nach dem Re-
launch fehlt zwar diese ethnospezi-
fische Formulierung - im Hilfe-Men(
heift es lediglich allgemein , Vay-
bee! ist eine Online Gemeinschaft,
die Menschen Uber ein Netzwerk von
vertrauenswirdigen Freunden mitei-
nander verbindet”. Die soziale Zuge-
horigkeit der Nutzerinnen und Nutzer
sowie die Ausrichtung der kommuni-
kativen Inhalte zeigen aber zweifel-
los, dass es sich bei der Communi-
ty um einen zentralen Treffpunkt fir
junge turkische Migrantinnen und Mi-
granten, auch von jungen tirkischen
Muslimen und Muslimas im Internet
handelt.

Das intraethnische Internet als
Ressource fiir die Verarbeitung
von ,prekdrer’ Mehrfachzugeho-
rigkeit und die Suche nach Aner-
kennung

Welche Rolle spielen die intraeth-
nischen Internetangebote, die sich
an junge Turkinnen und Turken
bzw. junge Muslime und Muslimas in
Deutschland richten, als Ressource
fUr die Verarbeitung von ,prekarer’
Mehrfachzugehorigkeit und die Su-
che nach Anerkennung ihrer Mit-
glieder? FUr die Verarbeitung ihrer
spezifischen Identitdtslage suchen
sie zunehmend auch diese neuen So-
zialraume des Internets, d. h. Online-
Communities, auf, wo sie zusammen
mit anderen Personen der Online-
Welt Aspekte ihres Selbst reflexiv
zur Verhandlung zu bringen versu-
chen, insbesondere die Suche nach
sozialer Anerkennung und die Ver-
gewisserung von Zugeharigkeit. Dies
geschieht in Erweiterung ihrer Hand-
lungsspielrdume in der Offline-Welt
(Hugger 2009)°.

Insgesamt werden bei den jungen
Turkinnen und Turken unterschied-
liche Muster der Vergewisserung
national-ethnisch-kultureller Zuge-
horigkeit in den Online-Communi-
ties sichtbar.

Dazu gehort erstens der Versuch,
zundchst mithilfe des Agierens in
der Online-Community biografische
wie gemeinschaftliche turkische
Wurzeln zu entdecken. Dieses Mu-
ster wird bei Hasan® deutlich, fir
den Bizimalem.de die Funktion eines
Turoffners zum trkischen Zugeho-
rigkeitskontext hat, wodurch es ihm
gelingt ,,Berthrungsangste” ge-
genlber dem Tirkischen und den
Tirken abzubauen, und somit die
seines Erachtens vernachlassigte
Seite seines mehrwertigen Zugeho-
rigkeitsverstandnisses fruchtbar zu
machen. Dies unternimmt er freilich
nicht mit dem Ziel, Mehrwertigkeit
durch Einwertigkeit zu ersetzen,
sondern Mehrwertigkeit auszuba-
lancieren.

Zitat Hasan, 25 Jahre: ,Die Seite
hat mich mehr oder weniger back
to the roots gefiihrt.”

Zweitens ist es der Versuch, ,pre-
kare' Zugehérigkeit mithilfe der
Vergewisserung biografischer wie
gemeinschaftlicher Wurzeln im
Rahmen der Online-Community zu
vereindeutigen. Dieses Muster zeigt
sich bei Haluk, dem es Probleme
bereitet, Mehrfachzugehdérigkeit in
seinem Selbstverstandnis aufrecht-
zuerhalten. Fur eine sinntragende
Zukunftsperspektive sieht er sich
dazu gezwungen, sich flr den einen
oder anderen national-ethnisch-
kulturellen Kontext zu entschei-
den und damit die Frage nach sei-
ner Zugehorigkeit idealtypisch zu
einer Entweder-oder-Entscheidung
zu machen.

Zitat Haluk, 23 Jahre: ,,Wenn es al-
so in Deutschland weiter so gehen
sollte, dann wtrde ich doch in die
Tlrkei gehen, auch wenn es mir da
nicht so sehr geféllt. Weil zumin-
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dest bin ich da unter Tlrken, ja, un-
ter meiner Nationalitét.”

Als dritter Punkt ist der Versuch
zu nennen, mithilfe des Agierens
in der Online-Community biogra-
fische wie gemeinschaftliche tir-
kische Wurzeln zu bewahren. Dieses
Muster wird bei lldiz sichtbar, der
sich seiner Mehrfachzugehdérigkeit
bewusst ist, der aber zugleich auf-
grund des von ihm beobachteten
gesellschaftlichen Enttraditionali-
sierungsprozesses das Uberleben
seiner turkischen, genauer ausge-
drickt, alevitisch-kurdischen Wur-
zeln gefahrdet sieht. Mithilfe seines
Agierens in der Online-Community
will er deshalb vor allem die alevi-
tischen Traditionen bewahren und
spdteren Generationen weiter ge-
ben.

Zitat lldiz, 24 Jahre: ,Man ist kultu-
rell einfach ganz anders, und diese
kulturellen Sachen versuchen wir zu
schiitzen, dass unsere Leute auch
in spdteren Generationen was von
ihrer Kultur haben. Und das ist halt
ein Werkzeug, dies Aleviler.de ."

