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Zusammenfassung

Derzeit (2013) leben in der Schweiz etwa 450 000 Muslime, was einem Anteil von 5,6 %
an der Gesamtbevélkerung entspricht. Ein Drittel gehért zur Altersgruppe der Jugend-
lichen und jungen Erwachsenen. Unter den schatzungsweise 10—15% Praktizierenden
besteht eine vielfdltige Landschaft von rund hundert muslimischen Jugendgruppen.
Die Gberwiegende Mehrheit dieser Gruppen ist in die bestehenden Strukturen der Mo-
scheevereinigungen eingebunden, die nach ethnischen, nationalen und sprachlichen
Merkmalen organisiert sind. Sie treffen sich regelmé&ssig in den Raumlichkeiten der Mo-
scheevereine und werden meistens von erwachsenen Mitgliedern der Moschee (zumeist
dem Imam/Hodscha) geleitet. Neben der Zugehérigkeit zum Islam ist fir diese Jugend-
gruppen die nationale, kulturelle oder sprachliche Identitdt zentrales Kriterium der Grup-
penidentitat. Darliber hinaus haben sich seit geraumer Zeit neue Gruppen gegriindet. Sie
sind selbstorganisiert, Giberschreiten nationale, kulturelle und sprachliche Grenzen und
stellenislamische Identitdtund Glaubenspraxis starkerins Zentrum als Gruppen des ers-
ten Typs. Ihre Mitglieder sprechen untereinander hauptsachlich Schweizerdeutsch bzw.
Franzosisch und treffen sich entweder in den Moscheevereinen, wo sie das Gastrecht
geniessen, oder in dffentlich zugénglichen Einrichtungen (Bibliothek, Uni-Cafeteria). Die
Gruppenorganisieren ihre Aktivitaten oft tiber die sozialen Netzwerke der elektronischen
Medien (z. B. Facebook-Gruppen).

Die muslimischen Jugendgruppen pflegen ein breites Spektrum an Aktivitdten, das dem-
jenigen christlicher oder sdkularer Gruppen gleicht. Die Aktivitaten lassen sich grob in
zwei Kategorien einteilen: Sie sind entweder in erster Linie flr die Gruppenmitglieder
und andere junge Musliminnen und Muslime organisiert oder sie richten sich bewusst
an das nicht-muslimische gesellschaftliche Umfeld. Zur ersten Kategorie gehdren etwa
Formenreligiésen Lernens, der Austausch tiber persénliche Erfahrungen, aber auch typi-
sche Freizeitaktivitaten wie Sportanldsse, Ausfliige oder Lager. Zur zweiten gehéren u. a.
Wohltatigkeitsaktionen, Teilnahmen an interreligiosen Anldssen, aber auch der Betrieb
von Infostédnden oder die Teilnahme an politischem Protest.

Diese Aktivitaten finden in einem weiteren Umfeld statt, das weithin vom stark abwer-
tenden Islamdiskurs der Mehrheitsgesellschaft gepragt ist. Die Mehrheit der Jugendli-
chenentstammt tiberdies Migrantenfamilien undistin diesem Zusammenhang auch jen-
seits der Religionszugehdrigkeit mit Ausschluss und ggf. Diskriminierungserfahrungen
konfrontiert.

Angesichts dieser Situation gewinnen die muslimischen Jugendgruppen fir ihre Mitglie-

der besondere Bedeutung. Sie sind ein geschiitzter Raum, in dem sie sich angenommen
fiihlen, wo sie aber auch ihre eigene Position zu wichtigen Fragen der Lebensfiihrung und
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des Muslim-Seins in der Schweiz entwickeln kénnen. Dariiber hinaus bieten die Jugend-
gruppen ihren Mitgliedern oft auch einen praktischen Nutzen, z. B. bei der Vorbereitung
auf die Berufswelt.

Die Zugehdrigkeit zu einer solchen Gruppe hindert die Jugendlichen in keiner Weise, viel-
faltige Kontakte in andere gesellschaftliche Kontexte zu pflegen. Die Gruppen stellen
also keine sogenannten Parallelwelten dar, die auf véllige Abschottung ihrer Mitglieder
von der nicht-muslimischen Umwelt abzielen wiirden. Eher im Gegenteil: Viele Mitglieder
muslimischer Jugendgruppen sind dariiber hinaus in weiteren, zumeist nicht-islami-
schen Kontexten gesellschaftlich engagiert.
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Ausgangslage

Muslimische Jugendgruppen und ihre Mitglieder sind auf vielfaltige Weise in ihre Schwei-
zer Umwelt und im speziellen in den Teilbereich ihrer ndheren muslimischen Umgebung
eingebettet. Es erscheint daher sinnvoll, dieses Umfeld zunéchst zu skizzieren. !

Demographie und Strukturen

In der Schweiz leben heute, im Jahr 2013, etwa 450 000 Menschen, die sich in der einen
oder anderen Weise zum Islam z&hlen. Diese Zahl basiert auf eidgendssischen Volkszah-
lungen und unseren eigenen Berechnungen. Sie umfasst — wie bei anderen Religionen —
alle Personen, die sich als zugehdérig deklarieren. Fiir einen kleinen Teil von ihnen ist die
Religion alltagsbestimmend, beim wesentlich grésseren Teil bezeichnet sie wenig mehr
als den persdnlichen und familidren Hintergrund. Auch ein nicht bestimmbarer Teil der
35 000 bis 50 000 Alevitinnen und Aleviten zahlt sich zum Islam und ist daher in der
Gesamtzahl der Muslime enthalten. 2

<Muslime> machen damit rund 5,6 % der Gesamtbevdlkerung aus. Sowohl die absoluten
Zahlenals auch der prozentuale Anteil sind in den vergangenen Jahrzehnten deutlich ge-

wachsen.

Tabelle 1: Muslimische Bevélkerung in der Schweiz (inkl. Aleviten]

Gesamtbevélkerung muslimische Bevolkerung

1970 6193 064 16 353 0.3%
1980 6335243 56625 0.9%
1990 6750693 152217 2.3%
2000 7204 055 310807 4.3%
2010 7870134 ca. 420000 5.3%
2012 8036917 ca. 440000 5.5%
2013 ca. 8130000 ca. 450000 5.6%

Quelle: Verdffentlichte Zahlen des Bundesamts fiir Statistik, ab 2010 ergdnzt um eigene Berechnungen
fir die Anzahl muslimischer Personen und ihren Anteil an der Gesamtbevélkerung.

1 Als eingehendere Darstellungen der letzten Jahre seien empfohlen: Behloul/Lathion 2007, Gianni 2010,
Allenbach/Sokefeld 2010, Monnot 2013.

2 Nicht alle Aleviten betrachten sich als Muslime (Sékefeld 2005). Das Bundesamt fiir Statistik z&hlt sie
dazu, sofern sie sich als Muslime deklarieren. Fiir die Gesamtzahl der Aleviten in der Schweiz gibt es da-
her nur Schatzungen (Suter Reich 2013: 82).
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Grafik 1:  Muslimische Bevélkerung in der Schweiz
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Quelle: Bundesamt fiir Statistik, ab 2010 erganzt um eigene Berechnungen
fuir die Anzahl muslimischer Personen.

Grafik 2:  Anteil der muslimischen Bevilkerung an der Gesamtbevélkerung

10

8 5.34% SA47%
T Yo L ok P

B muslimische
Bevdlkerung

M nicht-muslimische

Bevdlkerung
1970 1980 1990 2000 2010 2012

Quelle: Bundesamt fiir Statistik, ab 2010 erganzt um eigene Berechnungen
fiir den Anteil muslimischer Personen.

Das Wachstum geht auf unterschiedliche Ursachen zurtick. Waren es in den 1960er und
frihen 1970er Jahren vorwiegend Arbeitsmigranten aus der Turkei und Jugoslawien, die
von der Schweizer Wirtschaft angeworben wurden, so liess ab den 1970er Jahren vor
allem der Familiennachzug dieser Arbeiter die Zahlen weiter steigen. In den 1990er Jah-
ren kamen aus dem zerfallenden Jugoslawien, der Tirkei (Kurdenkonflikt), aber auch aus
weiteren Landern Nordafrikas und Westasiens zahlreiche Flichtlinge hinzu. Nach 2000
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stieg die Zahl der Musliminnen und Muslime vor allem durch ein bescheidenes natrli-
ches Wachstum von rund 10 000 Personen pro Jahr. 3

Die muslimische Wohnbevélkerung in der Schweiz ist im Vergleich zur Gesamtbevélke-
rung eine junge Bevélkerungsgruppe. Geméss der Volkszdhlung 2000 waren 39.2 Pro-
zentder Musliminnen und Muslime jiinger als 20 Jahre, im schweizerischen Durchschnitt
waren es nur 22.9 Prozent. Auch in der nachsthdheren Alterskategorie war der Wert ho-
her: 39.1 Prozent der Musliminnen und Muslime waren zwischen 20 und 39Jahre alt (ge-
samte Wohnbevélkerung: 29.4 Prozent). Je nachdem wie man die Altersgrenze ansetzt,
sind auch heute, im Jahr 2013, noch ein gutes Drittel der Musliminnen und Muslime Kin-
der, Jugendliche oder junge Erwachsene. Dieser Anteil dirfte sich im Lauf der nachsten
Jahre allmahlich in Richtung des schweizerischen Durchschnitts bewegen.

Bemerkenswert ist die Entwicklung des Anteils der Musliminnen und Muslime, welche
die Schweizer Staatsbirgerschaft besitzen. Noch bei der Volkszahlung 2000 betrug die-
ser Anteil lediglich 11.7 Prozent. Gemass der Strukturerhebung lag er 2010 fir die Gber
15-Jahrigen bei 31.4 Prozent. Bezogen auf sdmtliche Musliminnen und Muslime lasst
sich der Anteil der Personen mit Schweizer Birgerrecht auf 35-40 Prozent schatzen,
wenn man annimmt, dass unter den 0- bis 15-Jahrigen (die in der Strukturerhebung nicht
erfasstsind) verhaltnisméssig noch mehr Personen die Schweizer Nationalitit haben als
bei den Alteren. Dies ist anzunehmen, weil Eltern sich generell fast immer gemeinsam
mit den Kindern einbiirgern lassen. Der Staatsbirgerschaft nach ist der Islam also be-
reits zu mehr als einem Drittel eine schweizerische Religion.

Aufgeschliisselt nach Herkunft der muslimischen Personen (bzw. ihrer Eltern im Fall von
in der Schweiz geborenen Kindern und Jugendlichen) diirften sich die Verhiltnisse, wie
sie die Volkszahlung 2000 festhielt, nicht grundlegend gewandelt haben: Rund 56 Pro-
zent haben ihre Wurzeln in Nachfolgestaaten Jugoslawiens (Bosnien-Herzegowina, Ko-
sovo, Mazedonien, Serbien) und 20 Prozent in der Tirkei. Der Rest verteilt sich auf Nord-
afrika und Westasien (ohne Tirkei), Schwarzafrika, Stid- und Stidostasien sowie — im Fall
von Konvertiten —die Schweiz.

Uber 90 Prozent der in der Schweiz lebenden Muslime gehéren dem sunnitischen Islam
an. Der Anteil der Schiiten wird auf sieben Prozent geschatzt. Zu nennen ist weiter die

3 Aufgrund der Zahlen der Volksz&hlung 2000 liess sich errechnen, dass auf eine muslimische Frau in der
Schweiz im Lauf ihres Lebens durchschnittlich 2.44 Geburten entfallen (Hindus: 2.79, freikirchliche Ge-
meinschaften: ca. 2, gesamtschweizerischer Durchschnitt: 1.43; siehe Bovay 2004: 43).Esistzu erwar-
ten, dass sich die Werte fiir stark von Immigranten gepréagte Religionsgemeinschaften dem schweizeri-
schen Durchschnitt in dem Mass anndhern, wie sich auch soziale und 6konomische Unterschiede
(Einkommen, Bildung, Status] verringern.
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Ahmadiyya-Gemeinschaft, die ihren Ursprungin Indien und Pakistan hat. Sie wird von an-
deren muslimischen Gemeinschaften in der Schweiz nicht als islamisch anerkannt, hat
aber trotz ihres zahlenbezogen kleinen Umfangs (rund 800 Personen) mit straffer Or-
ganisation, systematischer Offentlichkeitsarbeit und jahrzehntelanger Erfahrung hohe
offentliche Prasenz und ein positives Image erreicht. Die Tradition der Aleviten wird zwar
im Rahmen der Volkszdhlungen zu den islamischen Gemeinschaften gerechnet, aus un-
serer Untersuchung jedoch ausgespart, da sie inhaltlich stark vom hierzulande Gblichen
Islam abweicht und organisatorisch véllig von diesem getrenntist. Unter Aleviten selber
wie auch den Gbrigen sunnitischen Muslimenistihre Zugehdrigkeit zum Islam umstritten
(vgl. Suter Reich 2013). Sufi-Gemeinschaften [mystische Traditionen) schliesslich stel-
len eine zahlenmassig sehr kleine Richtung da, die fiir unsere Untersuchung ebenfalls
keine Rolle spielte.

Zwar pflegen viele Musliminnen und Muslime weiterhin die Beziehungen zum Herkunfts-
land, insbesondere flr Verwandtschaftsbesuche. Im Alltag benutzt aber inzwischen
weit Uber die Halfte von ihnen eine Schweizer Landessprache. Im Jahr 2000 waren es in
der Romandie bereits 58,3 Prozent, in der Deutschschweiz 43,4 (Bovay 2004: 50). Uber
samtliche Zugewanderten der ersten Generation hinweg, unabhangig von der Religions-
zugehérigkeit, benutztenim Jahr 2010 bereits zwei von drei Personen eine Landesspra-
che als Hauptsprache; ab der zweiten Generation sind es gegen 100 Prozent. 4

Nur ein kleiner Teil der Musliminnen und Muslime in der Schweiz praktiziert seine Religion
regelmassig. Gesicherte Zahlen hierzu liegen allerdings nicht vor. Aufgrund verschiede-
ner Hochrechnungen und von Vergleichen mit dem benachbarten Ausland sowie geméss
Auskunft von Vertretern muslimischer Organisationen in der Schweiz selbst erscheint
ein Anteil von 10-15 Prozent praktizierender Muslime plausibel.5 Klare Abgrenzungen
zwischen <praktizierend> und damit lebensbestimmend und <nicht praktizierend> und
damit distanziert sind aus religionswissenschaftlicher Sicht nicht eindeutig zu treffen
und ein Stlick weit subjektiv (vgl. Stolz et al. 2011: 6—14). Ahnlich wie unter Angehérigen
christlicher Volkskirchen besuchen zahlreiche Menschen muslimischer Religionszuge-
hérigkeit die Moschee nur an jahrlichen Festtagen und verrichten die taglichen Ritual-
gebete nicht mehr; zugleich hindert sie dies nicht daran, beispielsweise den Verzicht auf
Alkohol und Schweinefleisch weitgehend einzuhalten. Im Sinn einer ersten Orientierung

4 Bundesamt fur Statistik: http://www.bfs.admin.ch/bfs/portal/de/index/themen/01/07/blank/ind43.in-
dicator.43038.430116.html?open=429,4,432,197,434,435,438,4301#4301 (4. 12. 2013].

5 Vgl. etwa fiir Frankreich IFOP 2009. Mehrere Faktoren (sozio-8konomische Indikatoren, Herkunftslander
der Immigrantengeneration) sprechen dafir, dass der Anteil praktizierender Musliminnen und Muslime
in der Schweiz deutlich unter demjenigen in Frankreich liegt.
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lasstsich dieses Spektrumin der folgenden Tabelle darstellen. Dabeiistzu betonen, dass
es sich um Idealtypen handelt. Fir den einzelnen Menschen ist stets mit Mischformen
und mit Wandlungen im Laufe des Lebens zu rechnen.

Tabelle 2: Frémmigkeitstypen

_ areligios selektiv religios religios

Religiositat keine individuell glaubig fromm
Ritualpraxis keine vereinzelt observant
—rituelles Gebet

— Freitagsgebet

- Ramadan

Beachtung religidser Gebote nie / unbewusst sporadisch / umfassend
und Verbote aus Tradition

Relevanz der Religion in der keine / unbewusst situativ bestimmend

alltaglichen Lebensfiihrung

Quelle: Eigene Darstellung.

Uber die Grésse der drei Kategorien sind, wie oben dargelegt, fiir die Schweiz keine ver-
lasslichen Zahlen verfligbar. Aufgrund von Beobachtungen und anderen Anhaltspunkten
lasst sich lediglich sagen: Die <selektiv Religiosen> machen zweifellos die grosse Mehr-
heit aus. Sie entsprechen mit ihren Merkmalen weitgehend der Gruppe der <Distanzier-
ten> mit christlichem Hintergrund in der Vierer-Typologie der Lausanner Studie (Stolz et
al.2011).

Organisiert sind die religiés aktiven Musliminnen und Muslime in erster Linie in Vereinen
von Angehdrigen einer ethnisch-kulturellen bzw. sprachlichen Gruppe. Bisweilen préagt
zusatzlich eine bestimmte ideologische Ausrichtung oder ein spezifischer Frommig-
keitsstil das Profil des Vereins. Von Vereinen werden die rund 200 Gebetsrdume getra-
gen, um die sich stets weitere Infrastruktur gruppiert. Diese kann vom fensterlosen und
spartanisch méblierten Aufenthaltsraum bis zum voll ausgebauten, professionell gema-
nagten Zentrum reichen. Untergebracht sind diese Treffpunkte meist in Gewerbe- oder
Burokomplexen.

Die ethnische oder nationale Herkunft oder die Sprache gilt in keiner Moschee als Ein-
trittsbeschrénkung: Jeder Muslim, jede Muslimin kann problemlos in jeder Moschee sein
bzw. ihr Gebet verrichten. Ob dauerhaftere soziale Kontakte entstehen, hdngt dann frei-
lich stark von den sprachlichen Fahigkeiten der beteiligten Personen, von individuellen
Préferenzen und vom Charakter der Moscheegemeinde ab.

Ausgangslage 11



Wenige Moscheen in der Schweiz sind bisher baulich als solche erkennbar. Lediglich vier
Moscheen weisen ein Minarett auf, nur zweivon ihnen eine Kuppel. Zwei Moscheebaupro-
jekte mit Kuppel sind in Wil und Grenchen in der Baubewilligungsphase. Von den Gbrigen
deuten dusserlich nur wenige ihre Religion oder ihre kulturelle Herkunft an, etwa durch
eine mit <orientalischen> Mustern geschnitzte Tire. Die Hinterhofmoschee dominiert
nach wie vor. 6

Institutionell hat sich das Spektrum der islamischen Vereine in den vergangenen Jahr-
zehnten ausdifferenziert. Insbesondere sind in vielen Moscheen die Reihen der Besucher
vielfaltiger geworden, beispielsweise durch Flichtlinge oder Konvertiten, auch wenn
weiterhin eine Herkunftsregion dominiert. Dies lasst sich an den verwendeten Sprachen
ablesen, unter denen Deutsch resp. Franzdsisch wichtiger geworden sind. Auch Stiftun-
gen und Vereine fir spezifische Zwecke (Moscheebau, Bestattungsdienste, Griindung
eines islamischen Kindergartens, Diskussion progressiver oder auch wertkonservativer
Islamvorstellungen etc.) sind entstanden.

Auch funktional ist das Spektrum muslimischer Organisationen vielfdltiger geworden,
insbesondere durch die Griindung von Dachorganisationen. In diesen sind Muslime
arabischer Herkunft wie auch Konvertiten starker vertreten, als es der statistischen
Verteilung entsprache. Dabei spielt eine Rolle, dass arabische Muslime dank ihrer Mut-
tersprache leichteren Zugang zum Koran in seiner Offenbarungssprache und daher zur
religiosen Tradition haben. Umgekehrt dirften unter arabischen Muslimen auch Ideen
des politischen Islam 6fter Anklang finden, da diese ebenfalls haufiger auf Arabisch als
beispielsweise auf Tirkisch oder Albanisch verbreitet werden. Ausserdem ist ein Teil der
arabischen Muslime aufgrund der seit Jahren angespannten politischen Lage in ihren
Heimatlandern sensibler und empfanglicher fir die Ideen des politischen Islam als etwa
Muslime aus dem Balkan (Schweizerischer Bundesrat 2013: 21, 77).

Eine besondere Stellung nehmen auch die schatzungsweise rund 10 000 Konvertiten
schweizerischer Herkunft ein.” Die Mehrheit unter ihnen trat im Zuge der Heirat mit ei-
nem muslimischen Ehepartnerzum Islam tiber. Ein Religionswechsel bei der Heirat findet
jedoch insgesamt nur bei einer Minderheit gemischtreligiéser Heiratspaare statt, auch
wenn ein Partner muslimisch ist. Eine kleine Zahl unter den Konvertierten wandte sich

6 Fr Einzelheiten zu den dusserlich erkennbaren Moscheen siehe das Forschungs- und Dokumentations-
projekt «Kuppel — Tempel — Minarett>» des Zentrums Religionsforschung und den dort erhéltlichen Infor-
mationsprospekt (http://www.religionenschweiz.ch/bauten/index.html].

7 Zur Zahl sowie wichtigen Funktionen von Konvertiten in der Schweiz siehe Leuenberger 2010. Die Schéat-
zung von 10 000 beruht auf einer Extrapolation von Zahlen aus Skandinavien und kann daher lediglich
als Anhaltspunkt fir die ungefahre Gréssenordnung dienen.
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dem Islamim Zuge einer personlichen Sinnsuche zu und engagiert sich meist tiberdurch-
schnittlich in ihrer neuen Glaubensumgebung. Engagierte Konvertiten unterhalten aus
der Zeit vor ihrem Religionswechsel bereits zahlreiche soziale Beziehungen und leisten
im wértlichen wie Ubertragenen Sinn oft wertvolle Ubersetzerdienste fiir islamische An-
liegen. Sie sind daher in flihrenden oder reprasentativen Funktionen starker vertreten,
alsihre kleine Zahl erwarten lassen wiirde.

Insgesamtldsstsich festhalten: Die Zahl der Menschen muslimischen Hintergrundsistin
denvergangenen fiinf Jahrzehnten aufgrund von Arbeitsmigration, Familiennachzug und
auch Ankunft von Fliichtlingen von rund 16 000 auf rund 450 000 Personen gewachsen.
Ein Drittel von ihnen sind Kinder und junge Erwachsene, viele inzwischen mit Schweizer
Staatsbirgerschaft. Nur rund ein Siebtel der Muslime praktiziert ihren Glauben auch. Die
Gemeinschaften, in denen dies geschieht, sind nach kulturellem, sprachlichem und ideo-
logischem Hintergrund sehr verschieden und keineswegs einheitlich organisiert.

Rolle und Angebote muslimischer Vereine

Wahrend tirkische Arbeitsmigranten muslimischen Glaubens seit den 1960er Jahren
kulturelle und religiése Einrichtungen griindeten, geschah dies auf Seiten der bosni-
schen und albanischen Migranten erst seit Ende der 1980er Jahre. Im Unterschied zu
den Turken kennzeichneten sie sich selber selten als Muslime und wurden von der Gesell-
schaft auch kaum als solche wahrgenommen. Mit Beginn der 1990er Jahre griindeten
beide Herkunftsgruppen vermehrt kulturelle und religiése Vereine. Der Zweck war zu-
nachst, den Kontakt mit der Herkunftskultur und die angestammten Traditionen weiter
zu pflegen und dies den Kindern im Hinblick auf die beabsichtigte Riickkehr weiterzuge-
ben. Erst nach jahrzehntelangem Aufenthalt wurden sich viele zunehmend bewusst, wie
unwahrscheinlich diese Riickkehr zumindest fir die zweite und die folgenden Generati-
onen geworden war.

Heute bestehen Uber die ganze Schweiz verteilt zahlreiche Vereine zum Unterhalt der
rund 200 islamischen Zentren. Diese bestehen in der Regel aus einem Gebetslokal und
weiteren Raumlichkeiten und erfiillen wichtige soziale Funktionen weit Gber das Religio-
se hinaus: Die Menschen finden sich ein, um Bekannte aus dem Herkunftsland zu treffen,
um zu beten oder eine der Dienstleistungen in Anspruch zu nehmen: Beratung in religio-
sen oder weltlichen Fragen, Aufgabenhilfe fiir Kinder, Vorbereitung auf die Fahrpriifung,
Computerkurse, Biicherausleihe, heimatsprachliche Fernsehrunde, Restaurantbetrieb,
Fussballspiel, Miete des Saales fiir private Feste, religioser Unterricht oder Jugendgrup-
pe. Das Wort «Kulturzentrum», das in vielen Vereinsnamen vorkommt, weist ansatzwei-
se auf diese Vielfalt hin. Manche dieser Kulturzentren haben einen Gebetsraum, dienen
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also unter anderem auch als Moschee; bei anderen fehlt hingegen die religise Kompo-
nente véllig. Generell sind sie aber alle multifunktionale Dienstleistungszentren (Behloul
2004, Behloul 2005: 157, Baumann 2012: 46-52).

Geflhrt wird die Mehrheit der Vereine noch von den Arbeitsmigranten der ersten Genera-
tion mitentsprechend starkem Bezug zur Herkunftskultur (Gianni 2010, Behloul/Lathion
2007, Schneuwly Purdie/Gianni/Jenny 2009). Doch riicken Jingere, die in der Schweiz
bereits ihre Kindheit verbracht und die Ausbildung absolviert haben, zunehmend nach.
Sie managen beispielsweise die Kontakte zur Offentlichkeit oder fihren Besuchergrup-
pen durch die Moschee.

In Moscheen mit Arabisch als Hauptsprache ist in der Regel nicht nur die Zahl der Her-
kunftslander besonders gross. In ihnen ist auch der Anteil der Konvertiten hdher als in
den Gbrigen Moscheen, weil hier das Islamische weniger von nationalstaatlich gepragten
Kulturtraditionen Uberlagert wird und zugleich das Originale, Authentische, das durch
die arabische Sprache verkdérpert wird, vielen Konvertiten unmittelbarer zuganglich er-
scheint. Das Islamische Zentrum an der Militarstrasse 52 in Zirich weist sogar eigens
eine Vereinigung der Konvertiten aus.

Neben die klassischen Moscheevereine sind in den letzten Jahren auch Verbande ge-
treten, die nicht unbedingt den herkémmlichen sprachlichen Grenzlinien folgen, da sie
Ubergeordnete Zwecke verfolgen. Das Spektrum reicht hier von Dachverbénden fir eine
grossere Zahl von Moscheevereinen bspw. eines Kantons (Aargau: VAM, Ziirich: VI0Z,
etc.) und Spitzenverbanden auf Bundesebene (z.B. die Foderation islamischer Dach-
organisationen Schweiz und die Koordination Islamischer Organisationen der Schweiz)
ber spezialisierte Vereine wie den Verein fur islamische Religionspadagogik Schweiz bis
hin zum &ffentlichkeitswirksamen nationalen Mitgliederverein Islamischer Zentralrat
Schweiz (IZRS).8 An den Randern der Moscheevereine oder auch véllig unabhingig da-
von bilden sich Gruppierungen heraus, die speziell den Interessen der jungen Generation
dienen. Bisweilen konstituieren sie sich als Verein, oft jedoch eher als lose Gruppe, die
unter Umstanden auch wieder zerfallt. Diesen Gruppierungen widmet sich die vorliegen-
de Studie in erster Linie (siehe ab S. 29).

8 Ausflhrlicher siehe Lathion/Tunger-Zanetti 2013: 635f.
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Islamdiskurs als Rahmenbedingung

Unlbersehbar ist <der Islam> als Thema seit der Jahrtausendwende in dffentlichen Dis-
kursen der Schweiz prasent,? insbesondere, wenn Themen wie Immigration, Integration,
Kriminalitat oder Reibungsflachen zwischen Religion und sdkularer Lebenswelt zur De-
batte stehen. Den bisherigen Hohepunkt dieser Konjunktur markiert die eidgendssische
Volksinitiative zum Verbot von Minaretten mit dem entsprechenden politischen und me-
dialen Zyklus und der Giberraschenden Annahme der Initiative in der Abstimmung vom 29.
November 2009. Doch schon vorher stellten politische Vorlagen und andere Anldsse wie-
derholt den Keim breiterer 6ffentlicher Debatten und Medienberichterstattung tiber Islam
und Muslime in der Schweiz dar. Lokal geben bisweilen Moscheebauprojekte oder Konflikte
zwischen Schulbehdrden und muslimischen Eltern den Anlass. Auch Abstimmungsvor-
lagen zogen wiederholt Kampagnen mit islamfeindlichen Botschaften oder Unterténen
nach sich. Dies war z. B. der Fall, als die Stimmbiirgerschaft des Kantons Ziirich am 30.
November 2003 ein neues Gesetz lber die Anerkennung von Religionsgemeinschaften
mit 64 Prozent Nein-Stimmen ablehnte, nachdem die Abstimmungskampagne der natio-
nalkonservativen Gegner suggeriert hatte, die Annahme der Vorlage fiihre zur staatlichen
Subventionierung von Koranschulen. Indirekt trug das so geférderte Meinungsklima auch
zum Scheitern zweier eidgendssischer Gesetzesvorlagen am 26. September 2004 bei (57
und 52 Prozent Nein-Stimmen). Die eine Vorlage betraf die erleichterte Einbiirgerung von
Auslandern der zweiten Generation, die andere die automatische Einbirgerung der drit-
ten Generation. An vorderster Stelle zu nennen ist aber der 29. November 2009, als eine
57-Prozent-Mehrheit der Stimmenden die nationale Minarettverbots-Initiative annahm
(Mayer 2011, Tunger-Zanetti 2013).

