Tabelle 11: Schematische Darstellung von Korrelationen zwischen verschiedenen Identitatskategorien

Identifikation mit ... Osterreich Tirkei Ex-Jugosl. EU-27 Tschet- Andere

schenen
desto stérker ...

Wien +++ +++ +++ +++ +++ +++
Gratzel + + o) + o) +
Muslim/in* o o - -
Herkunftsgruppe +++ 0 o 0 fo) fo)

Herkunftsgruppe +++ o) o 0 (o} o

Herkunftsgruppe ++ o o o o o

Herkunftsgruppe Muslim/in ++ 1o} ++ o

Anmerkungen: +++= Positive Korrelation >0.50; ++Positive Korrelation >0.30 & <0.50; + =Positive Korre-
lation <0.30; --=Negative Korrelation >0.30 & <0.50. Alle Korrelation mit + oder -sind signifikant auf dem

5% Niveau (oder hoher). O= Nicht signifikant. *= Nur Musliminnen (EU-27 wurde aufgrund von geringen

Fallzahlen aus dieser Betrachtung ausgeschlossen).

Zunachst zeigt sich fur alle Jugendlichen, unabhangig von Migrationsgeschichte und ethnischer
Herkunft, ein starker Zusammenhang zwischen der Identifikation mit der Stadt Wien, in der sie
aufwachsen, zur Schule gehen und ihre Freizeit verbringen, und dem Zugehdérigkeitsgefihl mit
Osterreich. Je stérker sich Jugendliche mit Wien identifizieren, desto stérker ist auch ihre Identi-
fikation mit Osterreich. Ein positiver Zusammenhang zeigt sich auch fiir vier der sechs Her-
kunftsgruppen zwischen der Identifikation mit dem Gratzel, in dem die Jugendlichen wohnen
und beispielsweise die Jugendeinrichtung besuchen, und der Stadt Wien. Ausnahmen bilden
hier Jugendliche mit Wurzeln aus dem ehemaligen Jugoslawien und Jugendliche, die selbst o-
der deren Eltern aus Tschetschenien nach Osterreich zugewandert sind. Fiir dieselben vier
Herkunftsgruppen, fir die auch ein positiver Zusammenhang zwischen der Identitat mit Wien
und Osterreich besteht, zeigt sich auch eine positive Korrelation zwischen der Identitat mit dem
Grétzel und dem Zugehérigkeitsgefiihl mit Osterreich.

Auffallend ist jedoch, dass die Starke der Korrelation zwischen der Identifikation mit dem Gréat-
zel und Osterreich niedriger ist als zwischen Wien und Osterreich. Zusammengefasst zeigen die
dargestellten Korrelationen, dass fiir Jugendliche aus Osterreich, der Tiirkei, den EU-27 Lan-
dern und anderen Drittstaaten ein Geflecht von territorialer Identifikation und Mustern raumli-
cher Zugehdrigkeit besteht. Eine héhere Identifikation mit dem Gratzel wirkt sich positiv auf die
Identifikation mit der Stadt Wien aus, was wiederum zu einem starkeren Zugehorigkeitsgefihl
zu Osterreich fiihrt.

Die Ergebnisse in Tabelle 11 zeigen allerdings zugleich, dass fir Jugendliche mit Migrationshin-
tergrund eine Identifikation mit inrem Lebensort (Gréatzel, Wien oder Osterreich) in keinem signi-
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fikanten positiven oder negativen Zusammenhang zu ihrer Identifikation mit ihrer eigenen Her-
kunftsgruppe steht. So flihrt beispielsweise eine hohe ldentifikation mit der eigenen Herkunft bei
turkeistammigen Jugendlichen weder zu einer negativen noch zu einer positiven ldentifikation
mit dem Grétzel, noch zu Wien oder Osterreich insgesamt. Fiir Jugendliche mit &sterreichischen
Eltern zeigt sich hingegen ein starker Zusammenhang zwischen der Identifikation mit raumli-
chen Einheiten und der eigenen Herkunftsgruppe. Ein Blick auf die deskriptiven Verteilungen
verrat, dass sich jeder zweite Jugendliche mit tlirkischen Wurzeln ,stark“ mit der eigenen Her-
kunftsgruppe und ,stark® mit Osterreich oder Wien identifiziert (vgl. Tabelle A1, Anhang). Deut-
lich hoéher liegt die Schnittmenge hingegen bei der starken Identifikation mit der eigenen Her-
kunftsgruppe und dem Gratzel, in dem die Jugendlichen aufwachsen. Innerhalb der tirkischen
und ex-Jugoslawischen Herkunftsgruppe trifft dieses Muster immerhin auf rund die Halfte der
Jugendlichen zu.

Mehr als die Halfte der Jugendlichen in Jugend & Abwertung sind Musliminnen (vgl. Kapitel 1),
weshalb fir diese Gruppe gesondert erhoben wurde, wie sehr sie sich als MuslimiIn fiihlen und
in welchem Zusammenhang dieses Zugehorigkeitsgefiihl mit der Identifikation zur eigenen Her-
kunftsgruppe, der Nachbarschaft, Wien und Osterreich steht. Fiir die zwei gréRten muslimi-
schen Gruppen in unserer Befragung — tiirkische und tschetschenische Jugendliche — zeigen
die Korrelationen in Tabelle 11 einen starken positiven Zusammenhang zwischen religidser und
ethnischer Identifikation. Je starker sie sich als Musliminnen fuhlen, desto starker ist auch ihr
Zugehorigkeitsempfinden zur jeweils tlrkischen oder tschetschenischen Community. Rund 70
Prozent in beiden Gruppen identifizieren sich ,stark” mit beiden Kategorien der Identitat (vgl.
Tabelle A1, Anhang).

Unterschiedliche Identifikationsmuster ergeben sich fur diese zwei Gruppen allerdings mit Be-
zug zur raumlichen lIdentifikation. Tlrkeistdmmige Jugendliche, die sich sehr stark als Musli-
minnen fihlen, identifizieren sich ebenfalls starker mit ihrem Gratzel. Fir diese Jugendlichen
scheint die Identifikation mit der Nachbarschaft (und den dort lebenden Menschen) starker vom
religiosen Zugehorigkeitsempfinden gepragt zu sein als von der rein ethnischen Zugehdorigkeit
zur Herkunftsgruppe (siehe nicht-signifikanter Zusammenhang zwischen Gratzel und Her-
kunftsgruppe, Abbildung 54).

Abb. 54: Identifikationsmuster tirkeistammiger Jugendlicher

Osterreicherln Tiirkin
y
4 '
+
+ Bewohnerin +
Gratzel
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! W
Wienerln Muslimin

Anmerkungen: Grafische Darstellung der Korrelationen aus Tabelle 11.
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Wie Abbildung 54 zeigt, weist das Identifikationsmuster tirkeistdmmiger Jugendlicher auf die
Existenz multipler Identitdten hin. Zum einen besteht ein Zusammenhang zwischen rdumlichen
Identitaten (Osterreich-Wien-Gratzel), zum anderen zwischen ethnischer und religiéser |dentifi-
kation. Anders als bei tschetschenienstammigen Jugendlichen lassen sich bei tirkeistammigen
Ansatze von Kompatibilitat der multiplen Identifikationsmuster ber die Korrelation ,Muslimin —
Gratzel“ finden.

Ein gegenlaufiges ldentifikationsmuster zeigt sich hingegen fir Jugendliche mit tschetscheni-
schen Eltern: Je starker sich die Jugendlichen als Muslimin fihlen, desto weniger flhlen sie
sich als Wienerln oder Osterreicherin (vgl. Abbildung 55). Insgesamt identifizierten sich ledig
zwei beziehungsweise drei von 31 interviewten Tschetschenlnnen gleichzeitig ,stark” als Mus-
limin und als Osterreicherln beziehungsweise als Wienerln (vgl. Tabelle A1, Anhang).

Abb. 55: Identifikationsmuster tschetschenischer Jugendlicher

Osterreicherlin Tschetschenln
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Anmerkungen: Grafische Darstellung der Korrelationen aus Tabelle 11.

Schwierige Ursachenerklarung fir konfliktreiches Identifikationsmuster
Griinde fur ein solches konfliktreiches Identifikationsmuster liegen oftmals in persdnlichen Er-

fahrungen der Jugendlichen mit Migrationshintergrund in der Gesellschaft, in der sie aufwach-
sen. Dazu zahlen in erster Linie Diskriminierungs- und Anerkennungserfahrungen, gefolgt von
strukturellen Integrationserfahrungen, wie dem Ausmal der Arbeitslosigkeit und den daraus
oftmals resultierenden personlichen Sorgen. Die Ergebnisse in Kapitel 1, 3 und 4 belegten be-
reits, dass tschetschenische Jugendliche in Wien durchaus vor grolRen Herausforderungen ste-
hen: Die meisten der befragten Jugendlichen sind in jungen Jahren nach Wien und Osterreich
zugewandert. Die jingeren unter ihnen besuchten zum Zeitpunkt des Interviews niederschwelli-
ge Bildungseinrichtungen, wahrend die Alteren, die bereits das Bildungssystem verlassen ha-
ben, fast alle arbeitssuchend sind und keiner Beschaftigung nachgehen. Dementsprechend
grof® sind auch die Sorgen unter diesen Jugendlichen (vgl. Kapitel 3). Im Vergleich zu turkei-
stdmmigen Migrantinnen haben Tschetschenienstdmmige eine relativ kurze Geschichte der
Zuwanderung in Osterreich. Viele haben den Status eines Konventionsfliichtlings und sind da-
her weit weniger in Osterreich verwurzelt als tiirkeistimmige Jugendliche, die GroRteils hier ge-
boren wurden und die haufiger die dsterreichische Staatsbiirgerschaft besitzen.
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In erganzenden, multivariaten Analysen zeigt sich, dass sich tschetschenienstammige Jugend-
liche, die sich noch im Bildungssystem befinden und heterogene Freundeskreise haben, starker
mit Wien und Osterreich identifizieren. Zwar lassen sich aufgrund der geringen Fallzahl keine
signifikanten Effekte fir Diskriminierungserfahrung (negativer Einfluss), das Ausmaf} an subjek-
tiven Sorgen (negativer Einfluss) oder die Aufenthaltsdauer (positiver Einfluss) finden (vgl. Ta-
belle A1, Anhang), allerdings zeigen die Koeffizienten in die erwartete Richtung.