In der Art und Weise, wie junge
Turkinnen und Tirken mit Migra-
tionshintergund ihre spezifischen
Online-Communities nutzen, las-
sen sich neben Vergewisserungs-
mustern auch Muster der Aner-
kennungssuche identifizieren. Vor
allem zeigt sich: Verwehrte Aner-
kennung in Form von Rassismuser-
fahrungen in Deutschland ist ein
zentraler Antriebsfaktor fir den
Versuch der jungen Tirken, ihre
,prekare' Zugehorigkeit im Rahmen
von ethnischen Online-Communi-
ties zusammen mit anderen zu ver-
arbeiten. Missachtungserfahrungen
aufgrund von Rassismus sind ein
bestimmendes Strukturmuster der
Anerkennungssuche von Migran-
tenjugendlichen, also nicht nur in
der Offline-Welt, sondern auch im
Netz. Dies wird beispielhaft bei Ha-
san deutlich, der von persdnlichen
und institutionellen Rassismuser-
fahrungen - offline wie online - er-
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zahlt. Hasan versucht, diese zu ver-
meiden, indem er sich verstarkt
seinem tirkischen Kontext zuwen-
det, der ihm durch das soziale Mit-
einander bei Bizimalem.de er6ffnet
wird:

Zitat Hasan, 25 Jahre: ,Bei Bizima-
lem habe ich mich viel wohler ge-
fihlt, einfach, weil niemand sagen
konnte 'ScheifBtiirke’. Das war flr
mich sehr wichtig.”

Intraethnische Online=Communi-
ties fiir junge Muslime/Muslimas
und Medienbildung

Vergewisserung von Zugehdérigkeit
und Suche nach Anerkennung sind
in der gegenwartigen, durch kultu-
relle  Globalisierungsbedingungen
gekennzeichneten Gesellschaftsfor-
mation ein schwieriges Unterfan-
gen, weil sie offenbar immer weni-
ger durch gesellschaftliche Normen
und begrenzte nationale, ethnische
wie kulturelle Bezlige geregelt wer-
den. Die ethnischen Online-Com-
munities konkretisieren sich fir die
jungen Turkinnen und Tlrken bzw.
jungen turkischen Muslime/Musli-
mas - wie gezeigt - als Orte, inner-
halb derer sie ihre ,prekdre’ Zugeho-
rigkeit und die damit verbundenen
Anerkennungsprobleme verarbei-
ten kénnen. Was dort stattfindet, ist
- bildungstheoretisch ausgedrickt -
,orientierende Reflexion'. Die unter-
suchten Online-Communities schei-
nen fir die jungen Tlrkinnen und
TUrken bzw. jungen tirkischen Mus-
lime/Muslimas den Rahmen fir ei-
ne solche ,Reflexionsarbeit’ liefern
zu kénnen.
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1) Die technikzentrierte Unterscheidung Web 1.0/Web
2.0 hat meines Erachtens den Nachteil, von der
Lebenswelt der Menschen abgehoben zu sein. Die
(jugendlichen) Mediennutzer sind interessiert an
den neuen Mdglichkeiten, Chancen und Risiken der
neuen Medien bzw. Medienangebote und nur im Aus-
nahmefall an der Technologie. Im Falle der Internet-
angebote, die in diesem Beitrag relevant sind, geht
es vor allem um Fragen, die sich auf Kommunikati-
on, Interaktion wie die Pflege und Erweiterung des
sozialen Netzwerkes beziehen. Da es in empirischen
Studien entscheidend ist, am Alltagsverstandnis der
Befragten anzusetzen, gebe ich im Folgenden dem
Begriff Social Web den Vorzug - verwende ihn jedoch
gleichbedeutend mit dem Begriff Web 2.0.

2) Pop-Muslime bzw. Neo-Muslimas versuchen ihren
tiefen, islamischen Glauben - teils von gemapigten
Predigern, wie Fethullah Gllen oder Amr Khaled
inspiriert - mit modernem, popkulturellem Lifestyle
zu verbinden. Westeuropdische Lebensstile und is-
lamische Frommigkeit sind fur sie kein Widerspruch,
sondern Ausdruck eines neuen, durchaus selbst-
bewusst vertretenen Lebensgefiihls (vgl. Gerlach
2006).

3) Bei den folgenden Beispielen handelt es sich nicht
um eine qualitative Bewertung der vorgestellten
Websites bzw. der zugrunde liegenden islamischen
Ausrichtungen.

4) Die Angaben iber Visits stammen von den Weban-
bietern, bezogen auf Februar 2008 (Calik 2008).

