Formen der Religiositat: Ein
Generationenvergleich religioser
Praktiken und Einstellungen

Gulay Ates und Philipp Schnell

1 Einleitung und Fragestellung

Vor dem Hintergrund der jiingst aufkommenden religios motivierten Gewaltbereit-
schaft von jungen muslimischen Erwachsenen (aktiv werdende IS-AnhédngerInnen
der zweiten Generation europdischer MuslimInnen) wéchst die Angst vor einer
Veranderung der unsichtbaren Religiositdt zur symbolisch dargestellten und streng
konservativen muslimischen Religiositit. Wahrend im Zuge der Integrations- und
Assimilationsdiskurse der 90er-Jahre die soziale und institutionelle Teilhabe von
Migrantlnnen gut erforscht ist (Crul, Schneider und Lelie 2012; Steinbach und
Nauck 2004), haben sich empirische Forschungen zu den religiosen Werten und
Handlungsorientierungen der nachfolgenden Generation mit Migrationshinter-
grund recht spit entwickelt. Rezente Studien zeigen den hohen Grad in subjektiver
Religiositit und gelebter religioser Praxis bei Migrationsfamilien im Vergleich zur
Aufnahmegesellschaft (Halm und Sauer 2015; de Hoon und van Tubergen 2014;
Glingor, Bornstein und Phalet 2012).

Die Erkenntnis iiber eine hohe religiose Wertestabilitdt in muslimischen Folge-
generationen erschien im europdischen Kontext erstaunlich und 16ste Diskussionen
aus, da nach den ,klassischen Annahmen zur Akkulturation bzw. Assimilation
(z. B. Esser 1990, 2011) — im Sinne eines linearer Modells der Werteangleichung
der Minderheiten an den Mainstream der Mehrheitsgesellschaft — die im Aufnah-
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meland geborene und aufgewachsene ,,zweite* Generation sich den westlichen
Werten und Orientierungen entsprechend anndhern sollte. Diese Annahme schlief3t
auch den Grad der Religionsauslebung mit ein.

Aus der Perspektive von konflikthaften ,,Wertsphiaren* (Weber, zitiert nach
Schluchter 1991) erlebt die Erforschung der innerfamilidren Transmission von Re-
ligiositdt und des Einflusses der Eltern auf die Lebensweise von muslimischen Kin-
dern eine ,,Naissance. In vielen Studien ist aber auffallig, dass ein hoher Grad von
religioser Lebensfiihrung als fehlende bzw. ungeniigende Anpassung der Einge-
wanderten an die gesellschaftlichen Ordnungsstrukturen betrachtet wird (Schwinn
2009, S. 456; Apitzsch 2006). Wahrend der Islam auf der einen Seite als Barriere zur
Eingliederung in einen christlich-européischen Kontext gesehen wird, kann auf der
anderen Seite die innerfamilidre religiose Sozialisation fiir Migrationsfamilien eine
wichtige Ressource darstellen, in Form sozialer Netzwerke (zur Informationsge-
winnung und Problembehandlung), als emotionale Stiitze in Krisenzeiten (Ebaugh
2010, Ebaugh und Chafetz 2000) und Vermittlungsinstanz kultureller Praktiken.

Ausgehend von den teils zwiespaltigen empirischen Befunden, z.B. hinsichtlich
der Gleichstellung der Frau (Scheible und Fleischmann 2013), aber auch der Wei-
tergabe von bestimmten religids geprigten Denkweisen und Verhaltensmustern,
stehen Fragen nach den Formen von Religiositdt und dem Wandel des muslimi-
schen Glaubens und seiner Auspriagungen zwischen den Generationen im Vorder-
grund unserer Untersuchungen.

Ist in beiden Generationen, bei Eltern und ihren Kindern, die Intensitit zentraler
religioser Praktiken und Einstellungen unveridndert geblieben? Oder gibt es Briiche
und gar eine Abwendung von den elterlichen Wertorientierungen? Ein wesentli-
ches Thema ist daher die Frage, welche Muster von religios gepragten Werten und
Verhaltensweisen sich innerhalb muslimischer Familien beobachten lassen. Wel-
che sozio-demographischen Faktoren unterstiitzen verschiedene Auspragungen der
Religiositét bei der Genration der Kinder.

Auf Basis der vorliegenden Dyaden-Untersuchung in Osterreich (Datensatz
,Muslime im Wandel*) werden typologische Analysen vorgenommen und Wirk-
zusammenhénge aufgezeigt.

2 Verortung religioser Bindungen und Muster muslimischer
Religiositat: Resiimee bisheriger Studien

Die Frage, wie sich die Religiositdt von Migrantlnnen und muslimischen Migran-
tlnnen im Speziellen im Vergleich zur europdischen Aufnahmegesellschaft ver-
hilt, aber auch zur Religiositit der Nichtmigrierten in den Herkunftslandern, wird
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heute zunehmend im Kontext der Integrationsforschung behandelt. Eine grof3e
Zahl neuerer Studien kommt zu weitgehend iibereinstimmenden Ergebnissen: un-
abhédngig von Glaubenszugehorigkeit, Alter, Geschlecht oder Herkunftsland sind
MigrantInnen im Schnitt religioser als Nicht-MigrantInnen im Einwanderungsland
(Halm und Sauer 2015; de Hoon und van Tubergen 2014; Giingor, Bornstein und
Phalet 2012; Inglehart und Norris 2009; Schlaffer et al. 2009; Brettfeld und Wet-
zels 2007; Boos-Niinning und Karakasoglu-Aydin 2006).

Auf Basis des International Social Survey (ISSP) analysieren Inglehart und
Norris (2009) den Einfluss von Migration auf die Intensitét der Religiositét. Dabei
vergleichen sie die Wertvorstellungen, die religiosen Einstellungen und Praktiken
der nach Europa immigrierten MuslimInnen mit dem der jeweiligen Mehrheitsbe-
volkerungen und der Nichtmigrierten im jeweiligen muslimischen Herkunftsland.
Inglehart und Norris (2009, S. 14) stellen fest, dass der Grad der religiosen Bindung
der in Europa lebenden Muslimlnnen zwischen jenem der EuropderInnen und dem
der Nichtmigrierten im Herkunftsland liegt. Dies wird als ein Indikator fiir einen
Prozess der Anpassungsleistung an die jeweilige Aufnahmegesellschaft gedeutet.
Generell sind ,,europdische* MuslimInnen weniger religios als ihr Pendant in den
jeweiligen Herkunftslander und unterscheiden sich folglich im Grad der religiosen
Bindung und Werteorientierungen. Zugleich sind migrierte MuslimInnen religio-
ser und praktizieren die Religion hdufiger als christliche GlaubensanhdngerInnen
im jeweiligen Aufnahmeland. Demzufolge wird durch ein transnationales Leben
weder die herkunftsspezifische religiose Traditionsbindung aufrechterhalten noch
der geringe Grad der religiosen Bindung und Praxisauslebung der Majoritétsge-
sellschaft erreicht.

Die Positionierung von muslimischen Jugendlichen aus Migrationsfamilien im
Vergleich zur Aufnahmegesellschaft und den im Herkunftsland sesshaften Jugendli-
chen steht im Fokus der Untersuchungen von Giingor, Bornstein und Phalet (2012).
Im Gegensatz zu den Ergebnissen von Inglehart und Norris (2009) stellen sie fiir
Belgien fest, dass die zweite Generation von EinwanderInnen tilirkischer Herkunft
den Hochstgrad religioser Auspragung aufweist, gefolgt von junge Erwachsenen
in der Tirkei und belgischen Jugendlichen mit dem geringsten Grad an religio-
ser Bindung. Hier dndert sich die Reihenfolge zwischen den migrierten und nicht
migrierten Jugendlichen. In internationalen Vergleichsstudien wird der nationale
Kontext als wesentlicher Hintergrund sichtbar: geringere Aufnahmebereitschaft
geht mit einem hoheren institutionellen und gesellschaftlichen Diskriminierungs-
grad von MigrantInnengruppen im Aufnahmeland einher und beglinstigt demnach
eine konservative religiose Lebensfiihrung (Gilingor, Bornstein und Phalet 2012).

Die teils divergenten und durchmischten Ergebnisse zeigen, dass im Kontext
der Migration die religiose Bindung im Vergleich zur Herkunftsgesellschaft auch
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eine abgeschwichte religiose Lebensfithrung mit sich bringt. Wie eine religiose
Lebensfiihrung gemessen wird und welche Dimensionen von Religiositét erho-
ben werden, ist jedoch sehr unterschiedlich. Es werden verschiedene Aspekte, wie
Fragen zur subjektiven Religiositat, religiose Praktiken, Glaubenskonsequenzen,
Werthaltungen, die Einbettung in die muslimische Gemeinschaft etc. erhoben. Ty-
pologische Analysen stellen fest, ob es Muster gemill gemeinsamer Formen der
religiosen Bindung, Ritualpraktiken, Orientierungen und Einstellungen gibt (an
einer zunehmenden Vielfalt solcher Muster wéren Transformationen des kollektiv
geteilten und tradierten Religionsverstdndnisses ablesbar).