Entscheidend ist, dass die Hinzunahme dieser Pradiktoren den negativen Effekt der muslimi-
schen Identitat auf das Zugehdrigkeitsempfinden zu Wien und Osterreich zwar verringert, aber
nicht vollstéandig erklart. Anders formuliert bleibt ein signifikant negativer Einfluss der muslimi-
schen l|dentitat bei tschetschenienstammigen Jugendlichen auf das Zugehorigkeitsempfinden
zu Osterreich und Wien bestehen, der nicht durch Diskriminierungserfahrung, Sorgen, Aufent-
haltsdauer etc. erklart werden kann, sondern in der Lage im Heimatland und in globalen Ver-
werfungen gesucht werden muss: Die Unterdriickung der Tschetschenlnnen in Tschetschenien
hat gemeinsam mit der Einflussnahme u.a. Saudi-Arabiens, der Islamisierung der Bevélkerung
und der Widerstandsbewegung dort Vorschub geleistet. Verbunden mit dem Bewusstsein, dass
die eigene Ethnie existenziell bedroht ist, schweil’t diese muslimische I|dentitat die Tschet-
schenlnnen zusammen. Viele Tschetschenlnnen in Osterreich begreifen sich als Teil eines poli-
tischen, muslimischen Selbstverteidigungskampfes gegen die russische Unterdriickung und fir
die Erhaltung der kulturellen und sprachlichen Identitat der Tschetschenlnnen und befinden sich
gewissermalien geistig in Tschetschenien. Nach Auffassung vieler Tschetschenlnnen sollten
sie selbst moglichst rasch zurlickkehren und den bewaffneten Widerstand weiterfihren. In die-
ser Gemengelage schiene eine Identifikation mit Osterreich den Betroffenen als illoyal gegen-
Uber den in der Heimat Verbliebenen und gegentiber der Idee der raschen Riickkehr.
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6.5 Zusammenhang Abwertung und Zugehdrigkeiten

Fir diese Studie konnte festgestellt werden, dass Jugendliche mit starker Abwertung sich ten-
denziell weniger stark zu Osterreich zugehérig fiihlen, bzw. haben Jugendliche, die stirker Ab-

wertungseinstellungen vertreten, eine geringere Identifikation mit Osterreich.

Auch die Identifikation mit Wien und dem Gratzel, in dem die Jugendlichen leben, variiert nach
Abwertungstyp: Jugendliche, die sich weniger mit Wien identifizieren, haben signifikant starkere
Abwertungen. Die ldentifikation mit dem Gréatzel hingegen ist bei allen drei Typen sehr hoch,

tendenziell identifizieren sich dennoch jene Jugendlichen, die zu Typ 3 (starke Abwertung) zah-
len, weniger beziehungsweise 6fter gar nicht mit dem Bezirk, in dem sie aufwachsen. Es zeigt

sich zudem eine leichte Tendenz, dass jene, die sich starker mit ihrer Herkunft Identifizieren
auch eher zum Typ mit starkeren Abwertungen zahlen, allerdings ist die Identifikation mit dem

Herkunftsland fir alle drei Typen sehr stark.

Abb. 56: Abwertung nach Identifikation mit Osterreich

100%

90%

80%

70%

60%

50%

40%

30%

20%

10%

0%

starke mittlere keine
Abwertung Abwertung Abwertung

M keine Identifikation
B schwache Identifikation
H mittlere Identifikation

M starke Identifikation

(N=401)

Abb. 57: Abwertung nach Identifikation mit Wien
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Abb. 58: Abwertung nach Identifikation mit Gratzel
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Abb. 59: Abwertung nach Identifikation mit Herkunft
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Zusammenfassend l&sst sich sagen, dass die Mehrheit der Jugendlichen in den Wiener Ju-
gendeinrichtungen ein ausgesprochen positives Verhéltnis zu Osterreich hat, welches beson-
ders durch die Identifikation mit Wien und dem Grétzel, in dem die Jugendlichen leben, verbun-
den ist. Eine hohere Identifikation mit unmittelbaren rdumlichen Kategorien wie Stadt und (teil-
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weise) dem Bezirk bedingt auch eine héheres Zugehérigkeitsgefiihl zu Osterreich und umge-
kehrt. Die Mehrheit der Befragten fiihlt sich stark bis mittel stark zu Osterreich zugehérig.

Dennoch zeigt sich, dass bei aller Begeisterung fiir und Loyalitat gegeniiber Osterreich, das
emotional-identifikatorische Wir- und Zugehdrigkeitsgefiihl der Herkunftscommunity der Eltern
gilt, selbst wenn die Jugendlichen in Osterreich geboren und sozialisiert sind.

Die Ergebnisse der quantitativen und qualitativen Befragung weisen darauf hin, dass eine posi-
tive ldentifikation mit der eigenen Herkunftsgruppe sich nicht unbedingt negativ auf die Identifi-
kation mit Osterreich auswirkt.

Jeder zweite tirkeistammige Jugendliche identifiziert sich stark sowohl mit der eigenen Her-
kunftsgruppe als auch mit Osterreich oder Wien — noch mehr identifizieren sie sich sowohl mit
der eigenen Herkunftsgruppe, als auch mit dem Gratzel. Einzig in der Gruppe der tschetsche-
nienstdmmigen Jugendlichen zeigt sich, dass jene, die sich stark als Tschetschene oder
Tschetschenin identifizieren, sich zudem als MuslimIn identifizieren, aber nicht mit Osterreich,
Wien oder dem Gratzel.

Die Mehrheit der Jugendlichen hat situativ starker betonte multiple Zugehorigkeiten, welche
aber in ihren Eigenzuschreibungen nicht als problematisch, sondern als Vorteil gesehen wer-
den. Einzig die Fremdzuschreibungen geben ihnen verstarkt das Geflihl, von der Mehrheitsbe-
volkerung nie als vollwertige Osterreicherinnen anerkannt zu werden, egal wie gut sie sich inte-
grierten oder wie haufig sie die ,positive Ausnahme* darstellten. Die Zuschreibung einer natio-
nalen ldentitat ist stark mit Aussehen, Sprache und Namen verwoben und die Jugendlichen ha-
ben ein starkes Bewusstsein dafur.

Mdéglicherweise als Reaktion auf diese Fremdzuschreibungen besteht auch unter den Jugendli-
chen eine Dichotomie zwischen ,wir Auslidnder® und ,die Osterreicher”, was situationsbezoge-
nen und in verschiedenen Kontexten verbindende Effekte aber auch Ausgrenzung nach sich
ziehen kann. Hier wird das ,Auslandischsein“ zu einem verbindenden Element und religidse o-
der kulturelle Unterschiede treten in den Hintergrund. Die subjektiv wahrgenommenen Unter-
schiede zu ,Osterreichern und deren Lebensweise werden allerdings allgemein nicht als kon-
flikthaft gesehen, wie aus den qualitativen Interviews deutlich hervorgeht.

Religion ist besonders fiur Jugendliche mit muslimischem Hintergrund ein starker Identifikati-
onsmarker. Aber wahrend sich diese Identifikation fir tirkeistdmmige Jugendliche nicht negativ
auf die Identifikation mit Osterreich, Wien oder dem Gratzel auswirkt, ist dies bei den tschet-
schenischen Jugendlichen mehrheitlich der Fall: je starker sie sich als Muslim identifizieren,
desto weniger fiihlen sie sich als Wienerln oder Osterreicherin (wobei hier wie immer die gerin-
ge Fallzahl zu beachten ist, die nur Tendenzen aufzeigen kann). Neben den zuvor genannten
Griinden, die vor allem in internationalen Verwicklungen liegen, kdnnten auch die angegebenen
grolen 6konomischen Sorgen der tschetschenischen Jugendlichen, aber auch ihre Angst vor
einer Ablehnung des Islam, eine Erklarung fiir dieses Fokussieren auf religidse Identitat sein.
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7. RELIGIOSITAT UND IDENTITAT

Im folgenden Kapitel werden die Rolle, Funktion und die Erscheinungsformen von Religion und
Religiositat im Alltag, in der Selbstwahrnehmung, im sozialen Leben und in der Identitatsbildung
der Jugendlichen analysiert und beschrieben.

In der Jugendarbeit sowie im o6ffentlichen Diskurs Uber religios definierten, religids aufgelade-
nen und/oder wahrgenommenen Extremismus, Radikalisierungsprozesse, den politischen Is-
lam, islamische Communities und 6sterreichisch-muslimische Identitaten, ist der Eindruck ent-
standen, dass Religion im Leben vieler Jugendlicher, vor allem jener mit Eltern aus muslimisch
gepragten Herkunftslandern, eine oftmals nicht oder noch nicht klar zu umreil3ende, dabei aber
wesentliche Rolle spielt. Ob dem so ist, wenn ja, mit welchen Ausdrucksformen, Ursachen,
Funktionen und Konsequenzen galt es im Rahmen dieser Studie herauszufinden.

