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1. Einleitung

Die stetige Zuwanderung von MigrantInnen aus muslimischen Lindern in stark
sdkulare Gesellschaften Westeuropas innerhalb der letzten vier Jahrzehnte hat
vermehrt die Frage aufgeworfen, welche Rolle Religion im Akkulturationspro-
zess der Nachfolgegeneration spielt. Die sogenannte zweite Generation, die in der
Aufnahmegesellschaft der Eltern geboren und aufgewachsen ist, steht dabei oft-
mals im Spannungsfeld zwischen der Sozialisierung im Islam innerhalb der Her-
kunftsfamilien und dem Aufwachsen in sikularen Gesellschaften. Ausgehend von
einem graduell verlaufenden Integrationsverlauf iiber Generationen hinweg wur-
de im integrationssoziologischen Diskurs vielfach davon ausgegangen, dass die
Nachfolgegenerationen muslimischer MigrantInnen in ihren Einstellungen und
Handlungsweisen deutlich sdkularer werden und damit Religiositit fiir die zweite
Generation an Bedeutung verliert. Bisherige Studien zum Wandel von Religiosi-
tiat zwischen den Generationen muslimischer Migrantinnen in westeuropédischen
Landern, wie den Niederlanden oder Deutschland, beschreiben allerdings eine
hohe Wirksamkeit der Eltern in der intergenerationalen Transmission von religi-
Osen Praxen und Normen an ihre Kinder (Vgl. beispielsweise Diehl und Koenig
2009; Maliepaard et al. 2010).

Auch fiir interethnische und inter-religiose Partnerschaften und Ehen, oft-
mals als finale Stufe des Assimilationsprozesses angesehen (Gordon 1964), wurde
davon ausgegangen, dass Préaferenzen fiir Partnerschaften zwischen MuslimInnen
im Integrationsverlauf iiber Generationen hinweg abnehmen. Die bisherige empi-
rische Evidenz deutet allerdings im Gegenteil auf eine besonders hohe Effektivi-
tit im Transfer von Préaferenzen fiir inner-muslimische Partnerschaften zwischen
den Generationen hin (Maliepaard et al. 2012; Phalet et al. 2008).

Fiir Osterreich liegen bisher kaum fundierte Erkenntnisse zum intergene-
rationalen Wandel von Religiositit bei MuslimInnen vor. Erste Untersuchungen
von Hilde Weiss (2013, in diesem Band) zeigen allerdings, dass Muslime der
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zweiten Generation in Osterreich — anders als in den Niederlanden und Deutsch-
land — einen klaren Trend hin zum religiosen Wandel unterlaufen. Dies betrifft
vor allem schwicher werdende Bindungen an strenge, im Islam verankerte Ge-
bote, Normen und religiose Grundsétze. Genauer betrachtet zeichnet sich eine
Tendenz der Sédkularisierung von Einstellungen ab, die den Lebensalltag stdrker
tangieren und sich im Bereich sozialer Beziehungen und individueller Lebens-
stile vollzieht. Gleichzeitig belegen die Ergebnisse eine Abwendung der zweiten
Generation von der wortlichen Auslegung des Korans und einer Zunahme in der
Offenheit gegeniiber Menschen mit anderen Religionen. Diesem Trend des religi-
0sen Wandels im individuellen Lebensstil folgend wire zu erwarten, dass es fiir
Nachkommen muslimischer MigrantInnen in Osterreich auch prinzipiell zuneh-
mend unwichtiger ist, welcher Religion ihre potenziellen Ehepartner angehoren.

Dieser Beitrag schliefit an die Diskussion um den religiosen Wandel inner-
halb der muslimischen zweiten Generation in Osterreich an, in dem er Priferen-
zen fiir inner-muslimische Partnerschaften bei der zweiten Generation in den
Mittelpunkt der Betrachtung riickt. Wenn anders als in européischen Léandern,
wie Deutschland oder den Niederlanden, Religiositdt der zweiten Generation in
Osterreich an Bedeutung verliert, nimmt dann auch die Effektivitit im Transfer
von Priferenzen fiir inner-muslimische Partnerschaften zwischen den Genera-
tionen ab? Fiir wie wichtig erachten es MuslimInnen der zweiten Generation in
Osterreich, dass ihre PartnerInnen ebenfalls muslimisch sind? Wie beeinflussen
die Eltern Partnerpréferenzen der Kinder? Welche Rolle spielt das auBBerfamili-
dre Umfeld in der Entwicklung von Partnerwahlpriaferenz? Variiert der Einfluss
von Eltern und Akteuren auBerhalb der Familie zwischen MuslimInnen unter-
schiedlicher Herkunftsgruppen in Osterreich?

Diesen Fragen soll im Folgenden anhand von empirischen Daten aus dem
Projekt ,,Muslimische Familien im Wandel* in Osterreich nachgegangen werden.
Kernelement dieses Projekts ist eine standardisierte Befragung von insgesamt 363
Eltern-Kind-Dyaden in muslimischen Familien aus der Tiirkei und dem ehemali-
gen Jugoslawien. Zunéchst werden im nichsten Schritt theoretische Erklarungs-
ansétze der vertikalen und horizontalen Transmission fiir die Entstehung von
Préferenzen fiir religiose Homogamie in Partnerschaften in der zweiten Genera-
tion diskutiert und in empirisch tiberpriifbare Hypothesen {iberfiihrt. Anschlie-
Bend wird kurz der Forschungskontext Osterreich beschrieben bevor der Daten-
satz und die Operationalisierung der zentralen theoretischen Konstrukte erldutert
werden. Sodann wird ausfiihrlich auf die Ergebnisse der deskriptiven und mul-
tivariaten Analysen eingegangen und die wichtigsten Erkenntnisse abschlie3end
in einem Restimee diskutiert.
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2. Eltern und Freunde als entscheidende Instanzen im
Transmissionsprozess von Partnerpriferenzen

Soziologische Untersuchungen zu interethnischen Partnerschaften und zur Ent-
wicklung von Partnerwahlpriferenzen beriicksichtigen zumeist drei allgemeine
Ursachenbiindel als relevante Faktoren (Kalmjin 1998): Erstens die Gelegenheits-
strukturen bzw. die demographischen Rahmenbedingungen, welche das Angebot
an moglichen Partnerlnnen vorgibt. Zweitens individuelle Préferenzen, welche
Einstellungen und Nachfrage definieren sowie drittens den Einfluss sozialer Grup-
pen mit ihren Normen und Werten, wie die Familie und Freundschaftsnetzwerke.
Wihrend die meisten Studien die ersten beiden Ursachenbiindel beriicksichtigen,
existieren bisher, auch aufgrund von fehlenden quantitativen Daten, kaum fun-
dierte Kenntnisse beziiglich der Ausgestaltung und Verbreitung familidrer Ein-
fliisse und der Rolle anderer sozialer Gruppen bei der Partnerwahlentscheidung
von Migrantlnnen und deren Nachkommen (Baykara-Krumme und Fuf3 2009:
142-143; fiir eine Ausnahme siehe De Valk und Liefbroer 2007).