Verschiedene Facetten des Religidosen werden je nach Forschungsinteresse der
Untersuchungen erhoben, z. B. um den privaten spirituellen Charakter religioser
Bindung aufzudecken oder den Fokus auf religids begriindete soziale Regeln und
gesellschaftlich politischen Konsequenzen zu richten (Weiss 2016; Brettfeld und
Wetzels 2007; Heitmeyer, Miiller und Schréder 1997).

Das Forschungsziel und die Designs unterscheiden sich zwar, jedoch verfolgen
sie im Kern die Erfassung einer islamischen Haltung und Lebensweise im jeweili-
gen Aufnahmeland. Eine weitere Gemeinsamkeit ist das Bestreben, ein ganzheit-
liches Bild der religiosen Sicht- und Zugangsweisen und deren Relevanz fiir andere
Lebensbereiche abzubilden. Demnach bedarf es zur empirischen Messbarkeit der
Vielgesichtigkeit des islamischen Glaubens eines Erhebungsinstruments, welches
zugleich Fragen nach der Frequenz von religiosen Praktiken und der Akzeptanz von
Glaubensinhalten sowie des daraus resultierenden religiosen Lebensstils umfasst.

Der folgende Uberblick der wichtigsten, hier thematisch relevanten Untersu-
chungen (s. Tab. 1) zeigt nicht nur die unterschiedlichen Konzepte von Religiositét
und der Art ihrer Messung auf, sondern auch, wie die religiose Thematik in unter-
schiedliche Forschungsinteressen eingebettet ist.

Heitmeyer, Miiller und Schroders (1997) Analyse ist vom Forschungsinteresse
an religionsmotivierter Gewaltbereitschaft bei tlirkischstimmigen Jugendlichen
geleitet. Es werden Fragen iiber personliche Religiositdt, kollektive Einbettung,
Bewertung und Ablehnung anderer Gruppen und politische bis hin zur religios
begriindeten Gewaltbereitschaft gestellt. Es zeichnen sich drei Hauptgruppen ab:
,personliche Religiositit in der muslimischen Gemeinschaft”, ,islamzentrier-
te Uberlegenheitsanspriiche” und ,,religids fundierte Gewaltbereitschaft (1999,
S. 31-33). Uberschneidungen zwischen den Gruppen fiihren zu einer weiteren
Gruppierung, die von einem ,,identititsbezogenen (kulturellen) Uberlegenheits-
anspruch, identitétspolitisch motivierter Gewaltbereitschaft und gewaltorientierter
politischer Instrumentalisierung der Religion* gekennzeichnet ist.

Auch die Untersuchungen von Brettfeld und Wetzels (2007, S. 109—131) neh-
men die religios motivierte ,,Gewaltbereitschaft™ in Deutschland in den Fokus. Sie
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Tab. 1: Muster muslimischer Religiositit in ausgewéhlten Studien

Quelle Jahr Forschungsinteresse | Cluster
Heitmeyer, Miiller | 1999 | religiés motivierte + ,personliche Religiositdt in der
und Schroders Gewaltbereitschaft muslimischen Gemeinschaft*
. ,.,'islamzentrierte
Uberlegenheitsanspriiche*
 ,religios fundierte
Gewaltbereitschaft*
Brettfeld und 2007 | religids motivierte « ,orthodox Religiose*
Wetzels Gewaltbereitschaft . ,.gering Religise
» . fundamental Orientierte
+ traditionell Konservative*
Khorchide 2007 | religiose und profane | ,,Fundamentalistinnen*
Verhaltensweisen und | «  SchalenmuslimInnen®
Wertvorstellungen « , reflektierte MuslimInnen*
 ,spirituelle MuslimInnen
 ,marginalisierte MuslimInnen*
 ,.assimilierte MuslimInnen*
Zulehner 2012 | muslimische e ,.sehr commited*
Religiositt e ,mifBig commited*
* ,gering commited*
Ulram und 2012 | religiose und profane | e ,politisch religiose MuslimInnen®
Tributsch Verhaltensweisen und | « ,religios konservative
Wertvorstellungen MuslimInnen*
 traditionell religiose
MuslimInnen*
o, Kulturkonservative*
. verunsicherte MuslimInnen®
e .siakulare MuslimInnen*
Phalet Fleisch- 2012 | ,being‘ Muslim * private MuslimInnen*
mann, Stojcic e ,strenge MuslimInnen®
» ,.selektive MuslimInnen
Huber 2008 | Zentralitdt der » ,hoch Religiose*
2013 | Religiositit + ,Religiose”

,nicht Religiose*

stellen vier religiose Gruppen bzw. Typen fest: ,,gering Religiose®, ,.traditionell
Konservative®, ,,orthodox Religiose* und ,,fundamental Orientierte®. Folgende
Differenzierungen zeigen sich zwischen den religiosen Gruppen: Orthodoxe Mus-
limInnen bezeichnen sich selbst als religids, praktizieren die Religion und halten
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die tiberlieferten Ge- und Verbote ein. Sie tolerieren andere Werthaltungen, Ein-
stellungen und Lebensweisen und stehen den anderen nicht abwertend gegeniiber.
,2Fundamental* orientierte MuslimInnen hingegen unterscheiden sich von den Or-
thodoxen durch das Insistieren auf eine religios gepragte Lebenshaltung entlang
der ,,wahren* Uberlieferung Mohammeds. Die Wahrung des Ursprungs und die
Angst vor dem Zerfall der Moral und des Sittlichen legitimieren eine Abgrenzung
von anderen Religionen und MuslimInnen mit abweichenden Religionsdeutungen.
Die ,traditionell-konservativen* MuslimInnen reprdsentieren eine Form ,,partiell
glaubensentleerter, religioser Ritualisierung® (Brettfeld und Wetzels 2007, S. 123),
die auch mit einer ,,Abwertung des Westens und seiner Moral* einhergehe.
Khorchide (2007) befasst sich primér mit den religiosen Lebenswelten der Ju-
gendlichen in Osterreich und kristallisierte mehrere Typen heraus: Fundamentalis-
tInnen, SchalenmuslimInnen, reflektierte MuslimInnen, spirituelle MuslimInnen,
marginalisierte MuslimInnen und assimilierte MuslimInnen. Er stellt den groften
Anteil bei den ,,assimilierten* Jugendlichen fest, die dem Islam im Alltag keine Re-
levanz beimessen, die Riten nicht einhalten und der Osterreichischen Gesellschaft
offen gegentiberstehen. Bei der zweitgrof3ten Gruppe, den ,,SchalenmuslimInnen
handelt es sich um Jugendliche, die zur Positionierung ihrer Zugehorigkeit auf den
Islam zuriickgreifen, ohne diesen zu praktizieren. Bei dieser Gruppe werden auch
Tendenzen zu einem homogenen Freundeskreis beobachtet (Ebd., S. 223-231).
Eine Untersuchung von Muslimlnnen tiirkischer und bosnischer Herkunft in
Osterreich (jeweils 500 Personen) zu religidsen und kulturellen Verhaltensweisen
und Wertvorstellungen (Ulram und Tributsch 2012) stiitzt sich auf Fragen zur sub-
jektiven Religiosititseinstufung, Haufigkeit von gelebter religidser Praktiken, Su-
che um Rat bei Imamen, Einhalten von Ge- und Verboten, Teilhabe am Religions-
bzw. Koranunterricht, Engagement in religiosen Vereinen und Einstellungen zum
politischen Islam. GemilB den Clusteranalysen werden sechs Wertetypen unter-
schieden: ,,politisch religiose Muslimlnnen®, ,,religios konservative MuslimIn-
nen®, ,traditionell religiose MuslimInnen®, ,,Kulturkonservative®, ,,verunsicherte
MuslimInnen* und ,,sdkulare MuslimInnen®. Die Gruppe der politisch religiosen
MuslimInnen ist durch einen hohen Stellenwert der Religion und der religiosen
Praktiken im eigenen Alltagsleben sowie dem der Familie und ferner durch poli-
tische und rechtliche Auslegungen religioser Vorschriften charakterisiert. Die re-
ligios Konservativen sind ebenfalls im hohen Ausmal religios, jedoch ,,nicht auf
die Gestaltung von Gesellschaft, Recht und Staat ausgedehnt* (Ebd., S. 46). Ahn-
lich erheben auch die traditionell und kulturell Konservativen keinen Anspruch auf
politische, rechtliche oder gesellschaftliche Uberlegenheit gegeniiber anderen. Der
Typus der ,,sdkularen* MuslimInnen lésst sich mittels der Merkmale gering reli-
gios, individuelles Religionsverstindnis und ,,konflikthaft-konfrontative Haltung



Formen der Religiositat 27

gegeniiber einem ,politischem‘ Religionsverstindnis® charakterisieren (Ebd.,
S. 50). Die kleine Gruppe der ,,verunsicherten® MuslimInnen ist ebenfalls gering
religios, weist jedoch ein ambivalentes Antwortverhalten in vielen Bereichen des
religiosen Lebens auf.