Der Grad der Religiositat, die Aufteilung nach Geschlecht, Religionszugehdrigkeiten und Bil-
dungsniveau wurde anhand der quantitativen Daten untersucht, die Veranderung von Religiosi-
tat im Vergleich zu den Eltern dargestellt und schlief3lich der Zusammenhang zwischen Religio-
sitdt und Einstellungen bezlglich Sexualitat und Abwertung getestet.

Im zweiten Abschnitt wird die Bedeutung von Religion fur Jugendliche mit muslimischem Hin-
tergrund - die groRte Gruppe unter den Befragten — behandelt.

7.1. Daten zur Religiositat der Jugendlichen

Fir die Bedeutung der Religion im Leben von Jugendlichen gibt es keine einfachen, monokau-
salen Erklarungen und Zusammenhange. Religion kann Teil der Familientradition sein, kann
emotionale Unterstlitzung flir Menschen in prekaren sozialen Lagen sein, als klare Antwort die-
nen, das eigene Profil scharfen, zur Abgrenzung von Eltern oder gesellschaftlichen Gruppen
dienen, kann Selbstaufwertung, Provokation sein oder den Rahmen philosophischer Suche
nach Antworten auf die Grundfragen des Lebens bilden. Die Grinde fur Religiositat kdnnen fur
unterschiedliche Gruppen und Individuen unterschiedlich oder auch gleich beziehungsweise
ahnlich sein.

Die Definition von Religiositat ist sehr individuell und persénlich, gleichzeitig unterliegt sie unter-
schiedlichen theologischen und religionswissenschaftlichen Diskursen. In der Diskussion um re-
ligidse Werte und solche, die von manchen Glaubigen als religios eindeutig definiert empfunden
werden, bemihen sich religidse Krafte immer wieder um die Definitionshoheit Uber ,richtige®
Religiositat und ,falsche®, die dann als ,Volksglaubigkeit“ oder ,Aberglaube® abgewertet wird.
Ebenso scharf nehmen manche theologischen Stromungen die Grenzziehung zwischen akzep-
tabler und ,haretischer Lesart von Glaubensinhalten innerhalb der eigenen Religion oder ge-
genuber anderen Religionen (man denke an die Abwertung des Jesidentums oder Alevismus)
vor. Beides, die Abwertung der sogenannten Volksglaubigkeit und die Abwertung von Hetero-
doxien als Haresien, ist fir monotheistische Religionen typisch und aus der Logik des Glaubi-
gen heraus eine nachvollziehbare, wenngleich mit sdkularem Religionsverstandnis schwer ver-
einbare Haltung. Die sakulare Gesellschaft sollte sich diese, aus der Religion heraus gedach-
ten, Kategorien von richtiger und falscher Religion und Interpretation jedoch nicht zu eigen ma-
chen: Eine sakulare Gesellschaft muss darauf bestehen, dass alle Formen des Glaubens eben
als solche gelten, ohne eine Wertigkeit und Hierarchie zu vergeben, die Monotheismus-
zentriert, institutionell definiert und moglicherweise mehrheits-dominiert ist.

Jenseits derartiger religionswissenschaftlicher und theologischer Auseinandersetzungen stehen
im Folgenden die konkreten Vorstellungen und Selbstverortungen der Jugendlichen im Fokus
der Aufmerksamkeit. Im Verstandnis fast aller Befragten ist Religiositat nicht mit privatem, spiri-
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tuellem Glauben verbunden, sondern mit ostentativer, also bewusst zur Schau gestellter, Praxis
von Religion. Daher wurden zur Bestimmung der Religiositat der Befragten neben deren religio-
ser Selbsteinschatzung drei weitere Parameter, welche die Haufigkeit von Religion als zentrales
Element in ihrem Alltag messen, in die Berechnungen einbezogen. Diese ostentative Praxis von
Religion dient der Selbstdarstellung und Selbstverortung sowohl vor den Peers als auch der
Gesellschaft und tragt dartuber hinaus sicherlich auch zur Selbstvergewisserung in einer Le-
bensphase, die von verschiedensten Unsicherheiten gepragt ist, bei. Mit Hilfe zur Schau gestell-
ter Religiositat machen die oft marginalisierten, ,unsichtbaren® Jugendlichen sich sichtbar (zum
Teil sogar wortlich durch dufRere Zeichen wie Béarte etc.).

Knapp 90% der rund 400 Befragten gehéren eigener Auskunft nach einer Religionsgemeinschaft
an. Um den Grad der Religiositat aller Befragten zu messen wurden vier Dimensionen definiert:
1. Die religiose Selbsteinstufung des/der Befragten
2. Die Haufigkeit mit der mit Freunden Uber Religion gesprochen wird
3. Die Haufigkeit des Betens
4. Die Haufigkeit des Besuchs religidéser Einrichtungen

Ad 1) Religiése Selbsteinschétzung

Von allen Befragten bezeichnen sich rund 62% als ,etwas religios®, rund 18% als ,sehr religios®.
Rund 23% der Jugendlichen mit muslimischer Zugehdrigkeit gaben an ,sehr religiés” zu sein, im
Gegensatz zu 11% von Jugendlichen mit katholischem und 12% mit orthodoxem Glauben.
Somit liegt die Selbstzuschreibung als ,sehr religiés“ bei muslimischen Jugendlichen um ein
doppeltes hoher als bei katholischen Jugendlichen. Auch zeigt sich, dass die mannlichen Ju-
gendlichen mit muslimischer Zugehdrigkeit sich signifikant haufiger als ,sehr religiés“ einstufen
als muslimische Madchen. Der Grund hierfir durfte jedoch zu einem groRen Teil daran liegen,
dass im Gegensatz zu den Buben religiose Madchen seltener Jugendeinrichtungen als Orte ih-
rer Freizeitgestaltung aufsuchen. Dieser Aspekt ist bei allen relevanten Fragen, wo Genderver-
gleiche zum Tragen kommen, zu bertcksichtigen.

Abb. 60: Religidse Selbsteinschatzung
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Ad 2) Haufig mit Freunden ber Religion reden

Bei der Frage, wie haufig im Freundeskreis Giber Religion gesprochen wird, teilen sich die Ju-
gendlichen in drei fast gleich groRe Gruppen von je 30-35%, die nie/selten, manchmal oder oft
Uber Religion sprechen. Dabei zeigt sich, dass das Thema der Religion bei Jugendlichen mit
muslimischem Hintergrund einen deutlich héheren Stellenwert einnimmt. Sie sprechen signifi-
kant 6fter mit Freunden Uber Religion, wahrend es keine nennenswerten Unterschiede zwi-
schen den Geschlechtern gibt.

Dies entspricht den Beobachtungen aus den Tiefeninterviews, wo die Mehrheit der Interviewten
angab, dass das Gesprach Uber Religion eine Rolle im Freundeskreis spielt, selbst wenn die
Befragten nicht besonders religios sind.

Ad 3) Haufigkeit des Betens

Uber 40% der Befragten beten mindestens einmal pro Woche, der Rest maximal 1-2 Mal pro
Monat. Jugendliche mit muslimischer Zugehdrigkeit beten dabei signifikant haufiger. 53% von
ihnen gaben an einmal pro Woche oder 6fter zu beten. Am wenigsten haufig beten Jugendliche
mit orthodoxer Religionszugehdrigkeit (19% mindestens einmal in der Woche). Auch bei den
Geschlechtern gibt es signifikante Unterschiede: Wahrend 45% der Burschen sehr haufig be-
ten, sind es bei den befragten Madchen nur 28%. Die Halfte der Madchen, welche die Jugend-
einrichtungen besuchen, betet nie oder selten.

Eine weitere Frage richtete sich darauf, wie haufig und konstant sie religiose Gebote und Prak-
tiken verfolgen. Es zeigte sich, dass Jugendliche mit katholischem Hintergrund zu 100% anga-
ben, Gebote wie Fasten gar nicht zu befolgen, wahrend dies Jugendliche mit muslimischem
Hintergrund laut Eigenaussage zu 26% durchgehend und zu 40% oft befolgen. Hier muss eine
grundlegende Unterscheidung zwischen christlicher und islamischer Religiositat beachtet wer-
den: wahrend der Islam viel starker eine orthopraktische Religion mit klaren Regeln darstellt, ist
das Christentum offener angelegt und erméglicht auch ohne Einhaltung von Fastenregeln und
Kirchenbesuchen das Verstandnis ein/e "gute/r ChristIn" zu sein. Um Verzerrungen zu vermei-
den wurde daher diese Frage nicht als Bestimmungsvariable zur Religiositat mit einbezogen.

Ad 4) Haufigkeit des Besuchs religidser Vereine

38% der befragten Jugendlichen besuchen oft oder manchmal religiése Einrichtungen (Kirchen,
Moscheen, Vereine). Rund 60% gehen nie oder selten in eine religiése Einrichtung, moglicher-
weise dieselben 60%, die auch sehr selten oder nie beten. Auch hier gaben Jugendliche mit
muslimischem Hintergrund deutlich 6fter an, einen religiésen Verein zu besuchen: 27% gehen
oft, 29% manchmal in religidse Vereine, wahrend das nur 9% der Jugendlichen mit katholi-
schem Hintergrund oft und 14% manchmal tun. Das Geschlecht der Befragten spielte auch hier
keine Rolle. Mehr als 17% der Jugendlichen geben aulRerdem an, Vereine des Heimatlandes zu
besuchen. Aufgrund der Multifunktionalitdt von Migrantinnenorganisationen, in denen die Pflege
der Heimatkultur, das gesellige Beisammensein, soziale und politische Aktivitaten wie auch das
Feiern nationaler und religioser Feste im Vordergrund steht, dirfte es hier eine gewisse
Schnittmenge zwischen religidsen und kulturell ausgerichteten Vereinen geben.