Der Fokus auf die Familie und Freundschaftsnetzwerke als soziale Bezugs-
gruppen erscheint im Kontext von intergenerationalen Integrationsprozessen
allerdings besonders relevant, da sich die zweite Generation oftmals im Span-
nungsfeld zwischen ,,zwei Welten befindet (Weiss 2007): Zum einen stehen sie
den aus dem Herkunftsland der zugewanderten Elterngeneration mitgebrachten
Werten, Einstellungen und daran gekoppelten Erwartungen gegeniiber; zum an-
deren durchlaufen sie Prozesse der kulturellen Anpassung aullerhalb des Eltern-
hauses in den Gesellschaften, in denen sie aufwachsen. Hier kommt insbesondere
den sozialen Netzwerken und Freundschaftsbeziehungen als auch der Institution
Schule eine wichtige Rolle zu.

Dieser Beitrag greift den Einfluss von sozialen Instanzen — Familie und Freun-
de — auf individuelle Einstellungen zu religiés-homogamen Partnerschaftsprife-
renzen bei jungen MuslimInnen der zweiten Generation auf. Dabei wird zwischen
vertikaler Transmission durch die Eltern und horizontaler Transmission durch
Freunde unterschieden (Berry et al. 2002; Maliepaard und Lubbers 2013, sowie
Geisen in diesem Band). Transmissionsprozesse konnen dabei sowohl gewolltes,
absichtsvolles Handeln als auch nicht intendiertes Verhalten umfassen. In den fol-
genden zwei Abschnitten wird die Bedeutsamkeit von vertikalen und horizonta-
len Transmissionsprozessen und die moglichen Formen der Einflussnahme auf
Préiferenzen fiir religiose Homogamie in Partnerschaften bei Nachkommen von
muslimischen MigrantInnen beschrieben und relevante Hypothesen abgeleitet.
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2.1 Vertikale Transmission: Eltern und die Herkunftsfamilie

Eltern und damit die Herkunftsfamilie sind die wichtigste Einflussgréfe im So-
zialisationsprozess von Kindern. Dabei nehmen Eltern explizit durch die Wei-
tergabe von Einstellungen, Werten und dem konkreten Vorleben von Verhaltens-
weisen Einfluss auf das Verhalten ihrer Nachkommen. Neben Lebensstilen und
politischen Einstellungen werden insbesondere religiose Einstellungen und Werte
am stérksten zwischen Generation weitergegeben (Kohn 1983; Schonpflug 2001).
Dabei konnen Eltern religiose Identitidten direkt durch die Vermittlung von reli-
gidsen Werten und Praxen, oder durch Vorbild bzw. sogenannte ,,Role-Model*
Funktionen beeinflussen. Zuletzt bestimmt der soziookonomische Status der El-
tern und die Auswahl der Wohngegend auch die religiose Ausgestaltung und die
Gelegenheitsstrukturen in denen die Kinder aufwachsen. Eltern gelten deshalb
als die entscheidende Quelle fiir religiose Sozialisation (Myers 1996).

Insbesondere in muslimischen Familien, so zeigen verschiedene Studien, se-
hen Eltern die Weitergabe von religiosen Werten und Einstellungen als ein wich-
tiges Erziehungsziel an (Voas und Fleischmann 2012). Aus dem starken Wunsch
der intergenerationalen Aufrechterhaltung des muslimischen Glaubens seitens der
Eltern lésst sich auch eine hohe Préferenz fiir muslimische Partner ihrer Kinder
erwarten. Sollte die zweite Generation eine Beziehung mit einem nicht-muslimi-
schen Partner eingehen, erhoht sich (aus Sicht der Eltern) die Wahrscheinlichkeit
einer Abnahme der Bedeutung von Religiositit im Generationenverlauf. Daher
kann zusammenfassend erwartet werden, dass muslimische Eltern mit hoher reli-
gioser Identitdt sich hdufiger ebenfalls muslimische Partner fiir ihre Kinder wiin-
schen. Mit anderen Worten, die Religiositdt der muslimischen Eltern beeinflusst
die Einstellungen zur Partnerpréferenz ihrer Kinder.

Diese Annahme trifft allerdings nicht auf alle muslimischen Gruppen in
gleichem Mal3e zu. Internationale Studien zeigen, dass die erfolgreiche vertika-
le Transmission zwischen Eltern und Kindern in Familien mit Migrationshin-
tergrund stark von den Charakteristika der ethnisch-religiosen Gruppe abhingt
(Maliepaard et al. 2010; Phalet und Schonpflug 2001). In diesem Beitrag werden
die zwei groBten muslimischen MigrantInnengruppen in Osterreich betrachtet:
Muslimische Familien aus der Tiirkei und dem ehemaligen Jugoslawien (vor-
nehmlich Bosnien). Beide Untersuchungsgruppen unterscheiden sich nicht nur
aufgrund der verschiedenen Herkunftskontexte und ihrer Migrationsgeschichte
(Arbeitsmigration/ Familienzusammenfiihrung versus Flucht), sondern auch ma@-
geblich in ihrer religiosen Haltung und Selbsteinschitzung. Unter Verwendung
des gleichen Datenmaterials zeigt Hilde Weiss in ihrem Beitrag in diesem Band,
dass die erste Generation aus der Tiirkei eine deutlich hohere religiose Identitét
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aufweist als muslimische Eltern aus dem ehemaligen Jugoslawien. So bezeichnen
sich tiirkische MuslimInnen der ersten Generation fast 6-mal hdufiger als ,,stark
religios® im Vergleich zur ersten Generation aus dem ehemaligen Jugoslawien
(Weiss 2013). Eine stiarkere religiose Identitdt der muslimischen Eltern setzt sich
haufiger in religiosen Verhaltensweisen, Glaubensgrundsitzen und sozialen Re-
geln um und beeinflusst damit Einstellungen und Verhaltensweisen der zweiten
Generation (Glingor et al. 2011). Folglich ist fiir die Situation in Osterreich zu er-
warten, dass die vertikale Transmission innerhalb muslimischer Familien aus der
Tiirkei deutlich erfolgreicher ist als in Familien aus dem ehemaligen Jugoslawien.