In Zulehners Sondermodul ,,Geschlechterstudie 2012 in Osterreich wurden
Personen muslimischer Religionszugehdrigkeit zur Religiositdt und religiosen
Praktiken und Wertvorstellungen (subjektive Selbsteinstufung, Fragen zur Tran-
szendenz und zum Jenseits, religiose Praktiken und religiose Erziehungslehre)
befragt. Die Clusteranalyse ergibt drei Gruppen des ,,religiosen Commitments®,
welche mit ,,sehr commited®, ,,mdBig commited und ,,gering commited* tituliert
werden. Erwartungsgemal weist die mehrheitlich christliche Kontrollgruppe be-
deutsam geringere religiose Auspriagungsformen auf. Ferner weist Zulehner nicht
nur eine Abnahme der religiosen Bindung zwischen den Generationen, sondern
auch geschlechtsspezifische Unterschiede innerhalb einer Generation und Varian-
zen zwischen den Generationen nach (Zulehner 2012, S. 80-92).

Phalet, Fleischmann und Stoj¢i¢ (2012) eruieren bei der zweiten Generation
von MuslimInnen drei Muster muslimischer Identitdt (,being Muslim*®): private,
strenge und restriktive MuslimInnen. Sie stiitzen sich auf religiose Verhaltenswei-
sen und Aussagen iiber muslimische Identifikation. ,,Private MuslimInnen‘ zeich-
nen sich durch eine niedrige Ausiibung der religidsen Praktiken bei hoher Zustim-
mung zu einer muslimischen Identitdt aus. Am anderen Ende bildet sich die Grup-
pe der strengen MuslimInnen mit einer starken Identifikation mit dem Glauben und
einem restriktiven Einhalten der Ritualkomplexe heraus. Dazwischen liegen die
,,selektiven Muslimlnnen®, welche sich durch eine moderate Form der subjektiven
religiosen Zugehorigkeit und Nichteinhaltung von Beten und Moscheebesuchen,
jedoch strikter Einhaltung der Fastenzeit und Essgewohnheiten kennzeichnen.

Die ,,Zentralitit der Religiositét steht bei Huber (2008) im Vordergrund, der
dabei dem Ansatz der intrinsischen und extrinsischen Motivation (nach Allport und
Ross 1967) folgt. Gemessen wird die Religiositdt anhand der von Glock (1962)
entwickelten Dimensionen intellektueller, ideologischer, 6ffentlicher und privater
religioser Praxis sowie des personlichen Erlebens bzw. der Gotteserfahrung. Dem-
nach zeichnen sich als hochreligios eingeordnete Glaubige durch einen starken
personlichen Glauben (intrinsische religiose Orientierung) und Religidse mit einer
mittleren Religiositit durch extrinsische Motivation aus. Die dritte Gruppe bilden
bei Huber die Nichtreligiosen. Bei Angehorigen der muslimischen Religionsge-
meinschaft Deutschlands wurden bei Anwendung des Zentralitdtsindex die Grup-
pen ,.hoch Religiose®, ,,Religidse” und ,,nicht Religiose extrahiert. Eine aktuelle
Publikation von Halm und Sauer (2015) bestétigt erneut das dreistufige Clustering
bei MuslimInnen in Deutschland.
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Unabhéingig von der Anzahl der extrahierten Typen (Clustern) ist ein Grof3-
teil der MuslimInnen in Osterreich und anderen europiischen Lindern in zwei
Hauptgruppen anzutreffen: Zum einen unter den ,,sehr religiosen MuslimInnen*
mit ausgeprigten religiosen Verhaltensnormen und Zustimmung zu religidsen
Werteinstellungen und zum anderen unter den ,,moderaten®, sich in den mittleren
Kategorien befindenden, MuslimInnen. In allen Studien sind die ,,nicht bis kaum
religiosen MuslimInnen® in der Minderheit.

Welche Fragen sich in der vorliegenden Studie fiir eine Gruppenbildung eignen
und wie viele klar voneinander trennende Cluster sich fiir den Osterreichischen
Kontext beobachten lassen, wird im ndchsten Abschnitt ndher erortert.

3 Auspragungen der Religiositat muslimischer Familien in
Osterreich

Fiir diese Studie bildet ein mehrdimensionales Messmodell (folgend den
Glock’schen Dimensionen) zur Erfassung religioser Bindungen von MuslimInnen
den Ausgangspunkt. In Anlehnung an aktuelle Studien' wurden auBlerdem Einstel-
lungen gegeniiber religiosen Gesetzen, geschlechterspezifischen Orientierungen
und religios-politischen Auffassungen einbezogen?.

Fiir die Bestimmung der clusterbildenden Variablen wurden jene religiosen Ver-
haltens- und Einstellungsvariablen festgestellt, die eine gewisse Varianz im Ant-
wortverhalten unter den befragten MuslimInnen und Unterschiede zwischen den
Generationen erkennen lassen. Als weiteres Distinktionsmerkmal wurden Fragen
zu Toleranz, Autonomie und Gleichstellung von Mann und Frau herangezogen.

Tabelle 2 gibt eine Ubersicht iiber die beriicksichtigten Dimensionen und kon-
kreten Fragestellungen, welche auch die Grundlage fiir die weiteren empirischen
Analysen bilden. Das endgiiltige, statistisch ermittelte Modell beriicksichtigt neben
den individuellen und institutionellen religiosen Praktiken auBBerdem die Intensitét

! Fundamentalismus-Studie von Heitmeyer et al (1997), ISSP Themenschwerpunkt Reli-
gion, Muslime in Deutschland, PEW Forum on Religion and Public Life weltweite Umfrage
unter der muslimischen Population, ,,poll of Muslims — ,Living Apart Together**, Religions-
monitor (2012/13), The Integration of European Second Generation — TIES (2007/2008).

2 Zur Entwicklung des quantitativen Fragebogens wurden im Vorfeld qualitative Leitfaden-
interviews durchgefiihrt. Die Auswertung dieser und die Durchfiihrung von kognitiven Pre-
tests fithrte zu einer Auswahl von Items, die sowohl eine emotionale erlebnisméfige als auch
spirituelle Dimension nicht einbindet.
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Tab. 2: Dimensionen zur Messung von Religiositét

Dimension Operationalisierung — ,,Muslime im Wandel*

Subjektive Religiositét Als wie religios wiirden Sie sich selbst bezeichnen?

Rituelle Praktiken Darf ich Sie fragen, wie oft Sie beten — egal, ob rituell oder
personlich?
Wie oft besuchen Sie Gebetsraume, also eine Moschee oder
einen Cem?

Welche der folgenden Gebote halten Sie immer, manchmal,
selten oder nie ein?

-Fasten

-Zakat (Almosensteuer)

Kognitive Kommt es vor, dass Sie innerhalb der Familie iiber den
Auseinandersetzung Koran bzw. die Suren sprechen oder diskutieren?
Religiose Fiir wie wichtig halten Sie es prinzipiell, dass die Ehepart-
Partnerschaftswahlpriaferenz | ner von MuslimInnen Muslims sind?
Geschlechterspezifische Wie sehr teilen Sie die folgenden Auffassungen:
Orientierungen ,»dass Mann und Frau vollig gleiche Rechte haben sollen®,

,,dass eine Frau und ein Mann vorehelichen Geschlechts-
verkehr haben diirfen®,

,,dass Kinder am Sexualkundeunterricht teilnehmen
sollen®,

,,dass sich eine Frau fiir ein Kind entscheiden kann, auch
wenn sie nicht verheiratet ist“.

Muslimische Familien im Wandel

der intellektuellen Auseinandersetzung mit Glaubensfragen sowie die Toleranz zu
geschlechterspezifischen Orientierungen und Partnerschaftswahlpriaferenzen.

Im folgenden Abschnitt werden zuerst die Verteilungen zu den Fragen der
Dimensionen von Religiositit (Vgl. Tab. 2) innerhalb muslimischer Familien in
Osterreich kurz dargestellt. Im Mittelpunkt der Betrachtung stehen das Ausmaf
und damit die Relevanz einzelner Aspekte von Religiositit fiir die Eltern- und
Kind-Generation.

3.1 Subjektive Religiositat

Abbildung 1 gibt einen ersten Blick auf die subjektive religiose Selbsteinschitzung
von Eltern und Kindern. Auf einer vierstufigen Antwortskala von 1 ,,gar nicht re-
ligios* bis 4 ,,sehr religios* antworten Eltern und Kinder auf die Frage ,,Als wie
religios wiirden Sie sich selbst bezeichnen. Im Schnitt bezeichnen sich sowohl
die befragten Eltern als auch die Kinder als ,,eher religios* (Eltern MW =32, Kind
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»

BKS Eltem BKS Kind Tiwkei Eltem Tiirkei Kind Gesamt Eltern Gesamt Kind

A subjektive Religosititseinstufung ® Zentralitit einer muslimsichen Pamtnerwahlpriferenz

Abb. 1: Subjektive Religiosititseinstufung und Partnerwahlpraferenzen nach Generationen
und Herkunftsland. (Quelle: Muslimische Familien im Wandel, n=363 Dyaden).

MW=2,7). Die Abweichungen zwischen den Generationen erweisen sich als mo-
derat. Das leicht unterschiedliche Antwortverhalten der befragten tiirkischen El-
tern im Vergleich zu Eltern aus dem ehemaligen Jugoslawien (BKS) weicht in
einem statistisch bedeutsamen Ausmal} voneinander ab, hingegen trifft dies bei der
Kind-Generation nicht zu.