All diese Variablen zusammengefasst, ergibt folgendes Bild fir den Grad der Religiositat unter
den Jugendlichen: 45% der Jugendlichen sind gar nicht oder wenig religids, 16% durchschnitt-
lich und 39% stark bis sehr stark religiés, wobei die Gruppe der sehr stark Religiésen mit 11%
(N=39) die kleinste Gruppe darstellt.
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Abb. 61: Religiositat der Jugendlichen
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Markant ist der Unterschied zwischen den Religionsgruppen: Jugendliche mit muslimischer Zu-
gehorigkeit sind mit Abstand die am starksten religiose Gruppe: Mehr als die Halfte ist stark o-
der sehr stark religiés, wahrend es bei den Jugendlichen mit katholischer Zugehdrigkeit nur
22% und jenen mit orthodox-christlicher Zugehorigkeit nur 18% sind.

Zudem zeigt sich, dass in den Jugendeinrichtungen Jungen signifikant starker religiés sind als
die befragten Madchen. Dieser Unterschied zeigt sich besonders bei den Jugendlichen mit
muslimischer Religionszugehdrigkeit, wo nur eine Minderheit der Madchen als stark oder sehr
stark religids eingestuft wurde, die iberwiegende Mehrheit aber gar nicht bis wenig religios ist.
Hier sei noch einmal betont, dass die Jugendeinrichtung der groRen Mehrheit konservativ-
religios eingestellter Madchen nicht als passender Freizeitraum erscheint, wohingegen fir
mannliche Jugendliche im religiésen Milieu diese Unterscheidung zwischen schicklichen und
unschicklichen Orten deutlich weniger vorgenommen wird. Das bedeutet, dass die befragten
Madchen tendenziell allgemein offener als die Burschen eingestellt sind und wohl auch aus
Familien stammen, die Madchen Freirdume zugestehen, was flr viele der befragten Burschen
nicht gilt.
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Abb. 62: Religiositat der Jugendlichen nach Religionszugehdrigkeit
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In der o6ffentlichen und wissenschaftlichen Debatte wird haufig die Frage nach dem Zusam-
menhang von Bildung und Religiositat gestellt, wobei nicht selten zwei Vorannahmen domi-
nant zu sein scheinen: Dass mit dem Grad der Bildung die Distanz zur Religion wachst und
zum Teil auch umgekehrt und dass religiose Familien wenig Wert auf westlich-sakulare Bil-
dung legen. So vermutet man religidse Jugendliche eher unter den sogenannten Bildungsfer-
nen. Vroome, Martinovic und Verkuyten (2014) zeigten hingegen in einer Studie mit fast 4000
Migrantinnen in den Niederlanden, dass gerade 6konomisch besser gestellte und hochgebil-
dete Migrantinnen sich von der Aufnahmegesellschaft und deren Werten abwenden, da diese
die Diskriminierungen, welche Zuwanderlnnen erfahren, besser erkennen kdnnen, ein soge-
nanntes ,integration paradox®.

Aus unserer Studie konnten indes weder fir den ersten noch fiir den zweiten Ansatz empiri-
sche Belege gefunden werden. So zeigen unsere Daten, dass das Bildungsniveau der Ju-
gendlichen keinen signifikanten Einfluss auf die Religiositat hat. Jugendliche von gar nicht bis
sehr stark religids sind in allen Bildungslevels gleich verteilt.
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Abb. 63: Religiositat nach Bildungsniveau
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Zulehner und Denz stellten 2011 fest, dass die Religiositat zwischen der 1. und 2. Generation
der zugewanderten Musliminnen abnimmt. Es stellt sich die Frage, ob dies auch auf die Nutze-
rinnen der Offenen Jugendarbeit zutrifft. In den qualitativen Interviews zeigte sich, dass viele
Jugendliche eine traditionelle Religiositat verinnerlicht haben. Diese entspringt einer starken
Loyalitat sowie einem unbedingten Gehorsamkeitsgefiihl gegeniiber den Eltern und geht mit der
Ubernahme von traditionellen kulturellen Normen, wie etwa konservativen Genderrollen einher,
welche die Jugendlichen kaum hinterfragen. Phalet, Fleischmann und Stojci¢ (2012: 343) spre-
chen von einer ,ethnic retention®, wenn die Aufrechterhaltung ethnischer Wertvorstellungen
auch in der Migration angestrebt wird. Religion stellt dabei einen wichtigen Teilaspekt dar.
Versucht man die Zu- beziehungsweise Abnahme der Religiositat zur erfassen so zeichnet sich
auf den ersten Blick ein widerspruchliches Bild. Wahrend 40% der Jugendlichen finden, dass
sie im Vergleich zu den letzten Jahren religiéser geworden sind, sieht es im Vergleich mit den
Eltern deutlich anders aus. Hier lasst sich ein Riickgang der Religiositat festhalten: Die Mehrheit
der Befragten — 45% — schatzt sich als weniger religios als ihre Eltern ein.

Zunahme der Religiositét
Im Detail zeigt sich, dass sich die Halfte der muslimischen Jugendlichen ,religiéser als friher”

einschatzt. Dies gilt auch fir ein Viertel der Jugendlichen mit katholischem sowie flr 29% der
Befragten mit christlich-orthodoxem Hintergrund. Von jenen Jugendlichen, die sich selber religi-
Oser als friher einschatzen, gehdrt die Mehrheit den stark religiésen (nach Index) an. Fur die
Jugendlichen mit katholischem Hintergrund ist die Fallzahl (N=22) zu gering um sinnvolle Aus-
sagen zu treffen, doch fir die Jugendlichen mit muslimischen Hintergrund, die sich religiéser
einschatzen (N=109), zeigte sich, dass 24% dieser nach Selbsteinschatzung religiéser gewor-
denen Gruppe heute sehr stark und 44% stark religids sind.
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Abnahme der Religiositét im Vergleich mit Eltern

Im Vergleich zu den Eltern ordnet sich wiederum ebenfalls die Halfte aller Jugendlichen mit
muslimischem Hintergrund als weniger religios ein. Dabei gilt es zu beachten, dass muslimische
Jugendliche mit Abstand am starksten religiés erzogen wurden: 48% gaben an, sehr religids er-
zogen worden zu sein, 39% hatten ,etwas" religidse Erziehung genossen (vgl. Abbildung 64).

Abb. 64: Grad der religiésen Erziehung

100% -
o B E
16
80% T—
70% T— 19 M nein, Uberhaupt
60% +— nicht
0% || _ Ekaum
40% - [ etwas
30% - [
0% - - Hja, sehr
10% -
0% - T ' '
(\QJ(\ (\21Q 0‘\‘G \{_‘?:\\
N NN S &9
N ™ 5
RS N O R
3 N \\\é‘ %
~<\(\9 {-éf@
@)
(N=401)

Es zeigt sich, dass ein groRRer Anteil (60%) der muslimischen Jugendlichen, die nach eigenen
Angaben sehr religiés erzogen wurden, sich im Vergleich zu den Eltern als weniger religios ein-
schatzt. 32% schatzen sich gleich religiés wie ihre offenbar sehr religiésen Eltern ein. Eine ge-
ringe Anzahl (8%) gab an sogar noch religiéser als die Eltern zu sein.

Jene Jugendliche mit muslimischem Hintergrund, die angaben, etwas religids erzogen worden
zu sein, sind zu 48% weniger religios als die Eltern und zu 39% gleich religiés. Nur 12% sind re-
ligidser als ihre Eltern geworden.

Insofern scheint es bei muslimischen Jugendlichen zwei Trends zu geben: einerseits eine Ab-
nahme der Religiositat bei Jugendlichen, die aus Familien mit starker bis sehr starker religidser
Pragung kommen und andererseits eine Zunahme an Jugendlichen, die in den letzten Jahren
religidser und gleichzeitig stark oder sehr stark religiés geworden sind.

Jugendliche mit katholischem Hintergrund werden seltener religiés erzogen: 23% sehr und 33%
etwas religiés, 19% werden kaum und 25% Uberhaupt nicht religiés erzogen (vgl. Abbildung
64). Bei weiteren Differenzierungen verkleinern sich die Fallzahlen zu sehr um aussagekréaftig
zu bleiben, so kann nur von Tendenzen gesprochen werden. Diese zeigen, dass die Mehrheit
der katholischen Jugendlichen genauso religiés wie ihre Eltern bleiben, wobei hier die Religiosi-
tat der Eltern insgesamt niedriger ist. Ein geringer Anteil der Jugendlichen ist hingegen religio-
ser als die Eltern geworden, was nach Index alles zwischen kaum bis sehr starker Religiositat
zu fast gleichen Anteilen bedeuten kann (sehr geringe Fallzahlen). 18% der Jugendlichen mit
katholischem Hintergrund gaben an, dass sowohl ihre Eltern als auch sie selbst nicht religios
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seien, dieser Wert war bei allen anderen Gruppen deutlich niedriger — bei Jugendlichen musli-
mischer Religionszugehdrigkeit lag er bei nur 0,5%. Betrachtet man demnach Abbildung 65,
muss beachtet werden, dass die Kategorien ,gleich® und ,religidoser bei muslimischen und ka-
tholischen Befragten unterschiedliche Bedeutungen haben.

Abb. 65: Religiositat im Vergleich mit den Eltern
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Jugendliche mit christlich-orthodoxer Religionszugehdrigkeit gaben zu 57% an, etwas religios
erzogen worden zu sein, 18% halten sich flir sehr religids (vgl. Abbildung 64). Von diesen Ju-
gendlichen halt sich jeweils rund die Halfte fir genauso religiés wie die Eltern bzw. fir weniger
religiés.