2.2 Horizontale Transmission: Freundschaftsnetzwerke

Wihrend die Herkunftsfamilie der mafgebliche Ort der Sozialisation im frii-
hen Kindesalter ist, haben Freunde und Gleichaltrige (sogenannte ,,Peers*) bei
Jugendlichen im Heranwachsen einen dominant Einfluss auf deren Verhaltens-
weisen (Harris 1995). Die Eingebundenheit in soziale Netzwerke bietet Jugend-
lichen Opportunititen zur Neubewertung giiltiger Familiennormen, Werte und
Handlungsmuster und liefert zugleich einen neuen Zugang zu Informationen,
die in der Herkunftsfamilie nicht bzw. nur in geringerem Maf3e vorhanden sind
(Duncan et al. 2001; Granovetter 1983; Huschek et al. 2011). Freundschaftsnetz-
werke sind durch Ndhe und Enge charakterisiert, bieten soziale und emotionale
Unterstiitzung bei gleichzeitigem normativen Druck (Kohler et al. 2007) und be-
stimmen damit in hohem Malle Gruppennormen, Werte und Konventionen. Im
direkten Vergleich zu den Eltern dienen Freunde oftmals als entscheidende Refe-
renzpunkte wéhrend der Adoleszenz. Empirische Evidenz fiir die Relevanz von
Freundschaftsnetzwerken fiir die zweite Generation kommt primér aus der Bil-
dungsforschung, wo ,,peer groups‘ und deren Charakteristika Bildungsaspiratio-
nen, Schulleistungen und Verhalten in der Schule von jungen Heranwachsenden
beeinflussen (Gandara et al. 2004; Raley 2004; Schneeweis und Winter-Ebmer
2007). Fiir die Transmission von Werten und Religiositidt wurden ebenfalls sig-
nifikante Einfliisse von Freundschaftsnetzwerken empirisch bestimmt (Grenhgj
und Thegersen 2009; Hoge et al. 1982; Ozorak 1989). Dabei zeichnen sich zwei
Mechanismen ab: Gleichgesinnte junge Heranwachsende im Freundschaftsnetz-
werk, mit dhnlichen Normen, Werte oder Einstellungen kdnnen den Glauben an
diese verstdarken, wéahrend nicht gleichgesinnte Freunde dazu fiihren, die eige-
nen (von der Familie mitgegebenen) Normen, Werte und Einstellungen kritisch
zu hinterfragen. In Anlehnung an Ergebnisse niederldndischer Studien von Ma-
liepaard und Lubbers (2013) sowie Phalet et al. (2008) zu religiosen Transmis-
sionsprozessen innerhalb muslimischer Familien wird auch fiir die Situation in
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Osterreich davon ausgegangen, dass eine stirkere Einbettung der zweiten Gene-
ration in nicht-koethnische und anders-religiose Netzwerke den Transmissions-
prozess zwischen Eltern und Kindern lindert bzw. blockiert. Desweiteren sollte
eine stdrke Einbettung in nicht-muslimische Freundschaftsnetzwerke die religi-
0se Offenheit gegeniliber anderen Religionen erh6hen und die Bedeutsamkeit von
religioser Endogamie in Partnerschaften mindern.

Wihrend die bisher skizzierten Mechanismen fiir alle ethnisch-religisen
Gruppen gelten, lassen sich auch Annahmen zu Unterschieden zwischen musli-
mischen MigrantInnengruppen formulieren, die sich aus der unterschiedlich star-
ken Einbettung in interethnische Netzwerke ergeben. Weiss und Strodl (2007)
zeigen anhand von Daten aus der Studie ,,Leben in zwei Welten® fiir Osterreich,
dass Jugendliche tiirkischer Herkunft stdrker segregierte Netzwerkstrukturen
aufweisen als die zweite Generation ex-jugoslawischer Herkunft. Letztere verfii-
gen iiber mehr Kontakte mit Jugendlichen 6sterreichischer Herkunft sowie einem
grofleren Freundeskreis mit ethnisch-gemischten Kontakten (Weiss und Strodl
2007: 100-101). Da junge OsterreicherInnen fast nie den muslimischen Glauben
besitzen, machen diese Freundschaftsnetzwerke eine Verstarkung der muslimi-
schen Glaubenseinstellungen und Priaferenzen fiir muslimische PartnerInnen bei
der zweiten Generation ehemaliger Jugoslawen wenig wahrscheinlich. Umgekehrt
kann postuliert werden, dass die tiirkischstdimmige zweite Generation hdufiger
von muslimischen und koethnischen Freunden umgeben ist, was zu einer stédrke-
ren horizontalen Transmission von Einstellungen fithrt und zugleich die vertika-
le Weitergabe zwischen Eltern und Kindern verstirkt.

3. Muslime in Osterreich

In Westeuropa wird die Bevolkerung mit muslimischen Glauben gegenwirtig
auf rund 44 Million Menschen geschitzt (PEW 2011). Dabei hat ein GrofB3teil der
MuslimInnen in den deutschsprachigen Lindern (Osterreich, Deutschland und
der Schweiz) seinen Ursprung in der Arbeitsmigration aus der Tiirkei und dem
ehemaligen Jugoslawien sowie in der sich anschlieBende Familienzusammen-
fithrung in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts (Buijs und Rath 2002). Ab
1990 kamen durch politische Unruhen und Fluchtbewegungen aus muslimisch
dominierten Landern (ehemaliges Jugoslawien, Iran, Irak, Afghanistan etc.) neue
Zuwanderungsstrome nach Westeuropa. Auch in Osterreich stammen heute die
meisten MuslimInnen aus der Tiirkei, dem ehemaligen Jugoslawien sowie aus
dem Iran, Syrien und Agypten.
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Aussagen iiber die GroBe der muslimischen Bevolkerung in Osterreich zu
titigen ist anhand von amtlichen Statistiken schwierig, da Informationen {iber das
Religionsbekenntnis der dsterreichischen Bevolkerung zuletzt im Jahr 2001 in
der Volkszidhlung erhoben wurde. Mit Hilfe von Fortschreibungen dieser letzten
Osterreichischen Volkszihlung und der Statistik des Bevolkerungsstands (2001-
2009) wurde allerdings die Gruppe der MuslimInnen in Osterreich gegenwiirtig
auf etwas mehr als eine halbe Million Menschen geschitzt (Marik-Lebeck 2010:
4). Der Anteil von MuslimInnen an der 6sterreichischen Bevolkerung ist in den
letzten 10 bis 20 Jahren deutlich gestiegen, was insbesondere an héheren Gebur-
tenzahlen und einer stetig wachsenden zweiten Generation liegt, wéhrend der
Zuzug aus dem Ausland deutlich zuriickgegangen ist. Die grof3te Glaubensge-
meinschaft innerhalb der muslimischen Bevélkerung Osterreichs sind Sunniten
(85 %), gefolgt von Aleviten und Schiiten (Schmied 2005). Dabei lebt der grofBite
Teil der muslimischen Bevolkerung in Wien, gefolgt von Vorarlberg, Salzburg,
Nieder- und Oberdsterreich und spiegelt damit die regionale Verteilung von Mi-
grantInnen (insbesondere aus der Tiirkei) in Osterreich wider.

4. Datenbasis und Operationalisierung

Datenbasis

Die entsprechenden Analysen basieren auf Daten des Forschungsprojektes ,,Mus-
limische Familien im Wandel* (Vgl. Weiss 2013 in diesem Band). Kernelement
dieses Projekts ist eine standardisierte Befragung (basierend auf einem Quoten-
sampling) von insgesamt 363 Eltern-Kind-Dyaden' (726 Befragte) muslimischer
Familien aus der Tiirkei und dem ehemaligen Jugoslawien, die in Osterreich le-
ben. Eltern der ersten Generation sind im Herkunftsland (Tiirkei/ Ex-Jugoslawi-
en) geboren und spiter selbst nach Osterreich zugewandert. Die zweite Generati-
on definiert sich hingegen als entweder selbst in Osterreich geboren oder bis zum
Alter von 6 Jahren nach Osterreich zugewandert®. Zum Zeitpunkt des Interviews
(2012) war die zweite Generation zwischen 18 und 35 Jahren alt.