3.2 Religiose Partnerwahlpraferenzen

Bezogen auf die Bedeutsamkeit einer religios endogamen Partnerwahlpréiferenz
ist ein deutlicher Wandel im Generationenverlauf zu beobachten. Sowohl die be-
fragten Eltern aus der Tiirkei als auch jene aus dem ehemaligen Jugoslawien wiin-
schen sich eindeutig eine/n Schwiegertochter/-sohn mit muslimischem Religions-
bekenntnis. In Prozenten ausgedriickt finden dies nahezu 70 % der Elterngenera-
tion sehr wichtig, wohingegen nur noch 44 % der befragten jungen Erwachsenen
dies befiirworten. Wiahrend die tiirkischen Eltern mit einem Mittelwert von 3,7
sich kaum von ihren Kindern mit einem Mittelwert von 3,4 unterscheiden, gibt es
zwischen den Generationen aus dem ehemaligen Jugoslawien grof3e Einstellungs-
unterschiede. Hier wiinschen sich 60% der befragten bosnischen Eltern und nur
16 % ihrer Kinder eine/n muslimische/n Ehepartnerln. Das Antwortverhalten der
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Kinder (MW =2,6) aus dem ehemaligen Jugoslawien weicht sowohl vom Antwort-
verhalten ihrer Eltern (MW =3,5) als auch von der Vergleichsgruppe der befragten
erwachsenen Kinder tiirkischer Herkunft (MW =3,4) signifikant ab (s. Abb. 1).

3.3 Rituelle und intellektuelle Dimension

Auf der Ebene der religiosen Bindungskraft nehmen der Kult und die Auseinan-
dersetzung mit religidsen Inhalten eine wichtige Rolle ein. Das Gebetsverhalten (1
,,hie“ bis 7, fiinfmal tiglich*), die Moscheebesuche (1 ,,nie* bis 6 ,,tdglich®) sowie
das Fasten im Ramadan und die Almosenspende (1 ,,nie* bis 4 ,,immer*) geben
ersten Einblick in die Bedeutung von Ritualen. Die Auseinandersetzung mit dem
Koran innerhalb der Familie (1 ,,s0 gut wie nie* bis 3 ,,ja, hidufig*) zielt darauf ab,
die intellektuelle Dimension im Sinne Glocks zu erfassen. Uberblicksartig lassen
sich beim Anblick der Abb. 2 Variationen des Mittelwerts sowohl zwischen der ers-
ten und zweiten Generation als auch nach Herkunftsland der Eltern erkennen. Das
breite Spektrum der Rituale wird insbesondere von der Elterngeneration tiirkischer
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Abb. 2: Mittelwertsunterschiede der religiosen Praktiken und Koranlektiire nach Genera-
tionen und Herkunftsland. (Quelle: Muslimische Familien im Wandel, n=363 Dyaden).
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Herkunft ausgefiihrt, dahingegen fiihrt die zweite Generation seltener die religio-
sen Praktiken aus; in der zweiten Generation aus dem ehemaligen Jugoslawien
sind sie praktisch nicht mehr vorhanden.

Im Durchschnitt geben die befragten tiirkischen Eltern (MW =6,2) an, zumin-
dest tiglich zu beten, wohingegen etwas mehr als die Hélfte der Kinder (MW =5,2)
tiirkischer Herkunft angibt, lediglich wochentlich ihr Ritualgebet zu verrichten.
Hinsichtlich der Moscheebesuche unterscheidet sich das durchschnittliche Ant-
wortverhalten tiirkischer Eltern (3,7) stirker von dem ihres Kindes (MW =3,0).
Die befragten tiirkischen Eltern gehen regelméfig in die Moschee (mindestens ein-
mal in der Woche), im Gegensatz dazu sucht ca. die Hilfte der befragten Kinder
kaum bis gar nicht einen Gebetsraum auf. Beide Generationen haben jedoch eine
sehr hohe Bereitschaft zu Fasten (MW Eltern=3,8 und MW Kind=3,6) und zu
Spenden (MW Eltern=3,8 und MW Kind=3.4).

Im Vergleich zur ersten und zweiten Generation aus der Tiirkei konnen die be-
fragten Teilnehmerlnnen aus dem ehemaligen Jugoslawien als areligios bezeichnet
werden. Wihrend ein Fiinftel der Eltern zu besonderen Anldssen betet und die Mo-
schee besucht, ist dies bei der Kind-Generation nicht mehr gegeben. Beide Genera-
tionen gehen den Ritualkomplexen kaum bis gar nicht nach und fithren auch keine
Gespriache tiber den Koran innerhalb der Familie.

3.4 Geschlechtsspezifische Orientierungen

Auf einer vierstufigen Skala von 1 ,,stimme gar nicht zu“ bis 4 ,,stimme sehr zu*
wurde die Akzeptanz und Ablehnung zu geschlechterspezifischen Orientierungen
erhoben. Hierzu zdhlen ,,dass Mann und Frau vollig gleiche Rechte haben sollen®,
,,eine Frau und ein Mann konnen vorehelichen Geschlechtsverkehr haben®, ,,dass
Kinder am Sexualkundeunterricht teilnehmen sollen* und ,,dass sich eine Frau fiir
ein Kind entscheiden kann, auch wenn sie nicht verheiratet ist. Die Ergebnisse
zeichnen ein recht heterogenes Bild (s. Abb. 3). Eine gleichstellungsorientierte Ak-
zeptanz weisen insbesondere junge Erwachsene aus dem ehemaligen Jugoslawien
auf. Im Schnitt beflirworten ex-jugoslawische Eltern vorbehaltlos die rechtliche
Gleichstellung von Mann und Frau und eine Teilnahme am Sexualkundeunter-
richt, sind allerdings distanziert beziiglich des vorehelichen Geschlechtsverkehrs
und einer unehelichen Mutterschaft. In Bezug auf vorehelichen Geschlechtsver-
kehr und Single-Mutterschatft ist bei befragten tiirkischen Eltern und ihren Kindern
eine eindeutige Ablehnung zu beobachten. Eine etwas abgeschwéchtere, aber doch
negierende Haltung zeigt sich bei tiirkischen Eltern (MW =2,1) in Bezug auf den
Sexualkundeunterricht von Kindern. Zu letztgenanntem haben befragte junge Er-
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Abb. 3: Mittlere Zustimmung zu geschlechtsspezifischen Orientierungen. (Quelle: Musli-
mische Familien im Wandel, n=363 Dyaden)

wachsene tiirkischer Herkunft eine ambivalente, aber in der Tendenz eher zustim-
mende Haltung (MW =2.,5).

4 Typologisierung religioser Muster

Die deskriptiven Ergebnisse zeigten bereits Tendenzen eines Wandels in Verhalten
und religidsen Werteinstellungen innerhalb muslimischer Familien in Osterreich.
In den oben skizzierten Forschungen wurde die Herausbildung unterschiedlicher
Muster der Religiositdt geschildert. Bisher kaum untersucht wurde hingegen, ob
bzw. wie sich solche Typologisierungen von Religiositit zwischen der ersten und
zweiten muslimischen Generation unterscheiden. Lassen sich dhnliche religiose
Muster innerhalb der Eltern- und der Kind-Generation feststellen bzw. welche Ver-
dnderungen zeichnen sich ab?

Zur lIdentifikation von unterschiedlichen Mustern bzw. Typen religioser Orien-
tierungen und Praktiken wurde eine Clusteranalyse durchgefiihrt. Es handelt sich
dabei um ein exploratives Verfahren, mit dem Personen nach dem Kriterium der
Ahnlichkeit ihres Antwortverhaltens in den im letzten Abschnitt beschriebenen
Variablen in Gruppen eingeteilt werden; es ordnet so zu, dass die Unterschiede
zwischen diesen Gruppen (bzw. Clustern) moglichst grof3 und innerhalb der Grup-
pen moglichst gering sind. Personen in einer durch die Clusteranalyse bestimmten
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Gruppe haben damit dhnliche religiose Einstellungen und Verhalten. Die Clus-
teranalyse erbrachte eine gut interpretierbare Losung mit drei klar voneinander
unterscheidbaren Gruppen (Clustern)®. Angesichts der Stichprobenabhingigkeit
und der theoretisch moglichen Differenzierungen zwischen der Eltern- und Kind-
Generation wurde die Clusteranalyse zunéchst getrennt fiir Eltern und Kinder und
anschlieBend im kombinierten Sample berechnet. Alle Clusteranalysen zeigten
jeweils drei zu identifizierende Gruppen, welche durch die gleichen inhaltlichen
Merkmale definiert wurden, was fiir die Stabilitdt und Robustheit der auf diesem
Weg identifizierten Cluster spricht. Die (nicht standardisierten) Mittelwerte der
verwendeten Variablen innerhalb dieser drei identifizierten Gruppen sind in Tab. 3
dargestellt.