Jugendliche, die keine Angabe zur Religionszugehdrigkeit machen beziehungsweise keiner Re-
ligion angehoren, schatzen sich vorwiegend als weniger religios als die Eltern ein (65%).

Betrachtet man die Quellen, aus denen die Jugendlichen ihr religioses Wissen beziehen, so
steht die Familie gefolgt von Freuden und religidsen Autoritaten (wie Imame oder Priester) an
erster Stelle. Neben dem hohen Stellenwert der Familie, die religiose Werte vor allem indirekt
Uber kulturell-religiose Normen in der Erziehung weitergibt, spielt der Freundeskreis bei der
Entwicklung der individuellen und kollektiven religiésen ldentitdt und Meinungsbildung eine we-
sentliche Rolle. Fragen von Religion, Religiositat und religids aufgeladenen Themen werden im
Freundeskreis viel und teilweise kontrovers diskutiert, auch in religids gemischten Freundes-
kreisen. So sind es auch Freunde und Bekannte, bei und mit denen sich die Jugendlichen vor
allem Uber religiose Themen informieren und austauschen, noch deutlich vor dem Internet und
Social Media als Informationsquellen: Das gilt flir 64% der Musliminnen und sogar rund 70%
der Katholischen. So zeigt sich, dass sie ihr Wissen tUberwiegend aus unmittelbaren personli-
chen Beziehungen und weniger uber die elektronischen und Printmedien beziehen. Das heil’t
die Wissensquellen sind weder abstrakte unpersoénliche Rdume noch ein Produkt individueller,
spiritueller Aneignung, sondern sehr interaktiv mit Menschen verbunden, zu denen positive Be-
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ziehungen bestehen. Somit ist diese sozial vermittelte Religiositat zugleich auch wichtiger ge-
meinsam geteilter Nenner. Dies hat zur Folge, dass jede Infragestellung dieser Informationen
auch eine Infragestellung der sozialen Bindungen bedeuten kann.

Abb. 66: Informationsbezug der Jugendlichen zu religidsen Fragen
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(N=401) Anmerkung: Mehrfachantworten mdglich

Die Jugendlichen informieren sich zu religidsen Themen auch bei ,religidsen Personen (so wie
Imam oder Priester). Dabei lasst sich ein deutlicher Unterschied je nach Religionszugehdorigkeit
zeigen: rund 70% der muslimischen Jugendlichen und rund 43% der katholischen Jugendlichen
beziehen ihre Informationen von solchen Personen. Heraus stechen hier die Tschetschenlnnen,
von denen 82% Imame als Quelle religidser Information bevorzugen, gleichzeitig aber auch zu
83% angaben, sich iber Freunde und Bekannte zu religiosen Themen zu informieren.

Die Freundeskreise der Jugendlichen sind, von wenigen Ausnahmen abgesehen, nicht nur in
der Art der gelebten Religiositat unterschiedlich, sondern auch in der Zugehdrigkeit, so haben
rund 47% der muslimischen und 53% aller Befragten angegeben, einen sehr gemischten
Freundeskreis zu haben, rund 36% beziehungsweise 32% einen etwas gemischten. Allerdings
gibt es eine Tendenz, nach der mit dem Grad der Religiositat auch die Homogenitat der Freun-
deskreise zunimmt, also: Je religidser, desto weniger Andersglaubige als Freunde.

Die befragten Musliminnen respektieren zumeist Andersglaubige, die ihnen im Alltag vor allem
als Christlnnen und vereinzelt als Juden und Jidinnen begegnen, und berufen sich auf das is-
lamische Gebot, diese als ,Schriftbesitzer* anzuerkennen. Besonders strengglaubige Jugendli-
che haben aber Schwierigkeiten, Agnostizismus und Atheismus in ihr Weltbild zu integrieren:
Jeder misse doch einsehen, dass die Entstehung der Welt nicht auf einem Zufall basiere, jeder
misse doch Angst vor der Hélle haben, argumentieren einige der Befragten. Jedenfalls habe
jeder Muslim, jede Muslima Angst vor der Hélle und wiirde sein Leben entsprechen gestalten.
Keinen religidsen Glauben zu pflegen klinge fir sie ,dumm® und kénne ,nicht ernst genommen
werden®.

Ein Teil der muslimischen Jugendlichen sucht nach Antworten auf Fragen von Lebensflihrung
und Sinn in den absoluten Kategorien, die Religionen anbieten. Sie suchen klare Regeln zu den
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Gebets- und Essensvorschriften, gehen regelmafig in die Moschee und lehnen eine hedonisti-
sche Lebensgestaltung ab, zu der sie vor allem Alkoholgenuss und sonstigen Drogenkonsum,
Diskobesuche und unverbindliche Beziehungen mit dem anderen Geschlecht rechnen.
Wahrend die Jugendlichen, welche die Wiener Jugendeinrichtungen besuchen, tatsachlich sehr
heterogene Kontakte haben, die beziglich ethnischer und religidser Diversitat wohl jene der
Mehrheitsgesellschaft weit Ubertreffen, zeigen die qualitativen Interviews dennoch, dass der
engere Freundeskreis sich haufig homogener ausnimmt als die Jugendlichen wahrnehmen.
Dies ist wohl auch auf die Ahnlichkeit der Interessen und Einstellungen zuriickzufiihren: So
kénnen unterschiedliche Einstellungen zu Alkoholkonsum und Freizeitgestaltung Barrieren fur
enge Freundschaften sein. Insofern dirften Lebensform und Religiositét durchaus freundschaft-
liche Beziehungen beeinflussen.

Abb. 67: Zusammenhang zwischen gemischten Freundeskreisen und Religiositat
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7.2 Religiositat und abwertende Einstellungen

Wie die Studienergebnisse zeigen, gibt es einen starken Zusammenhang zwischen religioser
Selbsteinschatzung und Abwertung. Jugendliche, die der Kategorie der stark Abwertenden (Typ
3) zugeordnet werden, schatzen sich signifikant 6fter als sehr religids ein. Ebenso zeigt sich,
dass mit der Abnahme der Religiositat abwertende Einstellungen geringer werden. Bei Jugend-
lichen mit muslimischem Hintergrund zeigt sich dieser Zusammenhang sogar noch stérker:
Wahrend von jenen, die sich als gar nicht und etwas religiés einschatzen, fast die Halfte keine
abwertenden Einstellungen duflert, ist es bei jenen muslimischen Jugendlichen, die sich als
sehr religidés einschatzen, nur ein Viertel. 43% der muslimischen Jugendlichen, die sich selber
als sehr religits verstehen, zeigen starke abwertende Einstellungsmuster.
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Abb. 68: Zusammenhang zwischen subjektiver Selbsteinschatzung "Religiositat" und Abwer-
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Abb. 69: Zusammenhang zwischen subjektiver Selbsteinschatzung "Religiositat" und Abwer-
tung (Musliminnen)
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Dasselbe Bild ergibt sich, wenn das Ausmal} der Abwertung mit dem Religiositatsgrad (nach In-
dex) der Jugendlichen verglichen wird: Je religiéser die Jugendlichen laut Index sind, desto
starker haben sie Abwertungen, wobei hier jene, die ,mittel religios” sind fast gleichviele Abwer-
tungen wie sehr stark Religiése aufweisen, wenn man die Prozentwerte fiir mittlere und starke
Abwertung zusammenfasst (vgl. Abbildung 71).
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Abb. 70: Zusammenhang Religiositat (Index) und Abwertung
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Der starke Zusammenhang zwischen hoher Religiositat und hoher Abwertung ist wahrscheinlich
der Tatsache geschuldet, dass je religiéser die Jugendlichen sind, desto eher lehnen sie vor-
ehelichen Sex und Homosexualitat ab, beides Dimensionen zur Bildung der Abwertungstypen.
Die starke Ablehnung von vorehelichem Geschlechtsverkehr oder Homosexualitat ist jedoch
nicht nur auf den Anspruch von religidser Keuschheit, sondern vor allem auch auf kulturelle
Normen, die damit in Verbindung stehen, zuriickzufiihren. Religiése Vorschriften werden haufig
mit ethnischen Traditionen verbunden und verstarken sich gegenseitig (Weiss/Rassouli 2007:
155).

Als traditionell wird ein Lebensmodell beschrieben, in dem das Familien- und Verwandtschafts-
system ,im Mittelpunkt der Lebensbeziige“ steht. Dieses Modell geht mit einer strengen Hierar-
chie der Generationen und Geschlechter sowie einem festgelegten Moral- und Normengeflige
einher. ,Besonders der Islam gilt als Legitimation traditionaler Familienstrukturen und Sitten®
(ebd.: 161).

Viele der hier befragten muslimischen Jugendlichen entstammen einem solchen religits-
traditionellen Milieu, in dem Kultur, Tradition und Religion nicht streng voneinander trennbar
sind — wie deren strikte Trennung iiberhaupt einer historischen oder soziologischen Uberprii-
fung wohl nicht standhalten kann.

Viele der befragten Jugendlichen, die eine starke oder sehr starke Religiositat aufweisen kom-
men aus einem Umfeld, das auch in der Migration noch stark von den Moralvorstellungen der
Ehrkulturen ihrer Heimatlander beziehungsweise jener der Eltern gepragt ist. In solchen Kultu-
ren werden Individuen viel intensiver als Teil der Gruppe und damit als Reprasentanten eines
bestimmten Kodex verstanden. Gerade in puncto Sexualmoral unterscheiden sich die Normen
in autochthonen und muslimischen Milieus deutlich (vgl. Franz 2013: 43f.). Traditionelle Rollen-
vorstellungen in Ehrkulturen verlangen etwa, dass der Mann die Sexualitat der Frau unter Kon-
trolle hat und seine Mannlichkeit nicht durch ein Naheverhaltnis zu einem homosexuellen Mann
in Zweifel gezogen werden soll.