Man kann von einem breiten Islamdiskurs mit bestimmten Merkmalen sprechen: Nicht-
muslimische Sprecher greifen einen tatsachlichen oder vermeintlichen Missstand auf,
skandalisieren ihn, stellen in der Regel einen Bezug zum <Wesen> des Islam her und
markieren so alles Islamische als etwas <Anderes>, das seiner ganzen Art nach nichtin
die Schweiz passe. In diesem Diskurs begegnen dem Beobachter die stets gleichen Ste-
reotypen und Argumentationsfiguren. Sprecher auf Seiten der Skandalisierer sind sehr
haufig nationalkonservative Institutionen, Exponenten und Sympathisanten, aber auch
Personen und Institutionen aus dem konservativen Lager oder der politischen Mitte, ver-
einzelt auch aus dem linken oder feministischen Lager. In der Regel nehmen linke Grup-
pierungen oder Institutionen und ihre Exponenten eher Gegenpositionen ein, wahrend
Fachleute differenzierende Sichtweisen darlegen. Auffallig wenige muslimische Perso-
nen oder Institutionen beteiligen sich am Diskurs. Sie nehmen ihn aber dennoch sehr

9 Grundlegend dazu mehrere Beitrage in Behloul/Leuenberger/Tunger-Zanetti 2013 sowie Behloul 2009.
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wohlwahrundreagieren unterschiedlich darauf. Dies ist, wie wir unten ndher zeigen, eine
wesentliche Kontextbedingung fir muslimische Jugendliche.

Der Islamdiskurs im Vorfeld der Minarettabstimmung hat unter den religiés aktiven Mus-
limen im Wesentlichen zu zwei gegensatzlichen Reaktionen gefiihrt. Wahrend die Ver-
bandsfunktionare der Einwanderergeneration sich friihzeitig gegen 6ffentliche Aktionen
entschieden,10 war dies in den Augen eines Teils der jingeren Muslime — Jugendliche mit
Migrationshintergrund sowie etliche Konvertiten — die falsche Strategie. Dies flihrte be-
reits finf Wochen vor der Volksabstimmung zur Griindung des Islamischen Zentralrats
Schweiz (IZRS). Dieser mischte sich fortan mit professioneller, aktiver Medienarbeit und
teils mit bewussten Provokationen
in die 6ffentlichen Debatten ein, so
z. B. mit einem «Tag gegen Islamo-
phobie und Rassismus> am 29. Ok-
tober 2011 in Bern. Das Auftreten
dieser jlingeren Generation, die oft
durch ihr Verhalten und ihre 3us-
sere Erscheinung ihr Muslimsein
besonders herausstreicht, durfte
beivielen Menschen in der Schweiz
das Bild muslimischer Jugendlicher

beeinflusst und zundchst nicht un-
bedingt zum Abbau von Vorurteilen

) ) . Abbildung 1: Aufblasbares Minarett vor dem Bundeshaus in
beigetragen haben. Dies ware je-  Bernim Rahmen des «Tags gegen Islamophobie und Rassis-
doch ndher zu untersuchen. mus>» am 29. Oktober 2011.

An der beschriebenen Entwicklung sind auch die Medienschaffenden beteiligt. Eine Nati-
onalfondsstudie hat fiir Religionsthemen generell gezeigt, «dass in den Publikumsmedi-
envonwenigen Ausnahmen abgesehen und trotz zugeschriebener Relevanz des Themas
kaum von fachspezifischem Wissen geschweige denn von Spezialisierung die Rede sein
kann> (Dahinden 2009: 4). Dies trifft auch auf islambezogene Themen zu, obwohl sie un-
verhaltnismassig haufig anzutreffen sind. Die wenigsten Medienschaffenden verfigen
Uber ausreichende Kenntnisse fir eine differenzierte Darstellung, was bei andern The-
menfeldern (Wirtschaft, Fussball etc.) undenkbar wire. Dass die ungeniigende Qualitat
zu einem Grossteil strukturelle Griinde hat, andert nichts am Missstand selber.

10 Bericht eines Teilnehmers an der Versammlung von Vertretern der muslimischen Dachorganisationen am
15. Mérz 2009 in Baden, die dies beschloss, http://www.iphpbb.com/board/ftopic-43715060nx17898-
33-15.html#704 (2. 12. 2013).
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Unabhéngig von den unterschiedlichen Positionierungen erweist sich der Islamdiskurs
fir alle Musliminnen und Muslime als unentrinnbar. Jede und jeder hat fur sich person-
lich und, falls religiés aktiv, auch fiir seine religidse Gemeinschaft eine Position und eine
kommunikative Strategie zu finden. Sie kann von vélliger Distanznahme zu jeglicher
Form gelebter Religion oder von low profile der eigenen religiésen Praxis bis zu offensiver
Propagierungreichen. Jugendliche verfolgen unter Umstanden je nach sozialem Kontext
(Familie, Schule, Freundeskreis, Moschee) unterschiedliche Strategien (Allenbach/Her-
zig/Miller 2010: 9f.).

Immigration als Rahmenbedingung

Zu den pragenden Rahmenbedingungen und Erfahrungen der meisten muslimischen
Jugendlichen und jungen Erwachsenen in der Schweiz gehdrt auch der familidre Mig-
rations- bzw. Immigrationshintergrund mit seinen weitreichenden Konsequenzen. Und
auch wenn der Akt der Immigration (hier verstanden als dauerhafter Wohnortwechsel in
ein anderes Land) nur in den wenigsten Fallen zu den tatséchlich selbst gemachten Er-
fahrungen junger Muslime in der Schweiz z3hlt, so ist er doch — sowohl als Teil der Fami-
liengeschichte wie auch in seinen Uber Generationen hinwegreichenden Konsequenzen
—auch fur die zweite und ggf. dritte Generation wirksam und folglich als préagendes Ele-
ment anzusehen (vgl. Gianni 2010 und Schneuwly Purdie 2010). Jugendliche Muslime in
der Schweiz verstehen sich als Kinder von Zuwanderern. Sie werden von der Mehrheits-
gesellschaft als solche wahrgenommen und eingeordnet und erleben tagtaglich die mit
dem Prozess der Migration verbundenen Konsequenzen, so etwa die Zuschreibung als
<anders> oder <fremd> und damit oftmals verkniipft mehr oder minder subtile oder offen-
sichtliche Formen der Ausgrenzung oder der Chancenungleichheit.

Immigration geht somit stets mit der Infragestellung von Zugehérigkeit und Identitat

einher — sowohl auf individueller als auch auf gesellschaftlicher Ebene. Auf individueller

Ebene lassen sich dabei zumindest drei Dimensionen unterscheiden:

— die Frage der eigenen Verortung oder Zuordnung, die das Individuum sich selbst stellt
und beantworten muss: <Zu welcher Gemeinschaft gehore ich?>

— die Frage, die die Aufnahmegesellschaft an das Individuum herantragt: <Zu wem ge-
hérst du und mit wem identifizierst du dich?>

— die Zuordnung oder Verortung, die die jeweilige Gesellschaft dem Individuum gegen-
Uber ohne dessen Beteiligung vornimmt: <Du bist fremd und anders!>
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Auf gesellschaftlicher Ebene wiederum wirft der Prozess der Immigration die Frage nach
der Identitat der Gesellschaft, nach der Abgrenzung von <innen> und <aussen> auf. Me-
cheril und Hoffarth charakterisieren diese Dimension wie folgt:

Durch Migration wird die Frage der Zugehérigkeit — nicht nur der so genannten Migrantin-
nen und Migranten — individuell, sozial und auch gesellschaftlich zum Thema, da durch Mi-
gration eine Differenzlinie problematisiert wird, die zu den grundlegendsten gesellschaftli-
chen Unterscheidungen gehért, die das «Innen> von dem «Aussen> scheidet. Migration ist
somit nicht angemessen allein als Prozess des Uberschreitens von Grenzen beschrieben,
sondern ein Phdnomen, das die Thematisierung und Problematisierung von Grenzen zwi-
schen «Innen>» und «Aussen> und zwischen «Wir>» und «Nicht-Wir> nach sich zieht und
damit sowohl die Infragestellung einer fundamentalen Unterscheidung gesellschaftlicher
Ordnung vornimmt als auch ihre Stérkung. (Mecheril/Hoffarth 2009: 244f.)

Im Kontext von Migration bzw. dauerhafter Immigration wird bei der Frage der Zugehorig-
keit meist zwischen nationalen, kulturellen oder ethnischen Zugehérigkeitsdimensionen
unterschieden.!! Eine wichtige Bedeutung kommt jedoch dartber hinaus auch der Reli-
gion als Zugehdrigkeitsdimension zu. Dies insbesondere dann, wenn — wie im Falle von
muslimischen Jugendlichen in der Schweiz — mit der Einwanderung der Eltern die Religi-
on des Islam in eine fremde Umgebung tibertragen wird. Diese Umgebung ist im Fall der
Schweiz rechtlich sakular, jedoch weiterhin vielfach christlich gepragt. Sie steht tiefer,
verbindlicher Religiositat generell und dem Islam im Besonderen skeptisch gegeniber.
Damit werden zwei Differenzmerkmale erneut verstarkt.

Auf Seiten von Jugendlichen mit Migrationshintergrund lasst sich feststellen, dass diese
mit multiplen nationalen, ethnischen wie kulturellen Zugehérigkeiten aufwachsen. Be-
schreiben lassen sich diese Zugehdrigkeiten oftmals mit dem Konzept der Hybrididenti-
tat (Hugger 2009: 54; Foroutan/Schafer 2009: 11ff.) bzw. des fliessenden Wechsels kul-
tureller Selbstversténdlichkeiten (code-switching; Ballard 1994: 31). Kennzeichnend fiir
den Typus der «Hybrididentitat> bzw. des code-switching ist dabei insbesondere, dass
dieser — wie Hugger zu Recht betont — «mit den Entweder-Oder-Zuordnungen des mo-
dernen Staates» bricht und «diese fiir ein Sowohl-als-auch» eintauscht (Hugger 2009:
54). Ballard spricht daher auch von «skilled cultural navigators», um die Verortung der
Jugendlichen und jungen Erwachsenen in der Kultur der Eltern als auch der des Landes,
in dem sie wohnen, zu fassen (Ballard 1994: 31).

11 Mecheril/Hoffarth etwa sprechen von «natio-ethno-kultureller Zugehérigkeit> (Mecheril/Hoffarth
2009: 247).

18 Ausgangslage



Auf Seiten des Staates und der aufnehmenden Mehrheitsgesellschaft herrscht demge-
geniber in der Schweiz die Logik und Erwartung der einwertigen und zugleich eindeu-
tigen Zugehdrigkeit. Die «mehrwertigen Zugehdrigkeitsverstandnisse» (Hugger 2009:
54) jugendlicher Immigranten (sowohl albanisch/bosnisch/tiirkisch als auch schwei-
zerisch) treffen somit auf eine Mehrheitsgesellschaft mit einwertigem Zugehérigkeits-
verstandnis (exklusiv schweizerisch). Den Gesellschaftsmitgliedern mit einwertiger Zu-
gehdrigkeitslogik erscheinen Hybrididentitaten fragwdirdig und nicht vollwertig, ggf. gar
subversiv. Die jungen Immigranten hingegen machen die Erfahrung, nicht fiir vollwertig
zugehdrig genommen zu werden, bezeichnenderweise in zwei Kontexten: in der Aufnah-
me- ebenso wie in der Herkunftsgesellschaft.

Diese Ambivalenz kann selbst dann zum Problem werden, wenn Immigranten und ihre
Kinder sich der einwertigen Zugehérigkeitslogik der Aufnahmegesellschaft beugen
(oder diese freiwillig ibernehmen) und sich ausschliesslich der Aufnahmegesellschaft
zuordnen. Denn selbst im Falle einer eindeutigen Zugehdrigkeitszuordnung zur Aufnah-
megesellschaft (<Schweizer/Schweizerin>) wird in zahlreichen Féllen gerade eben diese
eigentlich erwiinschte und erwartete Zuordnung zumindest von Teilen der Aufnahme-
gesellschaft immer wieder in Frage gestellt bzw. verneint. Fremdzuweisungen des An-
ders- oder Fremdseins (<Ausldnder>, <Muslim>) und damit verbunden Erfahrungen des
alltdglichen Ausschlusses pragen somit auch den Erfahrungsschatz von Jugendlichen
mit Migrationshintergrund, die sich eindeutig der Aufnahmegesellschaft zuordnen.

Gerade vor diesem Hintergrund entfaltet nun die religiése Zugehdorigkeit ihre doppelte
Wirksamkeit. Zum einen dient sie wie aufgezeigt als Abgrenzungsmerkmal bei der Unter-
scheidung zwischen dem Fremden und dem Eigenen und verstarkt somit die Problema-
tik der nationalen Zugehdrigkeit.12 Zum andern aber bietet die <religiose Zugehdrigkeit>
zugleich eine (ergdnzende) Alternative zu den vorherrschenden nationalen, ethnischen
oder kulturellen Zuordnungsformen an. Diese Alternative ist vor allem dadurch charak-
terisiert, dass sie zundchst im Familienrahmen als gegeben und entsprechend eindeu-
tig erfahren wird und daher weder diskursiv ausgehandelt noch erkdmpft werden muss.
Dies andert sich, sobald sich die Heranwachsenden im allgemeinen gesellschaftlichen
Umfeld befinden: Hier sehen sich Muslime in Anbetracht der verbreiteten Skandalisie-
rung des Islams vor die Aufgabe gestellt, ihre Religionszugehdrigkeit als legitim erkamp-
fen zu missen. Dies bleibt zugewanderten Hindus, Christen oder Buddhisten meist er-

12 Sowurde in der Schweiz etwa in den letzten Jahren verschiedentlich die Frage nach der Vereinbarkeit von
<muslimischer> und <Schweizer Identitdt> aufgeworfen, indem diese beiden Identitadten sachwidrig mit
vermeintlich gegensatzlichen gesellschaftlichen Institutionen in eins gesetzt wurden. So entstehen
Scheingegensatze: <Scharia versus Schweizer Rechtsordnung>, <Diktatur/Theokratie versus Demokratie>.
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spart; ihre Religion wird kaum je thematisiert, und wenn, dann woméglich als idealisier-
tes Gegenbild zum scheinbar so problematischen Islam. Fiir praktizierende Muslime in
der Schweiz gewinnt in dieser Situation das Konzept der umma als einer vorgestellten
globalen muslimischen Gemeinschaft, die nicht an staatlichen Grenzen endet, sondern
kulturelle Grenzen tberschreitet, noch einmal an Bedeutung fiir die Selbstvergewisse-
rung und Selbstverortung.

Forschungsstand

Die Forschung zu muslimischen Jugendlichen in der Schweiz in jlingerer Zeit spielt sich
in einem relativ (berschaubaren Feld ab, schliesst sich aber zugleich an umfangreiche
Forschungstraditionen an. Die dltere Tradition fragt, beginnend mit Emile Durkheim
(1912), nach der integrierenden oder desintegrierenden Funktion von Religion generell
im Ganzen der Gesellschaft. Das Instrumentarium dieser Tradition hat sich in der Folge
um mehrere Konzepte erweitert (unter anderem durch Beitrdge von Bellah et al. 1985,
Putnam 1995, 2000, Graf/Platthaus/Schlesinger 1999, Kippenberg 2006, Nolte 2009),
unter denen dasjenige des Sozialkapitals besonders prominent ist (siehe dazu S. 23ff.).

Darlber hinaus hatim letzten Jahrzehnt die Migrationsforschung eine eigene breite Tra-
dition ausgebildet, die zuziglich zum Thema Migration und Jugend auch den Faktor Reli-
gion einbezog. Sowohl fiir Nordamerika (stellvertretend genannt seien Chong 1998, War-
ner/Wittner 1998, Ebaugh/Chafetz 2000, Beyer 2005, Portes/Rumbaut 2006]) als auch
flir Westeuropa datiert der Grossteil der Forschung mit diesem Fokus nach dem Jahr
2000 (Heitmeyer/Miiller/Schréder 1997, Vertovec/Rogers 1998, Klinkhammer 2000,
Tietze 2001, Nokel 2002, Frese 2002, Timmerman/Vanderwaeren/Crul 2003, Crul/Doo-
memik 2003, TIES 2005, Gerlach 2006, von Wensierski/Libcke 2007, Oztiirk 2007, Crul/
Heering 2008, Crul/Schneider 2009, und Jacobsen 2009). Die meistens dieser Studien
widmen sich muslimischen Jugendlichen im betreffenden Land (z. B. Deutschland, Nie-
derlande, Belgien, Frankreich, Grossbritannien, Norwegen]. Zahlreiche Einzelstudien
sind in den letzten Jahren fiir die genannten Lander hinzugekommen.

Im Vergleich zu diesen Forschungsanstrengungen ist das Forschungsfeld muslimischer
Jugendlicher in der Schweiz erst wenig erschlossen. Fir unseren Kontext bedeutsam
sind mehrere Studien, die seit Mitte der 2000er Jahre an der Hochschule fiir Soziale Ar-
beitLuzern entstanden, auch wenn sie Religion nur am Rande in den Blick nahmen. Dabei
wurde u. a. gezeigt, dass gerade die eingebirgerten Secondos im Durchschnitt durch
gute Ausbildung sozial im gleichen Mass oder gar mehr aufsteigen als geblirtige Schwei-
zerinnen und Schweizer. Die Kehrseite des hohen Durchschnittswertes ist ein erhéh-
tes Risiko sozialen Abstiegs bei jenen, die <es nicht schaffen> (Mey/Rorato/Voll 2005:
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131f.). Auf der Suche nach Anerkennung kénnen «Vereine und insbesondere Sportver-
eine [...] ein wichtiger Ort von sozialer Zugehérigkeit und Anerkennung und in einzelnen
Féllen biographisch bedeutsam sein.» (Mey/Rorato 2006: 4). Der Zugang zu ihnen wird
allerdings «selten gesucht oder gefunden> (ebd.). Eine Sonderstellung nehmen daher
«herkunftsspezifische Vereine und Institutionen> ein; sie sind fir Jugendliche mit Immi-
grationshintergrund attraktiv, weil sie «sich fiir einmal in einem von Selbst- und Fremd-
ausgrenzungen befreiten Feld bewegen und erfahren [...] kénnen» (ebd.). Im Rahmen
einer Langsschnittstudie zeigten Eva Mey und Mirjam Rorato (2010) schliesslich erneut
den hohen, mit dem Alter sogar wachsenden Stellenwert von «Familie, Verwandtschaft
und herkunftsbezogenen Communities». Demnach «stellen herkunftsbezogene und
transnationale Einbindungen eine den beruflichen Bereich eher ergdnzende oder dann
eher kompensierende Sinnwelt dar. Die Qualitat dieser Einbindungen l3sst sich damit
keineswegs auf einen blossen Ort des Riickzugs reduzieren» (Mey/Rorato 2010: 4).
Interessanterweise kommen in dieser letzten Studie auch die lokale Moschee und ihre
Jugendgruppe ansatzweise in den Blick (a. a. 0., 36ff.).

Weitere Studien entstanden im Rahmen des Nationalen Forschungsprogramms 58 (NFP
58, Religionsgemeinschaften, Staat und Gesellschaft] und waren von Anfang an geziel-
ter auf den Faktor Religion ausgerichtet. Muslimische Jugendliche sind gemass den Er-
gebnissen eines in Luzern und Neuchatel durchgefiihrten Projekts nicht markant religio-
serals christliche (Dahinden/Duemmler/Moret 2010: 5f.). Sie machen jedoch zusammen
mit der vielfach identischen Gruppe der Kosovaren die starksten Erfahrungen von Aus-
schluss und Negativzuschreibungen, sind somit «heutzutage in den zwei untersuchten
Stadten die outgroups schlechthin» (a.a.0., 6). Im Kontext der Schule, den auch das
zweite NFP-Projekt vornehmlich im Blick hatte, zeigte sich, dass muslimische Jugend-
liche ihre Religionszugehdrigkeit sehr flexibel und an die konkrete Situation angepasst
einsetzen bzw. sich dazu positionieren; ein Thema sind religidse Aktivitadten aber vor
allem in Familie und Freizeit (Allenbach/Herzig/Mller 2010: 2). Umgekehrt definieren
muslimische Jugendliche (und andere Jugendliche mit Migrationshintergrund) ihre Iden-
titdt bei weitem nicht nur, meist nicht einmal primar, Gber Religion. Klar wichtiger sind das
Herkunftsland, die Gréssen <Europa> und <Welt>, aber auch der Wohnort (Morgenthaler et
al. 2011: 18f.). Wie insbesondere Jugendliche mit Migrationshintergrund Balkan und Sri
Lankaihreindividuelle und kollektive Identitat konstruieren, gerade auch in Reaktion auf
die erfahrenen Zuschreibungen, ist von verschiedenen Autorinnen vielfaltig beleuchtet
worden (am umfassendsten von Miiller 2013, siehe aber auch Miiller 2010, Allenbach/
Herzig 2010). Identitatskonstruktion bei erwachsenen Musliminnen und Muslimen in
der Schweiz, vereinzelt aber auch Aspekte des Verhéltnisses der Generationen, der Ge-
schlechterverhdltnisse und des Umgangs mit Ablehnung waren Gegenstand weiterer
Forschungen im Umfeld unserer eigenen Studie (siehe die Beitrage in Allenbach/Séke-
feld 2010 und Allenbach et al. 2011].

Ausgangslage 21



Die Fragestellung der genannten Studien nahm stets Individuen, nicht Gruppen in den
Blick. Umgekehrt ging die wenige bisherige Forschung zu Organisationen wie insbeson-
dere Moscheevereinen (Behloul 2010, neuerdings Monnot 2013) nicht niher auf die
Jugendlichen ein. Vor diesem Hintergrund erschien es angebracht, sich Gruppen mus-
limischer Jugendlicher zuzuwenden, die sich mit explizitem Bezug zu ihrer Religion zu-
sammenfinden.

Relevanz des Projektes

Kenntnisse zu muslimischen Jugendlichen und jungen Erwachsenen und ihren Gruppen
und Aktivitaten sind gesellschaftlich wichtig, denn sie erlauben es verschiedenen Akteu-
ren, sachfundierte Einschatzungen und addquate Bewertungen vorzunehmen. Zu diesen
Akteuren zdhlen stadtische und kantonale Behdrden, politische Parteien und Entschei-
dungstrager, Schulen, Fachleute in der Jugend-, Sozial- und Integrationsarbeit, zivilge-
sellschaftliche Organisationen wie Verb&dnde, Kirchen und andere Religionsgemeinschaf-
ten, aber auch Medienschaffende.

Der Islamdiskurs erschwert derzeit ein unvoreingenommenes Verstandnis von der Situa-
tion junger Musliminnen und Muslime. Diese sind in der Schweiz sozialisiert und definie-
ren muslimisches Leben und Islam nach ihrem Versténdnis und dem jeweiligen Kontext
in einem weiten Spektrum. lhr natirlicher Wunsch <dazuzugehdren> wurde allerdings in
den letzten Jahren durchislamfeindliche Abstimmungskampagnen wiederholt einer har-
ten Belastungsprobe ausgesetzt (siehe S. 15f.). Solche Kampagnen setzten damit ein
politisches Zeichen, das Schweizer Musliminnen und Muslime zwangslaufig als gegen
sie gerichtet auffassen mussten; die Botschaft, die sie wahrnahmen, lautet: <Du gehérst
nichtdazu.»

Zusammenfassend ldsst sich sagen: Wissenschaftlich fundierte Kenntnisse zur religié-
sen Einbindung muslimischer Jugendlicher und junger Erwachsener in der Schweiz wa-
ren bisher wenig vorhanden, solche tber ihre Gruppen und Aktivitdten und deren Werte
und Einstellungen zur Schweizer Gesellschaft fehlten véllig. Zugleich muss gerade die
Haltung junger religios engagierter Musliminnen und Muslime von Interesse sein, da in
ihren Reihen die ndchste Generation von Flihrungspersonen des Islams in der Schweiz
heranwiéchst. Fundierte Kenntnisse tber ihr Selbstverstandnis und ihre Perspektiven
sind von Bedeutung und wichtig, um kiinftige Entwicklungen klarer und sachlicher ein-
schédtzen und beurteilen zu kdnnen
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Forschungsdesign

Zielsetzung

Vor dem Hintergrund des geschilderten Forschungsstandes ist das spezifische Interes-
se unseres Projekts zu sehen. Ziel der zweijahrigen Untersuchung war es zunadchst zu
erheben, so die Fragestellung, welche muslimischen Jugendgruppen es in der Schweiz
Uiberhaupt derzeit gibt und welches ihre wichtigsten Aktivitdten sind. Das Projekt fragte
darlber hinaus danach, ob die Zugehd&rigkeit zu einer muslimischen Jugendgruppe Pro-
zesse gesellschaftlicher Eingliederung und Teilnahme an der Schweizer Gesellschaft eher
férdert oder eher behindert. Im Besonderen wurden dazu die religiésen, kulturellen und
freizeitlichen Aktivitaten erhoben und im Anschluss theoriegeleitet analysiert, inwiefern
die Gruppen Formen des Engagements in und fiir die Schweizer Gesellschaft bilden.

Theorierahmen

Das Projekt untersuchte die Aktivitadten der muslimischen Jugendgruppen in der Analy-
seperspektive des Sozialkapitals und hier spezifischer in der Perspektive des biirger-
schaftlichen Engagements.13 Der zurzeit wohl bekannteste und vielfach diskutierte
Vertreter dieses Strangs der Sozialkapital-Theorie ist der US-amerikanische Politikwis-
senschaftler Robert Putnam, der in seinen Artikeln und Biichern (1994, 1995, 2000,
2001, 2010) dasin zivilgesellschaftlichen Gruppierungen hervorgebrachte Sozialkapital
erforschte. Den Begriff des Sozialkapitals definiert Putnam dabei als «features of social
organization, such as networks, norms and trust, that facilitate coordination and coope-
ration for mutual benefit>» (Putnam 1994: 6f.).

Sozialkapital ist demnach ein (in sich mehrdimensionales) Geflecht sozialer Beziehun-
gen in und zwischen zivilgesellschaftlichen Institutionen wie Vereinen, Gewerkschaften
oder Kirchen. Personen, die durch aktive Beteiligung an solchen Strukturen in dichtere
oder starker Uberlappende soziale Netzwerke eingebunden sind, verfligen Gber ein ho-
heres Sozialkapital. Dies wiederum lasst sich u. a. an verstéarktem sozialem Vertrauen
und Prestige ablesen, dasihnen andere Mitglieder dieser Institutionen entgegenbringen.

13 Wir verwenden diesen Ausdruck synonym zu ebenfalls anzutreffenden Begriffen wie «zivilgesellschaftli-
ches Engagement», «Engagement fir das Gemeinwohl>» oder «gemeinnitziges Engagement>. Gemeint
istin jedem Fall ein Engagement, welches das personliche Umfeld Gberschreitet und in der Regel im Ver-
bund mit Gleichgesinnten erfolgt.
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Sie kdnnen dieses <Kapital> fiir sich persénlich, fiir weniger einflussreiche Dritte oder fir
ihre Institution nutzen. Tun sie dies mit Erfolg, steigert es in vielen Fallen wiederum ihr
Prestige und ihr Sozialkapital. Folgt man der Argumentation Putnams, so wirken sich aus
gesellschaftspolitischer Perspektive hohe Verflechtungs- und Vernetzungszusammen-
hange zwischen Individuen und gesellschaftlichen Teilgruppen positiv auf die Gesamt-
gesellschaft und auf die Demokratie als politisches System aus, da die sozialen Bezie-
hungen zu gegenseitigem Vertrauen, Verantwortungsbewusstsein, Zusammenhalt und
Zusammenarbeit fihren. Das gesellschaftliche Ideal Putnams ist dementsprechend eine
Uber gesellschaftliche Binnendifferenzierungen hinweg vernetzte Gesellschaft, denn
nurin einer solchen Gesellschaft kdnne Demokratie auf Dauer gedeihen.