5) Um erste empirische Hinweise dariiber zu erhalten,
ob bzw. in welcher Art und Weise die Verarbeitung
hybrider Identitaten von jungen Migrantinnen und
Migranten in der Online-Welt erfolgt, habe ich im
Jahr 2005 eine face-to-face-Befragung von 20 jun-
gen Tirkinnen und Tlrken der zweiten Migrantenge-
neration zwischen 14 und 25 Jahren in Deutschland
durchgefihrt. Bei diesen Jugendlichen bzw. jungen
Erwachsenen handelt es sich um Mitglieder der
Online-Communities Vaybee.de, Bizimalem.de und
Aleviler.de, die sich dort aktiv.am kommunikativen
Austausch in den asynchronen Diskussionsforen, in
denen Beitrdge zeitlich versetzt eingestellt werden
und die Diskussionsteilnehmenden nicht wie in einem
Chat zum Zeitpunkt der Diskussion anwesend sein
mussen, beteiligt haben.

6) DieindiesemBeitraggenannten Namender Interview-
ten sind anonymisiert.

7) Alevilerde, eine Online-Community fir junge Alevi-
ten in Deutschland (vgl. Hugger 2009), ist seit Juli
2007 offline. Die Betreiber stellen auf ihrer Website
einen Relaunch in Aussicht, der jedoch bis Septem-
ber 2009 noch nicht erfolgt ist.
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Von Bayram zu Bayram gehe ich
auch in die Moschee

Ahmet GUndiz aka Achim Schmidt

Bismillahirrahmanirrahim - Im Na-
men Allahs, des Allerbarmers, des
Allbarmherzigen

Mir wurde von meiner Mutter bei-
gebracht, den Morgen mit diesem
Ausspruch zu beginnen. Dazu wur-
de mir gesagt, dass ich alles, was
ich anfange oder was ich anfasse,
im Bewusstsein, dass Allah allge-
genwartig ist, machen soll. Meine
Moschee- und Koranschulensozia-
lisation in Deutschland hat mir den
Islam frih nah gebracht, so dass
ich sogar irgendwann arabisch le-
sen und schreiben gelernt habe.
Wir hatten sehr viel Spaf3 in der Mo-
schee, wo ich mit meinem kleinen
Bruder und Freunden regelmapig
an Wochenenden und in den Schul-
ferien war. Im Nachhinein reflek-
tiert, verstand der Imam es gut, uns
sowohl Freizeitaktivitaten anzubie-
ten, als auch die Religion néher zu
bringen. Rudimentdr erinnere ich
mich aber auch an Konflikte, wenn
es darum ging, dass wir Autoritaten
hinterfragt oder Grenzen ausgete-
stet haben, indem wir den Gebets-
raum viel lieber flr Breakdanceein-
lagen nutzten und das Mikrophon
flr den Ezan (Gebetsruf) zum Rap-
pen zweckentfremdet haben.

Heute bin ich 26 Jahre alt. Ich bin
Muslim; so werde ich zumindest
von den meisten der so genann-
ten  Mehrheitsgesellschaft  und
auch von vielen der unterschied-
lichen so genannten Minderheiten
gesehen. Eine Kategorie, die vieles
im Alltag in Bezug auf das Zusam-
menleben verhindert aber auch er-
mdoglicht. Ich habe dunkle Haare

und (regelmdpig) einen Vollbart.
Oft fragen mich irgendwelche Men-
schen, die ich (kurz) neu kennen-
lerne, intensiv nach meiner Religio-
sitdat. Wenn ich interessiert an einer
Konversation bin und auch Zeit ha-
be, komme ich gerne meiner fremd
zugeschriebenen Rolle als Islamex-
perte nach und erzdhle von der Re-
ligion und vielleicht auch von mei-
nen Perspektiven zur persénlichen
Religiositat, wenn auch die andere
Person offen dafur ist, von sich et-
was zu erzdahlen. Mit meinen mus-
limischen Mitmenschen diskutiere
ich oft Uber die unterschiedlichen
Auffassungen des Islam im Gegen-
satz zum islamischen Alltag, den
viele leben. Dieser dhnelt namlich
oft dem Alltag unserer christlichen
bzw. nicht religidsen Mitmenschen.
Viele Tiren und Tore 6ffnen sich
mir, weil ich so aussehe wie ich aus-
sehe und die damit verbundenen
Bilder bediene. Viele Tlren bleiben
fir mich verschlossen, weil ich so
aussehe, wie ich aussehe. Nach wie
vor versuche ich mich vergeblich an
einigen Toren, die aber nur fir aus-
gewahlte Bevdlkerungsgruppen be-
stimmt sind. Aussehen hin oder her,
fUr vieles ist eine schriftliche Besta-
tigung zur konstruierten Zugeho-
rigkeit notwendig.

Ich habe an der katholischen Fach-
hochschule Soziale Arbeit studiert
und festgestellt, dass ich mehr Wis-
sen Uber das Christentum in der
Moschee und in der Familie mit-
bekommen habe, als viele meiner
christlichen Kommilitonen. Ich bin
viel 6fters in unterschiedlichen Kir-
chen, als viele meiner Freundinnen,

die per Geburt zwar christlich sind
und vielleicht auch getauft wurden,
aber im Alltag weder den Glauben
praktizieren, noch Uberhaupt sich
als Christen definieren.