Auch auf Einstellungen zu Paarbeziehungen hat dieses Gemisch aus Religiositat und Traditio-
nalismus einen Einfluss. Strikte Geschlechtertrennung vor der Ehe wird insgesamt nur von einer
Minderheit befiirwortet, so finden 55% der Jugendlichen es immer und 34% es ,manchmal ok",
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wenn Madchen einen festen Partner haben, und 67% der Jugendlichen finden es immer bezie-
hungsweise 27% manchmal ok, wenn Jungen eine feste Freundin haben. Dabei zeigt sich die
Tendenz, dass Jugendliche, die weniger oder nicht religios sind, voreheliche Beziehungen eher
beflrworten.

Wie die qualitativen Interviews zeigten, stehen fir diese Jugendlichen romantische Ideale fir
die Partnerlnnenwahl zumindest in der Selbstdarstellung im Hintergrund; wichtig ist vor allem,
dass die zukinftige Frau den Eltern gefallt, sich der eigenen Kultur und Religion anpassen kann
und ,nicht zu viel spazieren geht®, also méglichst wenig bis gar nicht mit einem eigenstandigen
Freundeskreis ausgeht.

Abb. 71: Ablehnung von Homosexualitat nach Religiositatsgrad

100%
90% 46 27 23
80%
70% 30 15
60%
63 ®immer ok
50%
21 -
40% manchmal ok
30% = M nie ok
A nie o
33
20%
10%
0% T T T T

gar nicht wenig  mittel religids stark religiés sehr stark
religids religids religids

(N=401)

Abb. 72: Ablehnung von vorehelichem Sex bei Frauen nach Religiositatsgrad
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Ein weiterer moglicher Erklarungsansatz zum Zusammenhang von Religiositat und Abwertung
konnte in einem ersten Schritt widerlegt werden. Es wurde getestet, ob die Jugendlichen mit
zunehmender Religiositat ein problematischeres Verhaltnis zur Demokratie aufweisen.

Es zeigte sich jedoch keine feststellbare Wirkung auf abgefragte Einstellungen beziglich De-
mokratiedistanz beziehungsweise Autoritarismus nach der Abwertungstypologie: Die Fragen
nach Einschrankungen der Meinungs- und Demonstrationsfreiheit sowie der Wunsch nach ei-
nem starken Flhrer wurden mehrheitlich auch von stark bis sehr stark religidsen Jugendlichen
verneint und die Aussage "Alle Menschen sollten die gleichen Rechte haben" mehrheitlich be-
jaht.

Die hohe Zustimmung zu demokratischen Grundwerten deutet darauf hin, dass fur die Befrag-
ten selbst kein Widerspruch zu ihrem Glauben oder ihrer Kultur besteht, sondern fir diejenigen
in der AuBenperspektive, die ein areligidses, westlich gepragtes Lebensmodell fir das einzig
akzeptable in einer westlich gepragten Demokratie halten: ,In European societies, secularism is
a normative ideology that represents religiosity as a foreign, backward and/or dangerous force*
(Phalet/Fleischmann/Stojcic 2012: 341).

Abb. 73: Demokratiedistanz nach Religiositatsgrad
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Dies ist insofern spannend, da in einem zweiten Schritt Jugendlichen mit muslimischem Hinter-
grund gesondert'2 Fragen gestellt wurden Uber ihre Einstellungen zum Machtverhaltnis von Re-
ligion und Staat, zu Gewalt im Namen der Religion und zur Gleichwertigkeit aller Menschen.
Wie Kapitel 8 erlautert weisen die Jugendlichen, wenn die Fragen im Kontext der Religion ge-
stellt werden, plotzlich ein viel demokratiefeindlicheres, autoritareres Bild auf. Hier stellt sich die
Frage, in wie weit die Jugendlichen hinter den — zum Teil widersprichlichen — Aussagen stehen,
wie zum Beispiel "Alle Menschen, sollten die gleichen Rechte haben" und "Ob man gut oder
schlecht ist, hat nichts mit der Religion zu tun". Was ist nachgesprochene Phrase und was
Uberzeugung?

12 Dje Daten zur starkeren Religiositat und Abwertung unter Jugendlichen mit muslimischem Hinter-
grund, sowie die insgesamt groBe Teilnehmerinnenzahl dieser Jugendlichen begriinden den Schwer-
punkt auf diese Gruppe in Hinblick auf die Anforderung von Erklarungsmodellen und Lésungsansatzen.
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Bevor jedoch genauer auf die quantitativ erfassten Einstellungen zu Religion und Radikalisie-
rungstendenzen eingegangen wird, werden im folgenden Abschnitt das Religionsverstandnis
der Jugendlichen und die daraus resultierenden Konsequenzen basierend auf den qualitativen
Ergebnissen beleuchtet.

7.3 Zur Bedeutung von Religion flr muslimische Jugendliche

Religion spielt fur gut die Halfte der Jugendlichen eine groRe Rolle in ihrem Leben, wobei dies be-
sonders flir Jugendliche mit muslimischer Religionszugehérigkeit zutrifft. Auch in der qualitativen
Befragung spielte Religion vor allem fiir die muslimisch gepragten Jugendlichen eine Rolle. Doch
was verstehen die Jugendlichen selbst unter Religion, welche Bedeutung hat sie und welche Funk-
tion erfillt sie? Diesen Fragen konnten insbesondere in den qualitativen Tiefeninterviews nachge-
gangen werden.

Dabei zeigt sich, dass drei Faktoren eine wesentliche Rolle spielen, auf die hier naher eingegangen
werden soll:

a. Religion als untrennbarer Teil der Kultur

b. Religion als regelgeleitete Anleitung mit schwacher Spiritualitat
c. Religion als individueller und vergemeinschaftender Identitdtsmarker

»Religion beeinflusst sicher mein Leben, also ich geh nicht in Discos oder so.“ (Attila, 19 Jahre)
Wie bereits erwahnt ist die Mehrheit der muslimischen Jugendlichen religids sozialisiert. Sie
pflegen manche religiés-kulturelle Traditionen, werden aber zunehmend weniger religids als ih-
re Eltern. Ein Grofteil der Jugendlichen kann jedoch zur Gruppe der ,Religios-Traditionellen®
gerechnet werden, in welcher Religiositat, Kultur und Tradition stark verschrankt sind und sich
gegenseitig bedingen.

»In unserer Religion steht, dass man niemanden aus einer anderen Religion heiraten darf...die
Frau muss Muslimin sein, sonst reden die Leute“ (Attila,17 Jahre).

Einstellungen zu familidrer Hierarchie, angemessenem Verhalten von Mannern und Frauen, zu
Sexualitat, die Wichtigkeit von Religion und dass die Eltern mit der Partnerwahl einverstanden
sein missen, begrinden sie mit ihrer Kultur, ohne die Heterogenitat dieser Kultur wahrzuneh-
men. Diese eingeschrankte Wahrnehmung ist natirlich keine Besonderheit der befragten Ju-
gendlichen, sondern der allermeisten Menschen: Wenn zu Mentalitat und Kultur im Heimatland
befragt erlautern Menschen zumeist ihr eigenes Umfeld als ,die Kultur® im entsprechenden
Land.

In den Interviews nahmen die Jugendlichen nicht wahr, dass ihre Einstellungen haufig Abwer-
tungen gegenuber Frauen oder Homosexuellen enthalten. Im Gegensatz zu sehr streng religit-
sen Jugendlichen und jenen, die jede Nahe zu Homosexualitat mit Verlust der Mannlichkeit as-
soziierten, verdammten sie Homosexualitat zwar nicht, wollten aber auch nichts damit zu tun
haben, da es ihnen schwerfiel, diese in ihr Lebensmodell zu integrieren.

Es zeigte sich ein deutlicher Unterschied in der Art abzuwerten: Einerseits gibt es jene, die aus
einer gewissen Naivitdt und einem essentialistischen Kulturverstdndnis heraus zwar Toleranz
gegeniber anderen Lebenseinstellungen vertreten, die eigene Lebensweise aber als besser
erachten und sich wiinschen, das eigene Umfeld moge diese Art sich zu verhalten ebenso ver-
treten. Daneben gibt es andere, die klar und deutlich sagen, dass dieses abweichende Verhal-
ten schlecht sei und verboten gehore.

In den qualitativen Interviews beschreiben die muslimischen Jugendlichen ihr Verstandnis von
Religiositat, das vor allem die Einhaltung lebenspraktischer Regeln und die sichtbare Austibung
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von Religion bedeutet. Die sichtbaren Zeichen gelebter Religion stellen fir die Befragten ein
sehr wichtiges, wenn nicht das wichtigste Element der eigenen Religiositat, dar.

So finden auch die Halfte der muslimischen Jugendlichen, dass muslimische Frauen ein Kopf-
tuch tragen sollten. 28% hingegen lehnen das Kopftuch ab, wahrend 20% sich in dieser Frage
unsicher sind. Hier zeigt sich ein starker Unterschied zwischen weiblichen und mannlichen Be-
fragten muslimischer Zugehorigkeit: 52% der Madchen stimmen der Aussage nicht zu, dass
muslimische Frauen ein Kopftuch tragen sollen, 24% sind in dieser Frage unentschieden.