Der US-amerikanische Soziologe und Ethnologe Alex Stepick hat Putnams Konzept des
gesellschaftlich relevanten Sozialkapitals (ibernommen und es auf religiése Gemein-
schaften von Immigranten bezogen. Stepick und seine Forschergruppe untersuchten im
Grossraum Miami (Florida), welche Formen von Sozialkapital religios begriindete Gemein-
schaften hervorbringen (Stepick 2002; Stepick/Rey/Mahler 2009; Stepick/Rey 2011).
Drei mogliche Formen des Sozialkapitals werden dabei von Stepick et al. unterschieden:

— Bonding social capital geht aus Beziehungen von Personen hervor, die einen dhnlichen
Hintergrund haben und beispielsweise der gleichen religiésen Konfession angehdren.
Sie haben Vertrauen zueinander und unterstiitzen sich gegenseitig. «Bonding social
capital provides emotional support and the solidarity produced by religion that Emile
Durkheim associated with group rituals> (Stepick/Rey/Mahler 2009: 15).

— Bridging social capital hingegen verbindet Personen, die in unterschiedlichen Gruppen
und Milieus beheimatet sind. Die sozialen Beziehungen bauen Briicken zwischen un-
terschiedlichen Gemeinschaften und Personen; sie férdern Kooperation, Toleranz und
gegenseitige Anerkennung. Gemeinsam in einem Ubergreifenden Zusammenschluss
und im Sinne des Gemeinwohls kann man libergeordnete Ziele verfolgen, etwa gegen
Diskriminierung ankdampfen, fir ein besseres Image in der Gesellschaft werben u.a. m.

— Linking social capital schliesslich verbindet Personen, die nicht nur unterschiedlichen
Gruppen zugehdrig sind, sondern ungleiche Zugdnge zu Macht und gesellschaftlichen
Ressourcen haben. Es ist eine vertikale Beziehung: «Linking social capital spans ver-
tical arrangements of power, influence, wealth, and prestige. Those with less power
acquire influence and other resources through linking social capital» (a.a. 0., 16).
Einzelne Mitglieder kdnnen Beziehungen zu Statusprivilegierten haben, zu Personen
mit Macht und Einfluss (z. B. Politikern, Medienschaffenden, vermégenden Personen,
Unternehmen). Dies kann wiederum vorteilhaft fir die Gemeinschaft und ihre gesell-
schaftliche Positionierung sein.
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Der Nutzen aus bonding social capital bleibt also auf die Gruppe begrenzt und stellt nach
Stepick noch kein birgerschaftliches (civic) Kapital dar, bildet jedoch durch Formen der
Binnensolidaritat die Voraussetzung fur dieses. Offensichtliche Beispiele in religiésen Ver-
einen sind gegenseitige Unterstiitzungsleistungen und Freiwilligenarbeit. Elwert (1982)
erachtet dies als eine Form der Binnenintegration, die zugleich die gesamtgesellschaft-
liche Integration im Allgemeinen fordert. Allerdings kdnnen hohe bonding-Beziehungen
auch absondernd und damit segregierend und desintegrativ wirken, etwa wenn die betref-
fende Gruppe gesellschaftlicher Diskriminierung ausgesetzt ist. Insofern tragt bonding-
Sozialkapital eine Ambivalenz in sich und muss nicht notwendig zu gesellschaftlichem
Zusammenbhalt fihren, wie Cheong et al. aufzeigten: «The potential impact of social capital
on social cohesion will vary depending on the ways in which its effects are enhanced or
diminished by the wider social, political, economic and cultural environment>» (2007: 42).
Esistalso wichtig, auch die gesellschaftlichen Rahmenbedingungen zu beachten.

Religiose Vereine und Gemeinschaften fungieren gemass Stepick et al. als Produktions-
statte von civic social capital. Insbesondere bridging und linking social capital bilden
neben dem Nutzen fir die Vereine und ihren Zugehérigen zugleich Faktoren, die die Ge-
sellschaft starken kdnnen, da die typischen gesellschaftlichen Trennlinien von Klasse,
Herkunft, Wohnumfeld, Einwanderungsstatus und religidser Uberzeugung iiberwunden
werden, so Stepick und Rey (2011: 198). Auch in einer integrationspolitischen Perspekti-
ve —nichtGrundlage des vorliegenden Projekts — ldsst sich ein solcher gesellschaftlicher
Nutzen plausibilisieren: Versteht man Integration z. B. im Sinne Wolfgang Vortkamps als
Teilhabe an der Zivilgesellschaft des Aufnahmelandes durch birgerschaftliches Engage-
ment (2008: 65), so l3sst sich an diesen Formen von Sozialkapital ablesen, wie stark
einer Gruppe in die Gesamtgesellschaft integriertist.

Bezogen auf den Untersuchungsgegenstand des Projekts galt also das Augenmerk der
Forschenden besonders solchen Aktivitaten, die als besonders férderlich oder hinderlich
fir den Aufbau von civic social capital gelten kdnnen. Inwieweit wenden sich die mus-
limischen Jugendgruppen und ihre Leitungen beispielsweise den Bereichen Erziehung,
Soziales oder auch der Politik in der Schweiz zu? Engagiert man sich hier explizit? Unter
welchen Umstéanden wird die Solidaritat tGber die eigene Kerngruppe hinaus ausgewei-
tet? Anknilpfungspunkte dafiir bietet die islamische Tradition gleich wie andere Religi-
onen. Forschung in anderen Kontexten hat gezeigt, dass religios aktive Personen sich
Uberdurchschnittlich haufig Giber die eigene Religionsgemeinschaft hinaus gesellschaft-
lich oder politisch engagieren. «Eine hohe Religiositat ist somit eine zivilgesellschaftli-
che Ressource», schloss Volkhard Krech im Rahmen des Religionsmonitors (2007: 42,
dhnlich Nolte 2009, Liedhegener 2010, fiir die Schweiz Stadelmann-Steffen/Freitag/
Biihimann 2007). Eines der Ziele unserer Studie war es zu untersuchen, inwieweit dies
auch fiirjunge Musliminnen und Muslime in der Schweiz zutrifft.
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Methode und Durchfihrung
Methodenspektrum

Angesichts der oben skizzierten Forschungslage und Aufgabenstellung hatte das Pro-
jekt grésstenteils explorativen Charakter. Es bestand von Anfang an nicht die Absicht,
samtliche muslimischen Jugendgruppen liickenlos zu erfassen und in gleichmassiger
Tiefe zu bearbeiten. Vielmehr war es das Ziel, einen méglichst umfassenden Uberblick
Uiber das gesamte Spektrum zu gewinnen und bestimmte wiederkehrende, typische For-
men zu eruieren.

Dementsprechend standen qualitative Methoden der empirischen Sozialforschung im
Vordergrund: Internetrecherchen, Besuche im Feld bei internen, halbdffentlichen und
offentlichen Anldssen der Gruppen, teilnehmende Beobachtung, Feldprotokolle, Hinter-
grundgesprache mit einzelnen Akteuren, qualitative Interviews mit einzelnen und mit
Gruppen, fotografische und filmische Dokumentation verschiedener Anl4sse.1* Konkret
besuchten die Forscher religiose, kulturelle und freizeitliche Anldsse muslimischer Ju-
gendgruppen und fihrten Interviews und informelle Gesprache mit Gruppenleitern und
<einfachen> Mitgliedern durch. Diese Methoden erlauben, da sie zeitintensiv sind, nur
eine begrenzte Anzahl von Gruppen vertieft kennenzulernen, gleichzeitig aber auf neue
Entwicklungen flexibel zu reagieren. Diese Entscheidung erwies sich als richtig, waren
doch bereits in der kurzen zweijahrigen Projektlaufzeit wichtige Entwicklungen zu be-
obachten.

Das Team verfolgte zudem die internetbasierten Aktivitdten der Gruppen auf deren
Homepages und auf Facebook. Wie allgemein bei der jlingeren Generation waren im In-
ternet und den Social Media rege Aktivitaten zu erwarten (Kriiger 2005, Hunger/Kissau
2009, Engelmann 2010). Dies erwies sich fiir etliche Gruppen durchaus als zutreffend.
Um den Zugang zu Facebook-Teilnehmern zu bekommen und auch selber auffindbar zu
sein, richtete das Team eine eigene Facebook-Seite ein (MYG Switzerland).

Das Projektteam bestand aus dem Projektleiter und drei promovierten Forschern. Alle
hatten bereits Erfahrung mit dhnlichen Feldforschungsprojekten zu anderen Themen.
Die drei Feldforscher haben Gberdies ein Studium in Islamwissenschaft absolviert und
verfligten tber Kenntnisse von mehreren der im Feld anzutreffenden Sprachen. Fiir die
eigentliche Feldforschung wurde das feste Projektteam zeitweise durch Studierende

14 Zu den Methoden im einzelnen vgl. Flick 1996, Atteslander 2003, Knoblauch 2003, Glaser/Laudel 2004,
Meuser/Nagel 2005, Bogner/Littig/Menz 2005, Przyborski/Wohirab-Sahr 2008.
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erganzt. Sie wurden in einer Arbeitsgruppe in den konzeptuellen Rahmen des Projekts
eingefiihrt und tibernahmen einen Teil der Kontakte und Besuche im Feld. Daraus erga-
ben sich weitere Daten, die z. T. in das Projektergebnis eingeflossen sind. Einzelne Stu-
dierende arbeiteten spater eigene Fragestellungen zu Seminararbeiten aus, die fiir die
vorliegende Studie nicht verwertet wurden.

Zugang zum Feld

Obwohl zweider drei Forscher seit mehreren Jahrenim Feld islamischer Gemeinschaften
in der Schweiz forschen und zahlreiche etablierte Akteure personlich kennen, war der Zu-
gang zu den Jugendgruppen nicht einfach. Des Ofteren sah sich das Team bei den ersten
Kontakten beachtlicher Reserviertheit gegentiber. In einem Teil der Falle wollten sich die
kontaktierten Personen oder ihre Gruppe erst ein genaueres Bild von den Forschern und
ihrem Projekt machen. Die andere Art der Reaktion gab eher einem Uberdruss Ausdruck
und ldsst sich zusammenfassen in der Frage: «Warum msst ihr immer ausgerechnet
uns Muslime erforschen?>» Beide Reaktionen sind absolut verstandlich und haben mit
dem oben skizzierten Islamdiskurs zu tun, aber auch mit der Tatsache, dass tatsachlich
unter den zugewanderten Religionen der Islam aus verschiedenen Griinden ein sehr hau-
fig beforschtes Thema ist. Die Forscher versuchten diese Reserviertheit mit geduldigem
Erlautern des Projekts und der eigenen Position zu Gberwinden. Dem gleichen Ziel diente
auch ein gedruckter Flyer, der das Ziel des Projekts und das Vorgehen des Teams schil-
derte (http://www.unilu.ch/files/flyermuslimyouthgroups.pdf]. In den meisten Féllen
gelang es, die Skepsis aufzulésen und eine gute Arbeitsbeziehung aufzubauen. Wesent-
lich war in praktisch allen Fallen die Zusicherung der Forscher, dass Zitate aus Intervie-
waufzeichnungen nur anonym verwendet werden. In einzelnen Fallen kam jedoch kein
Kontakt zustande.

Zureinen Frauengruppen bestand fiir das rein mannliche Kernteam eine andere, ggf. zu-
satzliche Zugangshirde. In einzelnen Féllen konnte der Zugang schliesslich erreicht wer-
den, in anderen konnten weibliche Mitglieder der studentischen Gruppe die Forschung
Ubernehmen.

Vertraulichkeit

Der Zugang zum Feld kommt in Forschungen wie dieser letztlich nur zustande, wenn
die Menschen, um die es gehen soll, sich Gberzeugen lassen, dass die Forschung ihnen
keine Nachteile bringt, und den Forschern bis zu einem gewissen Grad vertrauen. Die-
ses Vertrauen gilt es auch nach Abschluss der Feldforschung und gerade in den daraus
entstehenden Publikationen zu rechtfertigen. Die vorliegende Studie enthalt nur dort die
wahren Personennamen, wo der Sachverhalt oder das Zitat ohnehin 6ffentlich auffind-
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barund Gberpriifbarist. Personen der vom Team erforschten Gruppen sind so charakteri-
siert, dass sie nicht individuell identifizierbar sind.

Riickkoppelung der Ergebnisse

Zur Projektanlage gehérte es, die vorldufigen Ergebnisse in unterschiedlichen Formen
riickzukoppeln: in die scientific community, in das beforschte Feld sowie in Kreise inter-
essierter Praktikerinnen und Praktiker (N&heres siehe S. 81). Der Zweck dieser Riickkop-
pelungsschritte war es, die Forschungsergebnisse einem kritischen informierten Blick
auszusetzen und sie so bestdtigen oder wo nétig korrigieren zu lassen. Dariiber hinaus
bot der Austausch mit den Jugendlichen wie auch mit den Praktikerinnen und Praktikern
dem Team die Gelegenheit, Anregungen im Hinblick auf kiinftige Forschungen zu bekom-
men.
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Ergebnisse

Entsprechend den Forschungsfragen und Zielsetzungen der Studie lassen sich die Er-
gebnisse den folgenden zwei Bereichen zuordnen: Wahrend die Abschnitte Gber «Struk-
tur und Charakteristika des Feldes> sowie die «Aktivitadten der Jugendgruppen> in ers-
ter Linie deskriptiv vorgehen, steht in den beiden weiteren Abschnitten («Funktionen
der Gruppen», «Strategien der Jugendgruppen im Islamdiskurs»] die Analyse im Vorder-
grund.

Struktur und Charakteristika des Feldes
Muslimische Jugendgruppen — Eingrenzung des Feldes

Es gilt nun zunachst, das untersuchte Feld einzugrenzen und damit die Gesellschafts-
gruppe zu bezeichnen, Uber die im Folgenden Aussagen gemacht werden. Was heisst
<muslimisch>? Was verstehen wir unter <Jugend>? Auch geographisch ist das Untersu-
chungsfeld kurz zu umreissen.

Bei der Frage, was eine Jugendgruppe zu einer <muslimischen> Jugendgruppe macht,
liessen wir uns innerhalb des Forschungsprojektes von zwei Faktoren leiten. Zum einen
durch die Selbstwahrnehmung und Selbstbeschreibung der Gruppen und ihrer Mitglieder,
zum andern durch deren Inhalte und Aktivitaten. In das Sample aufgenommen wurden
Gruppen, die sich selbst als <muslimisch> bezeichneten (etwa durch den Namen oder ihr
Selbstversténdnis) und deren Inhalte und Aktivitaten <islamisch> gepragt waren. Nicht
Bestandteil der Arbeitsdefinition war die Nahe zu einem der existierenden Moscheever-
eine, die tatsachliche religidse Praxis oder gar Religiositat ihrer Mitglieder oder auch der
ubrigen Teilnehmenden an Veranstaltungen der betreffenden Gruppe (etwa das Befol-
gen des rituellen Gebets oder das Einhalten islamischer Erndhrungsvorschriften). Be-
riicksichtigt wurden also zum Beispiel Jugend-Volkstanzgruppen, die, wenn sie einer
Moschee angegliedert sind, stets auch religiése Lieder, sog. llahije, und Koranrezitation
einliben. Ausgeschlossen wurden Gruppen, in denen der Faktor Religion jedoch keine Rol-
le spielte, also etwa Fussballmannschaften oder sikulare Volkstanzgruppen.1s

Zur Ein- und Abgrenzung des Begriffs <Jugend> sind in der wissenschaftliche Literatur
unterschiedliche Ansatze anzutreffen: Zu nennen sind etwa <Jugend> als festgelegter

15 Folklore und Religion bilden gerade bei Gemeinschaften aus dem ehemaligen Jugoslawien eine Symbiose.
Dies gilt im Ubrigen auch fiir serbisch-orthodoxe oder katholischen-kroatische Gruppen.
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Altersabschnitt!6, als abgrenzbare biologische Phase oder als funktional zu unterschei-
dender Lebensabschnitt (vgl. dazu Hurrelmann 2007: 13-49). Angesichts dieser Viel-
falt von Ansétzen wie auch angesichts der zu erwartenden heterogenen Strukturen im
Feld entschlossen wir uns zu Beginn des Projektes, mit einem weiten Jugendbegriff zu
arbeiten. Als muslimische Jugendgruppen dokumentiert wurden alle Formen von musli-
mischen Gemeinschaften, in denen Kinder, Jugendliche und junge Erwachsene (im Alter
von ca. 10 bis 29 Jahren) mehr oder minder regelmassig und organisiert zusammentra-
fen. Dieser weite Jugendbegriff hat sich im Feld bewahrt.

Allerdings trafen wir oftmals alters- und teilweise generationsibergreifende <Jugend-
gruppen> an. Dies mit der Sozialform der Grossfamilie in den Herkunftslandern der Immi-
granten oder gar mit einem <islamischen> Familienbild zu erklaren, verkennt die Situati-
on, da jene Erklarungsgréssen alles andere als einheitlich sind. Vielmehr ist auf das re-
lativ junge Alter des gesamten muslimischen Feldes in der Schweiz hinzuweisen — viele
Moscheevereine wurden erstin den 1990er Jahren gegriindet. Entsprechend der oft pre-
karen Ausgangssituation (als Arbeitsmigranten, als Fliichtlinge mit ungewisser Zukunft)
konnte jede Ausdifferenzierung, wie sie das Griinden einer Jugendgruppe darstellt, erst
im Lauf der Zeit geschehen. Um die eigene Gruppenidentitat, die gerade in dieser Lage
so wichtig ist, bewahren zu kénnen, war und ist gerade der ersten Generation oft daran
gelegen, das eigene Erbe der ndchsten Generation weiterzugeben und diesen Prozess
selber mitzugestalten oder zu kontrollieren. Freilich deckt sich dieses Anliegen der Eltern
nur zum Teil mit den Wiinschen und Erwartungen der Jugendlichen.

Geographisch hat das Projekt seinen Schwerpunkt aus forschungspraktischen Griinden
auf die deutschsprachige Schweiz gelegt. Es bezog die Romandie jedoch ansatzweise
ein, um Anhaltspunkte dafiir zu gewinnen, ob die Charakteristika des Feldes hier véllig
andere sind als in der Deutschschweiz.

Die explorativen Erhebungen des Projektes brachten schliesslich rund hundert muslimi-
sche Jugendgruppen in der Schweiz zu Tage. Einige von ihnen sind tGberaus aktiv und tref-
fen sich regelmdssig, andere wiederum existieren eher auf dem Papier bzw. im Internet.
Viele Gruppen muss man sich nicht als abgeschlossene Einheiten vorstellen. Neben regel-
massig aktiven Mitgliedern gibt es solche, die nur sporadisch oder zu bestimmten Anlas-
sen auftauchen. Zudem sind die Gruppen nicht exklusiv: Einzelpersonen kénnen durchaus
gleichzeitigin zwei oder mehr Gruppen mehr oder minder aktiv beteiligt sein.

16 Die Shell Jugendstudie definiert Jugend als die Gruppe der 12- bis 25-J3hrigen (Schneekloth/Leven/Gen-
sicke 2010: 361). Die Generalversammlung der Vereinten Nationen wiederum definiert Jugendliche als
die Altersgruppe der 15- bis 24-J3hrigen (A/Res/50/81, 14.12.1995).
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Charakteristisch fur das Feld ist, dass es sich stetig verandert. Muslimische Jugend-
gruppen werden bewusst gegriindet oder formieren sich im Laufe eines Prozesses,
Initiatoren und tragende Kréfte verschwinden von der Bildflache, Mitgliederstrukturen
verdndern sich, Gruppen schlafen ein oder I8sen sich auf. Dies erklart sich insbesonde-
re dadurch, dass die strukturellen Ausformungen der in der Schweiz existierenden Mo-
schee-ungebundenen muslimischen Jugendgruppen noch relativ jung und instabil sind.
0ft finden sich muslimische Jugendliche nur voriibergehend fiir ein gemeinsames Pro-
jektzusammen. Zudem sind die Existenz der Gruppen und das Ausmass ihrer Aktivitaten
stark personengebunden. Verliert eine Gruppe eine zentrale Personlichkeit — weil diese
z.B. heiratet, eine Stelle antritt oder umzieht —, so hat dies, wie etwa bei einer Jugend-
gruppe in Basel, einschneidende Folgen fiir die gesamte Gruppe bis hin zur Auflésung,
da sich die vorhandenen Strukturen oft nicht selbst tragen kénnen. Kurzum: Das Feld ist
dusserstvolatil und dynamisch.

Geschlechtergemeinschaft, Geschlechtertrennung

Die Geschlechterfrage in den muslimischen Jugendgruppen der Schweiz lasst sich hier
keinesfalls erschépfend darstellen und ruft nach eingehender Erforschung. Sie ist nicht
zuletzt deshalb von Belang, weil sie auch im allgemeinen gesellschaftlichen Diskurs tiber
den Islam eine zentrale Rolle spielt und dieser Umstand auch von weiblichen wie mannli-
chen Mitgliedern der Jugendgruppen wahrgenommen wird. Sie konnte jedoch im Rahmen
unseres lediglich explorativen Projekts nicht vertieft bearbeitet werden.

Jede Jugendgruppe, nicht nur im muslimischen Rahmen, trifft bei ihrer Grindung die Ent-
scheidung, ob sie beiden Geschlechtern offensteht oder nur einem. Meistens gibt der Ent-
stehungskontext die Antwort schon vor, danach wird sie selten in Frage gestellt. Dies trifft
auch auf die von uns untersuchten muslimischen Jugendgruppen zu. Entwickelt sich eine
Jugendgruppe aus einer Clique jingerer Jugendlicher heraus, wird sie als Gruppe fir das
jeweilige Geschlecht fortbestehen. Stehen am Anfang geschlechteribergreifende Kinder-
gruppen, fir die eine Fortsetzung gesucht wird, so kann das Folgeangebot unter Umstén-
den weiterhin gemischt sein, muss es aber nicht. Moschee-ungebundene Gruppen junger
Erwachsener formieren sich in aller Regel aus Angehdrigen beider Geschlechter, unter
Umsténden aber mit zwei Fliigeln, die teils alleine, teils gemeinsam agieren.

Legt sich eine Gruppe bezlglich des Geschlechts ihrer Mitglieder fest, so ist damit nicht
automatischeine bestimmte religiose Positionin Geschlechterfragen gewahlt. Einereine
Frauen- oder Mannergruppe kann durchaus offen sein fir einen relativ offenen Umgang
mit dem anderen Geschlecht. Eher ist die umgekehrte Wirkungsrichtung zu beobachten:
Gruppen, diein Geschlechterfragen religiés-konservative Positionen bevorzugen, beste-
henin der Regel aus Mitgliedern eines Geschlechts.

Ergebnisse 31



Erst gemeinsam, dann getrennt

Interessant ist der Fall einer Gruppe, die Ende der 1990er Jahre als gemischte Gruppe
begann, sich nach etwa fiinf Jahren aber spaltete. Der Erwachsene, der die Gruppe
von Beginn an leitete, erinnert sich: Die Gruppe bestand aus etwa flinf Madchen und
doppelt so vielen Knaben. Einer der Knaben schlug eines Tages vor, die Geschlechter zu
trennen, denn er habe in einer islamischen Quelle von diesem Grundsatz gelesen. Der
Leiter sah sich hin- und hergerissen zwischen zwei Argumenten. Einerseits bemiiht sich
der Islam seiner Ansicht nach in der Tat, die Geschlechter nicht zu mischen. Anderseits
wiinschte er die Madchen in der Gruppe zu behalten, um sie vor den Versuchungen der
Freizeitkultur an den Freitagabenden zu schiitzen und den spezifisch weiblichen Beitrag
fur die Gruppe zu erhalten. Schliesslich stimmte die Gruppe tber die Angelegenheit ab:
Mit sechs gegen flinf Stimmen wurde beschlossen, die Geschlechter zu trennen. Heute
bedauert der Leiter, dass er es so weit kommen liess.

Vom Mitgliederbestand zu unterscheiden ist die Frage nach dem Adressaten, der mit 6f-
fentlichen oder halbdffentlichen Aktivitdten angesprochen werden soll (im Detail siehe
S.43f.). Einereine Frauen- oder Mannergruppe kann ohne weiteres Anlasse durchfihren,
die auch Gasten des jeweils anderen Geschlechts offen stehen.

Radikalismus

Auch das Thema <Radikalismus> figuriert prominent im gesellschaftlichen Diskurs tber
den Islam. Was als radikal gelten soll, bleibt dabei allerdings meist undefiniert. Die analy-
tische Perspektive unseres Forschungsprojekts fragt, wie oben beschrieben, nach dem
Verhaltnis von Gruppen zur Gesellschaft und nach Faktoren, die das Engagement des
Einzelnen zum Wohle der Gesellschaft férdern oder allenfalls behindern. Diese Perspek-
tive und die Frage nach dem (vorherrschenden) Normalfall ist aus wissenschaftlicher
Sichtwesentlich zielfGhrender als die Suche nach einem per definitionem nur ausnahms-
weise auftretenden Extremfall. Gezielte Radikalismusforschung, die natirlich ihre Be-
rechtigung hat, wiirde eine véllig andere Projektanlage erfordern.

Der Gebrauch des Wortes als politisch-gesellschaftlicher Kampfbegriff bringt es mit
sich, dass Musliminnen und Muslime in der Schweiz in der Aussendarstellung alles zu
vermeiden suchen, was nach dem schwammigen allgemeinen Verstandnis als <radikal>
interpretiert werden kdnnte. Das heisst nicht, dass die Existenz radikaler Gruppierungen
ausgeschlossen ist. Was also ware radikal? Brauchbar erscheint eine Definition, die —
insbesondere im Zusammenhang dieser Studie — das Verhéltnis zur Gesellschaft ins
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Zentrum riickt. Solange der Einzelne mit <der Gesellschaft>, d.h. mit Angehorigen anderer
Milieus Umgang pflegt und in einem inhaltlich substantiellen Austausch, also <im Ge-
sprach> bleibt, Idsst sich nicht sinnvoll von Radikalismus sprechen. Wo dieser Austausch
abgebrochen ist, sich der Einzelne einer einseitigen Weltsicht verschreibt und diese mit
konfrontativen, woméglich gewalttatigen Mitteln zur Geltung zu bringen sucht, erscheint
uns der Ausdruck sinnvoll. Allein das Vertreten von Positionen, die gesellschaftlich eine
Ausnahme darstellen, ist keinesfalls hinreichend, denn dieses Kriterium trafe auch auf
andere Gruppen zu, die jedoch allgemein nicht als <radikal> gelten.

Die Méglichkeit zur Radikalisierung Jugendlicher besteht im Prinzip Gberall. In diesem
Sinn schreibt auch der Schweizerische Bundesrat: «(Gewalt-Jextremistische Ideologien
[...] kénnen auch anziehend auf Jugendliche wirken, die kein eigenes soziales Netzwerk
aufbauen kdnnen und gesellschaftlich isoliert bleiben>» (Schweizerischer Bundesrat
2013: 65). Er weist zugleich darauf hin, dass die Eskalation zur terroristischen Aktion
selbstunter den derartisolierten Personen «die absolute Ausnahme> darstelle (ebd.).

Das Forscherteam hat keine radikalen, sich absondernden Gruppen oder Individuen im
hier beschriebenen Sinn angetroffen. Dies ist nicht weiter erstaunlich, denn das von uns
untersuchte Feld zeichnet sich ja gerade dadurch aus, dass junge Musliminnen und Mus-
lime sich mit einer gewissen Regelmassigkeit in einer Gruppe zum geselligen Austausch
treffen und die Gruppe den Einzelnen gerade nicht der gesellschaftlichen Isolation Gber-
lasst. Das schliesst die Existenz von Gruppen nicht aus, die bewusst nicht auffindbar
sein wollen, weil sie eine konspirative Agenda verfolgen. Sie lagen jedoch ausserhalb der
Forschungsabsicht unseres Projekts. Soweit es sie in der Schweiz berhaupt gibt, sind
sie in erster Linie ein Thema fiir nachrichtendienstliche und polizeiliche Behérden.

Radikalismus in den bekannten, auffindbaren Gruppen ist also aus sachlichen Griinden
ausserstunwahrscheinlich, das Abgleiten Einzelner in ein <radikales> Fahrwasser aber na-
tUrlich nicht auszuschliessen. Ebenso sehrist vor dem Umkehrschluss zu warnen, wonach
jeder religios aktive muslimische Jugendliche, der nicht einer Jugendgruppe angehdrt, Ge-
fahr lauft, sich zu radikalisieren. Die Radikalisierung Jugendlicher, nicht nur in einem reli-
giésen Rahmen, ist ein komplexes Phdnomen, bei dem sich vorschnelle Schliisse und Pau-
schalisierungen generell verbieten (vgl. Lohlker 2009: 142-155; Roy 2006; Vidino 2013).