In den Daten spiegeln sich typische Zuwanderungsmuster aus der Tiirkei
und Regionen des ehemaligen Jugoslawiens nach Osterreich wider. Eltern aus

1 Die Eltern-Kind-Dyaden haben folgende geschlechtsspezifische Konstellationen: 52 Vater-Sohn
(14.3 %), 72 Vater-Tochter (19.8 %), 169 Mutter-Tochter (46.5 %) und 70 Mutter-Sohn-Dyaden
(19.4%). Die starke Auspriagung der Mutter-Tochter-Dyaden ist der besseren Erreichbarkeit
von Miittern im Interviewprozess geschuldet.

2 Insgesamt sind rund 15 % (N=109) der zweiten Generation nicht in Osterreich geboren und
vor dem Einschulungsalter zugewandert. Das durchschnittliche Einreisealter dieses Teils der
zweiten Generation lag durchschnittlich bei 3 Jahren innerhalb beider Herkunftsgruppen.
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der Tiirkei sind hauptsichlich in den spédten 1960er und frithen 1970er Jahren
nach Osterreich zugewandert; wobei Viter ,,Arbeit* (81 %) und Miitter ,,Heirat
und Familienzusammenfithrung® (73 %) als Hauptgrund fiir die Einwanderung
nach Osterreich angaben. Die Mehrheit der Elternteile aus Regionen des ehema-
ligen Jugoslawiens stammt aus Bosnien (85 %) und ist ab 1990 nach Osterreich
eingewandert.

GemalB der Quotenstichprobe ist die grofte religiose Glaubensgemeinschaft
innerhalb muslimischen Familien tiirkischer Herkunft die der Sunniten (94 %)
und Alewiten (4 %). Innerhalb der Familien ex-jugoslawischer Herkunft zeigt sich
eine Polarisierung mit Bezug auf Glaubensgemeinschaften: Zwar bilden Sunni-
ten ebenfalls die groBte Religionsgemeinschaft (44,8 %) innerhalb dieser Grup-
pe, allerdings geben auch rund die Hailfte aller Befragten an, dass sie sich keiner
Glaubensrichtung angehorig fiihlen.

Abhdngige Variable

=  Im Mittelpunkt dieses Beitrags steht die Einstellung und Prdferenz der zweiten
Generation zur religiosen Endogamie in Partnerschaften. Diese abhidngige
Variable wird liber die folgende Surveyfrage erfasst: ,,Fiir wie wichtig halten
Sie es prinzipiell, dass die Ehepartner von Muslimen ebenfalls muslimisch
sind?* Antwortkategorien: nicht wichtig, eher wichtig, sehr wichtig.

Unabhdngige Variablen — Eltern und Herkunftsfamilie

= Diesubjektive Religiositdt der Eltern wird iiber eine Selbsteinschitzung ge-
messen und umfasst die Kategorien sehr religios, eher schon religiés sowie
cher nicht/gar nicht religios’.

= Das hochste erreichte Bildungsniveau der Eltern wird tiber eine Dummy-
Variable gemessen. Ein hohes Bildungsniveau (1) umfasst dabei Bildungs-
abschliisse auf Matura oder hoherem Niveau wihrend die Kategorie niedrig
(0) alle Bildungsabschliisse unterhalb dieser Stufe zusammenfasst.

= Der intergenerationale Transfer von Einstellungen zwischen Eltern und Kin-
dern ist nur dann erfolgreich, wenn die Qualitit der Eltern-Kind-Beziehung
intakt ist. Deshalb wird in der Analyse ebenfalls die Qualitét der Eltern-Kind
-eziehung empirisch mit berticksichtigt. Dazu wurde ein Index aus drei Survey
Items gebildet (Cronbachs a>0.70 fiir beide Herkunftsgruppen): ,,Ich kann

3 Die Antwortkategorien ,,eher nicht* und ,,gar nicht* mussten aufgrund geringer Zellbesetzung
zusammen gefasst werden.
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mit meinen Eltern (Mutter oder Vater) liber alles reden®, ,,Ich habe Probleme
mit meinen Eltern (Mutter oder Vater), weil sie andere Vorstellungen vom
Leben haben* (gedreht) und ,,Es gibt Spannungen, weil meine Eltern (Va-
ter oder Mutter) mich nicht verstehen® (gedreht). Der abschlieBende Index
Qualitdt der Eltern-Kind-Beziehung reicht von ,trifft gar nicht* zu (1) bis
Htrifft sehr zu“(4). Der Index wird als kontinuierliche Variable in die Analyse
aufgenommen.

Die rdumliche Nihe der Eltern zum Kind wird iiber die dichotome Variable
,Lebten zum Zeitpunkt des Interviews zusammen in einem Haushalt* ab-
gebildet (1= Lebt mit Eltern im selben Haushalt).

AbschlieBend wird die Gréfse der Familie (Anzahl der Familienmitglieder)
als kontinuierliche (Kontroll-) Variable mitberiicksichtigt.

Unabhdngige Variablen — zweite Generation

Die subjektive Religiositdt der zweiten Generation wurde ebenfalls wie bei
den Eltern iiber eine Selbsteinschdtzung gemessen. Auf Grund kleinerer
Zellbesetzungen in den Randkategorien wurde eine dichotome Variable mit
den Auspriagungen (0) gar nicht/eher nicht religiés und (1) eher schon/sehr
religios gebildet.

Das Bildungsniveau der zweiten Generation wurde in fiinf Kategorien klas-
sifiziert: Pflichtschule, Lehre/Berufsschule, mittlere Schule/Fachhochschule,
Matura fiithrende Schule oder post-sekundédre Schulen und Abschliisse. Fiir
diejenigen, die sich zum Zeitpunkt des Interviews noch in der Ausbildung
befanden, wurde das aktuelle Schulniveau eingesetzt.

Die religiose Zusammensetzung des Freundschaftsnetzwerkes der zweiten
Generation wird wie folgt bestimmt: Zunéchst wurde die absolute Grof3e
des Freundeskreises iiber zwei Fragen erfragt: ,,Wenn Sie an [hren gesamten
Freundeskreis denken, ohne Verwandte bzw. Cousins oder Cousinen, wie
viele Personen sind das ca.?* und ,,Wie viele wirklich ,,sehr gute Freundin-
nen bzw. Freunde haben Sie — wieder ohne Verwandte bzw. Cousins oder
Cousinen?* Im Anschluss wurde jeweils erfragt, wie viele der genannten
Freunde (im engeren und weiteren Umfeld) ebenfalls MuslimInnen sind. Aus
beiden Angaben wurde der prozentuale Anteil von Freunden im engeren und
gesamten Freundeskreis errechnet, die nicht MuslimInnen sind. Da die beiden
Variablen allerdings stark korrelieren, wurde aus den Angaben zum engeren
und gesamten Freundeskreis ein gemeinsamer Mittelwertindex gebildet und
in vier Auspriagungen zusammengefasst. Die abschlieBende Variable ,,Pro-
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zentualer Anteil nicht-muslimischer Freunde* hat folgende Ausprigungen:
0-25% (1), 26-50% (2), 51-75 % (3) und 76-100% (4).

= AbschlieBend wird in den anschlieBenden Analysen ebenfalls fiir das Alter,
Geschlecht und die GemeindegrofBe des gegenwirtigen Wohnortes (1=Grof3-
stadt -tiber 300.000 Einwohner) der zweiten Generation kontrolliert.