Abb. 74: Zustimmung zu "Muslimische Frauen sollten ein Kopftuch tragen"
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Andere lebenspraktische Regeln welche einem Grofteil der muslimischen Jugendlichen wichtig
erscheinen sind zudem die Einhaltung der islamischen Reinheitsgebote, zum Beispiel die Ver-
bote, Schweinefleisch zu essen, Alkohol zu trinken oder au3erehelichen Geschlechtsverkehr zu
haben. Religion und Religiositat sind klar positiv besetzte Begriffe, die sie mit Anstandigkeit,
Hilfsbereitschaft, Aufrichtigkeit und der ,richtigen* Lebensweise assoziieren.

Die Jugendlichen nehmen ihre Religion vor allem in Form von Verboten, Geboten und sozial
sichtbaren Ritualen wahr. Als religids bezeichnen sie sich oder andere, wenn sie regelmafig
beten, in die Moschee gehen und die Essens- und Reinheitsvorschriften einhalten. Besondere
Bewunderung wird jenen zu Teil, die darlber hinaus auch noch firm in theologischen Fragen
sind. Die stark regelgeleitete, sichtbare Auslebung der Religion ist sicherlich zu einem Teil der
orthopraktischen Ausrichtung des Islams geschuldet. Diese nach Ritual und Sichtbarkeit gerich-
tete Religionsauslebung, wie sie auch im Judentum zu finden ist, stiitzt die Jugendlichen zu-
gleich in ihrer klaren Selbstverortung und Abgrenzung. Dies kann zu einer Selbstaufwertung bis
hin zur Stigmatisierung der Anderen fihren.

Das Befolgen religioser Vorschriften, die sie zumeist Uber Freunde und teilweise aus der Mo-
schee-Community beziehungsweise durch die Imame kennenlernen, macht diese Jugendlichen
stolz, gibt ihnen Handlungssicherheit und konstituiert Gemeinschaft, allesamt identitatsstiftende
Faktoren. In dieser Logik wird eine strengere Religionsauffassung und

-Praxis als erstrebenswert angesehen und jene Jugendliche, die an dieses Ideal herankommen,
werden flr ihre Disziplin bewundert, eigene ,Schwache“ bedauert.

Auffallig an dieser Pravalenz der Orthopraxis ist dabei der Mangel an spiritueller Glaubigkeit.
Fur einen Teil der Jugendlichen scheint Religion als personlicher, privater Glauben, der Halt
und Zuversicht spendet, kaum eine bis keine Rolle zu spielen. Auf die Frage nach Dingen, die
den Befragten der qualitativen Befragung Halt und Zuversicht spenden, wird Religion in nur ei-
nem Fall genannt, vielmehr stabilisieren in Krisensituationen vor allem die Familie, die Freunde
und der Riickzug in die eigenen vier Wande.
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Weder religiose Andacht, innere Zwiesprache mit Gott, gefiihlter Glaube noch Austausch mit
der religiosen Community oder Geistlichen werden von den Jugendlichen in grolerem Male als
Ressource fiir Halt und Krisenbewaltigung betrachtet oder geniitzt. Dies konnte zum einen be-
deuten, dass Religion und ,Umma“ fiir sie tatsachlich keinen besonderen Halt im Leben darstel-
len; andererseits ist denkbar, dass gerade bei der Mehrheit der hier befragten Jugendlichen, die
zum einem noch sehr jung sind und zum anderen Uber ein niedriges Bildungsniveau und be-
grenzte sprachlichen Ausdrucksfahigkeiten verfligen, die klare Ordnung, Benennbarkeit und
Abgrenzbarkeit an sich einen einfachen Halt darstellen, der aber nicht als solcher reflektiert
wird.

Die Angst vor der Hélle

Die Angst vor der Holle bzw. die Hoffnung auf ein Leben nach dem Tod im Paradies ist ein
wichtiges Thema in der Glaubenswelt und inneren Logik der Argumente einiger Jugendlicher.
Vor allem die Gruppe dieser neuen Strengglaubigen glaubt ganz realistisch und gegenstandlich
an ihr Leben als kraftige, junge Manner im Paradies, denen viele Jungfrauen zur Verfligung
stehen. Keineswegs handelt es sich um eine abstrakte Kategorie oder gar Metapher. In der
Vorstellung, nach der man eben viel langer tot als lebendig ist, trachten sie mit Hilfe einer mog-
lichst religidsen Lebensfuhrung nach einem ewigen, paradiesischen Leben nach dem Tod. Die-
se Perspektive sei auch der Grund fiir die Bereitschaft mancher Jugendlicher, im "Jihad“ zu
sterben — nicht also, dass selbige junge Manner und Frauen im Diesseits nichts zu verlieren
hatten, sondern eben im Jenseits viel zu gewinnen. Die Opferbereitschaft dieser Jugendlichen
wird von knapp 22% der Befragten ,etwas” oder ,sehr positiv‘ bewertet.

Die (Sinn-)Suche nach dem ,richtigen Weg“
Die Tiefeninterviews zeigten, dass viele Jugendliche ein starkes Bediirfnis nach Orientierung
und Anleitung haben. Fir ein paar schien die Religion - in diesem Falle eine Auslegung mit star-
rem Regelwerk - diese Orientierung zu bieten. Anders als die Jugendlichen aus dem traditionel-
len Milieu wollten die erst in jlingerer Zeit religiéser gewordenen Jugendlichen bestimmte Werte
auch dann nicht hinterfragen, wenn sich ihnen deren Sinn nicht erschloss: ,Wenn es im Koran
so steht, dann muss es so sein™ eine Haltung, die mit jeder religidsen Logik konsistent ist, bei
der die/der Glaubige eben glaubt und akzeptiert, dass sie/er nicht alles mit ihrem/seinem Ver-
stand erfassen kann.
Die Suche dieser ,neuen Strengglaubigen® ist nicht nach innen, sondern nach auflen gewandt
und hat auch eine Markierung der kollektiven Zugehorigkeit nach den ,richtigen® Werten und
der eigenen Lebensfihrung zum Ziel. Auch fallen den Jugendlichen neben der religidsen Praxis
bis auf ,Hilfsbereitschaft® keine Werte ein, fir die ihre Religion ihrer Meinung nach steht bzw.
die ihnen am Islam besonders wichtig erscheinen. Gefallen finden sie am regelmaRigen Gebet
und der strengen Sexualmoral.
Sie wollen greifbare, sichtbare Veranderung in der eigenen Lebensflihrung (und teilweise in der
anderer Menschen) und klare Unterscheidbarkeit von ,richtiger und ,unislamischer” Lebensfiih-
rung, was mehrere Zwecke erflllt: Selbstvergewisserung — wer bin ich, wo stehe ich; Selbstdar-
stellung und eventuell Abgrenzung — das bin ich, hier stehe ich; und Gemeinschaft — hier gehoére
Ich hin und dazu, hier stehen Wir. Eine vor allem personliche, innere Suche wirde jedenfalls
zweites und drittes Bedurfnis nur unzureichend befriedigen, also weder der Selbstdarstellung
noch der Gemeinschaftsbildung dienen, beides wichtige Bedirfnisse vor allem in der Adoles-
zenz.
Der Islam zeigt dem Menschen laut den Befragten nicht nur ,den richtigen Weg®, sondern halt
auch ,von Falschem® ab, was sie von hedonistischer Lebensfiihrung bis hin zu Kriminalitat be-
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schreiben. Dabei haben die Befragten zum Teil dieses ,Falsche” entweder selbst getan, haben
zum Beispiel eine kriminelle Karriere hinter sich, oder sie méchten sich abgrenzen gegeniiber
Gleichaltrigen, die entweder ,nur Spal¥” suchen oder gewalttatig und/oder straffallig geworden
sind. Hier fallt auf, dass diese ostentativ-religiosen Jugendlichen sich auch von der Mehrheit der
gleichaltrigen Burschen dezidiert abgrenzen, in dem sie Ausgehen, Alkoholtrinken und voreheli-
che Beziehungen ablehnen. Diese demonstrative und dogmatische Religiositat erfillt nicht nur
den Zweck der Abgrenzung gegeniiber den Anderen und auch nicht nur den der Selbstverge-
wisserung, sondern auch den der Aufwertung gegenulber vielen gleichaltrigen Burschen, die
sich eben mit ,Saufen und Sex" beschaftigen mochten. Allen anderen auller der eigenen Grup-
pe flihlen sich diese Jugendlichen moralisch iberlegen und damit stark und sicher.

Peer Pressure um expressive Religiositét
~Ja, es ist jetzt cool, strengreligios zu sein® (Eren, 19 Jahre, Muslim)

Mit der Beobachtung, dass zur Schau gestellte Frommigkeit in Form von Buchstabenglaube
und Regelhdrigkeit ein Mittel ist, sich Anerkennung und Respekt zu verschaffen und sich ge-
genlber anderen aufzuwerten, verwundert es nicht, dass innerhalb der Freundeskreise der
Druck steigt, seine Religion zu bekennen und den - teils sehr individuell definierten — Regeln
der jeweiligen Religions-Auslegung zu entsprechen.

Ein Teil der Jugendlichen mit muslimischem Hintergrund bewertet gegenseitig ihren Lebens-
wandel nach religiosen Kriterien die stark orthopraktisch ausgerichtet sind und ordnen sich und
andere auf verschiedenen Levels von Religiositat ein. Dieses gegenseitige Vergleichen erzeugt
teilweise einen Druck, der einem Wettbewerb gleicht: Wer betet regelmaRiger? Wer geht 6fter in
die Moschee? Wer kennt sich besser aus in religidsen Belangen? Wer fastet am strengsten?
Und wer ist schwach geworden und hat Alkohol getrunken?