Typen muslimischer Jugendgruppen
Im Verlauf des Forschungsprozesses zeichnete sich relativ schnell ab, dass sich inner-
halb der diversen, im Feld vorgefundenen muslimischen Jugendgruppen zwei Typen

aufgrund ihrer Organisations- und Mitgliederstruktur idealtypisch voneinander unter-
scheiden lassen: der Typus der Moschee-gebundenen Jugendgruppe sowie der Typus
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der Moschee-ungebundenen Jugendgruppe. Diese beiden Typen sollen im Folgenden
vorgestellt werden.

a) Moschee-gebundene Jugendgruppen

Die grosse Mehrheit der muslimischen Jugendgruppen in der Schweiz gehdren zum An-
gebot einer etablierten Moschee oder zu deren engerem Umfeld und somit zum Typus
der Moschee-gebundenen Jugendgruppen. Wie bereits aufgezeigt, erhalt der Grossteil
der Moscheen in der Schweiz sein Profil nach wie vor aufgrund nationaler, kultureller
bzw. sprachlicher Merkmale (siehe S. 13f.) oder — wie im Falle der Ahmadiyya-Gemein-
schaft —aufgrund ihres spezifischen religiésen Verstandnisses und ihrer Entstehungs-
geschichte.!? Diese Struktur spiegelt sich auch in den Jugendgruppen wider: Deren Mit-
gliederstruktur zeichnet sich durch weitgehende nationale, kulturelle oder zumindest
herkunftssprachliche Homogenitat aus. Dariiber hinaus wird der Grossteil dieses Typus
muslimischer Jugendgruppen von einem Imam oder Hodscha geleitet, der die Aktivitaten
der jeweiligen Gruppe verantwortet. Oftmals sind diese Gruppen geschlechtergetrennt
organisiert.

Was fir die Moscheen allgemein gilt, gilt jedoch erst recht fur ihre Jugendgruppen: Die
Herkunftssprache der ersten Einwanderergeneration ist kein Zulassungskriterium. Zwar
verstehen und sprechen die meisten Jugendlichen noch die Herkunftssprache ihrer
Eltern. Sie beherrschen sie jedoch oft nicht vollkommen — zum Leidwesen der dlteren
Generation. Alle Jugendlichen benutzen im Alltag hingegen die lokale Umgangssprache
(Schweizerdeutsch oder Franzésisch). Der zeitliche Abstand zur Einwanderung der El-
tern in die Schweiz und die wachsende Durchmischung bewirken, dass schon heute in
vielen der Moschee-gebundenen Jugendgruppen zwei Sprachen zu héren sind und auch
das offizielle Programm immer 6fter in der lokalen Umgangssprache mitgeteilt wird. So
gibt es Jugendgruppen, in denen beispielsweise drei Viertel der Mitglieder einen tirki-
schen, die Gbrigen aber einen arabischen oder sonstigen Hintergrund haben.

Das Vorherrschen einer Sprache in einer Moschee flihrt nicht automatisch zu kultureller
Homogenitat innerhalb der Jugendgruppe. Diese hangt massgeblich davon ab, auf wie
viele Nationalstaaten sich das Gebiet der Herkunftssprache verteilt. <Trkische>, <bosni-
sche> und <albanische> Moscheen pflegen deshalb eine wesentlich einheitlichere Kultur
als <arabische>. Die erstgenannten stehen aus demselben Grund in wesentlich engerer
Verbindung zur Religionsbehdrde im jeweiligen Herkunftsland, z. B. der tirkischen Diya-
net oder der bosnischen Rijaset. Dies wirkt sich allerdings kaum auf die Aktivitaten der
Jugendgruppen aus, die einen grossen Spielraum geniessen.

17 Zur Ahmadiyya-Gemeinschaft in der Schweiz: Beyeler/Suter Reich/Sokefeld 2010.
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Wie bereits dargelegt, ist in Moscheen mit Arabisch als Hauptsprache in der Regel die
Zahl der Herkunftslander besonders gross. Uberdies weisen sie auch einen hdheren An-
teil an Konvertiten auf als die Gbrigen Moscheen. Am islamischen Zentrum an der Militar-
strasse 52 in Zirich besteht sogar eigens eine Vereinigung der Konvertiten. Vereinzelt
leiten Konvertiten eine Jugendgruppe; Mitglieder, die in einer frihen Jugendphase zum
Islam Ubergetreten sind, sind jedoch dusserst selten.

Anders als bei den bisher beschriebenen Zentren mit dominanter Sprache liegt der Fall
jener tiirkischen Moscheen, die nicht der Diyanet, sondern einer supranationalen Orga-
nisation angehdren. An erster Stelle ist hier die Schweizerische Islamische Glaubensge-
meinschaft (SIG) zu nennen, die der Organisation Milli Gériis angeschlossen ist. Sie ist
klar auf ein Publikum tlrkischer Herkunft ausgerichtet. Der sprachliche Generationenun-
terschied ldsst sich hier an den Homepages ablesen: Wahrend die allgemeine Homepage
der SIG (http://www.sig-net.ch/) etwa gleich viel tiirkischen wie deutschen Text enthilt,
ist die speziell an Kinder und Jugendliche gerichtete Seite (http://bildungs-zentrum.
com/) fast ausschliesslich in Deutsch gehalten. Die Strukturen der SIG haben sich in den
letzten Jahren stark professionalisiert, gelenkt aus der Zentrale in Regensdorf. Zu be-
achten ist dabei, dass sich die <Mutterorganisation> ebenfalls stark gewandelt hat; der
Anthropologe Werner Schiffauer (2010) hat anhand der deutschen Milli Géris eindriick-
lich beschrieben, wie aus einer Bewegung tiirkischer Islamisten eine <postislamistische>
transnationale Organisation wurde.

Charakteristisch fir albanische Moscheen und Jugendgruppen ist, dass der Islam hier
als weniger eng mit der <Kultur> zusammenhangend gesehen wird. Dies hatim Wesentli-
chen mit der Bildung des nationalen Bewusstseins unter den Albanern in Sidosteuropa
im 19. Jahrhundert zu tun. Im Unterschied zu den Bosniaken bilden Albaner keine ho-
mogene Gemeinschaft hinsichtlich der Religionszugehérigkeit. Die Mehrheit der Albaner
sind zwar muslimisch gepragt, als ethnische Gemeinschaft umfassen sie aber auch
katholische und orthodoxe Christen. Aufgrund dieser historischen Tatsache haben die
Akteure der so genannten nationalen Bewusstseinserweckung immer auf homogenisie-
rende Elemente wie albanische Sprache und albanische Kultur gesetzt und sich bewusst
von religiosen Autoritaten (muslimischen und christlichen) distanziert.

Nicht alles, was Moscheen fiir Kinder und Jugendliche anbieten, kann als Jugendgruppe
im Sinn dieser Studie gelten. Dies trifft zum Beispiel auf den klassischen <Koranunter-
richt> zu: Praktisch alle Moscheevereine bemiihen sich, dem Nachwuchs Kernelemente
von Glaube und Praxis des Islams dauerhaft zu vermitteln. Hier geht es um Katechese,
durchgeflihrt vom Imam oder einer meist dlteren Person, die neben den inhaltlichen
Kenntnissen auch padagogisches Geschick benétigt.
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Ein Teil der Kinder, die den Koranunterricht besuchen, besuchtin der nachsten Altersstu-
fedie Jugendgruppe. Diese wird zwar noch von einer dlteren Person geleitet, doch sind es
weitgehend die jugendlichen Mitglieder selber, die das Programm bestimmen.

Jugendgruppen im beschriebenen Sinn finden sich bei vielen, aber nicht allen der rund
200 Schweizer Moscheen. Vor allem gréssere und schon langer etablierte Moscheen ha-
ben zumeist eine einigermassen konstante Jugendarbeit aufgebaut. Falls die Moschee
eine eigene Homepage betreibt, ist auch die Jugendarbeit dort manchmal — aber lange
nichtimmer — zu finden, oftjedoch nurin den Herkunftssprachen. Zudem wird auf einzel-
nen Moschee-Webseiten auf vereinseigene Angebote fiir Jugendliche hingewiesen, chne
dass eine eigene Jugendgruppe existiert.

Leicht auffindbare Jugendgruppen des Moschee-gebundenen Typs sind zum Beispiel:

— Bosnische Moschee, Schlieren
http://www.ibc-zh.ch/bismillah/index.php/udruzenja/omladinski-krug

— Bosnische Moschee, Emmenbriicke
http://www.dzematluzern.ch/?cat=27

— Bosnische Moschee, Oberentfelden
http://www.dzemat.ch/index.php/de/verbaende

- Islamisches Zentrum, Militarstrasse 52, Zurich, Jugendverein Al Hoda
http://islamy.ch/

- Schweizerische Islamische Glaubensgemeinschaft (SIG), Dietikon
http://sig-dietikon.ch/index.php?option=com content&view=article&id=95&Itemid=121

- Stiftung Islamische Gemeinschaft Zirich, Rételstrasse 86, Zirich
http://sigz.ch/index.php?option=com content&view=category&layout=blog&id=18&lte
mid=542&lang=de

- LaFondation culturelle islamique, Genéve, Club des filles Dar el Salam
http://www.mosque.ch/francais/ecole-de-la-fondation/eleves/maintenance/entretiens/
clubs-autres-activites/club-des-filles-dar-el-salam.html

Omisdinski krug

Abbildung 2: Darstellung der Jugendgrup-
pe auf der Homepage der bosnischen
Moschee in Schlieren.

36 Ergebnisse



Bei weitem nicht jede existierende Jugendgruppe erscheint auf der Internetseite der
betreffenden Moschee. Einzelne unterhalten ein eigenes Facebook-Profil, andere be-
schranken sich auf die direkte Kommunikation jenseits 6ffentlicher und halbdffentlicher
Social Media.

Wie in der Deutschschweiz sind auch in der Romandie Gruppen, die mit Bezug zu einer
Moschee gefiihrt werden, das Standardmodell. Ebenso treten die verschiedenen Fiih-
rungsformen auf. Gesprache mit jungen Musliminnen und Muslimen deuten darauf hin,
dassdie fihrenden Mitglieder der Gruppen, oft noch im Alter kurz vor oder nach der Matu-
ra, hier haufiger als in der Deutschschweiz noch in weiteren, nicht-religiosen Gruppen (im
Bereich Soziales und Wohltatigkeit) aktiv sind. Dieser Eindruck wére aber mit einer breit
abgestitzten Untersuchung zu Gberpriifen.

b] Moschee-ungebundene Jugendgruppen

Seit geraumer Zeit formieren sich in der Schweiz — ebenso wie in zahlreichen anderen
europdischen Staaten — muslimische Jugendgruppen jenseits der existierenden Struk-
turen der islamischen Kultur- und Moscheevereine. Gemeinsam ist diesen so genannten
Moschee-ungebundenen Gruppen, dass sie, bewusst oder unbewusst, die oftmals se-
parierenden sprachlichen, kulturellen, nationalen oder ethnischen Zuschreibungen und
Grenzen der Herkunft ihrer Mitglieder tberwinden. Als primares gemeinsames und zu-
gleich einendes Moment ihrer Mitglieder und derjenigen, die ihre Veranstaltungen besu-
chen, dient alleine die Zugehdrigkeit zum Islam, also das Bewusstsein und das Bekennt-
nis, Muslim oder Muslimin zu sein. Darlber hinaus charakterisiert diese Gruppen und ihre
Mitglieder oftmals das Selbstverstandnis oder der Wille, nicht mehr langer <Muslime in
der Schweiz>, sondern <Schweizer Muslime> und somit auch integraler Bestandteil der
Schweizer Gesellschaft zu sein — dies trotz der oben (S. 17ff.) dargestellten Zugeho-
rigkeitsproblematik angesichts des Immigrationshintergrundes. Gemeinsam ist ihnen
dementsprechend neben dem Bekenntnis zum Islam der Gebrauch des (Schweizer-)
Deutschen bzw. Franzésischen als alltagliche Umgangssprache. Zudem werden diese
Gruppen zumeist von Jugendlichen fiir Jugendliche organisiert und weisen somit in der
Regel ein Giberaus hohes Mass an Selbstorganisation und Selbstbestimmtheit auf.

Im Folgenden seien fiinf wichtige, 6ffentlich sichtbare Gruppen aus der Deutschschweiz
vorgestellt.

Die Vereinigung Islamische Jugend Schweiz (www.islamischejugend.ch) wurde im Jahr
2010 als islamischer Jugendverein mit nationaler Ausrichtung gegriindet. Zweck der
VIJSist gemass Artikel 2 der Vereinsstatuten die «aktive Férderung der islamischen Ju-
gend in der Schweiz>» wie auch die «Gestaltung von Freizeitaktivitdten mit Vermittlung
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von religissem Inhalt> (http://www.islamischejugend.ch/uber-uns/statuten/). Dem-
entsprechend organisiert die VIJS selbst vielfaltige Freizeitaktivitaten fir muslimische
Jugendliche und bietet zugleich anderen muslimischen Jugendgruppen die Méglichkeit,
auf der VIJS-Website auf sich und ihre Veranstaltungen hinzuweisen. Ziel der VIJS ist es
dabei nach eigenem Bekunden, «eine gemeinsame, innovative, kreative und aktive is-
lamische Jugend in der Schweiz aufzubauen> (http://www.facebook.com/islamischeju-
gend/info). Die VIJS, die als eigenstandige Organisation gegriindet wurde, weist derzeit
eine starke N3he zum Islamischen Zentralrat Schweiz (IZRS) auf.

Der Freitagsclub (www.freitagsclub.org] ist ein muslimischer Studierenden- und Akade-
mikerverein. Er wurde 2008 gegriindet und méchte vor allem Muslime, «die an Bildung
und intellektueller Auseinandersetzung» (http://freitagsclub.org/uber-uns/) mit dem
Islam interessiert sind, ansprechen. Der Verein, der in engem Kontakt zu verschiedenen
muslimischen Dachorganisationen und Moscheevereinen steht, besteht aus etwa zehn
Aktivmitgliedern, die die verschiedenen Veranstaltungen planen und hat nach eigenen
Angaben etwa 100 Passivmitglieder, im Jargon der Vereinigung «Fridayclub-Friends>.
Inhaltliche Schwerpunkte des Freitagsclubs sind u. a. die Auseinandersetzung mit der ei-
genen wie auch mitanderen Religionen, mitislamischer Geschichte und aktuellen Fragen
wie etwa derjenigen nach einer muslimischen Identitdtim Westen.

Die 2010 gegriindete Organisation Ummah!8 (www.ummah.ch) versteht sich nach ei-
genen Aussagen als Verein fir jugendliche Musliminnen und Muslime, in welchem die
«islamische Identitat>» im Vorder-
grund steht. Ebenso wie andere @

Moschee-ungebundene muslimi- UMMQ
sche Jugendvereinigungen betont Ramaian e

auch die Ummah, dass jugendliche

Musliminnen und Muslime «Teil der
hiesigen Gesellschaft» sind und @ ah - Muslimische Jugend
diese — «fr ein friedliches und re- Geimeinsam s tark

spektvolles Miteinander» — auch

aktiv mitgestalten wollen. Ziel der bl il

Aktivmitgliedschaft

Passivmitgliedschaft

Vereinigung ist es u. a., eine Platt-
form fir muslimische Jugendli-

che zu bieten, Freizeitaktivitaten Abbildung 3: Homepage der Moschee-unabhédngigen Jugend-
durchzuftihren und ein Netzwerk  gruppe «Ummah».

18 Im allgemeinen islamischen Sprachgebrauch bezeichnet das arabische Wort umma die weltweite Ge-
meinschaft aller Musliminnen und Muslime.
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zur Bewiéltigung alltéglicher Probleme zu schaffen (http://www.facebook.com/Ummah.
mjs/info). In den Jahren 2010 und 2011 hat Ummah den so genannten Ummah-Day
(http://www.u-day.ch/) als Grossveranstaltung organisiert. Seit einem Wechsel im Vor-
stand konzentriert sich das Ummah-Team derzeit auf die Durchfihrung kleinerer Veran-
staltungen.

Der MittwochsClub ist ein mehr oder minder loser Diskussionskreis unter dem Motto
«Gemeinsam Zukunft gestalten» (https://sites.google.com/site/jugendgruppemgba-
sel/mittwochsclub). An den regelméssigen Treffen in Basel nehmen etwa ein Dutzend
muslimische Jugendliche und junge Erwachsene teil, die unter der Leitung eines dlteren
Konvertiten tiber theologische und gesellschaftspolitische Fragen diskutieren.

Zu nennen ist schliesslich die Muslim Students Association Zurich (www.msaz.ch). Zu
ihren Zielen gehért laut Statuten die Vertretung der Mitgliederinteressen vor den univer-
sitaren Organen, die Férderung von Kontakten zwischen Studierenden islamischen Glau-
bens, die Wahrnehmung der sozialen Interessen ihrer Mitglieder sowie die Férderung von
Toleranz und eines friedlichen Zusammenlebens (Artikel 2 der Vereinsstatuten, http://
msaz.ch/index.php/de/about-us/statutes).

Die Liste der hier beispielhaft angefiihrten Moschee-ungebundenen muslimischen Ju-
gendgruppen ist nicht abschliessend. Uberdies ist das Feld wie bereits aufgezeigt zum
jetzigen Zeitpunkt noch dusserst volatil (zu den Grinden siehe S. 31].

Internet und Social Media

Ebenso wie bei anderen, nicht-muslimischen Jugendlichen und jungen Erwachsenen,
gehort das Internet mit all seinen Mdglichkeiten selbstverstandlich auch zur alltaglichen
Lebenswelt muslimischer Jugendlicher in der Schweiz. Dies war flir das Forschungsteam

schon bei der Suche nach konkre- 5

ten Gruppen unibersehbar. Etli-

che von ihnen unterhalten eine

Homepage oder Facebook-Seite
und zeigen sich vernetzt mit ande- Adam und Eva im Christentum und im Islam:

ren Akteuren. Es erscheint daher

sinnvoll, die folgenden Beobach- m
Dafara miillova

Die quranische Uberlegenheit

tungen mitzuteilen, auch wenn die | suam und eva im christentum und im [+ vers e T T

. Islam: Di ische Uberl heit AKif Ozmen hat dich eingeladen.
systematische Analyse der NUT- |2 o breass vosroner i s s
Zung von Internet und Social Media Zusagen (11) Fretag, 19. Apri 2013 19:00 bis 22:00 (UTC+03)

durch die Jugendgruppen nicht Teil  sppiigung 4: Via Facebook kiindigt der Freitagsclub eine
des Forschungsplans war. Dialogveranstaltung an.
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Der Grossteil der muslimischen Jugendlichen nutzt das Internet gleich oder zumindest
dhnlich wie seine nicht-muslimischen Altersgenossen und -genossinnen. Inshesondere
die Moschee-ungebundenen Gruppierungen nutzen die Méglichkeiten des Internets auf
vielfaltige Art und Weise. Teilweise betreiben sie eigene, fortwahrend aktualisierte und
mit grossem Aufwand gestaltete Websites (professionelle Grafik und technische Um-
setzung), Facebook-Profile, YouTube- (etwa SwissMuslimFilms: https://www.youtube.
com/user/SwissMuslimFilms) und/oder Twitter-Kanéle. Dies geschieht parallel zu den
im Internet teilweise schon seit langerer Zeit bestehenden anderen muslimischen Ju-
gendplattformen aus dem Ausland, wie etwa die deutschsprachige muslimische Inter-
netplattform Waymo (www.waymo.de). Sie wird auch von in der Schweiz lebenden mus-
limischen Jugendlichen genutzt.

Die verschiedenen Internetauftritte der muslimischen Jugendgruppen in der Schweiz
weisen i. W. folgende Inhalte auf:

— Selbstdarstellungen, die sich sowohl an die muslimischen Gesellschaftsteile der
Schweiz wie auch an die nicht-muslimische Mehrheit der Schweizer Bevélkerungrichten

— Werbungen fiir eigene Veranstaltungen und Anldsse anderer muslimischer Jugend-
gruppierungen

— Berichte, Bilder und Videos von Veranstaltungen

— Stellungnahmen zu aktuellen Diskussionen rund um das Thema Islam und Muslime in
der Schweiz und Europa

- Nachrichtenmeldungen aus der <islamischen Welt> (z.B. das politische Ringen in
Agypten, der Birgerkrieg in Syrien) wie auch zu islamspezifischen Themen in der
Schweiz und anderen Landern Europas und Kommentare zu den jeweiligen Meldungen

- Verweise auf Koranstellen und Hadithe!9

— Erinnerung und Betrachtungen zu wichtigen muslimischen Feiertagen und Pflichten

— Diskussionsbeitrage zu religiésen Themen

- Konsumboykottaufrufe

19 Hadithe (Einzahl: Hadith) sind Uberlieferungen der Worte und Handlungen des Propheten Muhammad.
Sie sind neben dem Koran die wichtigste Quelle fir die Herleitung islamischer Normen.
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Erbauliches zum Ramadan

Zu den muslimischen Jugendgruppen, die eine eigene Homepage wie auch eine
Facebooksite betreiben, gehdrt die Ummah. Wahrend des Fastenmonats im Jahr 2013
erganzt sie ihr Internetangebot um ein «Ramadan-Spezial». Den Ramadan 2013 stellt
sie dabei unter das Motto «Andere was!>». Etwa eine Woche vor Beginn des Ramadans
machen die Homepagebetreiber auf den nahenden Ramadan und dessen Bedeutung
aufmerksam: «Bald beginnt die Zeit in der wir uns bewusst werden wie stark unser Wille
sein kann. Bald wird Disziplin und Gewissenhaftigkeit im Glaube gezeigt. Bald lernen wir
Selbstverstandliches zu schatzen. Und bald treffen wir uns um all dies zu bezeugen!>
Fir jeden Tag des Fastenmonats greifen die Ummah-Mitglieder ein Thema auf, das einen
engen Bezug zum gewéahlten Motto aufweist. Im Zentrum steht dabei das Bemihen
um die richtige religiose Praxis oder auch um ein besseres zwischenmenschliches
Verhalten. Themen sind beispielsweise: «Bitte um Vergebung!>», «Sei geduldig!>,
«Fluche nicht!», «Bete bedacht!>», «Zornig und nun?> oder auch «Essen in Massen».
Mittels Hadithen aus dem Leben des Propheten Muhammad, der fiir Muslime das
Vorbild schlechthin darstellt, wird den Lesern das prophetische Beispiel beschrieben,
mittels praktischer Tipps die Umsetzung dieses Beispiels und somit der richtige Weg
verdeutlicht. So heisst es etwa am 9. Juli 2013: «Ein praktischer Tipp: Schreibe jeden
Abend einen (wirklich nur einen!) Fehler, den du am nichsten Tag vermeiden willst.
Schaue nach dem Monat zurlick. Was konntest du an dir verbessern?»

Eigenschaften, die innerhalb des Ramadan-Blogs propagiert werden, sind u. a.:
Geduld, Standhaftigkeit, das Beherrschen des eigenen Zorns, Grosszigigkeit,
Spendenbereitschaft, das Unterlassen von Fluchen und Lastern. Zusatzlich zu ihrem
virtuellen Angebot veranstaltet die Ummah gemeinsam mit der Muslim Students’
Association Zurich einen «interkulturellen Iftar>.

Konsumboykottaufruf

Im Marz 2012 kursierte im Internet eine Unterschriftenliste mit dem Titel «Israelische
Produkte — Nein danke!> in der sowohl Migros als auch Coop dazu aufgerufen wurden, auf
israelische Produkte zu verzichten, «bis Israel das Vélkerrecht einhalt und die legitimen
Rechte der Paléstinenserinnen und Pal3stinenser anerkennt> (Auszug aus dem Flyer).
Initiatorin der Unterschriftenaktion war die Paldstina-Solidaritatsbewegung BDS-CH
(www.bds-info.ch). Via Facebook verbreitete sich der Aufruf auch in der offenen Gruppe
des Freitagsclubs, wo schliesslich tber Sinn und Unsinn einer solchen Aktion und Gber
die Grenzen der Einflussmdglichkeiten des einzelnen Konsumenten diskutiert wurde.
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Wahrend sich die oben angefiihrte Aufzahlung auf die Homepages und Social-Media-
Kanéle einzelner Jugendgruppen bezieht, gibt es fir muslimische Jugendliche (und &l-
tere Musliminnen und Muslime) auch islamspezifische Angebote anderer Anbieter. Uber
deren tatsachliche Nutzung durch muslimische Jugendliche in der Schweiz — dies sei
hier ausdricklich betont —kdnnenjedoch keine Aussagen getroffen werden. Es geht hier
lediglich darum, ihr Vorhandensein festzustellen.

Zu diesen Angeboten gehdren soziale Foren und virtuelle Rdume, die sich mit ihren The-
menschwerpunktsetzungen an ein junges muslimisches Publikum richten. Der Grossteil
dieser Foren spricht Menschen mit Immigrationshintergrund an und erfordert dabei die
Kenntnis der Herkunfts- oder Elternsprache. Seit geraumer Zeit existieren jedoch auch
soziale Foren flr junge Muslime in deutscher Sprache. Als Beispiel sei hier die Jugend-
plattform «waymo> genannt, die es ihren Nutzern erméglicht, «sinnstiftende und un-
terhaltsame Medien>» hochzuladen, zu teilen, zu kommentieren und sich darliber auszu-
tauschen (http://waymo.de/about].

Darliber hinaus existiert im Internet mit «Halalgoogling» (www.halalgoogling.com) eine
islamspezifische Suchmaschine, deren Ziel es nach eigenen Angaben ist, «to respect the
Muslim culture and to protect the Muslim community» (http://blog.halalgoogling.com/
why-halalgoogling/, 16. 10. 2013). Dies geschieht u. a. dadurch, dass sowohl die Suche
selbst wie auch die Suchergebnisse nach dem Kriterium gefiltert werden, ob sie islam-
konform (halal] oder nicht islamkonform (haram] sind. Konkret bedeutet dies, dass nach
als haram eingestuften Suchbegriffen nicht gesucht werden kann oder nur auf so ge-
nannte vertrauenswirdige Seiten verlinkt wird. Zudem arbeitet «Halalgoogling> mit einer
schwarzen Liste von Websites, auf die von der Suchmaschine auf keinen Fall verwiesen
wird. Kurzum: Die Freiheit des Netzes erfahrt so eine Form von islamischer Selbstzensur.

Schliesslich sind im Kontext eines islamspezifischen Angebots im Internet auch die so
genannten Fatwa-online-Datenbanken zu nennen. Fatwas sind Gutachten islamischer
Rechtsgelehrter. Seit langerem gibt es diese Rechtsgutachten auch im Internet. Entweder
auf Anfrage (durch Schildern des konkreten Sachverhaltes und der Bitte um Stellungnah-
me in einem E-Mail oder einer Eingabemaske) oder in Form einer nach Themenbereichen
geordneten Fatwa-Onlinedatenbank. Ein Blick in die katalogisierte Themenvielfalt der
Fatwa-Onlinedatenbanken verdeutlicht zumindest zweierlei: Zum einen, dass der Islam als
regulierendes Normensystem durchaus alle Lebenshereiche seiner Glaubigen erreichen
kann, zum andern, dass davon auch jugendliche Lebenswelten und jugendspezifische
Fragestellungen betroffen sind, wie etwa die Frage der Sexualitét, der Auswahl des Ehe-
partners / der Ehepartnerin, oder auch Fragen der Freizeitgestaltung. Aber auch hier gilt
es festzuhalten, dass an dieser Stelle keine Aussagen darlber getroffen werden kénnen,
wie stark dieses Angebot von muslimischen Jugendlichen in der Schweiz nachgefragt wird.
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Aktivitaten der Jugendgruppen

Die Aktivitaten muslimischer Jugendgruppen in der Schweiz erstrecken sich lber ein
ausserstbreites Spektrum. Esumfasst geselliges Beisammensein ebenso wie religidses
Lernen, Sport und Spiel, Entdecken der weiteren Umwelt und Wohltatigkeit.

Teilnehmende und Adressaten

Der Kreis der Teilnehmenden kann sehr verschieden sein. Auch innerhalb einer Gruppe
gibt es mindestens zwei Gruppen: Mitglieder, die regelmassig teilnehmen, und Bekann-
te oder Fernstehende, die nur sporadisch an die fir sie interessanten Anldsse kommen.
So nehmen etwa an einem Sportanlass oder Ausflug auch Jugendliche teil, die nicht das
Beddirfnis haben, sich der engeren Gemeinschaft der Kernmitglieder anzuschliessen und
religiose Themen zu behandeln. Selbstverstandlich hegen Kernmitglieder die Hoffnung,
mit den offenen Anlassen weitere feste Mitglieder zu gewinnen.

Ein nochmals anderes Publikum stellt die nicht-muslimische Gesellschaft dar, die mit
gezielten dffentlichen Auftritten erreicht werden soll. Dieses Publikum ist in der Regel
diffus (etwa bei Strassenstanden, éffentlichen Vortrégen), doch kann es bisweilen auch
sehr konkret sein, wie das Beispiel des muslimisch-christlichen Dialogs (siehe S. 54)
zeigt.

Die Grosse des Adressatenkreises, der mit bestimmten Aktivitdten und Anlassen an-
gesprochen werden soll, hdngt u. a. von der Sprache ab, die dabei verwendet wird. Die
meisten Aktivitdten von Jugendgruppen in den ethno-spezifischen Vereinen richten sich
primar an Angehdrige der jeweiligen sprachlich-kulturellen Gemeinschaft, wahrend die
Moschee-ungebundenen Gruppen diese Grenze stets bewusst (iberschreiten.