Heute praktiziere ich selbst kaum
bis gar nicht meine islamische Reli-
gion, wenn es darum geht regelma-
Big zu beten, zu fasten, keinen Al-
kohol zu trinken oder um ahnliche
Regelungen, die von mir im Alltag
nicht eingehalten werden. Viele
meiner muslimischen Freunde le-
ben ihren Islam individuell aus. Das
erlebe ich so in meinem Umfeld in
der Tlrkei, genauso wie in Deutsch-
land. Ich habe aber auch viele
Freunde oder auch in der Familie
Menschen, die regelmdfig in die
Moschee gehen, beten, fasten, kei-
nen Alkohol trinken. Auf der Straf3e
oder auf den ersten Blick kénnen in-
dividuelle religiose Praktiken nicht
differenziert erkannt werden. Eine
willkdrliche Zuschreibung und Ver-
allgemeinerung vereinfacht kom-
plexe Zusammenhange und wird
den unterschiedlichen, auch im Is-
lam verschiedenen Lebensformen
und Biographien nicht gerecht.

Mit der Pubertat habe ich, wie viele
meiner Freunde, aufgehért, zur Mo-
schee zu gehen und den Koran wei-
terhin zu studieren. Stattdessen
wurden wir in der Kirchengemein-
de aktiv. Der Pfarrer wusste dann
wohl besser, wie wir flr die Raum-
lichkeiten der Kirche zu begeistern
waren, denn er und die angestell-
te Sozialarbeiterin gaben uns einen
Schlissel fir einen eigenen Break-
danceraum, den wir von da an je-
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den Tag nutzten. Wir konnten in der
Stadt mit der Zeit eine Hip Hop Sze-
ne etablieren, die mit vielen Ver-
anstaltungen und Projekten eine
Menge flur die Jugendlichen gebo-
ten hat. Wir konnten dies nur reali-
sieren, weil wir die Ressourcen und
das Vertrauen dafir bekommen ha-
ben. Im Jugendzentrum gab es ei-
nen Raum flr uns, weit weg von den
Blicken unserer Eltern und der Mo-
schee, die dann auch weniger be-
sucht wurde.

Unsere Religion war aber auch in
den Raumen der Kirche noch der
Islam. Ich erinnere mich noch sehr
gut daran, wie ein Freund mit ara-
bischen Graffitischriftzigen ange-
fangen hat, die Stadt und die Wan-
de im Jugendzentrum anzumalen
und wir uns dariber unterhielten,
ob das denn Haram (Slinde/Tabu)
sei oder sogar Sevap (gute Tat/Ver-
dienst). Er hat dann sehr schnell
wieder damit aufgehort, weil das
auch bei vielen anderen Leuten
nicht gut ankam. Graffitis mit ara-
bischem Schriftzug sind heute auf
den Straf3en sehr selten zu sehen,
aber einige Leute, wie z. B. auf www.
styleislam.com nachvollziehbar, ver-
dienen Geld mit dem Bediirfnis vie-
ler Leute nach einem modernen,
stylischen Islambekenntnis. Hatte
mein Freund mal damals an seiner
Idee festgehalten.

Auch haben wir viel Rapmusik ge-
hort, bei der die Rapmusiker mit
einem Bismillahirrahmanirrahim
am Anfang des Albums oder eines
Songs starteten und gesellschafts-
kritische Texte zum Besten gaben.
Es gab Rapper, die ihre gesamten
Alben ihrer Religion widmeten. Die
meisten von diesen Rappern waren
flruns jedoch zu religids, zu extrem
in ihren einseitigen Auffassungen
und sehr nationalistisch, sodass sie
mit unserer Islamdefinition und un-
serer Hip Hop Philosophie, die viel-
mehr Respekt und Akzeptanz von
Menschen predigt und Kreativitat
einfordert, nicht vereinbar waren.
Diese Gruppen haben in kurzer Zeit
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viel Aufmerksamkeit bekommen,
waren in der Hip Hop Szene jedoch
nie wirklich akzeptiert, geschweige
dennrespektiert. Vielleicht war esin
dieser Zeit einfach, mit islamischen
und nationalistischen Parolen Leu-
te zu mobilisieren. Denn wahrend
esin der Tlrkei viele politische Kon-
flikte gab, bewegte uns in Deutsch-
land die Problematik mit den Brand-
anschldagen und den rassistischen
Ubergriffen. Die Musik hat uns zu-
sammenricken lassen. Unseren
Gefuhlen wie Angst und Wut wur-
de ein Kanal gegeben. Eine beson-
dere Gruppe, nicht nur weil sie ei-
ne der ersten Gruppen war, soll hier
erwahnt werden. Islamic Force aus
Berlin Kreuzberg hat die Hip Hop
Szene sehr geprdgt und bewegt. |h-
re Alben sind Kult, weil sie den so-
genannten Old School Rap mit ori-
entalischen Melodien kombiniert
haben. In der Szene damals ein No-
vum. Im Gegensatz zu anderen tir-
kischsprachigen Rappern und im
Gegensatz zu ihrem Namen hatte
Islamic Force jedoch keinen Natio-
nalismus oder Islamismus geprie-
sen. Vielmehr waren es sozialkri-
tische Texte aus der Lebenswelt, die
sie pragte, das Leben im tirkischen
Kreuzberg in den 1990ern. Dariber
hinaus rappten sie von postmigran-
tischen Themen und alltdglichen
Problemen wie Diskriminierung, Ge-
walt, Drogen(pravention). Killa Ha-
kan, ein Crew-Mitglied, sagte mal in
einem Interview: , Diese nationalis-
tische Kacke hat uns immer ange-
kotzt. Wo ist das HipHop? Was wir
erzahlen, hat keinen Nationalstolz,
sondern Strafenstolz. Ich bin tir-
kischer Kreuzberger. Islamist bin
ich nicht. Ich glaube an Gott, das
ist alles.” Mehr Informationen Uber
die Gruppe gibt es unter folgendem
Link:  http://www.myspace.com/is-
lamicforce. Musik wie diese hat uns
begleitet, sodass wir die Themen Is-
lam und Religion auch in unserer
Jugendkultur wiederfinden konn-
ten und auch heute in verschie-
denen Musikrichtungen pflegen.
Warum denn auch nicht, das war
und ist ein Teil von uns, wie auch