Tabelle 1 gibt einen Uberblick iiber die Verteilungen der verwendeten Pridika-
toren, getrennt nach Generationenstatus und Herkunftsgruppe.

Tabelle 1: Deskriptive Verteilungen der unabhéngigen Variablen
(Prozent und Mittelwerte)

Skalierung Tirkei Ex-Jugoslawien

1. Generation
Religiose Selbsteinschédtzung

eher nicht/gar nicht religios 0/1 16 % 18%

eher religios 0/1 44 % 64%

sehr religios 0/1 40% 18%
Bildungsniveau: Hoch 0/1 13% 28%
Eltern-Kind-Beziehung 1-4 2.9 3.2
Eltern & Kind leben in gleichem Haushalt 0/1 66 % 84%
FamiliengrofBe 1-7 3.5 2.2
2. Generation
Mainnlich 0/1 36% 27%
Alter 18-35 233 223
Lebt in Partnerschaft 0/1 39% 17%
GemeindegroBe (>= 300.000) 0/1 56% 51%
Bildungsniveau 1-5 3.2 3.4
Religiose Selbsteinschitzung: eher/sehr religios 0/1 68% 60%
%-Anteil nicht-muslimischer Freunde 1-4 1.6 2.3
N Dyaden 264 99
N Dyaden Insgesamt 363

Quelle: Muslimische Familien im Wandel, eigene Berechnungen.
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5. Ergebnisse: Zwischen Kontinuitit und Wandel

Deskription

Fiir wie wichtig erachten es MuslimInnen der ersten und zweiten Generation in
Osterreich, dass ihre PartnerInnen ebenfalls muslimisch sind? Die Ergebnisse in
Abbildung 1 geben eine erste Antwort auf diese Frage. Dargestellt ist die Vertei-
lung der abhédngige Variable ,,Praferenz fiir muslimische EhepartnerInnen‘ nach
Generationenstatus und Herkunftsgruppe. Die deskriptiven Ergebnisse auf der
aggregierten Ebene zeigen zunichst ebenfalls einen klaren Wandel in der Be-
deutsamkeit von muslimischen Partnerschaften zwischen den Generationen. In
der Elterngeneration dominiert die Einstellung, dass die Ehepartnerlnnen eben-
falls muslimisch sein sollten. Starke Zustimmung findet sich bei 3/4 der befragten
Muslime aus der Tiirkei und bei rund 61 Prozent der Eltern aus dem ehemaligen
Jugoslawien. Wird die mittlere Antwortkategorie ,,echer wichtig* mit beriicksich-
tigt, dann préferieren rund 90 Prozent der ersten Generation beider muslimischer
MigrantInnengruppen in Osterreich muslimische PartnerInnen. Deutlich niedri-
ger fillt hingegen die Zustimmung bei den Nachkommen der muslimischen Mi-
grantInnen aus, wobei die Antwortmuster innerhalb der zweiten Generation zwi-
schen den Untersuchungsgruppen stark variieren.

In der tiirkischen zweiten Generation liegt die starke Zustimmung (sehr wich-
tig) zur religiosen Endogamie in Partnerschaften mit 53 Prozent fast 20 Prozent-
punkte unterhalb der ersten Generation, wihrend sich die Gruppe derer, denen
die Religion ihrer Ehepartnerlnnen eher nicht wichtig ist, fast verdreifacht hat.
Eine deutlich stiarkere Abnahme in der prinzipiellen Bedeutsamkeit muslimischer
Ehepartnerschaften findet sich innerhalb der Nachkommen von MuslimInnen aus
dem ehemaligen Jugoslawien. Fiir lediglich rund 17 Prozent der zweiten Genera-
tion ist es sehr wichtig, dass ihre Ehepartner ebenfalls Muslime sind.

Deutlich werden aullerdem die signifikanten Unterschiede in der Einstellung
zur religiosen Endogamie in Partnerschaften zwischen Nachkommen von Mig-
rantlnnen aus der Tiirkei und dem ehemaligen Jugoslawien. Alleine der Anteil der
jungen Erwachsenen, welche die gleiche Religion in der Partnerschaft als ,,sehr
wichtig® erachten ist in der tiirkischen zweiten Generation drei Mal so hoch als
bei Nachkommen von Ex-Jugoslawen.
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Abbildung 1: FEinstellung zur religiosen Endogamie in Partnerschaften im
Generationenvergleich (in Prozent)
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Quelle: Muslimische Familien im Wandel, eigene Berechnungen.
Anmerkungen: Gen.= Generation.

In weiteren Analysen wurde ergdnzend untersucht, ob der intergenerationale Wan-
del in gleichem Mal3e fiir Manner und Frauen in der zweiten Generation stattfin-
det (nicht in Abbildung 1 dargestellt). Die prozentualen Unterschiede zwischen
mannlichen und weiblichen Befragten sind in beiden Gruppen muslimischer Nach-
kommen marginal und nicht statistisch signifikant, was auf einen gleichmafBigen
Wandel zwischen den Geschlechtern hindeutet.

Inwiefern Einstellungen zur religiosen Endogamie bei Partnerschaften tat-
sdchlich von den Eltern an ihre Kinder weiter gegeben wurden, zeigt Abbildung
2. Die erste Erkenntnis aus Abbildung 2 ist die unterschiedliche Stidrke des inter-
generationalen Transmissionsprozesses zwischen Familien aus der Tiirkei und
dem ehemaligen Jugoslawien in der Einstellung und den Priaferenzen fiir inner-
muslimische Partnerschaften. In Familien aus der Tiirkei praferieren Kinder hiu-
figer dieselbe Einstellung zur Bedeutsamkeit vom muslimischen Glauben fiir po-
tenzielle Partner wie ihre Eltern. In ungefidhr 3 von 5 Familien ist es den Kindern
ebenso wie ihren Eltern sehr oder eher wichtig, dass die Ehepartner von Musli-
mlnnen ebenfalls muslimisch sind. Der intergenerationale Transfer bei Eltern mit
starker Préiferenz fiir diese Einstellung ist insgesamt am wirkungsvollsten. Neben
der deutlichen Stabilitét in der Einstellung zur religiosen Endogamie in Partner-
schaften zwischen muslimischen Eltern aus der Tiirkei und ihren Kindern zeigt
sich allerdings auch ein leichter Trend der Hinwendung zur hoheren Bedeutsam-
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keit in der zweiten Generation. Beispielsweise spielt der muslimische Glaube fiir
25 Prozent der tiirkischen zweiten Generation eine starke Rolle, obwohl ihre El-
tern gleich-religiose Partnerschaften fiir weniger wichtig erachten. Wenn auch auf
Grund geringer Fallzahlen mit Vorsicht zu betrachten, zeigt sich eine noch deut-
lichere Hinwendung zur Wichtigkeit von muslimischen Partnern in der Gruppe
der sdkularen tiirkischen Eltern, wo fast jedes zweite Kind religiose Endogamie
bei Partnerschaften fiir wichtiger erachtet als ihre Eltern.