Die Aktivitaten muslimischer Jugendgruppen férdern geméss dem Theorierahmen des
Projekts (siehe S. 23ff.) unterschiedliche Formen von Sozialkapital. Demnach entsteht
bonding social capital unter Personen mit relativ dhnlichem Hintergrund aus Aktivitaten,
die meist auch genau die Starkung des Zusammenhalts bezwecken. Als <Personen mit
relativ 3hnlichem Hintergrund> kénnen hier junge Musliminnen und Muslime mit Schwei-
zer Wohnsitz gelten, egal ob sie zum Kern einer Jugendgruppe gehdren oder nur gele-
gentlich an halbéffentlichen Aktivitaten solcher Gruppen teilnehmen. Diese Zuordnung
soll nicht vergessen lassen, dass es auch unter solchen <Personen mit relativ ahnlichem
Hintergrund> bedeutende Unterschiede z. B. beziiglich Sozialisation, Bildung oder sozio-
tkonomischem Status geben kann. Daher hat hier wie in anderen Kontexten jeder regel-
massige Umgang unter Individuen, selbst wenn sie sich gut kennen und viele Gemein-
samkeiten haben, immer auch einen Aspekt des bridging.
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Dies wird etwa in einem Interview mit Gezim deutlich, der sich Gberaus bewusstist, dass
die gemeinschaftsstiftende Kraft der Religion auch soziale Unterschiede lberbriicken
kann:

Das verbindende Element von uns allen, sei das jetzt Tirke, Albaner, Somalier, Araber, ist
eigentlich die Religion. Und sonst haben wir ja eigentlich nicht so viele Beriihrungspunkte.
Wenn ich jetzt meinen Freundschaftskreis unter den Muslimen vergleiche [...] rein vom Bil-
dungsniveau her, sind da grosse Unterschiede. [...] Ich persénlich, wenn die Religion nicht
wire, hdtte wahrscheinlich nie den Kontakt aufgenommen oder wiirde den Kontakt nicht
so pflegen, wenn nicht das beidseitige religiése Interesse da wére, oder besser gesagt das
Engagement fiir die Religion. Weil ansonsten dann nicht mehr viel gemeinsam bleibt. Das
wdren Sphdren, die sich sonst ja nicht so Gberschneiden. (Gezim, 25 Jahre)

Diese Art des bridging bleibt oft auf der individuellen Ebene, fiihrt also nicht zwangslau-
fig zu gruppeniiberspannenden Aktivitaten. Da die (gemeinsame) Religion den Rahmen
fur die Aktivitaten abgibt und fiir die hier anzutreffenden Jugendlichen den wichtigeren
Stellenwert hat, bleibt der Aspekt des bonding im Vordergrund.

Treten die Gruppen hingegen mit ihren Aktivitdten an nicht-muslimische Jugendliche
oder eine breitere Offentlichkeit heran, so findet eine Form des bridging statt, die andere
Formen des civic social capital aufbaut. Pflegt eine Gruppe den Kontakt zu Personen oder
Institutionen mit Einfluss bei Behdrden, in Medien und Gesellschaft, so ist schliesslich
von linking zu sprechen.

Im konkreten Fall mischen sich oft zwei oder alle drei Aspekte. Wenn zum Beispiel eine
Gruppe den kantonalen Suchtmittelbeauftragten einladt und mit ihm im geschlossenen
Kreis Uber Drogenpravention diskutiert, so geschieht damit — und sei es unbeabsichtigt
- sowohl bonding als auch ansatzweise bridging und linking.

Die Intention einer Aktivitat bezlglich bonding und bridging muss sich nicht unbedingt
mit der tatsachlichen Wirkung decken. Der Verlauf eines Anlasses kann das Bild stark
verdndern: So kann ein Informationsstand in der Fussgangerzone, der klar als Akt des
bridging konzipiert ist, unversehens und ungewollt zu einer Ubung in bonding werden,
wenn das erhoffte Publikum ausbleibt. Bei der Beschreibung jeglicher Aktivitat hat der
Forschende also immer mit unintendierten Effekten zu rechnen.

Gleichwohl erscheint es sinnvoll, das Spektrum der beobachteten und der durch Recher-
che erhobenen Aktivitaten nach der von den Akteuren beabsichtigten Wirkungsrichtung
zu unterteilen. In kurzen Schilderungen des beobachteten Geschehens versuchen wir
die Aktivitaten zu veranschaulichen. Diese Beispiele stehen stets in erster Linie fir den
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beobachteten Fall. Sie sind nicht oder nur sehr begrenzt typisch fir alle Gruppen. Erin-
nert sei in diesem Zusammenhang an die grosse Dynamik innerhalb der Gruppen und
ihres Tatigkeitsprogramms.

Aktivitaten mit bonding-Charakter

Schon das Zusammenkommen unter Gleichgesinnten, insbesondere in einer als <an-
ders>, als <sdkular> oder unreligids erlebten Umwelt, ist fir viele junge Musliminnen und
Muslime —wie im Gbrigen fir Anhanger anderer Religionen — ein religiés konnotierter Akt.
Gemeinschaft unter <Brliidern> und <Schwestern> ist ein bewusst beschworener Wert. In
diesem Sinn kann so gut wie alles, was in Gemeinschaft unternommen wird, zum religiés
positiven Erlebnis stilisiert werden. Im Folgenden unterscheiden wir aber zwischen Ak-
tivitaten, die sich explizit mit der eigenen Religion auseinandersetzen, und anderen, bei
denen dies nicht oder lediglich implizit oder nachtréglich geschieht.

Jene Aktivitdten, welche die muslimische Identitdt der Mitglieder wie auch den Gruppen-
zusammenhalt festigen sollen, umfassen stets auch religiése Inhalte in der einen oder
anderen Form. Der Anteil typischer Freizeitaktivitdten ohne spezifisch religiosen Bezug
macht meist mehr als die Halfte der Zeit aus. Zwischen diesen beiden Polen sind zahl-
reiche Abstufungen anzutreffen, bei denen der Grad der Selbstbestimmtheit durch die
Jugendlichenund der Anteil nicht-religidser Aktivitdten in einem mittleren Bereich liegen.
Generell gilt: Reine Katechese ist von der jungen Generation her nur méssig gefragt, ins-
besondere wenn sie frontal vermittelt wird. Selbst wo sie vom Anbieter her ein zentraler
Teil des Programms ist, muss sie mit viel Spiel und Geselligkeit gemischt werden. Wie es
zwei Gruppenleiterinnen einer grossen Moschee ausdriickten:

Bilgis: Es st nicht so, dass die Mddchen kimen und es dann zwei volle Stunden Religions-
unterricht gédbe.
Nadja: Genau. Sonst kimen sie némlich gar nicht. [Beide lachen]

(Bilgis, 18, und Nadja, 19 Jahre]

Was hier auf Madchen im Alter von 9 bis 14 Jahren bezogen ist, gilt fir dltere Jugendliche
erstrecht.

a] Religiése Aktivititen
Schon im individuellen Gebet zuhause fiihlen sich geméass Selbstaussagen viele Musli-
minnen und Muslime stark mit der weltweiten muslimischen Gemeinschaft verbunden.

Dain Gruppenaktivitdten sowohl der Einzelne als auch der Zusammenhalt gestarkt wer-
densoll,wird erstrechtdas gemeinsame Gebetin aller Regel in das Programm eingebaut.
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Im Folgenden soll es jedoch um jene Aktivitdten gehen, die tiber den Vollzug der religidsen
Grundpflichten (rituelles Gebet funfmal taglich, Freitagsgebet, Fasten im Ramadan etc.)
jedes Muslims hinausgehen. Im Blick sind insbesondere Bildungsaktivitaten, die zwar in
der islamischen Tradition hohe Wertschatzung geniessen und prinzipiell jedem Glaubi-
gen empfohlen sind, von diesen aber sehr unterschiedlich beherzigt werden (kénnen).
Zu denvom Forschungsteam erhobenen Aktivitaten gehdren:

— Kurse Uber korrekte Koranrezitation, Koraninterpretation

— Themenanldsse oder Kurse zu einzelnen Themen oder Bereichen (Biographie des Pro-
pheten, islamische Geschichte, Schopfung, Verhaltnis zum Christentum etc.)

— Einflhrungin das islamische Rechtssystem

— Diskussion tiber persénliche Fragen der Mitglieder im Zusammenhang mit ihrer Religion

Freier Theologiekurs

Der Forscher ist eingeladen, dem Unterricht einer selbstorganisierten Gruppe
beizuwohnen. Die Gruppe trifft sich regelmdssig in der albanischen Moschee einer
Schweizer Stadt zu einem theologischen Kurs und besteht aus Mitgliedern, die
auch sonst in der Moschee verkehren. Erteilt wird der Unterricht von einem jungen
Erwachsenen aus einer anderen Schweizer Stadt. Er hat bei einem freien Anbieter in
Deutschland einen Fernkurs absolviert und gibt sein Wissen an die Gruppe weiter.

An diesem Abend sind vier <Briider> und zwei <Schwestern> im Gebetssaal der Moschee
anwesend. Die beiden Frauen sitzen hinter den jungen Ménnern; die Teilnehmer machen
Notizen. Der Dozent schreibt den Koranvers, der zur Entfaltung des Themas dieses
Abends dient, ans Whiteboard. Es geht um die Frage, was der Glaubige tber Gottes
Eigenschaften wissen kann. Im Stil der klassisch-islamischen Kasuistik und mit dem
Verweis auf die entsprechenden Autoritdten arbeitet der Dozent das aus seiner Sicht
richtige Verstandnis heraus und zeigt, warum abweichende Ansichten angeblich irrig
sind. Er doziert sicher, zligig und zielstrebig. — Nach einer knappen Stunde wird die
Lektion unterbrochen: Die Mitglieder der Moscheegemeinde betreten den Raum, um
gemeinsam das Nachgebet zu verrichten. Die Kursgruppe reiht sich ebenfalls ein. Nach
dem Gebet verlassen die Gemeindemitglieder den Saal wieder und die Kursgruppe
sammelt sich zur zweiten Lektion Gber ein verwandtes Thema.

Bonding lasst sich in diesem Beispiel auf einer formalen und einer inhaltlichen Ebene
feststellen: Formal geschieht es durch das regelméssige Zusammenkommen im stets
gleichen Rahmen in konzentrierter Atmosphére. Dass die Gruppe klein ist, mag die Bin-
dekraft nur erhdhen, denn der oder die Einzelne ist persdnlicher involviert, kann leichter
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seine individuellen Fragen anbringen als in einer grossen Gruppe; ausserdem entsteht
eher das Geflihl, mit denen zusammen zu sein, die es wirklich ernst meinen. Inhaltlich
ist im beschriebenen Fall ein Islamverstandnis zentral, das von der Existenz eines <rei-
nen, unverfalschten> Islam in der islamischen Friihzeit ausgeht und diesen fir heuti-
ge Glaubige wieder zugédnglich machen will. Kennzeichnend ist, dass dieser Islam von
zeitgeschichtlichen Bedingtheiten geldst wird. Damit erlibrigt sich auch die Frage, wie
koranische oder frithe theologische Aussagen heute zu bewerten und allenfalls neu zu
interpretieren sind. Es resultiert ein relativ enges, starres, dogmatisches Verstandnis,
gemass dem meistens eine bestimmte Sicht <richtig> und alle anderen <falsch> sind.

Vom Propheten lernen

Im Mai 2012 treffen sich in einer Moschee in Zirich ca. 40 muslimische Jugendliche,
junge Manner und Frauen unterschiedlicher Herkunft zu einer Abendveranstaltung
unter dem Titel «Auf den Spuren des Propheten>. Eingeladen hat das Team der Ummah,
der Referent des Abends ist ein in der Schweiz wirkender Imam, der an der Azhar-
Universitat in Kairo studiert hat. Der Abend ist der zweite Teil einer Vortragsreihe, die
sich mit dem Leben des Propheten Muhammad beschaftigt. Der Abend wird mit einer
Koranrezitation in arabischer Sprache erdffnet. Die deutsche Ubersetzung wird dazu
geliefert. Der Imam spricht deutsch, erzahlt von den Anfangen des Islam und berichtet
u. a. von der ersten Begegnung des Propheten Muhammad mit dem Erzengel Gabriel.
Quelle seiner Ausfiihrungen sind die Uberlieferungen aus dem Leben des Propheten, die
so genannten Hadithe. Er erzahlt lebhaft und dusserst anschaulich.

Im Anschluss an den Vortrag hat das Publikum die Méglichkeit, Fragen zu stellen und
zu kommentieren. Im Zentrum steht dabei die Frage, was man als junge Muslimin oder
junger Muslim in der Schweiz aus dem Leben und Beispiel des Propheten Muhammad
lernenkann. Hervorgehoben werden diesbeziiglichu. a. Werte wie gutes Verhalten, Moral,
Fachkompetenz, sich fiir weniger Privilegierte einzusetzen oder Vertrauenswiirdigkeit.
Im Rahmen der so genannten «Plattform>, in der die Zuhérerinnen und Zuhdrer Dinge,
die ihr Leben erleichtern oder die etwas mit dem Islam zu tun haben, vorstellen konnen,
stellt eine Zuhdrerin die Facebookseite «Islam is fun> vor und zeigt ein paar Beispiele
der Seite. Nicht alle Teilnehmer sind von der Verbindung «Islam> und «Fun> begeistert.
So kritisiert ein Teilnehmer: «Islam ist kein Spass, sondern etwas sehr Ernstes.»
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b] Freizeit unter islamischen Vorzeichen

Zu dieser Kategorie gehdren praktisch sdmtliche Ubrigen Gruppenaktivitaten. Diese Ta-
tigkeiten sind als solche typisch fiir die Altersgruppe und finden sich auch unter nicht-
muslimischen Jugendlichen, unter religissen ebenso wie unter nicht-religiésen. Sie un-
terscheiden sich lediglich durch ihre islamische Rahmung.

Zu den erhobenen Aktivitdten gehért bei allen Gruppen das gesellige Beisammensein
(z.B. Gespréch, Grillabend, Fondue). Ein weiterer regelméassig wiederkehrender Pro-
grammbereich sind Sport (z. B. regelméssiges Fussballspielen, Schwimmen) und andere
Bewegungsspiele (z. B. Schlitteln, Paintball). An Wochenenden oder in den Ferien finden
vereinzelt Wanderungen und Lager statt. Auch Ausfliige zu beliebten Zielen werden im-
mer wieder veranstaltet (z. B. Europapark, Besichtigung einer Schokoladenfabrik, Muse-
um). Schliesslich fehlen auch Reisen nicht; sie fiihren an religionshistorisch und kulturell
relevante Orte in der Schweiz (<sarazenisches>Wallis], im Herkunftsland oder im tGbrigen
Ausland (Mekka, Medina, Andalusien).

Der islamische Hintergrund dieser Aktivitaten oder der Teilnehmerinnen und Teilnehmer
tritt meist an folgenden Punkten in Erscheinung:

- Bestimmte Anldsse finden nach Geschlechtern getrennt statt oder die Geschlechter
sind rdumlich zumindest minimal getrennt (Frauen sitzen hinter den Mannern oder
seitlich von ihnen).

— Die Teilnehmerinnen und Teilnehmer halten gangige Vorstellungen von geziemender
islamischer Kleidung ein.

— Das Programm nimmt nach Mdglichkeit Riicksicht auf die Gebetszeiten und bereitet
einen geeigneten Ort dafiir vor. Zum gegebenen Zeitpunkt versammeln sich in der Re-
gel die meisten zum gemeinschaftlichen Gebet.

— Die Teilnehmerinnen und Teilnehmer halten die islamischen Speisevorschriften ein
(kein Schweinefleisch; nur geschichtetes Fleisch; kein Alkohol).

— Je nach Gruppe benutzen die Mitglieder islamische Formeln und andere Zeichen der
Zugehdrigkeit mehr oder weniger hadufig und betont. Zu den haufigsten Formeln geho-
ren etwa in scha Allah (<So Gott will>) fiir jegliche Absichten und auf die Zukunft bezo-
genen Ereignisse, salla llahu alaihi wa-sallam (<Gott segne ihn und schenke ihm Heil>)
bei der Erwdhnung des Propheten Muhammad oder die Anrede der anderen mit akhi
(<Bruder>) und ukhti (<Schwester>).

— Bei den Reisen ist in der Regel eine mehr oder weniger starke islamische Rahmung
zu beobachten. Offensichtlich ist dies in den seltenen Féllen, wo Reisen nach Mek-
ka und Medina zustande kommen, bspw. fiir eine sog. <kleine Pilgerfahrt> (umra). Es
finden sich aber auch Reisen nach Andalusien mit seiner islamischen Vergangenheit
(P11-1492).
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Die folgenden Beispiele aus den Feldkontakten und Recherchen des Forscherteams sol-
len einige der genannten Aspekte néher illustrieren.

Ausserst vielfaltigist das Aktivitdtenspektrum einer von uns besuchten Moschee-nahen
Gruppe. Gemeinsamer Nenner ist die Mitgliedschaft der Kernmitglieder und ihr Wunsch,
auchin der Freizeit islamische Normen einzuhalten zu verhalten.

Vertrauter Kreis mit breitem Programm

Die rein mannliche Gruppe trifft sich seit mehr als einem Jahrzehnt jeden Freitagabend.
Versammlungsort sind meistens die engen Raume einer kleinen Moschee im Unter-
geschoss eines Wohn- und Blirokomplexes in einem Aussenquartier der Stadt. Leiter
der Gruppe ist ein Schweizer nordafrikanischer Herkunft. Er und ein weiterer Mann sind
alter als 40 Jahre, die jungen Mitglieder sind zwischen 14 und 30; die alteren Mitglieder
sind zumeist schon viele Jahre dabei. Die Mehrheit hat tirkische Wurzeln, die Gbrigen
arabische. Es herrscht eine familidre, vertrauensvolle Atmosphare.

Ahnlich breit wie das Altersspektrum sind die Aktivitaten der Gruppe gestreut. Ein
Programm hangt aus. Mal bereitet ein Mitglied einen kleinen Beitrag tiber ein Thema aus
der islamischen Rechtskunde oder Geschichte vor, dann wieder liest man miteinander
ein Kapitel in einem Buch, trifft sich mit einem aussenstehenden Gast, organisiert die
nachste Etappe des langjahrigen Hilfsprojekts in Afrika oder trifft sich zu einem Grillfest.
Dieser Abend ist der Begegnung und dem Gruppeninterview mit dem Forscher gewidmet
— fir die Gruppe zugleich Anlass, sich ihre eigenen Etappen und die persdnlichen Motive
des Mitmachens in Erinnerung zu rufen.
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Demgegeniiber hat das folgende Beispiel eher den Charakter eines Events, an dem sich
zwar Bekannte treffen und der sich auch jahrlich wiederholen kann, bei dem aber der
Kreis moglicher Teilnehmer prinzipiell sehr offen ist.

Muslimische Alternativen zu Silvester

Einige Muslime, unter ihnen auch Jugendliche und junge Erwachsene, nehmen nicht
an den géngigen Silvesterfeierlichkeiten teil. Dies, weil sie keinen Alkohol trinken (und
Feierlichkeiten, an denen normalerweise Alkohol getrunken wird, aus diesem Grund
eher meiden) oder aufgrund der Tatsache, dass mit der Bezeichnung «Silvester» an
den Todestag von Papst Silvester (31. 12. 335) erinnert wird. Aus diesem Grund bieten
verschiedene muslimische Organisationen in der Schweiz «muslimische Alternativen>
zu den Ublichen Formen des Silvesterfeierns an. So unter anderem die Vereinigung
Islamische Jugend Schweiz (VIJS), die im Jahr 2011 ein «Feines Essen mit einer
extra Uberraschung in toller Waldhiitte> (Zitat aus dem Einladungsflyer) organisierte.
Kulinarisch wurde den etwa 50 Gasten Raclette geboten, als Uberraschung war der
muslimische Prediger Anis Abu Jamal aus Deutschland angereist, der in der Waldhitte
einen Vortrag hielt. Ein Jahr darauf lud der «Islamische Kulturverein Barmherzigkeit>
unter dem Motto «Rutsch guet ... oder au ned>» zum Feiern des Jahresendes ein. Im
Internet wurde dieses Event als «das offizielle <Anti>-Silvesterprogramm> angekiindigt.
Als Referent des Abends war unter anderem Nicolas Blancho, der Prasident des
Islamischen Zentralrats Schweiz, eingeladen.

Der offene und Eventcharakter des Silvesteranlasses, der gleichsam auf dem freien
Markt angepriesen wird, veranlasst die Organisatoren, Elemente vorzusehen und beson-
ders herauszustreichen, die sie beim Zielpublikum fir attraktiv halten. Ahnlich ist es bei
den Fussballturnieren, die von verschiedenen Jugendgruppen organisiert werden und
tendenziell einen noch grésseren Kreis ansprechen (siehe nebenstehendes Beispiel).
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Fussballturnier unter muslimischen Vorzeichen

Einmal im Jahr veranstaltet die «Vereinigung Islamische Jugend Schweiz>» ein
Fussballturnier, an dem etwa zwanzig <muslimische> Mannschaften aus der gesamten
Schweiz teilnehmen: unter ihnen Mannschaften mit religissem Bezug (etwa als
Fussballmannschaft einer Moscheevereinigung oder als dezidiert <muslimische>
Mannschaft («Rheintal-Sunna-Kickers», «Team Muslim> oder «Basler Briiedere»),
Mannschaften mit Bezug zum Herkunftsland (wie etwa das «Team Somalia Zirich>»
oder das Team «Free Palestine>») wie auch Fussballmannschaften, deren Mitglieder
muslimische Wurzeln haben, damit aber keine regelmassige Praxis verbinden. Sportlich
gesehen unterscheidet sich das Turnier nur unwesentlich von nicht-muslimischen
Fussballturnieren: Das Spiel steht im Vordergrund, jeder Ball ist heiss umkampft, den
Siegern winken Pokale. Allenfalls ist der Kérpereinsatz weniger hart als an einem

landlaufigen <Griimpelturnier>.

Abbildung 5: Ausschreibung eines Hal-
lenfussballturniers der «Islamischen
Jugend Schweiz>»

Doch es gibt auffalligere Unterschiede: Im Turnierreglement wird das Tragen langer
Hosen zur Pflicht erklért (an die sich fast alle Spieler halten), Besucherinnen sind erst
zum Abendprogramm eingeladen, ausgeschenkt werden lediglich alkoholfreie Getranke,
das Essen ist <halal>, fiir das gemeinsame rituelle Gebet ist im Turnierplan eine Pause
vorgesehen, und an Standen kdnnen Spieler und Zuschauer muslimische Kleidung,
den Koran oder andere islamische Schriften erwerben. Im Abendprogramm treten zwei
Gaste aus Deutschland mit einer religiosen Botschaft auf: der Nashid-Sanger Mohamed
Yasbah und der Prediger Abdul Adhim Kamouss.

Das Fussballturnier ist zwar explizit unter islamischen Vorzeichen ausgeschrieben, das
bonding, das sich innerhalb der Teams und zwischen anderweitig Bekannten abspielt, er-
héltjedoch durch seine niedrige Schwelle eine missionarische Dimension: Auch Muslime,
denen es zundchst um Sport und Geselligkeit geht, beteiligen sich.
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Aktivitaten mit bridging-Charakter

Als Aktivitadten mit bridging-Charakter gelten hier jene Aktivitaten, die Gber den Kreis
muslimischer Jugendlicher hinaus gehen. Richtung und Reichweite der Aktivitdten kon-
nen dennoch sehr verschieden sein, wie die Liste der erhobenen Beispiele zeigt:

52

Anlasse furandere relativ dahnliche muslimische oder nicht-muslimische Gruppen oder
Einzelne (z. B. Ummah-Day, Dialoganlass mit einer christlichen Jugendgruppe)
Teilnahme an interreligissen Anlassen (Eidgendssischer Dank-, Buss- und Bettag)
gemeinniitzige Aktionen (Putzaktion im Quartier, Blutspenden, Verkauf von Geb&ck
oder Bastelarbeiten zugunsten von Hilfsprojekten)

Prasentation des Islam gegeniiber Nicht-Muslimen (Mitwirkung an Informations-
abenden oder Tagen der offenen Moschee, Informationsstand in der Stadt)

Teilnahme am 6ffentlichen Islamdiskurs durch Wortmeldung im Internet

Reise mit Hilfszweck: Hier ist der Spezialfall einer Gruppe zu nennen, die schon Gber
Jahre hinweg immer wieder Geld fir eine Reihe von Projekten in einem schwarzafrika-
nischen Land sammelt. Gelegentlich reisen eine Handvoll Mitglieder auf eigene Kos-
ten selber hin und Gberbringen Hilfsgiiter oder engagieren sich in einer Aufbauaktion
am Ort.

Offentliche Demonstration (Tag gegen Islamophobie, organisierte Prisenz an einem
Anlass islamkritischer Akteure; vgl. nebenstehenden Text)

Abbildung 6: Demonstrant am «Tag gegen Islamophobie
und Rassismus>» am 29. Oktober 2011 auf dem Bundes-
platzin Bern.
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Abbildung 7: Folkloregruppe der bosni-
schen Moschee in Schlieren am Schliere-
féscht 2011.

Abbildung 8: In der Moschee im Genfer
Quartier Eaux-Vives verteilen Jugendliche
und weitere Helfer regelmdssig Lebens-
mittel an bedirftige Familien unabhdngig
von der Konfession.

«Dienst an der Menschheit>»

Uberdurchschnittlich haufig sind in diesem Bereich die Jugendgruppen der Ahmadiyya
Muslim Jamaat Schweiz aktiv. Dies u.a. auch, da die khidmat-e-khalg (Dienst an
der Menschheit) einen besonderen Stellenwert in den Aktivitidten der Ahmadiyya
einnimmt. Der Idee des gemeinniitzigen Engagements folgend, beteiligen sich viele
Jugendliche und junge Erwachsene der Ahmadiyya an Blutspendeaktionen (etwa
unter dem Motto «Muslims for Life»), charity walks (Neuchatel und Frauenfeld),
Altersheimbesuchen oder anderen gemeinniitzigen Aktionen wie der Mithilfe bei
Behinderteneinrichtungen. Mediale Aufmerksamkeit erreichten die Ahmadis dabei etwa
an Silvester des Jahres 2010, als 40 junge Mitglieder der Ahmadiyya-Gemeinschaft
die Stadtreinigung Zirich unterstitzten und Flaschen und Glaser einsammelten.
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Interreligioser Dialog

Als typisches Beispiel fiir eine interreligiose Dialogveranstaltung kann etwa die erste
Veranstaltung des Forums junger Christen und Muslime gelten, die der Freitagsclub
gemeinsam mit dem christlichen Studentenverein BGS Zirich im Marz 2012 an der
Universitat in Zurich organisierte. An der Veranstaltung nahmen ca. 50 Personen teil,
etwa die Halfte der Veranstaltungsteilnehmer war muslimischen Glaubens. Die Idee
zur gemeinsamen Veranstaltung war aufgekommen, als Mitglieder des christlichen
Studentenvereins zuvor mehrere Veranstaltungen des Freitagsclubs besucht hatten.
Erklartes Ziel des Events war es, «sich mit dem zu beschaftigen, was andere glauben,
Fragen zu stellen und sich mit Respekt zu begegnen>. Zentraler Grundsatz des Abends
war dabei die Gleichberechtigung der beiden Religionen. Sie schlug sich u.a. darin nieder,
dass die Vertreter der jeweiligen Religionen gleich viel Zeit fiir ihre Prasentation hatten
und gleich reprasentiert waren. Dreh- und Angelpunkt der Prasentationen war die Frage:
«Warum bin ich Christ, warum bin ich Muslim?> Zusatzlich zu den Prasentationen gab
es jeweils ein gegenseitiges Interview. Es wurde grosser Wert darauf gelegt, dass nicht
vergleichend diskutiert wurde.

Abbildung 9: Informationsstand der «Ver-
einigung Islamische Jugend Schweiz»
am «Tag gegen Islamophobie und Rassis-
mus> am 29. Oktober 2011 auf dem Bun-
desplatz in Bern.
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Offentlicher Protest statt privates Seminar

Fir Sonntag, 26. Juni 2011, schreibt die Vereinigung Islamische Jugend Schweiz ein
Sommerseminar aus unter dem Titel «Was tun fiir die Umma?>. Als Ort ist auf dem
Flyer ein Pfarreiheim in Luzern angegeben, als Gastredner der deutsche Prediger Abu
Jibril und IZRS-Prasident Nicolas Blancho. Offenbar aufgeschreckt durch diese Namen,
von denen beim Anmieten der Rdume nicht die Rede gewesen sei, zieht die Kirche rund
eine Woche vor dem Anlass ihre Zusage zurlck. In den folgenden Tagen bekommen die
Veranstalter auch bei anderen Adressen nur Absagen. An zwei Orten erfolgt die Absage,
nachdem die VIJS gemass eigener Darstellung zunachst eine Zusage hatte: Im Gersag-
Zentrum in Emmenbriicke bekommt stattdessen die Junge SVP den Saal, die kurzfristig
eine Gegenveranstaltung zum Thema Islam in der Schweiz ankiindigt.