immer jeder seine Religion auslebt
oder nicht auslebt. Ich starte heu-
te und in Zukunft weiterhin viele
Sachen mit dem Ausspruch Bismil-
lahirrahmanirrahim, ohne einen di-
rekten Bezug zur Religion damit zu
verbinden. Vielmehr ist es die Ge-
wohnheit, die Erinnerung an meine
Mutter und an meine Kindheit.

Der Islam ist eine Religion. Mir ist
sehr bewusst, dass Religionen flr
Menschen unterschiedliche Bedeu-
tungen haben kénnen. Wenn eine
gemeinsame Zugehorigkeit zu ei-
ner Religion aus- oder zugespro-
chen wird, heif3t es noch lange nicht,
dass auch eine identische Praxis
hierzu vorhanden ist. Oft sind die
Gemeinsamkeiten zwischen den un-
terschiedlichen Religionen und der
praktischen Umsetzung der (Nicht-)
Glaubigen sehr grof3.

Mir ist auch bewusst, wie weit weg
die Religion im Alltag sein kann und
wie schnell, zum Beispiel in Krisen-
situationen, Menschen und auchich
wieder zu hoffen und zu beten an-
fangen und wir uns in der Moschee
oder sonst wo wiederfinden. So
auch vor kurzem bei einer Cenaze
(Beerdigung). Ansonsten ist eigent-
lich die Vernunft meine alltdgliche
Religion und ich besuche aus unter-
schiedlichen Griinden die Moschee
oder die Kirche. Von Bayram (Fest)
zu Bayram gehe auch ich regelma-
Big in die Moschee. Denn dort treffe
ich Freunde von friher, mit denen
wir in der Mosche nicht nur getanzt
und gerappt haben.
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Talk mit Migrationshintergrund

= ein Projekt des Bundes der Alevitischen Jugendlichen
in Deutschland e. V. (BDAJ)

Serdar Akin

Mit dem Projekt , Talk mit Migra-
tionshintergrund” des  Bundes
der Alevitischen Jugendlichen in
Deutschland e. V. (BDAJ), das von
der Bundeszentrale fir politische
Bildung (bpb) im Rahmen des Ideen-
wettbewerbs 2009 gefdrdert wird,
wird auf dem alevitischen Fern-
sehsender Yol TV erstmalig eine
deutschsprachige Sendung ausge-
strahlt. Dabei handelt es sich um
eine Talk-Show, wie man sie aus
den o6ffentlich-rechtlichen Sendern
kennt, in der Jugendliche auf Poli-
tikerinnen und Politiker treffen. Ins-
besondere Probleme von Jugend-
lichen mit Migrationshintergrund
kébnnen in diesem Kontext ange-
sprochen werden. Ziel ist somit ei-
nerseits die politische Sensibilisie-
rung, andererseits die Motivation
zu mehr Partizipation. Die Produk-
tion der Sendungen werden da-
bei allerdings, im Gegensatz zu ih-
ren prominenten Vorbildern, von
einem jugendlichen und groften-
teils ehrenamtlichen Redaktions-
team Gbernommen.

Die Ausgangssituation

Ob es sich beim anatolischen Alevi-
tentum um einen Zweig des Islams
handelt, oder ob es aufgrund seiner
Besonderheiten als eigenstdndige
Religionsgemeinschaft angesehen
werden kann, wird sowohl in den Re-
ligionswissenschaften als auch bei
den Alevitinnen und Aleviten sel-
ber immer wieder offen diskutiert.
Das Alevitentum wird demnach, je
nach Anschauung, als ,islamisier-
ter Schamanismus” (I. Melikoff),