Abbildung 2: Intergenerationale Transmission von religidsen Endogamie
Préferenzen in Partnerschaften

1. Generation

Tiirkei
Nicht wichtig Eher wichtig Sehr wichtig

Nicht wichtig 50.0 14.5 11.2
Eher wichtig 35.7 60.0 24.6

g Sehr wichtig 14.3 25.5 64.2

£

5

S) Ex-Jugoslawien

o Nicht wichtig Eher wichtig Sehr wichtig
Nicht wichtig 91.6 48.1 15.0
Eher wichtig 8.3 48.1 58.3
Sehr wichtig 0.1 3.8 26.7

Quelle Muslimische Familien im Wandel, eigene Berechnungen.

Innerhalb muslimischer Familien aus dem ehemaligen Jugoslawien hingegen
nimmt die Stirke des intergenerationalen Transmissionsprozesses mit steigender
Wichtigkeit muslimischer Partnerschaften ab. Der Transfer ist deutlich am stirks-
ten in sdkularen Familien, in denen der muslimische Glaube fiir Partnerschaften
bei den Eltern eine geringe Rolle spielt. Umgekehrt ist die Weitergabe von reli-
giosen Endogamie Préaferenzen zwischen Eltern und Kindern am wenigsten er-
folgreich in Familien, in denen Eltern es prinzipiell fiir sehr wichtig halten, dass
die Ehepartner von MuslimInnen ebenfalls muslimisch sind.
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Die deskriptiven Ergebnisse lassen sich wie folgt zusammen fassen: Es
zeichnet sich eine Tendenz der Sdkularisierung von Priaferenzen zur religiosen
Endogamie in Partnerschaften innerhalb der muslimischen zweiten Generati-
on in Osterreich ab. Die Ergebnisse stimmen mit den Erkenntnissen von Hilde
Weiss (2013) in diesem Band tiberein, welche ebenfalls einen religiosen Wandel
in Bereichen bestimmt, die den Lebensalltag der zweiten Generation stirker tan-
gieren und sich im Bereich sozialer Beziehungen und individueller Lebensstile
vollziehen. Gleichzeitig belegen die deskriptiven Ergebnisse dieser Studie aller-
dings auch die erwarteten Unterschiede zwischen muslimischen Familien tiirki-
scher und ex-jugoslawischer Herkunft. Der intergenerationale Transfer der Be-
deutsamkeit des muslimischen Glaubens fiir Ehepartnerschaften von Muslimen
ist deutlich stabiler und erfolgreicher in tiirkischen Familien als in Herkunftsfa-
milien aus dem ehemaligen Jugoslawien.

Multivariate Analysen

Die zentralen Fragen der weiteren (multivariaten) Auswertungen sind die Folgen-
den: 1) Wie lassen sich intergenerationale Transmissionsprozesse innerhalb mus-
limischer Familien erkldren?, 2) Welche Bedeutung kommt der vertikalen (Fami-
lie) und horizontalen (Freunde) Transmission bei der Entstehung von Préferenzen
zur religiosen Endogamie in Partnerschaften innerhalb der zweiten Generation
zu?, 3) Wie lassen sich die Unterschiede im Transfer zwischen Familien aus der
Tiirkei und dem ehemaligen Jugoslawien erkliaren?

Als abhingige Variable dient im Folgenden das Antwortverhalten der zwei-
ten Generationen auf die Frage ,,Fiir wie wichtig halten Sie es prinzipiell, dass
die Ehepartner von Muslimen ebenfalls muslimisch sind*. Auf Grund der ordi-
nalen Skalierung der abhéngigen Variable (eher nicht wichtig, eher wichtig, sehr
wichtig) wird eine ordinale logistische Regressionen verwendet. In der ersten Mo-
dellspezifikation wird der Einfluss von Charakteristika der Eltern auf die Einstel-
lung zur Wichtigkeit der religiosen Endogamie in Partnerschaften bei der zwei-
ten Generation gemessen. Von besonderer Bedeutung ist gemaf3 der Hypothesen
die religiose Selbsteinschitzung der muslimischen Eltern. Als strukturbezogenes
Merkmal wird das Bildungsniveau der Eltern in das Modell mit aufgenommen.
Desweiteren sind als Merkmale der Herkunftsfamilie die Qualitdt der Eltern-
Kind-Beziehungen, die Familiengréfe und Informationen zum Zusammenleben
im gleichen Haushalt mitberiicksichtigt. Die dichotome Variable ,, Tiirkisch* gibt
abschlieBend an, ob die zweite Generation der tiirkischen oder ex-jugoslawischen
Herkunftsgruppe angehort.
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In Modell 2 (a) werden anschlieBend Eigenschaften und Merkmale der zwei-
ten Generation in die Analyse aufgenommen. Bertiicksichtigt werden die Kont-
rollvariablen Alter, Geschlecht, in Partnerschaft lebend, Gemeindegrof3e sowie
das eigene Bildungsniveau und die religiose Selbsteinschitzung der jungen Mus-
limInnen. In einem letzten und getrennten Schritt (Modell 2b) wird abschlieBend
der Einfluss der religiosen Zusammensetzung des Freundschaftsnetzwerkes auf
die abhingige Variable betrachtet.

Die multivariaten Ergebnisse sind in Tabelle 2 dargestellt. Angegeben sind je-
weils die Odds Ratio, das Signifikanzniveau der Koeffizienten sowie die Standard-
fehler, welche auf Grund des Quotensamplings und fehlenden Informationen iiber
die theoretische Verteilung der muslimischen Bevélkerung in Osterreich mittels
Bootstrapping Verfahren (1000 Replikate) ermittelt wurden (Mooney et al. 1993).

Die Ergebnisse in Tabelle 2 (Modell 1) zeigen eine starke vertikale Trans-
mission zwischen der Religiositédt der Eltern und der Préaferenz zur religiosen En-
dogamie in Partnerschaften ihrer Kinder. Je stirker religios die Elterngeneration,
desto héufiger erachten ihre Kinder es als wichtig, dass die Partner von Muslimen
ebenfalls muslimisch sind. Damit bestitigt sich die erste Hypothese, dass die Re-
ligiositdt der muslimischen Eltern in hohem Maf3e die Einstellungen zur Partner-
priferenz ihrer Kinder beeinflusst.

Diesem Trend entgegen wirkt hingegen das Bildungsniveau der Eltern. Kin-
der von hoher gebildeten MuslimInnen der ersten Generation weisen deutlich ge-
ringere Chancen auf, inner-muslimische Partnerschaften zu priferieren.

Die Ergebnisse in Modell 1 bestitigen dariiber hinaus auch die grof3en, be-
reits in der deskriptiven Analyse wahrgenommenen Unterschiede in den Einstel-
lungsmustern zur religidsen Endogamie in Partnerschaften zwischen Nachkommen
von MuslimInnen aus der Tiirkei und dem ehemaligen Jugoslawien. Die tiirkische
zweite Generation erachtet es fiir deutlich wichtiger, dass Muslime Partnerschaf-
ten mit MuslimInnen eingehen.