Die erste Gruppe (Cluster 1) enthilt Personen, die im Durchschnitt die gerings-
ten Werte entlang der unterschiedlichen Dimensionen von Religiositit aufweisen.
So bezeichnen sich beispielsweise Eltern und Kinder innerhalb dieser Gruppe
kaum selbst als religios, befolgen nie oder nur selten religiose Gebote — wie Fasten
im Ramadan — und besuchen selten Gebetsraume. Gleichzeitig zeichnet sich diese
Gruppe durch eine liberale Einstellung zur Gleichstellung zwischen Ménnern und
Frauen aus und misst der Bedeutung von Religionszugehorigkeit kaum Relevanz
bei der Partnerlnnenwahl zu. Diese Gruppe von Eltern und Kindern wird im Fol-
genden als ,,gering religios* bezeichnet und umfasst 11 % des Samples (n=81).

Den starksten Kontrast zu der ,,gering religidosen* Gruppierung bilden Eltern
und Kinder in Cluster 3, welches sich mit der Bezeichnung ,,hoch religios* um-
schreiben ldsst (56 %; n=408). Eine genauere Betrachtung der in die Clusterana-
lyse eingehenden Dimensionen verdeutlicht, dass muslimische Eltern und Kinder
sich besonders durch das Befolgen von religiosen Geboten, regelméiBiigem Beten
und hdufigem Besuch von Moscheen bzw. Cems auszeichnen. Weniger iiberra-
schend beschreiben sich MuslimInnen innerhalb dieser Gruppe selbst als durch-
schnittlich stark religids und betonen zudem die hohe personliche Relevanz von
gleichreligiosen Partnerschaften. Auffallend ist abschlieBend eine deutlich hohere
Ablehnung zur Gleichberechtigung zwischen Ménnern und Frauen. Eltern und
Kinder sind dieser Gruppe zugeordnet, weil sie die jeweils hochsten Werte auf den
Dimensionen innerhalb ihrer Generation aufweisen. Trotzdem lagen die Durch-
schnittswerte der Kind-Generation innerhalb dieser Gruppe unterhalb derer der
Eltern-Generation.

Die dritte Gruppierung (Cluster 2, mittlere Spalte in Tab. 3) umfasst MuslimIn-
nen der ersten und zweiten Generation, die sich durch moderate religiose Einstel-

3 Eine hierarchische Clusteranalyse (Ward Methode) wurde angewandt, um die Anzahl der
Gruppierungen zu bestimmen. Die endgiiltige Anzahl von drei Clustern ergab sich durch die
Evaluierung der Distanz- bzw. Proximitdtsmale (error sum of squares).
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Tab. 3: Variablen zur Typologisierung von religiosen Orientierungen (Cluster Analyse)

Dimension | Item Skalierung | Cluster I | Cluster 2 | Cluster 3
gering mittel hoch
Mittelwerte

Subjektive Als wie religios gar nicht 1,80 2,64 3,37
Religiositit | wiirden sie sich selbst | (1) — sehr

bezeichnen? 4)
Rituelle Darf ich sie fragen, wie | nie (1) — 1,98 3,67 6,50
Praktiken oft sie beten — egal ob | mehrmals

rituell oder personlich? | taglich (7)
Kognitive Kommt es vor, dass sie | Nein, nie | 1,28 1,58 2,17
Auseinander- | innerhalb der Familie | (1) —Ja,
setzung iiber den Koran bzw. hiufig (3)

die Suren sprechen?
Rituelle Fasten im Ramadan nie(1) — 1,52 3,33 3,97
Praktiken immer (4)
Rituelle Almosensteuer nie(1) — 1,73 3,12 3,94
Praktiken (Pflichtabgabe Zakat) | immer (4)
Rituelle Wie oft besuchen sie Nie (1) 1,30 2,11 3,94
Praktiken Gebetsrdume, also eine | — fiinfmal

Moschee oder einen taglich (6)

Cem?
Glaubens- Fiir wie wichtig halten | gar nicht 1,76 3,21 3,81
konsequenz | sie es prinzipiell, dass | wichtig

die Ehepartner von (1) — sehr

Muslimen ebenfalls wichtig (4)

muslimisch sind?
Geschlech- | Index: Gleichstellung | Stimme gar | 3,67 2,94 2,07
terspezifische | Mann und Frau nicht zu (1)
Orientierun- — stimme
gen® sehr zu (4)

4 Die im vorherigen Abschnitt einzeln diskutierten Fragen {iber geschlechtsspezifische
Orientierungen wurden als ein Index zusammengefasst (Cronbachs a>0.70 fiir beide
Generationen)

Muslimische Familien im Wandel, n=363 Dyaden

lungen und durchschnittliche Ausiibungen von religiosen Praktiken auszeichnet.
Die Angaben in Tab. 3 zeigen, dass die insgesamt 237 Personen dieser Gruppe
(33 % des Samples) durchschnittlich iiber den Angaben der ,,gering religiosen* und
unter der ,,hoch religiosen* Gruppierung liegen. Personen dieses Clusters werden
fortan als ,,mittel religios* beschrieben. Im Unterschied zu den wenigen bisherigen
Studien iiber unterschiedliche religiose Muster bei MuslimInnen definieren sich
diese empirisch gebildeten Cluster deutlich durch den Grad und die Intensitdt von
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Tab. 4: Muster der religiosen Orientierungen im Generationenvergleich (Prozentangaben)

Typologie religioser Orientierungen (Cluster)
gering mittel | hoch
Gesamt
1. Generation 6 25 69
2. Generation 16 40 44
Differenz: 2.G.—-1.G. | +10 +15 -25
Tiirkei
1. Generation 4 15 81
2. Generation 10 34 56
Differenz: 2.G.—1.G. | +5 +19 -25
Ehem. Jugoslawien
1. Generation 12 52 36
2. Generation 33 57 10
Differenz: 2.G.—1.G. | +21 +5 -26

Anmerkungen: 2.G.=Zweite Generation; 1.G.=Erste Generation.
Muslimische Familien im Wandel, n=363 Dyaden

Religiositdt. Das bedeutet, dass beispielsweise hohe subjektive Religiositat und
regelméBige Praktiken nicht zusammen mit Offenheit in der Glaubenskonsequenz
auftreten, was auf eine starke religiose Pragung der Einstellung hinweist.

Tabelle 4 zeigt die Verteilungen der Typologie religioser Orientierungen nach
Generationen auf der Aggregatebene zwischen der ersten und zweiten Generation.
Insgesamt lassen sich rund 69 % der Elterngeneration als hoch religios einstufen,
wihrend der Anteil der zweiten Generation in dieser Gruppe 44 % betrigt. Die Dif-
ferenz von rund 25 Prozentpunkten zwischen den Generationen verschiebt sich vor
allem zugunsten des moderaten Clusters, welches um rund 15 Prozentpunkte in der
zweiten Generation ansteigt. Die Gruppe derer, die im Durchschnitt die niedrigsten
Werte entlang der unterschiedlichen religiosen Dimensionen aufweisen, steigt hin-
gegen um fast 10 Prozentpunkte zwischen der ersten und der zweiten Generation an.

Die Abnahme von hoher Religiositit in Form von hdufigem Befolgen religio-
ser Gebote, regelméfigem Beten, Besuch von Moscheen sowie stark ausgeprégten
religiosen Einstellungen und Werten vollzieht sich in gleichem Ausmal} zwischen
den Generationen tiirkischer und ehemals jugoslawischer Herkunft. Zwar ist der
Anteil hoch religioser Eltern in der tiirkischen ersten Generation (81 %) deutlich
hoher als bei Eltern aus dem ehemaligen Jugoslawien (36 %), allerdings betrigt
die Abnahme zugunsten der moderaten und geringen religidsen Orientierungen in
der zweiten Generation bei beiden Herkunftsgruppen rund 25 Prozentpunkte. Die
Ergebnisse in Tab. 4 weisen allerdings bereits darauf hin, dass trotz dieses generel-
len Trends zwischen den Generationen feinere Unterschiede zwischen den beiden



Formen der Religiositat 37

Herkunftsgruppen bestehen. Der Anteil der gering Religidsen steigt beispielsweise
um 21 Prozentpunkte bei Nachkommen von Migrantlnnen aus dem ehemaligen
Jugoslawien, wéhrend die gering religiose tiirkische zweite Generation lediglich
um 5 Prozentpunkte ansteigt.

Der Wandel von religidsen Orientierungen zwischen den Generationen voll-
zieht sich zu anndhernd gleichen Teilen zwischen Mannern und Frauen (s. Anhang
Abb. Al). Die weitere Differenzierung nach Geschlecht und ethnischer Herkunft
ergab lediglich signifikante Unterschiede zugunsten Musliminnen innerhalb der
zweiten Generation aus dem ehemaligen Jugoslawien, welche haufiger dem hoch-
religiosen Cluster zuzuordnen sind (12 % im Vergleich zu 6 % innerhalb der mann-
lichen zweiten Generation).

5 Wandel zwischen den Generationen

Inwiefern Religiositit innerhalb muslimischer Familien von Eltern an ihre Kinder
tatsachlich weitergegeben wird, zeigt Tab. 5. Intergenerationale Verschiebungen
zwischen Eltern und Kindern in der Auspragung von religiésen Orientierungen

Tab. 5: Intergenerationale Transmission von Religiositdt (Prozentangaben).