Die VIJS dirigiert ihre Mitglieder am 26. Juni Uber Social Media ins Luzerner
Bahnhofsrestaurant, obwohlihr der gemietete Saal tags zuvor wegen <Doppelbelegung>
gekiindigt worden war. Rund hundert Personen — junge Manner und Frauen sowie
Angehdrige der Elterngeneration — halten sich friedlich im und vor dem Restaurant
auf. Manche konsumieren ein Getrank, andere verteilen Flugblatter oder halten
Transparente, Helfer kennzeichnen sich mit griinen Armbinden, die Polizei ist diskret
prasent, die Pressefotografen weniger diskret. VIJS-Generalsekretdr Florim Steiner
erldutert via Megaphon die Situation. Gegen Mittag trifft Nicolas Blancho ein. In einer
15-mindtigen Rede ruft er die «Geschwister im Islam> auf, angesichts der Anfeindungen
zusammenzuhalten und selbstbewusst die ihnen zustehenden Rechte einzufordern.
Blancho tritt ab, Steiner fordert die Anwesenden auf, das Bahnhofsbuffet jetzt
freizugeben und schlagt vor, sich am Nachmittag beim Anlass der JSVP einzufinden.

Im Gersag-Zentrum in Emmenbriicke sind gegen 16 Uhr nur eine Handvoll JSVP-
Sympathisanten erschienen, hingegen etwa 120 Musliminnen und Muslime, von denen
etliche extra aus Zirich angereist sind; rund ein Drittel sind Frauen. JSVP-Président
Anian Liebrand tbergibt das Wort nach kurzer Begriissung an die eingeladenen Redner.
Wahrend SP-Nationalrat Andy Tschiimperlin als erster noch Applaus erhalt, hindert das
Publikum SVP-Nationalrat Felix Miri mit standigen Zwischen-, Buhrufen und Pfiffen
am Reden. Valentina Smajli vom Forum fir einen fortschrittlichen Islam wird haufig
unterbrochen und ausgepfiffen. Danach beendet Liebrand den Anlass vorzeitig. Die
Konfrontation hat viele Musliminnen und Muslime nicht daran gehindert, die vor dem
Saal ausliegende SVP-Petition gegen Sexualkundeunterricht zu unterzeichnen.

Eine andere Form des Gehdrtwerdens strebte der Poetry-Slam-Anlass an, den die Organi-
sation «Ummah>» am 23. November 2013 nach deutschem Vorbild erstmals in der Schweiz
organisiert hat. Er sollte, gemass der Ausschreibung auf der Ummah-Homepage, «jungen,
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talentierten Muslimen die Méglich-
keit geben, gehdrtzu werden, wenn
sie sich zu gesellschaftlichen, po-
litischen oder religiosen Themen

Jmmah Organisiert:
Das erste |,Slam-Event,

dussern». Ausdricklich wurde in
der Ausschreibung neben anderen
Regeln festgehalten, die einge-
brachten Texte sollten «sowohl mit
islamischen Werten vereinbar sein

B Abbildung 10: Die Jugendgruppe «Ummah> veranstaltete
als auch Toleranz gegenlber ande- g 23 November 2013 den ersten islamischen Poetry-Slam-
ren Religionen wahren>. Wettbewerb in der Schweiz.

Die Bezugnahme auf den Islam kann bei allen diesen Aktivitaten sehr verschieden sein.
Sie kann véllig implizit bleiben, wenn etwa religisse Motive fir ein praktisches oder fi-
nanzielles gemeinniitziges Engagement fur die Offentlichkeit nicht thematisiert werden.
Sie kann aber wie im Fall der Teilnahme am &ffentlichen Islamdiskurs auch sehr explizit
erfolgen. Sie kann schliesslich auch eine Mischform sein, etwa wenn die Mitglieder einer
Gruppe Blut spenden oder im Quartier Abfalle sammeln und diese Aktion im Sinn einer PR-
Massnahme fiir ihre Religion und ihre Gemeinschaft 6ffentlich bekannt machen.

Analyse der Aktivitaten

Die erhobenen Aktivitdten muslimischer Jugendgruppen decken ein Spektrum ab, ver-
gleichbar mit demjenigen christlicher und nicht-religisser Jugendgruppen in der Schweiz
(wie z. B. CVJM, Jungwacht/Blauring, Pfadfinder). Ablesen l3sst sich dies etwa am Pro-
gramm des Jugendlagers, das die VIOZ jahrlich in Elm organisiert.20 Konstante Merkmale
sind die Geselligkeit unter Gleichgesinnten und die Freude an Sport, Spiel und gemein-
samen Unternehmungen. Je nach Gruppe nimmt der Anteil religidser Aktivitaten einen
kleineren oder grésseren Stellenwert ein. Das Gleiche gilt fir die Betonung der eigenen
Orientierung anislamischen Normen und Gebrauchen durch Sprache, Gesten und tibriges
Verhalten.

Entsprechend diesen Merkmalen finden die meisten Aktivitaten einer Gruppe im weitge-
hend geschlossenen Kreis statt. Auch bei einer bridging-Aktivitat (gemeinnitzige Akti-
on, Teilnahme an einer Demonstration) kann das gemeinsame Erleben in der Gruppe im
Vordergrund stehen oder unbeabsichtigt zum wichtigen Eindruck werden (gemeinsamer
Infostand, aber keine Publikumsnachfrage].

20 Programm 2011: www.vioz.ch/2011/20110618 Jugendlager VIOZ Elm.pdf (3. 12. 2013).
Programm 2012: http://www.vioz.ch/2012/Flyer Jugendlager Print.pdf (3. 12. 2013).
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Der Intention nach ist die deutliche Mehrheit der Aktivitaten jeder untersuchten Gruppe
klar auf das positive, starkende Gemeinschaftserlebnis gerichtet, das den Zusammen-
halt und die individuelle Persdnlichkeit starkt. Bonding steht also eindeutig im Vorder-
grund — eine offensichtliche Gemeinsamkeit mit den meisten christlichen und nicht-reli-
giésen Jugendgruppen. Wahrend ein Teil der bonding-Aktivitaten vollig austauschbar mit
dem Programm nicht-muslimischer Gruppen ist, ist ein anderer Teil durch die typische
Situation muslimischer Jugendlicher in der Schweiz gepragt: Manche Aktivitaten dienen
dazu, eigene Erfahrungen des Ausschlusses als Angehdrige einer Minderheitenreligion
mit schlechtem Image zu verarbeiten. Dieser Vorgang findet zundchstim geschlossenen
Rahmen statt. Er fihrt jedoch bei den meisten Gruppen dazu, sich gegeniiber dieser Ge-
sellschaft wieder neu zu positionieren. Dies wiederum schlagt sich in gelegentlichen Ak-
tivitaten nieder, die nach aussen gerichtet sind. In diesem Bereich finden eher punktuelle
Aktionen fiir eine diffuse Offentlichkeit statt, selten wird eine dauerhafte Kooperation
mit nicht-muslimischen Partnern gesucht, wie sie den Kern des bridging ausmacht.

Insgesamt ldsst sich festhalten, dass das hier geschilderte Spektrum der Aktivitaten
mit demjenigen christlicher oder sdkularer Gruppen uneingeschrankt vergleichbar ist.
Diese Einschatzung beruht auf spontanen, aber wiederkehrenden Eindriicken aus den
Recherchen und Feldbesuchen, jedoch nicht auf einem systematischen Vergleich, da
dieser nicht Gegenstand der Untersuchung war. Die Ahnlichkeiten erstrecken sich tber
verschiedene Aspekte: die Art der Aktivitaten, die Geschlechterfrage, die Adressaten,
aber auch die Frommigkeitsstile, wo sich von der eher intellektuellen bis zur gefiihlsbe-
tonten Haltung alles finden lasst.

Funktionen der Gruppen

Wie aufgezeigt, pflegen die muslimischen Jugendgruppen in der Schweiz zahlreiche un-
terschiedliche Aktivitaten: Aktivitaten, die in ihrer Zielsetzung nach innen gerichtet sind
und sich ausschliesslich an muslimische Jugendliche und junge Erwachsene richten
(bonding activities), wie auch Aktivitaten, die nach aussen gerichtet sind und Formen der
Interaktion mit nicht-muslimischen Gesellschaftsgruppen innerhalb der Schweiz zum
Ziel haben (bridging activities). Welche Funktionen erfiillen nun die untersuchten mus-
limischen Jugendgruppen fiir ihre Mitglieder und fiir die Schweizer Gesellschaft? Was
liegt den Mitgliedern und Veranstaltungsbesuchern an den angebotenen Aktivitaten? Im
Einzelnen fragen wir, warum Jugendliche sich an muslimischen Jugendgruppen beteili-
gen, welchen Nutzen der oder die Einzelne daraus ziehen kann und in welchem Masse
auch die Gesellschaft der Schweiz von der Existenz und den Aktivitdten muslimischer
Jugendgruppen profitiert. Wichtig erscheint uns die Frage nach dem gesellschaftlichen
Nutzen insbesondere angesichts des allgemeinen Mangels an Information tber diese
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Jugendgruppen, der leicht zur Vermutung fiihren kann, hier handle es sich um Formen
<islamischer Parallelwelten>.

Motive der Beteiligung

Aus welchen Griinden nehmen muslimische Jugendliche an den Gruppen teil? Das haupt-
sachliche Rekrutierungsfeld sind die von den Moscheen angebotenen Korankurse. An-
sonstenistder erste Schrittin eine Jugendgruppe beijiingeren Jugendlichen in der Regel
durch die Aufforderung Dritter veranlasst. Gerade im Fall Moschee-gebundener Gruppen
schicken oft die Eltern ihre Kinder hin oder ermutigen sie, weil sie die Verantwortlichen
kennenunddasAngebotdieser Institution fiir serids halten. Auch andere Autoritatsperso-
nen (Imam, Vereinsprisident, Gruppenleiter, -leiterin) laden die Jugendlichen ein, wenigs-
tens versuchsweise einmal zu kommen. Auch Jugendliche, die selber bereits dabei sind,
laden gleichaltrige oder etwas jlingere ein: <KKomm einmal zum Schnuppern, es wird dir
gefallen.> Erleichtert wird dies bei Moschee-gebundenen Gruppen dadurch, dass sich die
Angehédrigen der Mitgliedsfamilien einer Moschee oft schon aus diesem Rahmen kennen.

An die Frage nach dem Weg zum ersten Kontakt schliesst sich eine andere, ebenso wich-
tige Frage an: Warum bleiben Jugendliche in einer Gruppe und beteiligen sich regelmas-
sig an den Treffen und Gbrigen Aktivitaten? Ein junger Erwachsener sagt riickblickend:
«Mehr als der religidse Inhalt war es anfanglich die Atmosphare, die mir von Anfang an
gefallen hat» (Ismail, 25 Jahre). Diese Atmosphére kann man als geschwisterlich be-
zeichnen: «Wir Muslime sind Geschwister, so bauen wir uns auf> (Bilal, 35 Jahre).

Diese <Geschwister> sind mehr als Kolleginnen und Kollegen, wie man sie auch in der
Schule oder im Sportverein hat: Die muslimischen Jugendlichen treffen hier Menschen,
die in wesentlichen Belangen in derselben Situation sind wie sie selber, und kénnen sich
vertrauensvoll mitihnen austauschen. «Es ist der einzige Ort, an dem ich andere Musli-
me treffe; in der Schule binichimmer der einzige oder in einer winzigen Minderheit>», sagt
der 14-jahrige Beschir. Es entsteht starkes gegenseitiges Vertrauen:

[In der Schule] hatte ich das Gliick, [nichtmuslimische] Freunde zu haben, die meine [isla-
mische] Lebensfiihrung respektierten. Aber das war nicht genug. Ich brauchte muslimische
Brader, auf die ich zdhlen konnte, denen ich mich anvertrauen konnte. (Ismail, 25 Jahre]

In der Gruppe steht das gemeinsame Tun im Vordergrund. Entscheidend ist aber, was

die muslimische Jugendgruppe von anderen geselligen Verbanden in der Freizeit unter-
scheidet:
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Mit dem Alterwerden habe ich gemerkt: Meine Freunde beim Fussball oder in der Schule ha-
ben Freizeitbeschdftigungen... nicht dass es mich nicht anzége, aber als Muslim will ich das
nicht, will ich bestimmte Auflagen meiner Religion nicht (bertreten, etwa Alkoholkonsum,
Besuch von Nachtclubs, Konsum von weichen Drogen. Meine Freunde tun das. Hier treffe ich
gewdhnliche Leute, die sich Miihe geben, islamisch zu leben, aber in der Schweiz, auf eine
europdische Art. [...] als ich jung war, war das fiir mich nicht der Grund, hierher zu kommen.
Wir waren einfach viele Junge, die gemeinsam etwas unternahmen: reisen, Fussball spielen,
zmérgele. Es war gleichsam ein Leben neben meinem normalen Leben, es war der islamische
Aspekt meiner Persénlichkeit. Gliicklicherweise gab es die Gruppe, denn es ist nicht einfach,
in einem Freundeskreis der einzige Muslim zu sein. (Ismail, 25 Jahre)].

Die jungen Leute wollen also ihre Freizeit gleich gestalten wie nicht-muslimische Jugend-
liche. Als einzelne in einer ansonsten nicht-muslimischen Gruppe fallt es ihnen jedoch
schwer, gewisse Gebote ihrer Religion einzuhalten. Daher suchen sie sich eine Gruppe, in
der die Mitglieder den Wunsch, diese Gebote einzuhalten, teilen. Dies wird als hilfreicher
Rahmen empfunden und schliesst im Ubrigen nicht aus, dass in einer solchen Gruppe an
Einzelfragen auch einmal unterschiedliche Interpretationen aufeinander stossen kdnnen.

Als hilfreich empfinden die Mitglieder nicht nur den weitgehend feststehenden Grund-
konsens in vielen Fragen islamischer Praxis, sondern auch die Mdglichkeit, hier Fragen,
die sich im Alltag oder in der Gruppe ergeben, unter islamischen Vorzeichen diskutieren
zu kdnnen. Dies ist fir viele Jugendliche umso wichtiger, als sie den Weg ihrer Eltern in
diesen Fragen kritisch beurteilen:

Schau dir die Generation unserer Eltern an: Sie hatten Komplexe, sie sprachen nicht iber ihr
Muslim-Sein, vermieden es... versteckten sich. (Aliya, 18 Jahre]

Da eine umfassende islamische Praxis die Kenntnis zahlreicher Normen, aber auch ih-
rer Herleitungsprinzipien erfordert, gehort oft auch der Erwerb dieser Kenntnisse fir die
Gruppenmitglieder zu den Zielen der Teilnahme. Dieses Ziel ist aber fiir die meisten Ju-
gendlichen anderen Zielen nach- oder bestenfalls gleichgeordnet. Erinnert sei auch an
die Erfahrung junger Gruppenleiterinnen, wonach die jingeren Madchen nur teilnehmen,
weil neben den religidsen Themen auch noch anderes stattfindet (siehe S. 45).

Mitglieder gehdren einer Gruppe oft iiber viele Jahre an. Uber diese Zeit hinweg kann sich
der personliche Nutzen fir ein Mitglied in wechselnden Bereichen zeigen und die Far-
bung der Motivation stark wandeln. Das oben wiedergegebene ldngere Zitat von Ismail
(25 Jahre) deutet dies schon an. Zafer (21 Jahre] stellt nach etlichen Jahren der Zuge-
horigkeit fest: «Ich lerne auch allerhand, nicht nur Gber die Religion, auch Soziales, auf
verschiedenen Ebenen.» Ein Mitglied einer anderen Gruppe, sagt:
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&s hilft mir nur schon, mich auszudriicken, Verantwortung wahrzunehmen. [...] Und dann,
beziiglich der Vielzahl an Dingen, die wir tun... in der Gruppe machen wir alles: Ob es nun
das Organisieren eines bunten Abends fiir die Angehdrigen ist, das Organisieren von Lagern
[...], die Vorbereitung der Stunden [...] ja, auch fiir den Alltag lernt man [als Gruppenleite-
rin] viel. (Nadja, 19 Jahre]

Dieselbe junge Frauverknipft dankbar die eigene Erfahrung mit dem Wunsch, etwas wei-
terzugeben:

Schon als Schiilerin war das [die Gruppe] fiir mich superwichtig. [...] Und jetzt ist es fiir

mich superwichtig, Gruppenleiterin zu sein, um das den kleinen Mddchen weiterzugeben...

dass sie sich niemals anders fiihlen, nur weil sie einer anderen Religion angehéren.
(Nadja, 19 Jahre]

Ahnlich formuliert auch Inci ihr Motiv, sich fiir muslimische Jugendliche in der Schweiz
Zu engagieren:

Ich betrachte die Entdeckung meiner Religion als Geschenk. [...] Der Islam ist meine Le-
bensgebrauchsanweisung. [...] Im Grunde bin ich entdeckt worden, vor allem wohl, da ich
religiés war und schweizerdeutsch sprach. Ich war dann schnell im Vorstand und habe dort
bei verschiedenen Projekten, wie interreligiéser Dialog, mitgeholfen. Von Anfang an wollte
ich etwas mit muslimischen Jugendlichen machen. Mit dem, was ich organisiert habe, woll-
teich das Geschenk, das ich erhalten habe, weitergeben und praktizierende junge Muslime
mit nicht-praktizierenden Muslimen zusammenbringen. (Inci, 29 Jahre]

Gerade in Gruppen oder Organisationen, die verschiedene Altersklassen umfassen, er-
werben die Alteren durch das Hineinwachsen in Leitungsfunktionen Kenntnisse und Fé-
higkeiten, die ihnen mitunter fiir berufliche Ziele im sozialen oder padagogischen Bereich
von Nutzen sind:

Ich wiirde spéter gerne Erzieherin werden, und dafiir bringt es mir bereits etwas im Umgang
mit den Médchen. (Aliya, 18 Jahre).

Im Grossen und Ganzen betrachtet, sieht Latif in seiner Teilnahme an der Gruppe einen
breit gefacherten Nutzen «auf der persénlichen wie auf der geistlichen Ebene>» und sagt:

Das Gliick des Menschen hédngt nicht von materiellem Reichtum ab, sondern von einer le-
bendigen geistlichen Beziehung mit Gott. Dafiir benétigt er auch die Gruppe, die ihn stdrkt
und ihm hilft, sich zu verbessern: zu einer besseren Person, einem besseren Birger, besse-
ren Ehegatten, besseren Papi, besseren Bruder, besseren Freund. (Latif, 17 Jahre]
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Die nicht-muslimische Umgebung hat auch ein anderes Mitglied im Blick:

Als Muslim, der sich bemiiht, seine Religion mdglichst gut zu befolgen, hilft mir die Gruppe
nicht nur, mich von Dingen fernzuhalten, die ich gemdss meiner Religion nicht tun sollte,
und mit den Leuten hier enge Beziehungen aufzubauen, sondern allgemein glaube ich, es
hilft uns hier auch, zu Menschen ausserhalb der Gruppe stérkere Beziehungen und Vertrau-
en aufzubauen. (Zafer, 21)

Eine junge Frau stellt die individuelle Ebene der Integration in den Vordergrund:

Ich lebe in X, [dort gibt es] nur ganz wenige Muslime... Ich war wirklich sehr anders. Durch
die Teilnahme an der Gruppe lernte ich, wie ich meine muslimische und meine schweizeri-
sche Kultur in Einklang bringen kann. (Nadja, 19)

Die Motive, aus denen heraus muslimische Jugendliche eine Gruppe regelmassig be-
suchen, sind also schon ihrem eigenen Bekunden nach dusserst verschieden und viel-
schichtig. Im ndchsten Schritt sollen sie aus der Perspektive des aussenstehenden Be-
obachters weiter analysiert und im Hinblick auf den Kontext bewertet werden.

Funktionen fiir die einzelnen Mitglieder und Veranstaltungsteilnehmer

Betrachtet seizunachstdie Bedeutung muslimischer Jugendgruppen fir ihre festen Mit-
glieder wie auch fiir jene Jugendlichen, die nur sporadisch an den Anldssen teilnehmen.
Hier kénnen auf analytischer Ebene zumindest acht Funktionen unterschieden werden,
die sich in der Realitat Gberschneiden.

1) Geschiitzter Raum ohne Erklédrungsdruck

Eine wichtige Funktion erfiillen die muslimischen Jugendgruppen, indem sie sowohl fir
ihre Mitglieder als auch fir Gaste ihrer Veranstaltungen einen geschiitzten Raum wie
auch einen schitzenden Rahmen als Alternative zu den bestehenden Freizeitwelten
zu Verfigung stellen (vgl. Mey/Rorato 2006: 85). Unproblematisch ist die Teilnahme
von Kindern in der Regel nicht zuletzt aus Sicht der Eltern. Muslimische Jugendgruppen
sind Rdume ohne die oftmals ausserhalb des muslimischen Kontextes alltaglich erleb-
ten Ausschlusserfahrungen, Raume ohne das Erlebnis des Anders- oder Fremdseins. In
ihnen kann das, was die muslimischen Jugendlichen und jungen Erwachsenen von der
nicht-muslimischen Mehrheit der Schweizer Gesellschaft trennt — also der muslimische
Teil ihrer Identitdt — unhinterfragt und unkommentiert gelebt und praktiziert werden,
ohne dabei als anders oder fremd wahrgenommen zu werden. Dies wird u. a. in einem
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Interview mit einer jungen Muslimin deutlich, die die Vorteile eines muslimischen Frei-
zeitangebotes fir sich wie folgt beschreibt:

Ich gehe gerne an Veranstaltungen von muslimischen Jugendgruppen, wie etwa der
Schneeplausch, weil ich da so sein kann, wie ich bin, und mich nicht andauernd von vorne
erkldren muss. Da ist es normal, dass gebetet wird und ich muss mich nicht zum Gebet
zuriickziehen. (Inci, 29 Jahre]

Das, was die muslimischen Jugendlichen von der Mehrheitsgesellschaft unterscheidet
und wie oben beschrieben zu problematischen Zugehdrigkeitsverhaltnissen fiihren
kann,2! wirkt im Kontext der Jugendgruppen vergemeinschaftend und fihrt folglich zu
einer anerkannten und unumstrittenen Zugehérigkeit. Und damit einher geht sogleich
die Zugehdrigkeit zur Gemeinschaft der Muslime. Wichtig scheint dabei gerade auch der
Umstand, dass muslimische Jugendgruppen mit ihren Angeboten oftmals eine Verbin-
dung zwischen alltéglichen jugendlichen Lebenswelten (Paintball, Fussball etc.) und
islamischen Prinzipien und Normen schaffen. Als Beispiel daflir mdgen die verschiede-
nen von muslimischen Jugendgruppen organisierten «muslimischen Fussballturnie-
re» (auch fur junge Frauen!] dienen, die sich unter anderem durch die Einplanung der
Gebetszeiten in den Turnierablauf oder den Ausschank lediglich alkoholfreier Getranke
von nicht-muslimischen Fussballturnieren unterscheiden. Mit der Beriicksichtigung is-
lamischer Werte und Normen erméglichen die muslimischen Jugendgruppen ihren Mit-
gliedern und Teilnehmern somit die unproblematische Teilhabe an jugendspezifischen
Aktivitdten und Lebenswelten, die ihnen sonst aufgrund ihres Glaubensverstandnisses
nur unter erschwerten Bedingungen und dem Stigma des Andersseins méglich ist.

So erldutert ein Mitorganisator die Griinde, warum man ein speziell muslimisches Fuss-
ballturnier organisieren wollte, wie folgt:

In der Schweiz sind die kleinen Fussballturniere, Griimpelturniere wie man sie nennt, oft
auch Anlésse, die die lokale Bevélkerung versammeln. Da ist es — das ist jetzt mein Erleb-
nis aus dem Fussballverein — oft so, dass es dort eine soziale Kontrolle gibt. Was macht
denn der und was macht denn der? Dass man als Muslim, ich sag jetzt mal man geht beten,
man trdgt immer nur lange Hosen und so weiter und so fort, dass man dort sehr schnell
anecken kann und das dann auch zu spiren bekommt. [...] Da kommen unterschiedliche
gesellschaftliche Druckmechanismen zusammen, die es dann dem Einzelnen schwer ma-
chen, in seinen Unterschieden standhaft zu bleiben [...]. Grundsdtzlich ist es méglich, dass
auch Muslime an einem anderen Fussballturnier teilnehmen kénnen. Unsere Absicht war

21 Etwa das Einhalten der islamischen Erndhrungs- und Kleidungsvorschriften oder das Einhalten des
rituellen Gebets.
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nicht in erster Linie die Méglichkeit zu bieten, dass sie Fussball spielen kénnen, sondern
dieser islamische Rahmen ist hier zu betonen, um das muslimische Selbstverstdndnis und
die islamische Identitdt zu stérken. Das heisst, es hat eine andere Zielsetzung als ein nor-
males Fussballturnier. Viele, die an unser Fussballturnier kamen, wiirden iberhaupt nicht
an ein anderes Fussballturnier gehen, weil sie sagen, dort gibt es Alkohol und das ist fiir
mich generell ein Thema, das mich dazu verpflichtet, dort nicht teilzunehmen, dort wird es
Frauen geben, die dabei zusehen, wie ich Fussball spiele, das wird mich auch beeinflussen
[...]. So versuchen wir gewissermassen, diesen Personen die sportliche Aktivitit auch zu
ermdglichen. (Gezim, 25 Jahre]

Ebensowie dierealen Lebensrdume kénnen auch die virtuellen Rdume der muslimischen
Jugendgruppen (Homepages und Facebook-Seiten) aus analytischer Perspektive als
zumindest mehr oder minder geschiitzte Rdume gefasst werden. Denn die diversen so-
zialen Foren, die sich an muslimische Jugendliche richten und in denen sich diese betei-
ligen, bieten ihren Nutzerinnen und Nutzern die Mdglichkeit zur Identitatskonstruktion
und Identitdtsaushandlung (vgl. dazu allgemein auch Hugger/Ozcelik 2010: 126). In
ihnen kdnnen muslimische Jugendliche sich jenseits des herrschenden Diskurses u. a.
mit ihren problematischen Zugehérigkeiten auseinandersetzen und zugleich nach jener
Anerkennung suchen, die ihnen in der Offline-Welt der Schweiz oftmals verwehrt bleibt
(vgl. dazu die dritte Funktion).

2] Rdume zur Aufarbeitung von Ausschlusserfahrungen

Eine weitere Funktion muslimischer Jugendgruppen besteht darin, dass diese mit ihrer
Existenz und ihren Angeboten den muslimischen Jugendlichen in der Schweiz Rdume
zur Aufarbeitung von Erfahrungen des Ausschlusses und der Ausgrenzung zur Verfi-
gung stellen. Im Austausch mit anderen jungen Menschen, die als junge Muslime in der
Schweiz dhnliche Erfahrungen gemacht haben und kontinuierlich machen, kénnen Erfah-
rungen des Andersseins, des Nicht-dazu-Gehérens gemeinsam erértert und geeignete
Bewiltigungsstrategien diskutiert werden. So wird in den Gruppen immer wieder darlber
diskutiert, was es bedeutet, als Muslim oder Muslimin in der Schweiz aufzuwachsen und
zu leben und auf welche Art und Weise den damit verbundenen Herausforderungen und
Anforderungen begegnet werden kann. In diesem Sinne kénnen die Jugendgruppen auch
als vermittelnde Instanz zwischen jungen Muslimen und Schweizer Gesellschaft ange-
sehen werden.

3] Rdume der Generierung von sozialer Anerkennung
Immerwieder machen muslimische Jugendliche in der Schweiz die Erfahrung, dass ihnen

soziale Anerkennung und damit einhergehend die Anerkennung von Zugehdrigkeit ver-
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sagtbleibt oderzumindestin Frage gestellt wird. Je starker sie dabeiihre Teilidentitatals
Muslim betonen, desto haufiger machen sie diese Erfahrung. Im Rahmen muslimischer
Jugendgruppen sieht dies anders aus: Gerade jene Merkmale, Eigenschaften, Orientie-
rungen und Fahigkeiten, die im Kontext der nicht-muslimischen Mehrheitsgesellschaft
Anerkennung oft verhindern, haben hier eine andere <Wertigkeit>. Sie sind hier positiv be-
setztund flihren so — wenigstens in diesem begrenzten Rahmen — zu sozialer Anerken-
nung. Was sonst als Ausschlusskriterium wirkt, zum Beispiel das Tragen des Kopftuchs,
wird innerhalb des muslimischen Kontexts zum positiv registrierten Merkmal.

4) Rdume zum Erlernen sozialer und zivilgesellschaftlicher Kompetenzen

Eine weitere Funktion muslimischer Jugendgruppen fiir ihre Mitglieder besteht tberdies
darin, dass sie muslimischen Jugendlichen als Raum des Erlernens sozialer und zivil-
gesellschaftlicher Kompetenzen dienen. Gemeint sind damit Fertigkeiten wie u. a. das
Organisieren von Veranstaltungen, das Ubernehmen von Verantwortung, das Vertreten
eigener Interessen und Positionen, das sich Einbringen in eine Gemeinschaft. Hierbei ist
festzustellen, dass die muslimischen Jugendgruppen diese Funktion lediglich ergédnzend
zu anderen bestehenden Strukturen (wie etwa Schule, Sportverein, Clique etc.]) erfillen.
Besonders wichtig sind die Jugendgruppen somit insbesondere fiir jene muslimischen
Jugendlichen, die in andere Strukturen weniger stark eingebunden sind oder in diesen
nicht das gleiche Mass an Zugehérigkeit erfahren, wie in den muslimischen Vergemein-
schaftungsformen (vgl. Mey/Rorato 2010: 4).