Jliberaler Islam", ,eigenstandiger
Glaube mit besonderen Bezligen
zum Islam" (Spuler-Stegmann), als
.eigenstandiger,  synkretistischer
Glaube" (A. Terkivatan) oder als
.~materialistische Naturreligion" (E.
Korkmaz) bezeichnet. In vielen Po-
diumsdiskussionen und Seminaren
in den Uber 120 alevitischen Kul-
turvereinen in Deutschland wurde
diese Fragestellung, neben vielen
anderen, thematisiert. Im Prozess
der Auseinandersetzung mit diesem
Sujet wurde deutlich, dass man sich
trotz divergierender Definitionen in
zahlreichen Punkten auch einig war.
Die Relevanz von Aussprache und
sachlicher Diskussion wurde daher
erkannt und obwohl manche Teil-
nehmerinnen und Teilnehmer we-
der vor, noch nach der Erérterung
des Themas gleicher Meinung wa-
ren, konnte der Austausch sie mit-
einander verbinden. Des Weiteren
nimmt man sich gerne der Situa-
tion der Alevitinnen und Aleviten
und anderer Minderheiten in der
Turkei an. So wird sich um deren
Zukunftsperspektive gesorgt und es
herrscht ein reger Disput Uber ge-
eignete Mittel zur Verbesserung der
Lebenssituation dieser Menschen
zwischen Orient und Okzident.

Dies sind auch im verbandseigenen
Fernsehsender Yol TV, der Uber Sa-
tellit mehrere Millionen Menschen
europaweit erreicht, gern debat-
tierte Themen. Neben diesen fehl-
te allerdings bislang der Fokus fur
Sachthemen, die die in Deutsch-
land lebenden Alevitinnen und Ale-
viten primdr interessieren sollten.
Vorurteile und Rassismus auf der

einen Seite und die Einschrankung
der sozialen Mobilitat fir junge Ale-
vitinnen und Aleviten, ebenso wie
fir andere Kinder und Jugendli-
che mit Migrationshintergrund auf
der anderen Seite kdnnen exem-
plarisch angefiihrt werden. Studien
wie PISA und IGLU unterstreichen
den Handlungsbedarf in diesem Be-
reich. Deshalb stand zu Beginn der
Wunsch, dass mittels Dialog und
Diskussion eine Bricke zwischen
,unerfahrenen’ Jugendlichen und
ambitionierten Politikerinnen und
Politikern geschlagen wird. Der
BDAJ nimmt sich seit etwa einem
Jahr dieser Herausforderung an
und verfolgt seitdem mehrere Stra-
tegien, um die Themen Bildung und
Partizipation in der Kinder- und Ju-
gendarbeit zu verankern. Neben
zahlreichen Wochenendseminaren
(unter anderem in Kooperation mit
IDA), verschiedenen Bildungsreisen
mit Vertreterinnen und Vertretern
anderer Jugendverbande und poli-
tischer Parteien, der Erstellung vie-
ler Artikel fUr die eigene Onlinepra-
senz und die Verbandszeitschrift
entschied man sich dazu, auch den
hauseigenen Fernsehsender ver-
starkt als Medium zu nutzen. Die
Maxime blieb weiterhin, dass Dis-
kussion und Aussprache auch trotz
unterschiedlicher Meinungen ver-
binden kénnen.

MigAATIONS-
WiTEngqunD
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Ein neuer Horizont

Aus dieser Situation heraus ist das
Projekt ,, Talk mit Migrationshinter-
grund” im Rahmen des Ideenwett-
bewerbs von 2009 der Bundeszen-
trale fir politische Bildung (bpb)
entstanden. Im Februar 2009 wur-
de dazu nach Ausschreibungs- und
Bewerbungsphase ein achtkdpfiges
Redaktionsteam zusammenge-
stellt, dessen Aufgabe die Konzep-
tion und Umsetzung von drei Sen-
dungen war. Das Team konnte dabei
auf die Unterstltzung der Mitarbei-
terinnen und Mitarbeiter von Yol
TV, der Mitglieder des BDAJ Bun-
desvorstandes und auf die Hilfe des
Journalisten Kemal Hir zurickgrei-
fen, der die Moderation der Sen-
dungen dbernahm.

Schnell einigten sich die Mitglieder

der Redaktion auf die drei Sen-

dungsthemen: Integration, Identitat

und die Bundestagswahl 2009. Als

deren Untertitel formulierten sie

provokative Fragestellungen:

1. .Entschuldigung, wo geht es hier
zur Integration?”,

2. ,Murat Mustermann, wann ist ein
Deutscher ein Deutscher?”

3. ,Auslander, Schldger, Verlierer?
- Wahler!"

Im Anschluss daran wurde das Logo
kreiert und samtliche Aufgaben, die

anfielen, mussten bearbeitet wer-
den. So kimmerte man sich um die
Dekoration und Technik, die Organi-
sation und Koordination, das Einla-
den und Betreuen der Studiogaste,
das Sammeln von Thesen und Aus-
werten von Positionen, die Recher-
che und viele weitere Anliegen rund
um die Produktion einer Fernseh-
sendung.