1. Generation

A) Gesamt
gering mittel hoch
gering 91 31 4
mittel 9 64 35
hoch 0 4 62
B) Tiirkei
gering mittel hoch
§ | gering 82 26 3
£ | mittel 18 67 29
S’ hoch 0.0 8 68
N

C) Ex-Jugoslawien

gering mittel hoch
gering 100 35 8
mittel 0.0 63 67
hoch 0.0 2 25

Muslimische Familien im Wandel, n = 363 Dyaden
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sind oberhalb und unterhalb der Diagonale abgebildet, wahrend die prozentualen
Anteile von konstanten Mustern auf der Diagonale dargestellt sind. Die Ergeb-
nisse in Tab. 5 belegen, dass intergenerationale Transmissionsprozesse innerhalb
gering religioser muslimischer Familien am wirkungsvollsten sind. In Familien, in
denen muslimische Eltern kaum religiose Praktiken ausiiben und nur in geringem
Ausmal religidse Einstellungen oder Werthaltungen vertreten, kommt es nur sel-
ten zu einem leichten Anstieg der Bedeutung von Religion bei den Kindern. Die
Unterscheidung nach Familien aus der Tirkei und dem ehemaligen Jugoslawien
zeigt allerdings, dass sich ein solcher Wandel fallweise innerhalb der tiirkischen
Familien vollzieht; in anndhernd zwei von zehn tiirkischen Familien sind die Kin-
der (moderat) religioser als ihre Eltern. Dabei wird hingegen in keiner der unter-
suchten Familien ein Wandel von geringer Religiositdt in der Elterngeneration hin
zur hohen Bedeutsamkeit in der Nachfolgegeneration beobachtet.

Deutlich weniger stabil sind hingegen die Transmissionsprozesse in den reli-
gioseren Familien. Junge Erwachsene aus mittleren und hoch religiésen Eltern-
hausern zeigen tendenziell eine stirkere Abnahme und damit einen Wandel in der
religiosen Auspriagung hin zur geringeren Bedeutsamkeit von Religion. Rund 35 %
der Kinder aus hochreligiosen Familien sind weniger religios, wihrend 31 % sich
als gering religios einstufen, obwohl sie Eltern haben, die religiosen Werten, Ein-
stellungen und Verhalten einen hohen Stellenwert zuschreiben. Eine Zunahme von
mittlerer zu hoher Religiositét bei der Kind-Generation lésst sich lediglich fiir rund
4% verzeichnen.

Diese Ergebnisse iiber die innerfamilidre Transmission von Religiositédt in mus-
limischen Familien belegen, dass Tendenzen zur Re-Islamisierung innerhalb der
Kind-Generation insgesamt sehr gering ausfallen und primér zwischen den Stufen
»gering® und ,,mittel* zu verzeichnen sind. Differenzierte Betrachtungen nach Fa-
milien aus der Tiirkei und dem ehemaligen Jugoslawien verdeutlichen zudem, dass
ein Anstieg von Religiositat — wenn auch auf einem niedrigen Niveau — hdufiger
bei Nachkommen tiirkischer Migrantlnnen zu verzeichnen ist.

6 Instanzen im religiosen Aushandlungsprozess

Der Fokus auf die Familie und Freundschaftsnetzwerke als soziale Bezugsgrup-
pen erscheint im Kontext von intergenerationalen Integrationsprozessen beson-
ders relevant, da sich die zweite Generation oftmals im Spannungsfeld zwischen
»zwel Welten® befindet (Weiss 2007). Zum einen stehen sie den aus dem Her-
kunftsland der zugewanderten Elterngeneration mitgebrachten religiosen Werten,
Einstellungen und daran gekoppelten Erwartungen gegeniiber; zum anderen durch-
laufen sie Prozesse der kulturellen Anpassung auBBerhalb des Elternhauses in den
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Gesellschaften, in denen sie aufwachsen. Hier kommt insbesondere den sozialen
Netzwerken und Freundschaftsbeziehungen aber auch der Institution Schule eine
wichtige Rolle zu.

Die Herkunftsfamilie ist die wichtigste Einflussgrofle im Sozialisationsprozess
von Kindern. Dabei nehmen Eltern explizit durch die Weitergabe von Einstellun-
gen, Werten und dem konkreten Vorleben von Verhaltensweisen Einfluss auf das
Verhalten ihrer Nachkommen. Neben Lebensstilen und politischen Einstellungen
werden insbesondere religiose Einstellungen und Werte am stirksten zwischen
Generationen weitergegeben (Kohn 1983, Schonpflug 2001). Dabei kénnen El-
tern religiose Orientierungen direkt durch die Vermittlung von religiosen Werten
und Praktiken oder durch Vorbildfunktionen beeinflussen. Eltern gelten deshalb
als die entscheidende Quelle fiir religiose Sozialisation (Myers 1996). Insbeson-
dere in muslimischen Familien sehen Eltern die Weitergabe von religiosen Werten
und Einstellungen in der Migration als ein wichtiges Erziehungsziel an (Voas und
Fleischmann 2012), um fiir das Aufwachsen ihrer Nachkommen in der Aufnah-
megesellschaft einen Rahmen fiir Verhaltensweisen und soziale Regeln zu setzen.
Starker religiose muslimische Eltern setzen hdufiger ihre religiosen Glaubens-
grundsédtze um und beeinflussen damit Einstellungen und Verhaltensweisen der
zweiten Generation (Glingor, Fleischmann und Phalet 2011).

Wihrend die Herkunftsfamilie der maB3gebliche Ort der Sozialisation im frithen
Kindesalter ist, haben FreundInnen einen dominanten Einfluss auf die Verhaltens-
weisen bei Jugendlichen (Harris 1995). Die Eingebundenheit in soziale Netzwerke
bietet Jugendlichen Opportunitdten zur Neubewertung giiltiger Familiennormen,
Werten und Handlungsmustern und liefert zugleich einen neuen Zugang zu Infor-
mationen, die in der Herkunftsfamilie nicht bzw. nur in geringerem Mal3e vorhan-
den sind (Duncan, Boisjoly und Harris 2001; Granovetter 1983; Huschek, de Valk
und Liefbroer 2011). Freundschaftsnetzwerke sind durch Nidhe und Enge charak-
terisiert, bieten soziale und emotionale Unterstiitzung bei gleichzeitig normativem
Druck (Kohler, Behrman und Watkins 2007) und bestimmen damit in hohem Maf3e
Gruppennormen, Werte und Konventionen. Dabei konnen Freundschaftsnetzwerke
in zwei gegenldufige Richtungen wirken: Gleichgesinnte junge Heranwachsende
mit dhnlichen Normen, Werten oder Einstellungen konnen den Glauben verstér-
ken, wéhrend nicht gleichgesinnte FreundInnen dazu fiihren, die eigenen (oftmals
von der Familie mitgegebenen) Normen, Werte und Einstellungen kritisch zu hin-
terfragen. Eine stiarkere Einbettung der zweiten Generation in nicht-koethnische
und anders-religiose Netzwerke kann daher den Transmissionsprozess zwischen
Eltern und Kindern blockieren oder schwécht die Bedeutsamkeit der eigenen Re-
ligiositit ab.

Junge MuslimInnen in Osterreich entwickeln religidse Orientierungen damit
in einem Spannungsfeld zwischen den Herkunftsfamilien, mit ihren Werten, Ein-
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stellungen und daran gekoppelten Erwartungen, den Freundeskreisen mit eigenen
Eigenschaften, Zusammensetzungen und Normen sowie hiesigen Sozialisationsin-
stanzen, wie der Schule, und alltdglichen Erfahrungen zwischen Anerkennung und
Ablehnung. All diese unterschiedlichen Institutionen haben einen groflen Einfluss
auf die Entstehung und Entwicklung religiéser Orientierungen innerhalb der mus-
limischen zweiten Generation. Allerdings wirken diese Instanzen und Erfahrungen
in unterschiedliche Richtungen, was auf stetige Aushandlungsprozesse im Alltag
hindeutet.

Im Folgenden soll dieser Aushandlungsprozess rund um die religiosen Orien-
tierungen junger MuslimInnen in Osterreich empirisch analysiert werden. Die zen-
tralen Fragen der weiteren (multivariaten) Auswertung sind: Wie lassen sich inter-
generationale Transmissionsprozeese innerhalb muslimischer Familien erkldren?
Welche Bedeutung kommt der vertikalen (Familie), horizontalen (FreundInnen)
und diagonalen (Schule, Diskriminierung) Transmission in der Entwicklung reli-
gioser Orientierungen innerhalb der zweiten Generation zu?

Als abhédngige Variable dient die religiose Orientierung der zweiten Generation
junger MuslimInnen: geringe, mittlere oder hohe Religiositit. Auf Grund der ordi-
nalen Skalierung der abhidngigen Variable wird ein sogenanntes ,,Generalized Or-
dered Logit*“ Modell geschitzt. Bei diesem Modell wird die Information einer or-
dinalen Anordnung der Kategorien der abhéngigen Variable beibehalten, allerdings
fiir jede Outcome-Kategorie ein eigener Koeffizientenvektor geschitzt (Kley 2011;
Windzio 2013, S. 220-222). In diesem Schitzverfahren werden die Flichen unterer
Kategorien kumuliert, um davon ausgehend die Effekte der unabhéngigen Variab-
len auf das Uberschreiten der nichsten Kategorie zu schiitzen. In der vorliegenden
Analyse wird zunéchst der Einfluss der erkldrenden Variablen auf die Schwelle
,.gering religios* versus ,,mittel oder hoch religios* geschétzt und in einem zweiten
Schritt die Schwelle zwischen ,,gering und mittel* zu ,,hoch religios‘ analysiert.