Im nichsten Schritt (Modell 2a) werden die zuvor beschriebenen Einflussva-
riablen der zweiten Generation in das Modell mit aufgenommen. Innerhalb dieses
Sets an Variablen ist die religiose Selbsteinschitzung von MuslimInnen der zwei-
ten Generation der einzige signifikante Pradiktor fiir die Wichtigkeit von inner-
muslimischen Partnerschaften. Gemill den Erwartungen halten es sehr religiose
MuslimInnen der zweiten Generation fiir deutlich wichtiger, dass EhepartnerIn-
nen ebenfalls muslimisch sind. Obwohl sich der Einfluss der Religiositét der El-
tern nach der Auftnahme der subjektiven Religiositidt der zweiten Generation hal-
biert, bleibt der vertikale Transfer der Religiositét der Eltern signifikant bestehen.
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Tabelle 2: Determinanten der Préaferenz zu religidoser Endogamie
in Partnerschaften — zweite Generation

1 2a 2b
Tirkisch 279 HE* 2.83 HE* 1.98 *
(0.74) (0.81) (0.65)
1. Generation
Religiose Selbsteinschédtzung
(Ref. nicht religios)
eher religios 4.57 wxE 2.63 ** 222 *
(1.46) (0.89) (0.79)
sehr religios 9.74 *** 443 ** 3.54 **
(3.61) (2.01) (1.61)
Bildungsniveau: hoch 0.33 #** 0.36 *** 0.32 ***
(0.10) (0.11) (0.11)
Eltern-Kind-Beziehung 1.02 0.85 0.86
(0.18) (0.15) (0.16)
Eltern & Kind leben in gleichem Haushalt 1.39 1.57 1.53
(0.37) (0.55) (0.55)
Familiengrof3e 1.34 1.42 1.38
(0.13) (0.16) (0.16)
2. Generation
Mainnlich 0.64 0.83
(0.18) (0.26)
Alter 0.97 0.96
(0.04) (0.04)
Lebt in Partnerschaft 1.19 1.07
(0.43) (0.39)
Gemeindegrofie (>= 300.000) 1.81 1.51
(0.48) (0.44)
Bildungsniveau 1.07 1.06
(0.10) (0.11)
Religiose Selbsteinschitzung: eher/sehr religios 5.49 *** 5.04 ***
(1.63) (1.58)
%-Anteil nicht-muslimischer Freunde 0.47 **=*
(0.10)
R2 0.33 0.44 0.48
N (Dyaden) 363 363 363

Quelle: Muslimische Familien im Wandel, eigene Berechnungen.

Anmerkungen: Abhdngige Variable: ,,Fiir wie wichtig halten Sie es prinzipiell, dass die Ehepartner
von Muslimen ebenfalls muslimisch sind“. Antwort Kategorien: eher nicht wichtig, eher wichtig,
sehr wichtig. Ordinale logistische Regression. Angegeben sind jeweils die Odds Ratio mit Signifi-
kanzniveau (* p<.05, ** p<.01, *** p<.001) sowie Standardfehler (Bootstrapped, 1000 Replikate).
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Kaum verédndert haben sich hingegen die Gruppenunterschiede in den Einstel-
lungsmustern zwischen der tiirkischen und ex-jugoslawischen zweiten Generati-
on. Demnach sind die Einstellungsunterschiede beziiglich religioser Endogamie
in Partnerschaften nicht auf sozio-demographische (Alter, Geschlecht) oder so-
zio-strukturelle (Bildung) Merkmale zuriick zu fithren. Ebenfalls unbedeutend
fiir die Erklarung von Gruppenunterschieden ist die variierende Auspriagung der
eigenen muslimischen Religiositdt zwischen den Nachkommen der beiden Her-
kunftsgruppen.

Im letzten Schritt (Modell 2b) wird fiir den Anteil nicht-muslimischer Freun-
de im Freundschaftsnetzwerk der zweiten Generation kontrolliert. Besteht der ei-
gene Freundeskreis weniger oft aus muslimischen Freunden, reduziert sich auch
signifikant die subjektive Bedeutsamkeit innerhalb der zweiten Generation, dass
Ehepartner von MuslimInnen ebenfalls den muslimischen Glauben besitzen soll-
ten. Damit bestétigt sich die These eines starken horizontalen Transmissionspro-
zesses bei der Entstehung von Priferenzen fiir religiose Endogamie in Partner-
schaften innerhalb der zweiten Generation junger MuslimInnen in Osterreich.

Durch das konstant halten der religiosen Zusammensetzung des Freundes-
kreises reduzieren sich auch die Gruppenunterschiede zwischen der tiirkischen und
ex-jugoslawischen zweiten Generation in den Einstellungsmustern. Mit anderen
Worten: Ein Teil der stiarkeren Priaferenzen fiir gleich-religiése Partnerschaften in-
nerhalb der tiirkischen zweiten Generation ldsst sich darauf zuriick fithren, dass
sie hdufiger von muslimischen FreundInnen umgeben sind. Dennoch priferieren
MuslimInnen der zweiten Generation tiirkischer Herkunft trotz der Kontrolle die-
ses Pradikators immer noch signifikant hiufiger ebenfalls muslimische Ehepartner.

In der theoretischen Abhandlung dieses Beitrags wurde dariiber hinaus die
These formuliert, dass eine stdrkere Einbettung in nicht-muslimische Freund-
schaftsnetzwerke die vertikale Transmission zwischen Eltern und Kindern blo-
ckiert. Eine Schwichung der vertikalen Transmission (Eltern-Kind) durch die
religivse Zusammensetzung der Freunde kann fiir die zweite Generation in Os-
terreich kaum nachgewiesen werden. Der Einfluss der Religiositédt der Eltern
bleibt weiterhin signifikant und reduziert sich nur leicht. Gleiches gilt auch fiir
den Einfluss der eigenen Religiositédt der zweiten Generation, deren Effektgrofle
sich zwischen Modell 2a und 2b kaum verédndert*.

4 Geht man von der Annahme aus, dass die subjektive Religiositét der zweiten Generation auch
die Priferenzen fiir muslimische Freunde bestimmt, so wire zu erwarten gewesen, dass der
Einfluss der subjektiven Religiositit nach der Kontrolle der religiosen Zusammensetzung des
Freundschaftsnetzwerkes an Bedeutung verliert (im Sinne von Mediation). Dies war aller-
dings, wie hier beschrieben, nicht der Fall, was auf eine Unabhéingigkeit der beiden Einfliisse
hindeutet.
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AbschlieBend wurde in zusdtzlichen Analysen mit Hilfe von Interaktions-
effekten untersucht, ob sich der Einfluss der religiosen Selbsteinschédtzung der
Eltern und der Kinder, sowie die Zusammensetzung des Freundeskreises stér-
ker auf die Einstellungen der tiirkischen oder ex-jugoslawischen zweiten Gene-
ration auswirkt (nicht in Tabelle 2 dargestellt). Keine dieser Interaktionseffekte
erreichte statistische Signifikanz so dass davon ausgegangen werden kann, dass
die in Tabelle 2 dargestellten Effekte der drei Pradikatoren in gleichem MafRe fiir
Nachkommen von tiirkischen und ex-jugoslawischen Familien gilt. Eine stérke-
re Einbettung in nicht-muslimische Freundeskreise reduziert beispielsweise die
Einstellung zur Bedeutsamkeit von Religiositét in Partnerschaften der zweiten
Generation beider Herkunftsgruppen gleich stark.