Mittlerweile ist die erste Sendung
im Kasten. Sie kann im Internet so-
wohl auf der Homepage www.talk-
MM.net als auch auf dem Videopor-
tal Youtube angesehen werden. In
dieser Sendung gehorten der Inte-
grationsbeauftragte der Landes-
regierung Nordrhein Westfalen,
Thomas Kufen (CDU) und der De-
zernent fur Sport, Kultur und Ge-
sundheit der Stadt Oberhausen und
Leiter des migrationspolitischen
Arbeitskreises der SPD, Apostolos
Tsalastras zu dem politischen Spek-
trum der geladenen Talkgaste. Sie
versuchten Wegbeschreibungen zur
Integration zu liefern, wahrend die
drei anderen Gaste, der Schauspie-
ler mit tirkischem Migrationshinter-
grund Haydar Zorlu, der ehemalige
Eishockeyspieler koreanischer Her-
kunft Martin Hyun und Merdan Yes-
ilbas aus der alevitischen Jugend,
von ihren Erfahrungen als Jugend-
liche mit Migrationshintergrund in
Deutschland berichten konnten.

Im Verlauf der Sendung analysier-
ten die Teilnehmer unter der Mo-
deration des Journalisten Kemal
HUr zundchst die gesellschaftliche
Ist-Situation, um anschliefend L6-
sungsansatze zu beraten.

Der wesentliche Leitgedanke ,Nur
wer etwas macht, kann auch et-
was verandern!” wurde in den Mit-
gliedsjugenden des BDAJ multi-
pliziert. Auf lokaler Ebene luden
bereits die ersten Ortsvereine Po-
litikerinnen und Politiker in ihre
Vereine ein, um Uber ihre (Integra-
tions-)Probleme zu diskutieren und
gemeinsam Lésungsansatze zu fin-
den. Als ein positiver Nebeneffekt
kann auch gewertet werden, dass
sich viele Jugendliche im Verband
dazu entschieden, parteipolitisch
aktiv zu werden. Aktuell befindet
sich das Team im Endspurt zu Sen-
dung zwei und drei, die Mitte Sep-
tember und Anfang Oktober 2009
ausgestrahlt werden sollen. Als
Gaste haben sich unter anderem
Tarek Al-Wazir (MdL, Blndnis 90
Die Griinen), Sevim Dagddelen (MdB,
Linkspartei) und Dr. Bijan Djir-Sarai
(FDP) angekiindigt.

Bundeskoordination Schule ohne Rassismus = Schule
mit Courage (Hg.): Jugendkulturen zwischen Islam und
Islamismus. Lifestyle, Medien und Musik, Berlin: 2008

Die Broschure greift die Tatsache
auf, dass sich in den vergangenen
Jahren unter jungen Muslimas und
Muslimen in der Bundesrepublik
Deutschland vielféltige Jugendkul-

turen entwickelt haben, die sich auf

den Islam beziehen. Dabei konzen-
triert sich das Heft bewusst auf das
explizit religiose, konservative und
islamistische Spektrum und J&sst
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die Mehrheit der sékularen Musli-
mas und Muslime in Deutschland
unberticksichtigt. Sie versucht eine
Orientierung  Uber verschiedene
Strémungen und Ausdrucksformen
dieser Jugendkultur zu geben, die
wie alle Jugendkulturen in sich wi-
dersprtchlich und vielféltig sind und
sich mit anderen jugendkulturellen
Trends mischen. Die einzelnen

reich bebilderten Kapitel widmen
sich den Themen Lebensstil und
Erkennungszeichen, Kleidung, Mu-
sik, Medien sowie islamischen Or-
ganisationen. Die Publikation kann
Uber die Homepage von ,Schule
ohne Rassismus* bestellt werden:
www.schule-ohne-rassismus.org
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Ubung ,,Die Gruppe im Blick haben und
die Teilnehmenden nicht aus dem Auge
verlieren" = kleine Freizeitpadagogik

Aus dem Baustein ,,Gruppen leiten" der Juleica Grundschulung Diversity

Bei dem Baustein geht es grundsatz-
lich um die Wahrnehmung der Grup-
penteilnehmenden, um verantwort-
liches Verhalten als Gruppenleitung
und um die Entwicklung von Fahig-
keiten, diese Rolle auszufillen.

Ziel: Indem sich die Teilnehmenden
biographisch an das eigene Erleben
in diesem Alter zurlckerinnern, soll
die Moglichkeit gegeben werden,
Empathie fir die Teilnehmenden
von Freizeitgruppen gestaffelt nach
Alter zu entwickeln.

Anleitung: Es werden Kleingruppen
gebildet. Jede Gruppe bearbeitet
jeweils zwei Plakate, eins zu Inte-
ressen und ein zweites zu Bedurf-
nissen. In den einzelnen Gruppen
sollen sie folgende Aussagen in ih-
rer Erinnerung rekonstruieren und
beantworten:

,Das habe ich im Alter von 6-10
Jahren gern gemacht...” (was?, wo?
mit wem?)

.Das habe ich im Alter von 11-14
Jahren gern gemacht...” (was?, wo?
mit wem?)

,Das habe ich im Alter von 6-10
Jahren gebraucht...” (Firsorge, Ge-
borgenheit, Selbstdandigkeit)

.Das habe ich im Alter von 11-14 Jah-
ren gebraucht...” (Flrsorge, Gebor-
genheit, Selbstandigkeit)

Im Plenum werden die Aussagen der
Plakate der Reihe nach vorgestellt.
Anschliefend werden Gemeinsam-
keiten benannt, die bei allen Grup-
pen bestehen, sowie Unterschiede
zwischen den Teilnehmenden zur
Sprache gebracht.