Das Regressionsmodell wurde in STATA 11.2 mit Hilfe des gologit2 Befehls
geschatzt (Williams 2006). Durch die Hinzunahme der autofit Funktion ist es mog-
lich, Effekte bestimmter erkldarender Variablen schwellenspezifisch zu schitzen.
Diese Variablen erfiillen nicht die Proportionalititsannahme (eine Grundvoraus-
setzung der klassischen ordinalen Regression) und die Effekte dieser Variablen
werden fiir jede Schwelle separat geschétzt, da sie sich tatsdchlich signifikant zwi-
schen den Schwellen unterscheiden. Diese Effekte sind in Tab. 6 kursiv dargestellt.
Alle anderen Variablen haben dieselben Effekte fiir jede Schwelle.

Entlang der theoretischen Annahmen werden das Bildungsniveau, der Anteil
der nicht-muslimischen FreundInnen und der Grad der empfundenen Diskriminie-
rung zusammen mit den Kontrollvariablen Alter, Geschlecht und ethnische Her-
kunft fiir die zweite Generation als erkldrende Variablen beriicksichtigt. Der Ein-
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Tab. 6: Einfliisse auf Ubergiinge zwischen religidsen Mustern

gering>>>mittel mittel>>>hoch

Exp (b) se Exp (b) | se
2. Generation (Kind)
Tiirkisch 0.70 (0.31) |4.61 ¥ 1(2.63)
Mannlich 0.41 (0.25) | 1.19 (0.41)
Alter 0.88 * (0.05) |0.88 * 0.41)
Bildungsniveau 1.34 (0.20) 10.79 * (0.19)
Empfundene Diskriminierung 1.87 * (0.68) |1.87 ok (0.39)
Anteil nicht-muslimischer 0.50 *k o 1(0.14) 10.50 ok (0.11)

FreundInnen
1. Generation (Eltern)
Religiositit (Cluster): mittel/gering | 0.20 wEE1(0.23) 10.20 ExE1(0.31)

Bildungsniveau: hoch 0.38 + (0.26) 1 0.38 + (0.19)
Eltern-Kind-Beziehung 1.27 (0.35) 1.27 (0.28)
Lebt mit Kind in gleichem Haushalt | /.56 (1.07) | 1.49 + (0.20)
Familiengrof3e 1.43 (0.42) 10.95 (0.12)
Mc Fadden R2 0.37

N 363

Anmerkungen: Generalized Ordered Logit Regression (Odds Ratios).
Signifikanzniveau: +p<.10, * p<.05, ** p<.01, *** p<.001.
Standardfehler (se): Bootstrapped, 1.000 Replikate.

Muslimische Familien im Wandel, n=363 Dyaden

fluss der Eltern auf die religiose Orientierung der zweiten Generation wird durch
die Hinzunahme der Religiositdt und des Bildungsniveaus der Eltern gemessen.
Ergénzend wird die Qualitit der Eltern-Kind-Beziehungen, die Familiengrée und
Informationen zum Zusammenleben im gleichen Haushalt beriicksichtigt, da diese
Konditionen den Grad des intergenerationalen Transmissionsprozess beeinflussen
konnen (s. Anhang flir Definitionen und deskriptive Verteilungen der unabhingi-
gen Variablen). Die multivariaten Ergebnisse sind in Tab. 6 abgebildet. Angegeben
sind jeweils die Odds Ratios, das Signifikanzniveau der Koeffizienten sowie die
Standardfehler, welche auf Grund des Samplingdesigns und den fehlenden Infor-
mationen iiber die theoretische Verteilung der muslimischen Bevélkerung in Oster-
reich mittels Bootstrapping-Verfahren (1.000 Replikate) ermittelt wurden (Moo-
ney und Duval 1993).

Die Ergebnisse in Tab. 6 belegen einen starken vertikalen Einfluss der Eltern
auf die religidsen Orientierungen ihrer Kinder. In muslimischen Familien, in denen
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die Eltern kaum oder selten religiosen Praktiken nachgehen und deren religiose
Einstellungen und Werthaltungen kaum oder selten zum Ausdruck kommen, ist
die Wahrscheinlichkeit, dass ihre Kinder stirker religios sind, deutlich geringer als
in hoch religiosen Familien. Zusitzlich zeigt sich ein reduzierender Effekt fiir das
Bildungsniveau der Eltern auf die religiosen Orientierungen ihrer Kinder. Je hher
gebildet die Eltern sind, desto seltener weisen ihre Kinder einen hohen Grad der
Religiositit auf. Beide Charakteristika der Elterngeneration sind fiir beide unter-
suchten Schwellen identifizierbar.

Die multivariaten Ergebnisse in Tab. 6 deuten aber auch darauf hin, dass hori-
zontale Transmissionsprozesse bei der religiosen Orientierung stattfinden. Besteht
der eigene Freundeskreis der zweiten Generation weniger hdufig aus muslimischen
FreundInnen, reduziert sich auch signifikant die Intensivitit der Religiositéit der
zweiten Generation. Umgekehrt verhilt es sich hingegen mit subjektiv empfunde-
ner Diskriminierung. Je starker die Wahrnehmung von Diskriminierung und unfai-
rer Behandlung, desto hoher ist der Grad der individuellen Religiositéit der zweiten
Generation. Steigt die Wahrnehmung von Diskriminierung um eine Einheit (bei-
spielweise von ,trifft zu* auf , trifft sehr zu*), verdoppelt sich fast anndhernd die
Wahrscheinlichkeit stirker religios zu sein.

Wihrend sich die bisher diskutierten Einflussvariablen nicht zwischen den
untersuchten Schwellen unterscheiden, lassen sich fiir das Bildungsniveau und
die ethnische Herkunft (sowie fiir die Kontrollvariable ,,lebt im selben Haushalt*)
signifikant unterschiedliche Effekte dieser Variablen identifizieren. Wéahrend das
individuelle Bildungsniveau der zweiten Generation keinen signifikanten Einfluss
auf die erste Schwelle ausiibt (zwischen ,,niedrig* und ,,mittel*), reduziert es hin-
gegen die Wahrscheinlichkeit, ,,hoch religios® zu sein. Dariiber hinaus belegen die
Ergebnisse in Tab. 6, dass die Wahrscheinlichkeit, hoch religios zu sein, fiir Mus-
limInnen der zweiten Generation tiirkischer Eltern rund 4,5-mal so gro8 ist als bei
den Nachkommen muslimischer Eltern aus dem ehemaligen Jugoslawien (unter
Konstanthaltung aller Einflussgrof3en).

7 Zusammenfassung und Resiimee

Religiése Bindungen erodieren innerhalb muslimischer Familien in Osterreich.
Bereits die deskriptiven Ergebnisse zeigen, dass die zweite Generation im Ver-
gleich zur Elterngeneration seltener Rituale praktiziert, sich selbst als weniger re-
ligios bezeichnet und toleranter in Bezug auf die Gleichstellung von Mann und
Frau ist. Eine hohere Ubereinstimmung ist hingegen bei gemeinschaftlich zu ver-
richtenden religiosen Ereignissen sowie fiir religids bedingte Partnerpréaferenzen
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zu beobachten. Zieht man das Herkunftsland in den Fokus der Betrachtung, so lasst
sich feststellen, dass tiirkische Familien eher religios sind als Familien aus dem
ehemaligen Jugoslawien. Da die befragten Eltern aus dem ehemaligen Jugoslawien
bereits einen sehr niedrigen Grad an religiosen Verhaltensweisen und Orientierun-
gen aufweisen, ist es nicht verwunderlich, dass deren Kinder nahezu kein Bediirf-
nis nach einer religios konnotierten Lebensweise haben. Diese ersten deskriptiven
Tendenzen reihen sich durchaus in die bisherigen Befunde {iber MuslimInnen in
Europa ein (Maliepaard und Lubbers 2013; Giingor, Bornstein und Phalet 2012;
Boos-Niinning und Karakasoglu-Aydin 20006).

Fiir eine genauere Wiedergabe der innerfamilidren Transmission von Religion
bei muslimischen Familien wurde ein Cluster-Verfahren gewihlt. Das Clustering
ergab eine klar unterscheidbare Typologie mit drei Gruppen, die durch den Grad
der Religiositdt charakterisiert sind: gering, mittel und hoch religiose Muslime. Als
erstes zeigt sich, dass der Anteil und die Mittelwerte der ,,hoch religiosen Eltern
bedeutsam tliber dem der als ,,hoch religios* zu bezeichnenden Kind-Generation
liegt. In diesen Familien findet auch der grofite Wandel statt. Entlang der Herkunft
betrachtet sind es zweitens insbesondere tiirkische Familien, die gliubige Eltern
aufweisen und dementsprechend den grof3ten Spielraum bieten. Insgesamt geht bei
hochreligidsen Eltern (Ex-Jugoslawien und Tiirkei) die Entwicklung in Richtung
moderater bis hin zu geringer Ausprigung religidser Bindekraft in der Folgege-
neration. In kaum einer der befragten Familien lassen sich hingegen Formen und
Tendenzen von Re-Islamisierung beobachten.