Dartiber hinaus sind die Modelle ebenfalls fiir die Dyadenkonstellation (Va-
ter-Sohn, Mutter-Tochter, etc.) kontrolliert worden um zu bestimmen, ob sich die
intergenerationale Transmission zwischen den Generationen nach der Dyaden-
konstellation unterscheidet. Die Ergebnisse zeigten keine signifikanten Unter-
schiede. Stattdessen sind die in Tabelle 2 dargestellten Transmissionsprozesse
Familien-spezifische Prozesse und nicht durch die Dyadenkonstellation in der
Befragung beeinflusst.

6. Diskussion und Resiimee

Dieser Beitrag schlieft an die Diskussion um den religiosen Wandel innerhalb
der muslimischen zweiten Generation in Osterreich an, indem er Priferenzen fiir
inner-muslimische Partnerschaften in den Mittelpunkt der Betrachtung riickt.
Ausgangspunkt waren erste Ergebnisse zur Sidkularisierung von Einstellungen
innerhalb der zweiten Generation in Osterreich in sozialen Beziehungen und in-
dividuellen Lebensstilen (Vgl. die Beitrdage von Weiss und Ates in diesem Band).
Diese Tendenzen haben die Frage aufgeworfen, ob die Effektivitdt im Transfer
von Priferenzen fiir inner-muslimische Partnerschaften (als ,,harter® Indikator
fiir soziale Beziehungen) zwischen den Generationen ebenfalls abnimmt. Die bis-
herige empirische Evidenz aus anderen europédischen Lindern stellt eine solche
Abnahme eher in Frage und deutet im Gegenteil auf eine besonders hohe Effek-
tivitdt im Transfer von Priaferenzen fiir inner-muslimische Partnerschaften zwi-
schen den Generationen hin (Maliepaard et al. 2012; Phalet et al. 2008).

Die Ergebnisse dieser Studie offenbaren erstens, dass Priferenzen fiir gleich-
religiose Partnerschaften im Generationenvergleich — entgegen den zuvor skiz-
zierten Erwartungen aus bisherigen Studien — in Osterreich tendenziell abneh-
men. MuslimInnen der zweiten Generation in Osterreich erachten es im Vergleich
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zu ihren Eltern fiir weniger wichtig, dass ihre PartnerInnen ebenfalls muslimisch
sind. Die Ergebnisse ergédnzen damit erste Tendenzen des religiosen Wandels, wie
er in anderen Bereichen sozialer Beziehungen und individueller Lebensstile in
den Beitrdgen von Weiss und Ates erfasst wurde.

Zweitens zeigen die Resultate, dass junge MuslimInnen in der Entstehung
von Préferenzen fiir inner-muslimische Partnerschaften stark von zwei sozialen
Instanzen beeinflusst werden: Die Herkunftsfamilie und die eigene ,,peer-group*
aullerhalb des Elternhauses. Von beiden Instanzen gehen starke Transfers aus,
welche in hohem Mafe die Einstellungen der muslimischen zweiten Generation
beeinflussen. Auf Seiten der muslimischen Eltern wirkt insbesondere deren Re-
ligiositit stark auf die Priaferenzen fiir gleichreligiose Partnerschaften innerhalb
der zweiten Generation. Jugendliche aus stark religiosen Elternhdusern préferie-
ren ebenfalls hdufiger muslimische PartnerInnen. Die Ergebnisse verdeutlichen
damit das Phiinomen der partiellen Uberlagerung individueller Priferenzen durch
familidre Interessen und Einstellungen. Der vorliegende Beitrag zeigte dariiber
hinaus, dass die religiose Zusammensetzung des Freundschaftsnetzwerkes — zu-
sdtzlich zum innerfamilidren Transfer — sich signifikant auf die religios-endoga-
men Partnerwahlpréferenzen auswirkt. Insgesamt bestitigte sich die Hypothese,
dass je weniger hiufig die zweite Generation in gleichreligiése Freundschafts-
netzwerke einbettet ist, desto weniger wichtiger ist ebenfalls die muslimische
Glaubensrichtung fiir den/die zukiinftige/n ParternIn. Wie Eingangs beschrie-
ben sind Freundschaftsnetzwerke durch Nidhe und Enge charakterisiert und wir-
ken nicht nur sozial oder emotional unterstiitzend, sondern kénnen gleichzeitig
die eigenen (von der Familie mitgegebenen) Normen, Werte und Einstellungen
hinterfragen. Gleichzeitig wurde angenommen, dass eine geringere Einbindung
in nicht ko-ethnische und gleiche religiése Netzwerke den Transmissionsprozess
zwischen Eltern und Kindern lindert bzw. blockiert. Letzteres wurde in dieser
Studie nicht belegt. Die horizontale Transmission durch Freunde iibt einen eige-
nen Einfluss auf die Partnerpriaferenzen aus, welcher zusétzlichen zur vertikalen
Transmission durch die Eltern stattfindet. Dieser Beitrag erweitert damit bishe-
rige Perspektiven indem gezeigt werden konnte, wie individuellen Priaferenzen
auch vom auBerfamilidren Umfeld bestimmt werden. Einschrinkend muss aller-
dings festgehalten werden, dass diese Studie keine direkten Aussagen iiber die
konkreten Einflussmechanismen der muslimischen Freundschaftsnetzwerke auf
die Partnerschaftspréiferenzen treffen konnte. Zukiinftige Studien sollten daher
die Wirkungsmechanismen in den Mittelpunkt der Betrachtung riicken, um die
Bedeutsamkeit von Gruppennormen und Konventionen im vertikalen Transmis-
sionsprozess besser zu identifizieren.
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Die Ergebnisse zeigten drittens auch deutliche Unterschiede in der Bedeut-
samkeit von inner-muslimischen Partnerschaften zwischen MuslimInnen der
zweiten Generation tiirkischer und ex-jugoslawischer Herkunft, welche primér auf
den unterschiedlichen Grad der Einbettung in nicht-muslimische Freundschafts-
netzwerke zuriick zu fithren sind. MuslimInnen der zweiten Generation tiirki-
scher Herkunft préferieren hdufiger gleich-religiose Ehepartner, weil sie hdufiger
in muslimische Freundeskreise eingebettet sind. Ob die stirkere Hinwendung zu
gleichreligiosen Freunden auf individuelle Praferenzen oder auf stirkere gesell-
schaftliche Exklusionsprozesse und Empfindungen zuriick zu fithren sind, sollte
in zukiinftigen Arbeiten nachgegangen werden.

AbschlieBend kann festgehalten werden, dass junge MuslimInnen in Oster-
reich ihre Partnerpriaferenzen in einem Spannungsfeld zwischen den Herkunfts-
familien, mit ihren Werten, Einstellungen und daran gekoppelten Erwartungen,
und den Freundeskreisen, mit eigenen Eigenschaften, Zusammensetzungen und
Normen, entwickeln. Beide Sozialisationsinstanzen haben einen grof3en Einfluss
auf die Entstehung individueller PartnerInnenpriferenzen. Allerdings verlaufen
die Transfers zwischen religiosen Eltern und nicht-muslimischen Freunden in
entgegen gesetzte Richtungen, was auf stetige Aushandlungsprozesse im Alltag
der MuslimInnen der zweiten Generation bei der Entwicklung von Einstellungen
und Priferenzen deuten ldsst.
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