Ausschnitt aus den Gruppenergebnissen:

Frauen, evangelisch

~Was wir gebraucht

haben im Alter von Vertrauen Freunde,...)

11 bis 14 Jahren ..." festen Ansprechpartner/feste Bezugsperson Fahrrad
Freunde (eine beste Freundin) Individualitat
behandelt werden wie eine Erwachsene ., Taxi Mama*
Trost Handy
Abgrenzung PC
Aufklarung Anerkennung
ernst genommen werden
Regeln Eltern, Geschwistern
.Fettnapfchen” Taschengeld
Vorbilder Regeln...
Bedeutung von ,,gut” und ,schlecht”(,bdse") Nachhilfe

Liebe
Verstandnis

erste Erfahrungen

Freiheit

jemandem zum Reden

Hilfe in der Schule (Freunde)
Freiheit (Ianger wach bleiben,

Manner, evangelisch

Unterstitzung (Familie,

Respekt von Mitschilern,

Den Transfer in die Arbeit mit Grup-
pen bildet die Diskussion zu den Fra-
gen, welche Bedurfnisse und welche
Interessen Jungen und Madchen im
Alter von 6-10 Jahren und 11-14 Jah-
ren heute haben. Gibt es Interessen
und Bedirfnisse der Kinder und Ju-
gendlichen heute, die denen der ei-
genen Erfahrungen entsprechen?
Was hat sich heute bei Kindern und
Jugendlichen geandert?

Praxiserfahrung: Es sind drei Grup-
pen gebildet worden. Die erste
Gruppe besteht aus den evange-
lischen Frauen, die zweite aus mus-
limischen Mdnnern und die dritte
Gruppe aus evangelischen Mdnnern.
Auch wenn die Gruppengréfe mit
25 Teilnehmenden insgesamt zu
gering ist, um vom Ergebnis aus auf
eine allgemeingultige Aussage zu
kommen, so ist die Gruppeneintei-

Maénner, muslimisch

eigenes Zimmer

mehr Eigenstandigkeit
als im Alter von 6-10
Jahren

mehr Taschengeld
Respekt und Akzep-
tanz der Eltern
Freizeitaktivitaten in
der Gemeinde
Toleranz bei schu-
lischen Defiziten
Suche nach Vorbildern
mehr Zuwendung zum
Freundeskreis
modische Kleidung

eigenes Zimmer, Freirdu-
me, eigene Entscheidungen
jemanden so annehmen, wie man ist treffen)
eine gewisse Autoritat
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lung dennoch bewusst vorgenom-
men worden, um zu Uberprifen,
wie sich die Erfahrungen zwischen
Frauen und Mannern und zwischen
evangelischen und muslimischen
jungen Mannern unterscheiden. Die
Ergebnisse bilden die bekannte un-
terschiedliche Sozialisation von
Madchen und Jungen, beziehungs-
weise Frauen und Mannern ab.
Bei den jungen Mdnnern kénnen,

Die hier vorgestellte Ubung ist Teil
der Juleica Grundschulung Diver-
sity, die von der Evangelischen
Jugendbildungsstatte Hackhauser
Hof e. V. in Kooperation mit dem
Verband Islamischer Kulturzentren
e. V. (VIKZ) im Jahr 2008 entwi-
ckelt und durchgefihrt wurde. An
der Schulung nahmen neun junge
Frauen im Alter von 15 bis 17 Jah-
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Uber den religidsen Hintergrund
hinaus, Gemeinsamkeiten in fol-
genden Nennungen festgestellt
werden. Bei den Aktivitaten im Kin-
desalter von 6-10 Jahren werden in
beiden Gruppen genannt: Spielen
mit Autos, Gesellschaftsspiele und
Sport. Bei den Bedirfnissen in die-
sem Alter findet sich die Aussage:
Unterstlitzung durch die Eltern in
der Schule. Bei den Aktivitaten im

ren sowie sieben junge Manner im
Alter von 16 bis 18 Jahren aus dem
Bereich der Evangelischen Jugend
im Rheinland und neun junge Man-
ner im Alter von 19 bis 25 Jahren
vom Verband Islamischer Kultur-
zentren e. V. teil. Die Ubung und
die Praxisauswertung sind der Ar-
beitshilfe entnommen, die im Rah-
men des Projektes entstanden ist:

frihen Jugendalter werden in bei-
den Mannergruppen angegeben:
Musik horen, PC, Konsole, Sport.
Gebraucht haben sie gemeinsam:
Respekt von den Eltern, mehr Ei-
genstandigkeit und Taschengeld.
Der Bereich des Sports wird durch-
gangig sowohl im Kindes- wie im
Jugendalter benannt.

Evangelische Jugend im Rheinland
(EJiR) in Zusammenarbeit mit dem
Amt fir Jugendarbeit der EKIR,
Dusseldorf und der Evangelischen
Jugendbildungsstatte Hackhauser
Hof e. V., Solingen (Hg.) (2009):
Vielfalt bereichert! Juleica Diversi-
ty Arbeitshilfe, Disseldorf, 14 -16