Im Prozess der intergenerationalen Transmission nehmen Eltern allerdings eine
zentrale Rolle ein. Religidse Orientierungen, Einstellungen, Werte und starke re-
ligiose Verhaltensweisen der Eltern beeinflussen in hohem Mafle den Grad der
Religiositit ihrer Kinder. Weitere Faktoren, die eine hohe religiose Bindung bei
der Kind-Generation begiinstigen, sind ein niedriger Bildungsstand der Eltern, ein
grofitenteils muslimischer Freundeskreis und ein hoher Grad an subjektiv emp-
fundener Diskriminierung. Dahingegen hat das Bildungsniveau des Kindes kei-
nen Einfluss auf den Grad der niedrig und mittel religiosen jungen Erwachsenen,
jedoch einen negativen auf ,hoch religiose®. Bei der zweiten Generation nimmt
mit steigender Bildung die Wahrscheinlichkeit einer ,,hoch religiosen* Handlungs-
weise und Werteinstellung ab. Diese Ergebnisse stehen im Einklang mit bisherigen
Studien, in denen mit ansteigendem Bildungsgrad und Besserstellung im Beruf
der Grad der religiosen Lebensfiihrung sinkt und ein hoher Grad subjektiv wahr-
genommener Diskriminierungserfahrung die Wahrscheinlichkeit einer religidsen
Lebensfiihrung ansteigen ldsst (van de Pol und van Tubergen 2014; Fleischmann,
Phalet und Klein 2011; Van Tubergen 2006; Glingor, Fleischmann und Phalet
2011).
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Einschrinkend muss festgehalten werden, dass es anhand der hier vorliegenden
Daten nicht eindeutig ersichtlich ist, inwiefern der deutliche Unterschied zwischen
der ersten und zweiten Generation einen Lebenszykluseffekt beinhaltet. Trotz die-
ser Einschrinkung geht unsere Studie iiber die bisher in Osterreich existierenden
Analysen hinaus, weil wir erstmalig unter Verwendung eines Dyaden-Designs
intergenerationale Transmission innerhalb muslimischer Familien untersuchen
konnten. Unter Verwendung dieser Daten beobachten wir zusammenfassend in
muslimischen Familien in Osterreich eine Abnahme von Religiositit bei mittel bis
hoch religiosen Familien. Der grofite Wandel findet in Familien statt, in denen die
Eltern hoch religios sind.

Anhang

Operationalisierung: Pridiktoren des intergenerationalen Wandels
Unabhdngige Variablen — zweite Generation

* Das Bildungsniveau der zweiten Generation wurde in fiinf Kategorien klassifi-
ziert: Pflichtschule, Lehre/Berufsschule, mittlere Schule/Fachhochschule, Ma-
tura fithrende Schule oder post-sekundire Schulen und Abschliisse. Fiir dieje-
nigen, die sich zum Zeitpunkt des Interviews noch in der Ausbildung befanden,
wurde das aktuelle Schulniveau eingesetzt.

» Anteil nicht-muslimischer Freundinnen. Die religiose Zusammensetzung des
Freundschaftsnetzwerkes der zweiten Generation wird wie folgt bestimmt: Zu-
nichst wurde die absolute GroB3e des Freundeskreises liber zwei Fragen erfragt:
,Wenn Sie an Thren gesamten Freundeskreis denken, ohne Verwandte bzw. Cou-
sins oder Cousinen, wie viele Personen sind das ca.?* und ,,Wie viele wirklich
,sehr gute‘ Freundinnen bzw. Freunde haben Sie — wieder ohne Verwandte bzw.
Cousins oder Cousinen? Im Anschluss wurde jeweils erfragt, wie viele der ge-
nannten FreundInnen (im engeren und weiteren Umfeld) jeweils ebenfalls Mus-
limInnen sind. Aus beiden Angaben wurde der prozentuale Anteil von FreundIn-
nen im engeren und gesamten Freundeskreis errechnet, die nicht MuslimInnen
sind. Da die beiden Variablen allerdings stark korrelieren, wurde aus den An-
gaben zum engeren und gesamten Freundeskreis ein gemeinsamer Mittelwert-
index gebildet und in vier Auspragungen zusammengefasst. Die abschlieBende
Variable ,, Prozentualer Anteil nicht-muslimischer Freunde “ hat folgende Aus-
pragungen: 0-25% (1), 26-50% (2), 51-75% (3) und 76-100 % (4).

» Empfundene Diskriminierung wird iiber einen Index aus vier Items gebildet
(Cronbachs a>0.77 fiir beide Herkunftsgruppen): ,,Kommt es vor bzw. ist es
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vorgekommen, dass Sie sich in den folgenden Situationen wegen Ihrer Herkunft
oder Religion benachteiligt oder schlecht behandelt fiihlten?* — am Arbeits-
platz (Ausbildungsplatz), in der Nachbarschaft, im Umgang mit Behérden und
Beamten und auf 6ffentlichen Platzen, beim Einkaufen oder in 6ffentlichen Ver-
kehrsmitteln. Der abschlieBende Index Empfundene Diskriminierung reicht von
,hie® zu (1) bis ,,0ft“(4). Der Index wird als kontinuierliche Variable in die
Analyse aufgenommen.

Abschlieflend ebenfalls fiir das Alter, das Geschlecht und die ethnische Her-
kunft bzw. den Migrationshintergrund (Tiirkei vs. ehemaliges Jugoslawien) der
zweiten Generation kontrolliert.

Unabhdngige Variablen — Eltern und Herkunftsfamilie

Die Religiositdt der Eltern wird iiber eine Dummy-Variable gemessen. Grund-
lage ist die Zuordnung der Eltern zu den im Kapitel beschriebenen Typen von
Religiositit. Eltern aus den Clustern ,,gering* und ,,mittel* religios (1) werden
,,hoch® religiosen Eltern entgegen gesetzt (0).

Das Bildungsniveau der Eltern wird iiber eine Dummy-Variable gemessen. Ein
hohes erreichtes Bildungsniveau (1) umfasst dabei Bildungsabschliisse auf Ma-
tura oder hoherem Niveau wéhrend die Kategorie niedrig (0) alle Bildungsab-
schliisse unterhalb dieser Stufe zusammenfasst.

Qualitdt der Eltern-Kind-Beziehung. Der intergenerationale Transfer von Ein-
stellungen zwischen Eltern und Kindern ist nur dann erfolgreich, wenn die Qua-
litdat der Eltern-Kind-Beziehung intakt ist. Deshalb wird in der Analyse eben-
falls die Qualitdt der Eltern-Kind- Beziehung empirisch mit beriicksichtigt.
Dazu wurde ein Index aus drei Survey Items gebildet (Cronbachs a>0.70 fiir
beide Herkunftsgruppen): ,,Ich kann mit meinen Eltern (Mutter oder Vater) tiber
alles reden®, ,,Ich habe Probleme mit meinen Eltern (Mutter oder Vater), weil
sie andere Vorstellungen vom Leben haben* (gedreht) und ,,Es gibt Spannun-
gen, weil meine Eltern (Vater oder Mutter) mich nicht verstehen* (gedreht). Der
abschlieBende Index Qualitdt der Eltern-Kind-Beziehung reicht von ,triftt gar
nicht* zu (1) bis ,,trifft sehr zu*“(4). Der Index wird als kontinuierliche Variable
in die Analyse aufgenommen.

Leben im selben Haushalt. Die raumliche Néhe der Eltern zum Kind wird tiber
die dichotome Variable ,,Lebten zum Zeitpunkt des Interviews zusammen in
einem Haushalt* abgebildet (1=Lebt mit Eltern im selben Haushalt).

Grofle der Familie entspricht der Anzahl der Familienmitglieder und wird als
kontinuierliche Variable in den Analysen beriicksichtigt.
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Tab. A1: Ubersicht und Verteilungen der unabhingigen Variablen (Prozentangaben und

Mittelwerte)
Skalierung Gesamt

1. Generation
Religiositét der Eltern (Cluster)
hoch 0/1 73 %
gering/mittel 0/1 27%
Bildungsniveau: Hoch 0/1 17%
Eltern-Kind-Beziehung 14 3.0
Lebt mit Kind in gleichem Haushalt 0/1 71%
Familiengrof3e 1-7 3.2
2. Generation
Mainnlich 0/1 34%
Alter 18-35 23.0
Tiirkisch 0/1 73%
Bildungsniveau 1-5 3.2
Empfundene Diskriminierung 1-4 2.2
Anteil nicht-muslimischer FreundInnen 14 1.7
N Dyaden (Familien) 363

Muslimische Familien im Wandel, n=363 Dyaden
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Abb. A1: Muster der religiosen Orientierungen im Generationenvergleich nach Geschlecht
(Prozentangaben). Quelle: Muslimische Familien im Wandel, n=363 Dyaden.
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