5] Rédume zur Interaktion als Muslim/Muslimin mit der Schweizer Gesellschaft

Muslimische Jugendliche und junge Erwachsene sind tiber Schule, Ausbildung, Beruf und
Freizeit in vielfaltige Interaktionsverhdltnisse mit den nicht-muslimischen Teilen der Ge-
sellschaft eingebunden. Allerdings klammern die Beteiligten dabei oftmals den Faktor
«Religion>» aus oder schatzen ihn gering. Dies macht u. a. Gezim deutlich:

Also da kann ich mit jedem dariber diskutieren, mit meinem Chef, den Mitarbeitern. Ich
mach mir dann einfach die Uberlegung, wann ist es sinnvoll. [...] Ich persénlich habe die
€instellung, dass es fiir mich kaum méglich ist, da eine Trennung zu machen. [...] Das Ge-
bet verrichte ich auch auf meiner Arbeit, ganz normal wie sonst auch. Wenn ich das nicht
machen kénnte, wére das fiir mich persénlich auch ein Grund, dass ich die Stelle wieder
kiindigen wiirde. Ich merke teilweise Unterschiede, die ich persénlich ganz klar darin sehe,
dass ich das [die Religion, Anmerkung der Verfasser] bewusst auslebe und die andere Per-
son einen ganz anderen Lebensstil hat als ich. [...] Bei Themen, wie zum Beispiel die zwi-
schengeschlechtliche Interaktion, sind halt auch sehr grosse Differenzen. Vor kurzem gab
es einen Firmenanlass mit einem £ssen und einer Weindegustation davor. £s ist fir mich
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nicht mdglich daran teilzunehmen. Klar, wenn man mich fragt, sage ich einfach, ich kann
nicht kommen, weil ich dann weiss, dass ich so nicht noch mit der Sekretdrin tiber das Alko-
holverbot diskutieren muss. Ich nenne die Religion nicht immer als Grund in der (ffentlich-
keit. [...] Ich hatte schon Arbeitsverhdiltnisse, da kam es Gberhaupt nie zu dem Thema, die
wissen Uberhaupt nicht, dass ich Muslim bin, selbst wenn ich das fiir ziemlich offensichtlich
halte. [...] Ich hdtte kein Problem damit, mich vor der Belegschaft zu rechtfertigen, aber ich
provoziere das auch nicht. [...] (Gezim, 25 Jahre)

Im Gegensatz dazu bieten muslimische Jugendgruppen ihren Mitgliedern den Anreiz wie
auch die dafiir notwendigen Strukturen, als religidse Subjekte den nicht-muslimischen
Teilender Schweizer Gesellschaftzu begegnen und mitdiesen zuinteragieren. Somitsind
sie Rdume zur Interaktion als Muslimin und Muslim mit der Schweizer Gesellschaft. Dies
geschieht auf vielfdltige Art und Weise, wie etwa in Form von interreligiosen Dialogver-
anstaltungen, in denen tUber Gemeinsamkeiten und Unterschiede von Christentum und
Islam diskutiert wird, in Form von Strassenstanden und Podiumsveranstaltungen, an
denen Uber den Islam informiert wird und junge Muslime den Dialog mit Nicht-Muslimen
suchen oder —wie etwa im Falle der VIJSim Juni des Jahres 2011 —in Form von Kundge-
bungen, an denen muslimische Jugendliche auf Formen der Ausgrenzung aufmerksam
machen. Gemeinsam ist diesen Interaktionen, dass die muslimischen Jugendlichen ih-
ren Mitbirgern als Muslime und

Musliminnen begegnen und somit jugen Liche auf der Suche

einen fur sie wichtigen Teil ihrer nach Identitat
Identitat in die Begegnung mitein- WIE KANN ICH ERFOLGREICHER SCHWEIZER UND MUSLIM SEIN?

bringen. Auch wenn Vorbereitung
und Durchfiihrung solcher Anlds-

se als Gruppenprojekt konzipiert oo, 5. Senng, . o -
. . e « 07:30 Uhi 17:00 Uhi lickfahrt, Ve ung,
sind, so pro fitieren doch die Gru p- 2 Bushahnhaf in Tarich  am Busbahnhof in Zirich 5::m:<vr.'m..;,m.,m :

penmitglieder individuell davon:

T . Workshops «Wege zur Schweizer Identitat»:
Sie sind nun besser gerus tet, auc h Workshop 1, Istamische Werte, Workshap 4, Schweizer Geschichte,  Workshop 7, Sauberkeit und Recycling,

im Alltag als Einzelne in der Be-

gegnung mit Nicht-Muslimen als

Muslim und Muslimin aufzutreten.

Insofern stirken solche Anlisse Abbildung 11: Das Verbinden muslimischer und schweizeri-
sche Identitdtsteile ist ein wichtiges Thema vieler Jugend-
gruppen. Ausschnitt aus dem Workshop-Angebot im Jugend-
Einzelnen und tragen zur Selbst-  jager 2012 der Vereinigung der islamischen Organisationen
vergewisserung bei. in Ziirich.

das Selbstvertrauen des bzw. der
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6] Rdume der Aneignung und des Transfers religiésen Wissens

Eine wichtige Funktion fir ihre Mitglieder und Veranstaltungsbesucher Gibernehmen die
muslimischen Jugendgruppen in der Schweiz schliesslich auch als Raum der Aneignung
und des Transfers religidsen Wissens. Dazu Malik:

Ich bin hier, weil ich hier die Mdglichkeit habe, mehr iber meinen Glauben zu erfahren und
mit anderen zu diskutieren. Hier erfahre ich, wie der Prophet Muhammad gelebt hat. Und wir
kénnen uns (berlegen, was das fiir uns heute in der Schweiz bedeutet.  (Malik, 22 Jahre]

Auch dies geschieht, wie in der Darstellung der Aktivitadten bereits dargelegt, auf ver-
schiedene Art und Weise: etwa als Unterweisung durch einen Imam oder Hodscha eines
lokalen Moscheevereins, als Vortrag externer religioser Experten (hier reicht das Spek-
trum von religiésen Referenten mit formalen Abschliissen bis hin zu islamischen Pre-
digern, die ihre religiose Autoritat insbesondere ihrer street credibility verdanken) oder
als theologischer Diskurs unter den jungen Muslimen selbst und somit als inhaltliche
Auseinandersetzung im Kreis religiéser Laien. Immer wieder wird in diesem Kontext von
muslimischen Jugendlichen in der Schweiz eine gewisse Distanz zu den traditionellen
Imamen oder Hodschas in den Moscheen angesprochen. Gezim erklart diese Distanz, die
u.a.dazufiihrt, dass vermehrt neue, im Internet aktive Prediger an Bedeutung fiir musli-
mische Jugendliche und junge Erwachsene gewinnen, wie folgt:

Zwischen den Schweizer muslimischen Jugendlichen und den Imamen gibt es keine ge-
meinsame Sprache. Zum einen ist da ein Generationenproblem, zum andern sprechen und
predigen die Imame meist nicht schweizerdeutsch, sondern tiirkisch, albanisch usw. Viele
Jugendliche sprechen aber ihre eigene Sprache [gemeint ist damit die Herkunftssprache,
Anmerkung der Verfasser] nur noch schlecht und verstehen die Iname deswegen nicht. [...]
Die Imame treffen die Sprache der Jugendlichen nicht und kennen auch oftmals die Situati-
on nicht, in der die Jugendlichen hier in der Schweiz leben. (Gezim, 25 Jahre]

Der Erwerb religiéser Kenntnisse ist aus mehreren Griinden insgesamt wichtiger als bei
christlichen Gemeinschaften. Erstens verlangt das Einhalten der religidsen Pflichten die
Kenntnis der genau vorgegebenen Bedingungen, unter denen dies zu geschehen hat.
Darliber kénnen durchaus gegensatzliche Meinungen islamischer Autoritaten im Umlauf
sein, so dass der oder die einzelne Glaubige sich ein Bild davon machen muss, wie ange-
messen die zuhauf angebotenen Ratschldge und Beurteilungen fiir die konkrete Situati-
onsind. Konstanter Wissenserwerb wird deshalb in den meisten islamischen Traditionen
generell, aber gerade fir religiése Disziplinen sehr ermutigt. Als zweiter Grund ist zu nen-
nen, dass die muslimischen Gemeinden in der Schweiz im ureigenen Interesse religiose
Unterweisung anbieten missen, da in den dffentlichen Schulen bis auf eine Handvoll
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Ausnahmen kein islamisches Pendant zum konfessionellen christlichen Religionsunter-
richt angeboten wird. Da auch die Eltern in den meisten Fallen Gber keine soliden Kennt-
nisse verfligen oder sich unsicher fiihlen, kann eine Grundversorgung mit Basiskennt-
nissen tber die eigene Religion nur in den Moscheen oder in freien islamischen Gruppen
stattfinden. Gerade die Eltern — ein dritter Grund — kommen ohnehin fiir Jugendliche im
Abldsungsprozess nur sehr bedingt als Autoritdt in Frage. Muslimische Jugendliche in
Westeuropa artikulieren oft die Ansicht, dass der Islam ihrer Eltern (zu) stark von der
Herkunfts-<Kultur> geprégt sei. Diese Ansicht Idsst sich in unterschiedliche Richtungen
weiterdenken: Wer von der Existenz eines <reinen> Islams ausgeht, wie er am ehesten
in der islamischen Frihzeit zu finden sei, wird diesen hier zu verwirklichen suchen. Er
wird jede <Vermischung> mit lokaler <Kultur> argwéhnisch betrachten, sei es diejenige
des Herkunftslandes der Eltern oder diejenige der Schweiz. Wer hingegen meint, die Her-
kunftskultur der Eltern sei lediglich nicht geeignet fiir Schweizer Verhaltnisse, wird dazu
tendieren, islamische Grundsatze kreativ an die lokalen Gegebenheiten anzupassen.
Beide Haltungen stehen zwar in einer Spannung zueinander, werden aber theoretisch
und praktisch durchaus von denselben Personen miteinander gemischt.

Eine besondere Bedeutung fiir den Transfer und die Aneignungreligissen Wissens kommt
dabei dem Internet zu, das von muslimischen Jugendgruppen in der Schweiz auch als
theologischer Diskursraum genutzt wird. Dies geschieht etwa dadurch, dass von den
Gruppen selbst oder von anderen muslimischen Internetnutzern auf Hadithe oder Ko-
ranstellen aufmerksam gemachtwird, eigene Interpretationen von Hadithen oder Koran-
stellen veréffentlicht und zur Diskussion gestellt werden oder auf islamische Prediger,
die im Netz aktiv sind, verwiesen wird. Der Nutzer wird in diesem Fall zum theologischen
Akteur und das Internet zur Plattform zur Verbreitung theologischer Selbstentwiirfe (vgl.
dazu allgemein Schlicht 2009: 234). Dies geschieht bisweilen auch kontrovers.

7] Réume zur Bewahrung der ethno-religiésen Identitdt

Eine weitere wichtige Funktion — vor allem flr Mitglieder moscheegebundener Gruppen
— liegtim Bereich des intraethnischen bonding. Hier geht es um Fragen der Bewahrung
der spezifischen ethno-religigsen Identitat (Sprache, Vermittlung des Wissens tiber die
Religions- und Kulturgeschichte des Herkunftslandes). Insbesondere in die bosnisch-
muslimische Kultur, wie sie von der Diaspora-Gemeinschaft als identitatsstiftend emp-
funden und gepflegt wird, sind religiose Elemente fest eingewoben. Zahlreiche bosni-
sche Moscheen haben Folkloregruppen fur Kinder und Jugendliche, in denen neben dem
nicht spezifisch religiésen Tanz auch religiose Gesdnge, so genannte llahije, gelibt und
an festlichen Anldssen aufgefiihrt werden. Das jahrliche Gedenken an das Massaker von
Srebrenica im Jahre 1995 ist ein weiteres Beispiel fir diese Verflechtung. In Anbetracht
der jlingsten Geschichte Bosniens bildet dieses Gedenken das zentrale Element der in
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den bosnischen Diaspora-Moscheen gepflegten Gedachtniskultur. Entsprechend findet
esjedes Jahrstattunterdem Motto «Da se ne zaboravi», d. h. «<Damites nicht vergessen
geht»,

8] Méglichkeiten der Partizipation an jugendlichen Freizeitaktivitdten

Als letzte Funktion schliesslich ist diejenige eines Ersatzes zu nennen: Muslimische Ju-
gendgruppen bieten ihren Mitgliedern und den Besuchern ihrer Anlasse eine islamkon-
forme Version jugendtypischer Freizeitaktivitaten, insbesondere durch den Verzicht auf
Alkohol und den bewusst regulierten Geschlechterkontakt. Junge Menschen, die auf-
grund ihrer religissen Uberzeugung das géngige Freizeitangebot nicht nutzen kénnen
oder wollen, finden so vergleichbare Geselligkeit und Unterhaltung, ohne sich jedoch
standig Gepflogenheiten aussetzen zu missen, die sie fiir ihre Person ablehnen.

Die zuvor geschilderten Funktionen verhalten sich zueinander weitgehend komplemen-
tar, selten widersprichlich. Sie liessen sich ohne weiteres weiter ausdifferenzieren oder
auch zusammenfassen. Erhellend ist der Vergleich mit den Erkenntnissen anderer Studi-
en (bspw. Mey/Rorato 2006 und Mey/Rorato 2010), die eher den allgemeinen Immigra-
tionshintergrund in den Blick nehmen, nicht aber speziell den Faktor Religion: Die Abwei-
chungen sind sehr gering. Dies ist auch durchaus plausibel, handelt es sich doch weithin
um denselben Typ Jugendlicher. Serbische Jugendliche machen im gemeinsamen Um-
feld i.W. dieselben Ausschlusserfahrungen wie etwa albanische, Religion spielt dabei
oft keine Rolle. Wenn die Religionszugehdrigkeit doch einmal bedeutsam wird, geschieht
dies als direkte oder indirekte Auswirkung des oben beschriebenen Islamdiskurses
(S. 15ff.) und somit zum Nachteil muslimischer Jugendlicher. Diesem zusitzlichen Nach-
teil begegnen die Jugendlichen, denen ihre Religion wichtig ist, indem sie mit Hilfe der
Gruppe ihren persdnlichen, aber stets islamisch verstandenen Umgang mit der Situa-
tion erarbeiten. Die Beobachtung zeigt, dass die Ergebnisse durchaus verschieden sein
konnen, so sehr sie sich auch stets an islamischen Normen und Vorbildern orientieren. In
jedem Fall handelt es sichinsgesamt im Foucault’schen Sinne um eine <Selbsttechnik>.22

Funktionen fiir die Gesellschaft
Muslimische Jugendgruppen sind nicht nur fiir ihre Mitglieder und den weiteren Teilneh-
merkreis ihrer Aktivitaten bedeutsam, sondern auch fir die Schweizer Gesamtgesell-

schaft. Auf analytischer Ebene lassen sich diesbeziiglich zumindest drei Funktionen
unterscheiden. Dabei sei an die Fragestellung des Projekts erinnert (S. 23): Wirkt sich

22 Fur eine Analyse des Foucault'schen Begriffs der <Selbsttechnik>, angewendet auf ein deutsches, aber
vergleichbares muslimisches Feld siehe Thielmann 2013, insbesondere S. 212-215.
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die Zugehdrigkeit zu einer muslimischen Jugendgruppe fir Prozesse gesellschaftlicher
Eingliederung und die Teilnahme an der Schweizer Gesellschaft eher forderlich oder eher
hinderlich aus?

1) Briicken zwischen nicht-muslimischen und muslimischen Gesellschaftsteilen

Eine wichtige gesellschaftliche und gesellschaftspolitische Funktion muslimischer Ju-
gendgruppen besteht zum einen darin, dass sie als Briicken zwischen nicht-muslimi-
schen und muslimischen Gesellschaftsteilen der Schweiz fungieren (kénnen). Das Bild
der Briicke, die in beiden Richtungen beschritten werden kann, erscheint hier besonders
passend: Von der einen Seite her bieten die Jugendgruppen ihren Mitgliedern und Ver-
anstaltungsbesuchern Anreize und Strukturen zur Interaktion als religiése Subjekte mit
den nicht-muslimischen Teilen der Schweizer Gesellschaft, sie bieten also im Sinne Ste-
picks <briickenbildende> Aktivitaten und Strukturen. Von der anderen Seite her kénnen
Akteure der nicht-muslimischen Mehrheitsgesellschaft die Organisationsstrukturen,
Angebote und Ansprechpartner der Gruppe nutzen, um mit muslimischen Jugendlichen
in Kontakt zu treten. Auf diesem Weg kdnnen Politik, Verwaltung und Behérden wie auch
zivilgesellschaftliche Akteure mit muslimischen Jugendlichen den Austausch pflegen,
fir konkrete Ziele gemeinsam tatig werden und insgesamt an der gemeinsamen Gesell-
schaftarbeiten.

Bedeutsam fiir diese Funktion ist das Internet, das die Grenzen und Mdglichkeiten der
Offline-Welt erweitert und somit den Handlungsspielraum junger Muslime und muslimi-
scher Jugendgruppen in der Schweiz vergrdssert. Das Internet ist kein von der realen
Welt abgekoppelter Raum, sondern ein Raum, in dem stets Bezug zur realen Welt ge-
nommen wird, junge Muslime aber unter anderen Bedingungen agieren und interagieren
kénnen. So bietet das Internetin den fir jedermann zuganglichen Bereichen jungen Mus-
limen in der Schweiz unter anderem die Mdglichkeit, nicht mehr [anger nur verhandelter
Gegenstand des medialen und &ffentlichen Diskurses zu sein, sondern selbst aktiv am
éffentlichen Diskurs teilzunehmen, sich selbst zu représentieren — ohne durch andere
eingeordnetund beurteilt zuwerden —und zugleich auch eigene Themen zu setzen. Folg-
lich kénnen die Websites muslimischer Jugendgruppen, ihre Facebook-, YouTube- und
Twitter-Auftritte analytisch durchaus als Rdume der gesellschaftlichen Teilhabe und In-
teraktion gefasst werden. Es sei hier aber nochmals ausdriicklich darauf hingewiesen,
dass lange nicht alle muslimischen Jugendgruppen im Internet auffindbar sind und um-
gekehrt nicht alle auffindbaren Seiten den aktuellen Stand angemessen widerspiegeln.
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2] <Experten> ihres Feldes

Eine weitere fur die Gesellschaft wertvolle Funktion muslimischer Jugendgruppenistes,
<Experten> zu vereinen. Gemeint ist hiermit nicht Expertise im Sinn einer akademischen
Fachwissenschaft oder nach dem Massstab bestreitbarer religiéser <Autoritaten>, son-
dern allgemeiner: Mitglieder muslimischer Jugendgruppen sind an zentraler Stelle Teil
des muslimischen Feldes, verstehen sich explizit als Musliminnen und Muslime; viele von
ihnen haben ihr Verhaltnis zur Religion und zur Gesellschaft reflektiert und sind in der
Lage, dartiber selbstbewusst Auskunft zu geben. Dies fallt gerade angesichts eines hau-
figen Missverstandnisses ins Gewicht: In der Schule, privat oder in anderen Kontexten
werden auch nicht praktizierende Musliminnen und Muslime gelegentlich als <Muslim>
angesprochen und aufgefordert tber <den Islam> Auskunft zu geben. Das Ergebnis ist in
den meisten Fallen fiir die Beteiligten unbefriedigend.

3] Agenturen biirgerschaftlichen Engagements

Darlber hinaus sind muslimische Jugendgruppen auch Agenturen biirgerschaftlichen/
zivilgesellschaftlichen Engagements. Wie in der Darstellung der unterschiedlichen Akti-
vitaten aufgezeigt, bemihen sich muslimische Jugendgruppen und ihre Mitglieder auch
darum, sich als Teile der Schweizer Gesellschaft in diese einzubringen, sich in ihr und
fur sie zu engagieren. So formuliert Sadiq eines der Ziele seiner Jugendgruppe wie folgt:

Wirwollen uns in die Schweizer Gesellschaft einbringen. Dafiir nehmen wir mit den Jugend-
lichen an Charity-Walks teil, machen Besuche in Altersheimen, helfen bei sozialen Einrich-
tungen mit oder laden nicht-muslimische Jugendgruppen und Schulklassen in unsere Mo-
schee ein. [...] Unsere Vortragsreihe in der Moschee war leider eher diirftig besucht.
(Sadiq, 27 Jahre)

Dieses Engagement geschieht auf vielféltige Art und Weise: zum einen in Form des
klassischen freiwilligen birgerschaftlichen Engagements wie etwa Blutspenden, Al-
tersheimbesuche, Teilnahme an <charity-walks>, Kuchenverkauf fiir soziale Zwecke etc.
Zum andern geschieht es —und auch dies lasst sich als biirgerschaftliches Engagement
bewerten — in Form der bewussten Teilhabe am 6ffentlichen Diskurs Gber <den Islam>
und <die Muslime in der Schweiz>, sei es konsensorientiert oder aber kritisch oder auch
protestierend.

Anzumerken ist, dass die Befunde der Studie beziglich der gesellschaftlichen Funktio-
nen der untersuchten muslimischen Jugendgruppen nicht auf alle Gruppen im gleichen
Masse zutreffen. So gibt es unter den untersuchten Gruppen durchaus Unterschiede,
was ihr Interesse wie auch ihre Bereitschaft anbetrifft, mit den nicht-muslimischen Ge-
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sellschaftsteilen und -akteuren zu interagieren und sich in die Schweizer Gesellschaft
einzubringen. Unterschiede lassen sich zudem hinsichtlich der Art und Weise, wie die
muslimischen Jugendgruppen der Schweizer Gesellschaft gegeniibertreten, ausma-
chen. Wahrend die einen dies Giberaus vorsichtig und moderat tun (und dabei womgglich
betonen, die <richtigen> Muslime zu sein, fir den <richtigen, moderaten Islam> zu stehen
und/oder den <europaischen> Islam zu vertreten), treten die anderen, etwa an Demons-
trationen oder Kundgebungen gegen Islamophobie, eher <polternd>, irritierend oder gar
provozierend auf.

Strategien der Jugendgruppen im Islamdiskurs

Der in der Schweiz vorherrschende Islamdiskurs (siehe S. 15ff.) gehért fraglos zu den
zentralen gesellschaftspolitischen Herausforderungen, denen sich junge Muslime in der
Schweiz ausgesetzt sehen. Er ist eine der pragenden Rahmenbedingungen, innerhalb
derer sich muslimisches Leben in der Schweiz abspielt. Er setzt die Themen, zu denen
junge Muslime Stellung nehmen miissen und steht zu einem gewissen Grade beispielhaft
fir das gesamtgesellschaftliche Klima, in dem muslimische Jugendliche in der Schweiz
aufwachsen. Der Islamdiskurs nétigt Jugendliche mehr oder minder kontinuierlich dazu,
sich gegeniiber der Schweizer Mehrheitsgesellschaft wie auch gegenlber anderen mus-
limischen Teilsegmenten der Schweizer Gesellschaft zu positionieren.

Dahinden, Duemmler und Moret zeigen in ihrer Studie, wie albanische und muslimische?3
Jugendliche in der Schweiz durch Prozesse der Grenzziehungen von ihren Altersge-
nossen aus der Mehrheitsgesellschaft als anders und nicht dazugehorig kategorisiert
werden. Sowohl die kulturell-sprachliche Herkunft wie auch die religisse Zugehdrigkeit
fungieren hier als Indikatoren der Grenzziehung. Im Zentrum steht dabei geméass den
Autorinnen insbesondere die Frage der Geschlechtergleichheit als moralischer Impera-
tiv (2010: 7). Kennzeichnend fir den Prozess der Grenzziehung ist dariiber hinaus eine
hierarchische Ordnung der Zugehérigkeiten: «Schweizerlnnen erscheinen prinzipiell in
einem besseren Licht als kosovoalbanische Migrantinnen resp. Musliminnen» (ebd.).
Dahinden, Duemmler und Moret weisen darauf hin, dass die betroffenen Minderheiten-
gruppen die so gezogenen Differenzlinien selbst nicht in Frage stellen (a. a.0., 9). Viel-
mehr erfahren die etablierten hierarchischen Ordnungen oftmals eine Umdeutung. Diese
kann auf verschiedene Weise versucht werden, etwa indem Mitglieder der ausgegrenz-
ten Gruppen den freiwilligen Verzicht auf sexuelle Freiheit zum Schutz von Ehe und Fami-
lie betonen oder die eigene Religion aufwerten. Andere Betroffene wéahlen den Weg, eine
«reaktive Mannlichkeit» (ebd.) zu mobilisieren oder aber sich von der eigenen Herkunft

23 Die beiden Kategorien iberschneiden sich, decken sich aber nicht.
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zu distanzieren und sich damit der Schweizer Mehrheitsgesellschaft ein- und zuzuord-
nen. Dass Angehdrige ausgegrenzter Gruppen versuchen, etablierte Grenzlinien zu ver-
wischen, haben die Autorinnen nur selten beobachtet (a. a. 0., 10).

Gemass unseren eigenen Untersuchungsergebnissen lassen sich folgende, teilweise
miteinander einhergehende, teilweise unterschiedlich gewichtete Strategien unter-
scheiden, mit denen die muslimischen Jugendgruppen auf den Prozess der Grenzzie-
hung reagieren.

Strategie 1: Werbung um Sympathie

Eine der zu beobachtenden Strategien, mit der muslimische Jugendgruppen immer wie-
der auf den gesellschaftlichen und medialen Islamdiskurs und die damit einhergehende
Grenzziehung in der Schweiz reagieren, ist das Werben um Sympathie — sowohl fir sich
als Muslime und Musliminnen in der Schweiz als auch fiir den Islam als Religion. Dazu
gehdren u. a. 6ffentliche und medienwirksame Aktionen wie Blutspenden, Mithilfe beim
Umzug einer Behinderteneinrichtung oder bei der Stadtreinigung, das Verteilen von Sus-
sigkeiten am Ende des Fastenmonats Ramadan in Schulen und Fussgéngerzonen oder
das Mitwirken am Eidgen&ssischen Dank-, Buss- und Bettag als symbolische Form der
Loyalitdtsbekundung gegeniiber Staat und Gesellschaft. Ganz bewusst informieren die
Jugendgruppen die Schweizer Offentlichkeit Gber diese Aktivitaten, sei es in der Presse
oder in den Internetauftritten der Vereinigungen mit Texten, Bildern oder gar Videos. Den
Uberaus verbreiteten negativen Islambildern (Terroranschlage militanter Islamisten, ei-
fernde <Salafisten>) setzen sie so positive Bilder entgegen. Die Botschaft, die mit diesen
Aktivitaten nach aussen Ubermittelt werden soll, ist klar und deutlich: <Schaut her, wir
sind keine Terroristen, wir leben nicht in einer Parallelgesellschaft, sondern wir enga-
gieren uns auch fur Nicht-Muslime, fur die Schweizer Gesellschaft, als deren Teil wir uns
verstehen.>

Strategie 2: Abgrenzung von anderen muslimischen Organisationen

Als weitere Strategie, die innerhalb des Islamdiskurses von verschiedenen muslimischen
Jugendgruppenin Anschlag gebracht wird, ist das Abgrenzen von anderen muslimischen
Vereinigungen zu nennen. Dieser Abgrenzungsprozess geht mit einer Binnendifferenzie-
rung der muslimischen Gemeinschaft in der Schweiz einher, indem man sich selbst als
die <unproblematischen Muslime> von den <problematischen Muslimen> abgrenzt oder
gar abhebtund damit zwischen <richtig> und <falsch>, <authentisch> und <instrumentali-
siert>unterscheidet. Zu den Vereinigungen, von denen verschiedene Gruppierungen sich
mehr oder minder vehementund deutlich abgrenzen, gehért oftmals der Islamische Zen-
tralrat Schweiz (IZRS) und damit bezeichnenderweise ausgerechnet jene Vereinigung,
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die sich darum bemiiht, sich in der Schweiz als Basisorganisation fiir alle Muslime zu
etablieren. Wichtiges Kriterium fiir die Abgrenzung ist dabei auch oftmals die Unterschei-
dung zwischen <europdischem Islam> und <nicht-europaischem Islam>, wird doch damit
die Sicht propagiert, dass der Islam durchaus zu Europa gehére und damit zum aufgeklar-
ten, demokratischen Teil der Welt. Die Gleichung ist dabei ganz einfach: europaischer Is-
lam gleich unproblematisch, nicht-europaischer Islam gleich problematisch. Dass diese
Binnendifferenzierung durchaus funktioniert, zeigt ein Blick auf den Islamdiskurs in der
Schweiz. So hat Behloul festgestellt, dass insbesondere bosnische Muslime erfolgreich
ein Image des unproblematischen, seit langem mit europaischer Kultur verflochtenen
Islam pflegen; auf negative Stichwdrter wie Zwangsehen, Geschlechterverhéltnis oder
religidsen Extremismus reagieren sie oft mit der «<Bemerkung, im bosnischen Islam sei
dies fremd und betreffe eher andere muslimische Gruppen» (2012: 7). Auch die Ahmadi-
yya-Gemeinschafterfreut sich des Images einer unproblematischen Gemeinschaft. Dies
ist deshalb bemerkenswert, weil sie seit ihrer Griindung einen missionarischen Auftrag
verfolgtundihr Ursprungim heute schlecht beleumdeten Pakistan liegt. Dies wird jedoch
reichlich aufgewogen durch ihre inzwischen tber 50-jahrige konfliktfreie Anwesenheit
in der Schweiz und den <Verfolgtenbonus>, den ihr die Repression durch den pakistani-
schen Staat eingetragen hat.

Strategie 3: Harmonisierung des <Islamischen> mit dem <Schweizerischen>

Auch das Bestreben, das <Islamische> mit dem <Schweizerischen> zu harmonisieren,
istimmer wieder als Strategie muslimischer Akteure zu beobachten. Eine der zentralen,
haufig anzutreffenden Aussagen innerhalb der 6ffentlichen Debatte rund um das Thema
Islam in der Schweiz lautet, der Islam passe nicht in die Schweiz, islamische Werte und
Normen seien nicht mit den Wertvorstellungen und dem Rechtsverstandnis und -system
der Schweiz vereinbar. Aus diesem Grund seien Muslime und Musliminnen nicht in die
Schweizer Gesellschaft integrierbar. Demgegeniiber Idsst sich oftmals feststellen, dass
von Seiten muslimischer Diskursteilnehmer gerade auf die Vereinbarkeit und die Paral-
lelitat des <Islamischen> und des <Schweizerischen> hingewiesen wird. Dies geschieht
auch in verschiedenen Jugendgruppen und deren Veranstaltungen. Gerne wird dabei
etwa auf die Bundesverfassung der Schweiz Bezug genommen wie auch auf die in dieser
verankerten Werte (u. a. Verantwortung gegeniiber der Schépfung, Unabhéngigkeit und
Frieden, Menschenwiirde etc.). Vor diesem Hintergrund wird immer wieder betont, dass
es fir Muslime und Musliminnen verpflichtend, zugleich aber auch unproblematisch sei,
sichan die Schweizer Bundesverfassung zu halten und diese zu respektieren. Dies umso
mehr, als — so der oftmals zu hérende Grundtenor — in der Schweizer Verfassung mit der
Glaubens- und Gewissensfreiheit wichtige Rechte verankert seien, die eine Lebensfiih-
rung nach islamischen Grunds&tzen nicht nur erméglichen, sondern gar schiitzen. Um
<Islamisches> und <Schweizerisches> zu harmonisieren, betonen einige Gruppen ihre
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Zugehdrigkeit zu einem <authentischen>, d.h. <richtig> verstandenen Islam. Andere wie-
derum, insbesondere Bosniaken, unterstreichen die eigene europdisch gepréagte Praxis
des Islam als moderat und mit westeuropdischen normativ-juristischen Rahmenbedin-
gungen kompatibel.

Exkurs: Muslimisches Jugendlager in EIm

Geradezu als Paradebeispiel fiir das Bemiihen um Harmonisierung des <Islamischen> mit
dem <Schweizerischen> kann das muslimische Jugendlager in Elm im Juni des Jahres
2012 angesehen werden, das u. a. von der Vereinigung der Islamischen Organisationen
in Ziirich (VI0Z) organisiert wurde. Das Lager, an dem etwa fiinfzig junge Muslime und
Musliminnen teilnahmen, stand unter dem Motto: «Jugendliche auf der Suche nach
Schweizer Identitat. Wie kann ich erfolgreicher Schweizer und Muslim sein?>» Neben
gemeinsamer Freizeitgestaltung (Tischtennis, Grillieren etc.) standen auf dem Lager
auch Workshops mit dem Titel «Wege zur Schweizer Identitdt> auf dem Programm.
Stets ging es dabei auch darum, die Gemeinsamkeiten zwischen dem <Islamischen>
und dem <Schweizerischen> aufzuzeigen und zu erértern. So wurde beispielsweise im
Workshop «Islamische Werte> der Frage nachgegangen, wie diese sich in der Schweizer
Gesellschaft wiederfinden. In weiteren Workshops diskutierten die Jugendlichen Wege,
«Schweizer Werte zu achten und zu pflegen und gleichzeitig ein guter Muslim zu sein>
oder die «Wichtigkeit des Umweltschutzes im Islam am Beispiel des Recyclings in der
Schweiz>». Zudem gab es Vortrage zur Schweizer Geschichte, zur Migrationsgeschichte,
zur Bedeutung von Bildung wie auch zum gesellschaftlichen Zusammenleben.
Umgangssprache wahrend der gesamten Lagers war Schweizerdeutsch.

Strategie 4: Offentlicher Protest

Als weitere Strategie, sich im 6ffentlichen Diskurs tber den Islam zu positionieren, kann
dariiber hinaus der 6ffentliche Protest gegen diesen wie auch gegen die existierenden
Vorbehalte gegeniiber Muslimen in der Schweiz festgehalten werden. Dem haufig ge-
hérten Vorwurf, als Muslime nicht zur Schweizer Gesellschaft gehdren zu wollen (oder
gar nicht dazu gehéren zu kénnen) und sich von der Mehrheitsgesellschaft in Parallel-
gesellschaften abzugrenzen, wird dabei demonstrativ das eigene Selbstverstandnis
entgegengestellt: ndmlich auch als Muslime Teil der Schweizer Gesellschaft zu sein, als
solche akzeptiert und behandelt werden zu wollen und die damit verbundenen Rechte
(wie etwa das Recht auf Meinungs- und Versammlungsfreiheit) in Anspruch zu nehmen.
Ein Transparent, das im Juni 2011 an einer Kundgebung der VIJS im Luzerner Bahnhof
zu sehen war, verdeutlicht diesen Anspruch: «Muslimische Jugend gehdrt zur Schweiz>.
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Ein zentraler Begriff, mit dem verschiedene muslimische Gruppierungen und Einzelper-
sonen an o6ffentlichen Protestveranstaltungen dem herrschenden Islamdiskurs ent-
gegentreten, ist dabei der Begriff der Islamophobie.?4 Ein Begriff, der sich an dem aus
der griechischen Sprache stammenden Begriff der Xenophobie (Fremdenfeindlichkeit)
anlehnt und auf die Feindlichkeit gegentiber dem Islam und der Gruppe der Muslime fo-
kussiert. Immer wieder bezeichnen junge Muslime den in der Schweiz herrschenden Is-
lamdiskurs als <islamophob>, also als feindselig; er sei gegeniiber der gesamten Gruppe
der Muslime kategorisch abwertend und benachteiligend. In diesem Sinn war auf einem
weiteren Transparent im Juni 2011 in Luzern zu lesen: «Nein zur Islamophobie, ja zur
Toleranz».

Strategie 5: Information

Zu den von den muslimischen Jugendgruppen innerhalb der 6ffentlichen Islamdebatte
verfolgten Strategien ist schliesslich auch das Bestreben zu nennen, die nicht-muslimi-
sche Offentlichkeit Giber den Islam zu informieren. Dies geschieht an Vortragsabenden
(etwa an vom Freitagsclub organisierten Veranstaltungen zu Themen wie «Zwischen
Blutezeit und Untergang. Eine kritische Analyse zivilisatorischer Entwicklungen der
muslimischen Vélker» oder «Die Muslimin»), an Dialogveranstaltungen oder an Infor-
mationsstanden auf der Strasse. Diese Strategie wird selten in der Form trocken-dis-
tanzierter Information verfolgt, sondern meist mit einer der zuvor genannten Strategien
kombiniert, also z. B. der Werbung um Sympathie. Dies farbt auf Auswahl, Gehalt und Pra-
sentation der Information ab; Unliebsames wird leicht ausgeblendet oder beschdnigend
dargestellt, Unproblematisches in den Vordergrund geriickt.

24 Zum Begriff, seiner Geschichte und Problematik siehe u.a. Bielefeldt 2008. Bielefeld definiert Islamopho-
bie als «Haltung pauschaler, diskriminierender Ablehnung von Menschen mit muslimischem Familienhin-
tergrund», als «negativ-stereotype Haltungen gegentiiber dem Islam und seinen tatsachlichen oder mut-
masslichen Angehérigen» (22).
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Fazit

Zusammenfassung der Ergebnisse

Das hier vorgestellte Forschungsprojekt hat erstmals fiir die Schweiz muslimische Ju-
gendgruppen untersucht. Die mit qualitativen Methoden erhobenen Daten zeigen das
Bild einer breitgefacherten Landschaft von Jugendgruppen. Quer tber alle islamischen
Richtungen hinweg [Aleviten wurden nicht untersucht) versammeln sich in ihnen regel-
massig gréssere oder kleiner Gruppen junger Menschen; dabei kann das Altersspektrum
betrichtlich sein und tiber den géngigen Jugendbegriff (fir unsere Zwecke ca. 10 bis
29 Jahre) hinausgehen. Diese Jugendlichen und jungen Erwachsenen sind Teil der ge-
schatzten 10—15 Prozent praktizierender Muslime und Musliminnen in der Schweiz.

Die Gruppen lassen sich grob zwei Typen zuordnen. Die grosse Mehrheit bilden Moschee-
gebundene Gruppen. Sie sind auf mehrfache Art einem konkreten Moscheeverein ver-
bunden: organisatorisch, indem ein deutlich alterer Erwachsener im Auftrag des Vor-
stands die Gruppe leitet; lokal, indem die Treffen der Gruppe oft in den Rdumen des Ver-
eins stattfinden; sozial, indem die Mehrheit der jugendlichen Mitglieder schon als Kinder
von ihren Eltern in die betreffende Moschee eingefiihrt wurde. Unter den Mitgliedern der
Jugendgruppe dominiertdemnach die Herkunft, die auch die betreffende Moschee pragt,
sprachlich stehtdie entsprechende Sprache neben der lokalen Schweizer Umgangsspra-
che. Oft sind die Jugendgruppen auf ein Geschlecht beschrankt. In vieler Hinsicht lassen
sich Moschee-gebundene Gruppen mit landeskirchlichen christlichen Gruppen verglei-
chen.

Weniger zahlreich und historisch jiinger sind die Moschee-ungebundenen Gruppen. Auch
wenn sie bisweilen in etablierten Moscheen Gastrecht geniessen, so sind sie doch orga-
nisatorisch unabhangig. Sie vereinen junge Erwachsene, meist Frauen und Manner, die
sich véllig autonom organisieren. Die Mitglieder mdgen teils zwar im Umfeld einer Mo-
schee religiés sozialisiert worden sein und fiir Festtage oder das Freitagsgebet weiter-
hin eine Moschee aufsuchen, doch gibt fiir die Wahl dieser Gruppe in der Regel ein spe-
zifischeres religioses Interesse den Ausschlag. Die Art der religiosen Praxis in Moschee-
ungebundenen Gruppen erinnert oft an freikirchliche Gruppen im christlichen Spektrum.
Die Vielfalt der Aktivitaten spiegelt in beiden Typen von Gruppen die Bedirfnisse der
Jugendlichen wider. Diese wollen ihre Freizeit in alterstypischer Weise gestalten, dabei
aber islamische Grundséatze einhalten. Dabei erarbeiten sie sich im Austausch mit den
Ubrigen Gruppenmitgliedern zugleich eine reflektierte Position dariiber, was es heisst, in
der Schweiz als Muslim zu leben.
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Muslimische Jugendgruppen in der Romandie — so haben unsere Stichproben gezeigt —
funktionieren nicht grundsatzlich anders als jene in der deutschsprachigen Schweiz. Sie
scheinen aber insbesondere in Genf besonders haufig mit der Gbrigen Zivilgesellschaft
verkniipft zu sein, sei es als Gruppe oder durch zusatzliches Engagement einzelner Mit-
glieder. Dies dirfte der laizistischen Genfer Verfassung zuzuschreiben sein, ist aber na-
her zu untersuchen.

Anders als es der vorherrschende gesellschaftliche Diskurs bisweilen annimmt, stellen
muslimische Jugendgruppen keine Nischen dar, die von der Gesellschaft wegdriften.
Vielmehr bilden sie eigendefinierte Rdume, in denen sich Kinder, Jugendliche und jun-
ge Erwachsene mit Migrationshintergrund wichtige Ressourcen holen kénnen, die ihnen
helfen, mit einer oft rauen sozialen Umwelt zurecht zu kommen. Sie erwerben zum ei-
nen in selbstgewahlter Weise nitzliche personliche Fahigkeiten (Organisation von An-
lassen, Verantwortung tragen, Auftreten vor Publikum etc.). Zum anderen gibt ihnen das
Reflektieren ihres Muslimseins Selbstvertrauen im Umgang mit der nicht-muslimischen
Umgebung. Gemeinniitziges Engagement steht — alterstypisch — nicht im Vordergrund,
kommt aber vor und wird durch die beschriebenen Aktivitdten und die daraus erwach-
senden Fortschritte in der Persdnlichkeitshildung erst erméglicht. Bridging im engeren
Sinn einer dauerhaften Verflechtung und Zusammenarbeit ist dabei bisher wenig zu be-
obachten, noch ausgepragter gilt dies fiir das linking, also die systematische Pflege des
Kontakts zu einflussreichen Personen und Institutionen. Erklaren ldsst sich dies einer-
seits durch den Ubergangscharakter, den jede Jugendgruppe fiir das einzelne Mitglied
darstellt, anderseits dadurch, dass sich das Feld erst seit wenigen Jahren formiert. An-
satze zulinking und, ausgepragter, zu bridging sind jedenfalls vorhanden.

Die beschriebenen muslimischen Jugendgruppen teilen wesentliche Merkmale mit
christlichen und mit sékularen Jugendgruppen in der Schweiz. Sie sind wie diese Teil ei-
ner lebendigen Zivilgesellschaft und durch ihre Verflechtung mit anderen Beziigen ihrer
Mitglieder in allgemeiner Form Orte der Produktion von Sozialkapital.

Auf der Theorieebene hat sich das analytische Instrumentarium rund um den Begriff des
birgerschaftlichen Engagements oder civic social capital mit der Unterscheidung von
Aktivitaten des Typs bonding, bridging und linking nur begrenzt als tauglich erwiesen.
Insbesondere hat sich gezeigt, dass Intentionen und Effekte von Aktivitaten divergieren
kénnen. Zudem spiegelt das Verhaltnis der gewahlten Begriffe sehr stark den US-ameri-
kanischen Kontext wider, fiir den es entwickelt wurde. Standen dort etablierte (christli-
che) lokale Gemeinden vorwiegend Erwachsener im Vordergrund, so scheint die Lebens-
phase der Mitglieder von Jugendgruppen fir eine markant verschiedene Ausgangslage
bei den persénlichen Bedirfnissen und Interessen zu sorgen und ist Gberdies fir die
wesentlich labilere Struktur der Jugendgruppen verantwortlich. Auch sind wesentliche
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Inkorporationsbhedingungen in der Schweiz vdllig verschieden von den USA. Wichtige Mo-
mente des bridging finden in der Schweiz daher wom@églich in der obligatorischen Volks-
oder Berufsschule statt, wahrend sie in den USA stérker in den Bereich der freiwilligen
Organisationen verwiesen sind.

Empfehlungen

Die gesellschaftliche Relevanz und Verflechtung des Themas ist in diesem Bericht mehr-
fach zum Ausdruck gekommen. Basierend auf den Beobachtungen im Feld und den
Ergebnissen der Studie sieht sich das Forscherteam berechtigt, Empfehlungen an die
Adresse bestimmter gesellschaftlicher Akteure zu formulieren. Diese sind als Anregun-
genund Impulse zu verstehen. Das Forscherteam ist bereit, sie mit Interessierten detail-
lierter zu diskutieren, wie dies im Rahmen des Projekts «Swiss Muslim Youth and Civic
Key Persons» (siehe S. 81f.) bereits geschieht. Generell ist zu sagen, dass ein Mehr an
Kenntnissen tibereinander und Kontakten miteinander zwar dem gesellschaftlichen Kli-
ma tendenziell férderlich ist; es ist jedoch kein Allheilmittel. Zusammenarbeit erscheint
dort sinnvoll, wo sie freiwillig erfolgt und einen geniligend konkreten Rahmen hat.

Muslimische Jugendgruppen

Muslimische Jugendgruppen kdnnen sich lberlegen, wo es interessante Gelegenhei-
ten gibt, als Gruppe auf andere Gruppen (z. B. Jugendgruppen) oder Institutionen (z. B.
Quartiervereine, Jugendarbeiter) in ihrer Umgebung zuzugehen. Es kann bereits nitzlich
sein, voneinander zu wissen und die Kontaktpersonen zu kennen, so dass man beispiels-
weise Veranstaltungsdaten absprechen oder sich mit Infrastruktur aushelfen kann. Wo
sich geeignete konkrete Projekte anbieten, ergibt sich das Weitere von selbst. Aussen-
kontakte der Gruppe, mdgen sie auch sporadisch und unverbindlich sein, helfen der Um-
gebung, <dem Islam> Gesichter konkreter Personen zuzuordnen und Irritationen, wie sie
immer auftreten kdnnen, gezielter zu bearbeiten und begrenzt zu halten.

Jugend-, Sozial- und Integrationsarbeit

Etablierte Akteure in der Jugend-, Sozial- und Integrationsarbeit kénnen noch vermehrt
nach muslimischen Jugendgruppen Ausschau halten, die sie in ihre Tatigkeiten und
Projekte einbeziehen kdnnten. Kontaktpersonen lassen sich tiber Moscheevereine und
islamische Verbande, aber auch Uber personliche Kontakte finden. Hier gilt, was wir so-
eben an die Adresse der Jugendgruppen formuliert haben: Es kann bereits niitzlich sein,
voneinander zu wissen und die Kontaktpersonen zu kennen. Auch der erwartbare Nutzen
dieser Kontakte ist spiegelbildlich zu sehen.
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Die schon heute professionelle Jugendarbeit kommunaler Trager sowie die Ausbildungs-
statten sozialer Arbeit kdnnen dariiber hinaus Impulse zur Professionalisierung bei der
Jugendarbeit islamischer Trager geben.

Schulen und Lehrpersonen

Schulen sind wichtige Orte fiir muslimische Jugendliche, die einzelnen Lehrpersonen
ein wichtiges Gegeniiber. Auf einer sehr allgemeinen Ebene kénnen Lehrpersonen sich
differenziertere Kenntnisse der sozialen Wirklichkeit des Islams in der Schweiz aneig-
nen und der Vielfalt vorkommender Einstellungen zu Religion bewusster werden. Diese
Kenntnisse erhdhen die Souverénitat sowohlim persdnlichen Umgang mit muslimischen
Schiilerinnen und Schiilern und ihren Eltern als auch bei der inhaltlichen Gestaltung des
Unterrichts. Nicht nur direkt religionsbezogene Themen und Aspekte betreffen muslimi-
sche Jugendliche, sondern z. B. auch generelle Inkorporationsbedingungen, Mediendis-
kurse oder Ausgrenzungserfahrungen. Dementsprechend sind sehr verschiedene Unter-
richtsfacher als Rahmen vorstellbar: Religionskunde, Geschichte, Deutsch, Philosophie,
Staatskunde, Wirtschaft und Recht, (Sozial-)Geographie. Schulleitungen kénnen die Wei-
terbildung der Lehrpersonen in der skizzierten Richtung gezielter ermutigen.

Zivilgesellschaftliche Organisationen, Religionsgemeinschaften

Jugendverbande ebenso wie christliche und muslimische Religionsgemeinschaften kon-
nen muslimische Jugendgruppen vermehrt wahrnehmen. Wie bereits in den vorherge-
henden Empfehlungen formuliert, kann es bereits nitzlich sein, voneinander zu wissen
und die Kontaktpersonen zu kennen. Man kann Veranstaltungsdaten absprechen, sich
mitInfrastruktur aushelfen und Irritationen besser begegnen. Wo sich geeignete konkre-
te Projekte anbieten, ergibt sich auch das Weitere.

Medien

Medienschaffende kdnnenvermehrt Reportagen aus den Lebenswelten junger Muslimin-
nen und Muslime publizieren und sie in anderen thematisch passenden Beitrdgen dfter
zuWort kommen lassen. Kontaktpersonen lassen sich (ber Moscheevereine und islami-
sche Verbdnde, Gber Fachleute aus der wissenschaftlichen Forschung?®, aber auch tber
persdnliche Kontakte finden. Medienschaffende, die (iber islambezogene Themen in der
Schweiz berichten, sollten sich dabei im Vorfeld unbedingt griindlichere Kenntnisse an-

25 Zunennen sind hier insbesondere die Mitglieder des GRIS (Groupe de recherche sur 'islam en Suisse / For-
schungsgruppe zum Islam in der Schweiz). lhre Kontaktdaten sind Gber die Homepage www.gris.info
leicht zu finden.
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eignen, als sie derzeit aus dem Gros der Beitrage in Publikumsmedien ablesbar sind. Nur
so kdnnen sie dem Ziel einer qualitativ guten und ausgewogenen Berichterstattung ge-
recht werden. Redaktionsleitungen sollen daher den Medienschaffenden die zeitlichen
und materiellen Ressourcen einrdumen, die unabdingbar sind, um in diesem komplexen
Themenfeld verantwortbare Ergebnisse zu liefern.

Vermittlung der Ergebnisse

Bereits wahrend des Forschungsprozesses stiess das Projekt auf reges Interesse von
Fachleuten und Medien. Bewusst beschrankte das Team den Austausch liber vorlaufige
Ergebnisse des noch laufenden Projekts in dieser Zeit auf den Kreis akademischer Kol-
legen. In diesem Rahmen fand am 7. September 2012 in Luzern ein Workshops mit Prof.
Alex Stepick, Miami/USA, statt. Dabei wurde inshesondere das Konzept des civic social
capital kritisch befragt und mit seinem Urheber diskutiert (vgl. Weigelt/Tunger-Zanetti
2012).

Zum Ende des Projekts organisierte das Team am 26. November 2012 in Luzern einen
Workshop mit Praktikerinnen und Praktikern aus Schule, Sozial- und Jugendarbeit sowie
aus Integrationsstellen. Der Anlass, der auch eine ausgiebige Diskussionseinheit um-
fasste, stiess auf reges Interesse. Am folgenden Tag prasentierte das Team die Ergeb-
nisse auch den Medien, was sich in zahlreichen Berichterstattungen in lokalen und tber-
regionalen Tageszeitungen und Radiobeitrdgen niederschlug. Dies ist umso bemerkens-
werter, als die Ergebnisse vor allem Normalitdt und Erwartbares widerspiegeln, inhaltlich
aus Sicht der Medienlogik also uninteressant waren. Der <Newswert> ergab sich in erster
Linie daraus, dass die Forscher mit dem Projekt fiir die Schweiz Neuland betreten hatten.

Am 14. Februar 2013 fand wiederum in Luzern schliesslich auch ein Anlass fiir Mitglieder
muslimischer Jugendgruppen statt. Das Team hatte den Jugendlichen bereits bei den
Feldkontakten versprochen, ihnen die Forschungsergebnisse vorzustellen und Gelegen-
heit zur Reaktion darauf zu geben. Dieses Versprechen wurde damit eingeldst.

Einen zentralen Platz nehmen die Ergebnisse der Studie im Folgeprojekt «Swiss Mus-
lim Youth and Civic Key Persons> ein. Dieses wird vom Schweizerischen Nationalfonds
im Rahmen des kompetitiven «Agora»-Programms fiir Wissenschaftskommunikation
gefordert . Das 18-monatige Projekt «Swiss Muslim Youth and Civic Key Persons> be-
gann im April 2013 und hat als Hauptinhalt, wahrend des Schuljahres 2013-2014 eine
Serie von zwei Dutzend Workshops durchzufiihren. Dazu wurden zwei Workshopformate
ausgeschrieben: «Facebook, Klassenzimmer und Koran» richtet sich insbesondere an
Lehrpersonen und weitere Mitarbeitende von Schulen (schulpsychologischer Dienst,
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Schulsozialarbeit, Schulleitung etc.). Die Workshops «Mittendrin statt nur dabei>» hinge-
gensind ein Angebot fiir Berufsleute aus den Bereichen Sozial- und Jugendarbeit, zivilge-
sellschaftliche Organisationen (Jugendverbande, Bildungsarbeit, NGO, Kirchen und an-
dere religisse Gemeinschaften) sowie Journalismus. Angesprochen sind also insgesamt
gesellschaftliche Multiplikatoren, die grésstenteils selber Erfahrung im direkten Umgang
mit Jugendlichen haben. Die inhaltlich-didaktisch aufbereiteten Workshops erméglichen
einen Austausch zwischen dem Forscherteam und diesen Berufsgruppen tber die je ei-
genen Erfahrungen und Beobachtungen vor dem Hintergrund der Forschungsergebnisse
und sollen zur Sensibilisierung und zu einer differenzierten Wahrnehmung beizutragen
(Informationen: www.unilu.ch/zrf/wb).
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Ausblick

Entwicklungen im Feld

Wie mehrfach betont, ist das Feld muslimischer Jugendgruppen in der Schweiz noch sehr
jungund verandert sich laufend betrachtlich. Dies zeigt sich besonders drastisch im Ver-
gleich zu Landern wie Grossbritannien oder Frankreich, in denen das gesamte soziale
Feld muslimischer Bevdlkerung dlter ist. Zu erwarten ist, dass sich die Landschaft mus-
limischer Jugendgruppen in der Schweiz allmahlich ausdifferenziert, dass sich einzelne
stabile Institutionen herausbilden und die Jugendarbeit islamischer Trager sich professi-
onalisiert. Sodirften sich zum einen muslimische Personen zunehmend auchin sozialen
Berufen ausbilden lassen, zum andern muslimische Jugendgruppen und -verbande zum
Anschluss an koordinierende und sonstige Dachverbdnde entschliessen.

Im Zuge dieser Entwicklungen ist damit zu rechnen, dass muslimische Jugendgruppen
sichin gleicher Weise als tragfahiges Modell etablieren, wie dies christliche und jidische
Gruppen seit langem getan haben. Die Nachfrage diirfte bei einem Teil der muslimischen
Bevdlkerung weiterhin gegeben sein.

Bestimmte Schweizer Gegebenheiten kdnnen sich hier — wie fiir génzlich andere Felder
— hemmend oder erschwerend auswirken. Die absoluten Zahlen religiés aktiver junger
Musliminnen und Muslime sind wie die der Gesamtbevélkerung wesentlich geringer als in
Landern wie Deutschland, Frankreich oder Grossbritannien und durch die landessprach-
liche Vielfalt weiter fragmentiert. Dies macht es bisweilen schwierig, fir bestimmte
Schritte der Professionalisierung die kritische Masse zu erreichen.26 Verschrénkt damit
ist die Wirkung des foderalistischen Systems der Schweiz. Es fordert einerseits lokal
angepasste und damit gut abgestiitzte Ldsungen, erschwert oder verlangsamt zugleich
aber oft die Kooperation.

Kinftige Forschung

Im Bereich der akademischen Forschung hat das hier vorgestellte Projekt zu neuen Fra-
gen geflihrt, die sich als Fokus kiinftiger Fragestellungen und Projekte aufdrangen. Dies
betrifft zum einen die Frage, wie junge Musliminnen und Muslime die fiir sie relevanten
Autoritaten in religiésen Dingen auswahlen und welche Rolle sie ihnen im Verhaltnis zu

26 Dies zeigt sich derzeit bei der Suche nach geeigneten Studiengéngen fiir Islamische Theologie und nach
Ausbildungsgéngen flir angehende Imame sowie Personal fir islamische Religionspédagogik.
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anderen (religissen oder sékularen) Autoritaten einrdumen. Dabei kommen nicht nur In-
stanzen wie Imame und bestimmte Buchklassiker der religiésen Literatur in Frage, son-
dern ein wesentlich breiteres Spektrum, das Peers, Reise- und Online-Prediger, <Cyber-
Muftis>, aber auch Lehrpersonen in den éffentlichen Schulen oder persénliche Vertraute
umfasst. Die Fragestellung lasst sich wie im hier besprochenen Projekt ohne weiteres
erneut mit der Frage nach den Auswirkungen auf gesellschaftliche Einbindung und Teil-
habe verknipfen.

Ein anderes Feld, das weiterer Forschung bedarf, sind die Gruppen junger Musliminnen,
ihre interne Organisation, die spezielle Form der generationenlbergreifenden Frauen-
und Madchengruppen, sodann aber auch das Verhaltnis von Frauen- zu Mannergruppen.
Es gibt Anzeichen dafiir, dass Frauen und Frauengruppen fiir die Zukunft des organisier-
ten Islams in der Schweiz eine tragende Rolle spielen werden. Forschungen stehen noch
aus.
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