So raumen die meisten Jugendlichen ein, dass sie ,keine besonders guten Muslime® seien be-
ziehungsweise nicht religios "genug" und eigentlich gerne anders waren. Sie haben es sich zum
Ziel gesetzt, religiéser zu werden und zu versuchen, religiose Gebote wie das Beten, Fasten,
Alkoholverbot etc. kiinftig einzuhalten. Die Selbstauskunft im standardisierten Interview, nach
der fast 40% der befragten Jugendlichen muslimischer Zugehdrigkeit sich oft an die Vorgaben
zur religiésen Praxis halten, 26% sogar durchgehend und 31% teilweise, muss auch im Kontext
dieser Bewunderung fir Religiositat und der Zielvorgabe ,religidser zu werden“ verstanden
werden — ebenso die religidsen Selbsteinschatzungen der Jugendlichen. So fanden sich die Ju-
gendlichen nicht religiés genug, weil sie etwa nur ab und zu und nicht regelmaRig beten, oder
weil sie rauchen.

»lch bin nicht so streng glaubig, ich gehe jeden Freitag in die Moschee, esse kein Schwein, trin-
ke keinen Alkohol, rauche nicht, aber ich breche auch viele Regeln® (Erkan, 17 Jahre)

,0k, ich rauche, aber ich bete immer®, erklart sich der 16-Jahrige Kemal, als misste er sich
rechtfertigen. Kemal bezeichnet sich als mittel religids, halt sich aber fiir einen ,besseren Mus-
lim“ als seine Freunde.

Diese expressive Religiositat unter manchen muslimischen Jugendlichen fallt auch nicht-
muslimischen Jugendlichen auf: ,Islam ist was ganz...ich weil® nicht...ich glaube jeder zweite ist
ein Oberglaubiger...megaglaubig“, meint etwa der 16-Jahrige Dejan, der selbst christlich-
orthodox ist.

Einige muslimische Jugendliche kritisierten diese Zurschaustellung von Religiositat als heuchle-
risch: ,Ich finde, wenn du was fir deine Religion tust, dann tu’s fiir dich, nicht damit du irgendwo
damit prahlen kannst®, so Omar.
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In den Beschreibungen der Jugendlichen ist eine deutliche intragruppen-Hierarchie spiirbar,
denn haufig ist von jungen Manner die Rede, die sich ,in religiésen Fragen“ oder ,mit dem Ko-
ran® besser als man selbst oder sogar sehr gut auskennen wiirden. Wer sichtbar aktiver prakti-
ziert, geniel3t hohes Ansehen unter seinen peers, die allerdings auch peer pressure ausiiben
kénnen. Andere Jugendliche werden beispielsweise als ,schlechter Muslim* bezeichnet wenn
sie Alkohol trinken.

Peer pressure wird auch sichtbar, wenn Jugendliche nicht wagen, den Abwertungen innerhalb
der Freundesgruppe zu widersprechen und sich fiir ,still sein und mitlachen“ entscheiden, ob-
wohl sie selbst ,gegen niemanden etwas” haben.

Die Suche nach Bezugssystemen neben oder auerhalb der Familie ist typisch fir die Lebens-
phase Jugend, wobei neben den bekannten jugendkulturellen nun auch religidse Bezugssyste-
me zur Verfiigung stehen, sowohl lokale als auch globale. Die Angebote reichen von konkreter
Hilfe, Freizeitgestaltung, sozialer Arbeit und religiéser Anleitung durch vielseitig operierende
muslimische Vereine bis hin zu Narrativen zu globalen Entwicklungen und Verwerfungen, die
eine internationale umma geschaffen haben und weiterhin Gruppenidentitat stiften sowie den
Zusammenhalt unter Musliminnen starken.

Viele Themen, Positionen und Argumente, die die Jugendlichen im Gesprach iber Religion ein-
bringen, zeugen von aktuellen Debatten innerhalb der muslimischen Community. Allerdings
Ubernehmen fast alle befragten muslimischen Jugendlichen Argumentationslinien beziehungs-
weise Bruchstlicke dieser Narrative und Positionen offensichtlich unhinterfragt. Bei Interview-
fragen zu diesen Themen zeigte sich, dass die Befragten ihre Aussagen nicht erklaren konnten,
dass sie kaum etwas zu inneren Logiken, Informationsquellen, ethischen Prinzipien hinter ihren
Aussagen zu Islam, Islamismus, muslimischer Community etc. sagen konnten, was mit dem ju-
gendlichen Alter, der Gesprachssituation, einem Mangel an Information und/oder eben auch der
Ubernahme von Haltungen und Phrasen zu tun hat, die sie wieder und wieder gehért haben
missen, auch weil sich die meisten Aussagen der Jugendlichen auf das Wort genau gleichen.
Ein Beispiel daflr ist die wiederholte Beteuerung, die Imame wirden ,nichts Schlimmes* predi-
gen, sondern im Gegenteil zu Dankbarkeit fiir die Méglichkeit freier Religionsausiibung in Oster-
reich mahnen, wenngleich dies naturlich kein islamisches Land sei. Was auf den ersten Blick
positiv scheint, ist nichts Anderes als die Vermittlung des Dar-al-Harb-Konzepts (Ubersetzung:
»,Haus/Gebiet des Krieges*®), nach welchem sich Musliminnen in nicht-muslimischen Landern
der ,Unglaubigen“ an die Lebensbedingungen in ,feindlicher Umgebung® anpassen mussten.
Selbstredend finden sich unter Muslimlnnen auch abgeschwachte Versionen dieses histori-
schen Konzepts, in dem die Welt zwar nicht in Freund und Feind, aber in Glaubensgenossen
und Andere unterteilt wird, in akzeptable und abzulehnende Lebensweisen. Dieses Konzept ist
fur Fragen des Zusammenlebens naturlich hochproblematisch.

Auf der emotionalen Ebene bietet die Religion Geflihle von Verbundenheit und Zugehdrigkeit zu
unterschiedlichen Gemeinschaften: zur Familie, deren Werte man teilen méchte, zur Herkunfts-
gruppe und zu einer imaginadren Gemeinschaft der Musliminnen, der Umma.

Konkret stellt jedoch in erster Linie der Freundeskreis (neben der Familie) diese Gemeinschaft
dar. Im Rahmen des Freundeskreises finden Alltag, Freizeit und Lebensbewaltigung statt und
so dient dieser auch beim Thema Religion als Hauptorientierungspunkt fur die befragten Ju-
gendlichen.
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Wie die quantitativen Daten zeigen, besuchen 55% der muslimischen Jugendlichen oft oder
manchmal religidse Vereine — im Vergleich zu 23% der Jugendlichen mit katholischem bezie-
hungsweise 19% der Jugendlichen mit orthodoxer Zugehdorigkeit. In den Tiefeninterviews zeigte
sich, dass sich die Jugendlichen vorwiegend fir das damit verbundene gesellige Beisammen-
sein bei Tee und Gesprach, den Zusammenhalt und das Gemeinschaftsgeflihl begeistern. Die
Imame und die Predigten spielen flr die Befragten der Tiefeninterviews eine nachgereihte Rolle
und sie rdumen ein, den Predigten nicht aufmerksam zu folgen und/oder vieles inhaltlich nicht
zu verstehen.

Insofern ist die Moschee fiir rund die Halfte der Befragten sowohl in der quantitativen als auch
in der qualitativen Befragung ein regelmafiger Treffpunkt, an dem sie beten, aber auch plau-
dern, ,abhangen®, Teetrinken, an besonderen Tagen sogar gemeinsam Ubernachten. Hier fallt
auf, dass die Funktion der Moschee groRe Uberschneidungen mit jener der Jugendeinrichtung
aufweist und nicht in erster Linie als Plattform religidsen Austausches fur die Jugendlichen eine
Rolle spielt (vgl. auch Weiss 2014: 12).

Festhalten lasst sich insgesamt, dass fiir die Meinungsbildung und ldentitatsbildung der Ju-
gendlichen vor allem die Peergroup beziehungsweise der Freundeskreis entscheidend ist. Der
Freundeskreis wiederum nimmt Uber den Moscheebesuch und einzelne "Besserinformierte”
Diskurse wahr und fungiert als intra- und intergruppen Multiplikator von Fakten, Interpretationen
von und Haltungen zu diesen; das Islamgesetz und die begrenzten, von vielen Jugendlichen in
der gleichen Art wiederholten Argumente dagegen, sind ein Beispiel fir diesen Umstand.

Wie die Daten zeigen, nehmen die Jugendlichen mit muslimischem Hintergrund die 6ffentliche
Stimmungslage insgesamt als stark anti-muslimisch wahr und fiihlen sich kollektiv aufgrund ih-
rer Religionszugehdrigkeit abgewertet. Hinzu kommen fehlende gesellschaftliche Anerkennung
und Diskriminierungen in vielen Einwanderungsgesellschaften, stellvertretend sei hier das deut-
sche Beispiel angefihrt, fir das zahlreiche Studien vorliegen:

LVor diesem Hintergrund scheint es plausibel, wenn junge Manner und Frauen sich als eth-
nisch-kulturelle bzw. religios Andere stilisieren und diskreditierenden Zuschreibungen begeg-
nen, indem sie sich positiv auf die zugeschriebene ethnisch-kulturelle und religiose Identitat be-
ziehen, und zugleich Anerkennung als vollwertige Mitglieder der deutschen Gesellschaft einfor-
dern® (Franz 2013: 66).

Die expressive Religiositat ist damit auch eine Form des Protests: Auf die negativen Fremdzu-
schreibungen folgt die ,stolze Aneignung diskreditierter Symbole“ (Franz 2013: 65).

Franz beschreibt unter Bezugnahme auf Nillifer Goéle (2002) wie ,anti-muslimische Ressenti-
ments® die Aufwertung der diskreditierten Symbole und (Re-)ldentifikation mit der religidsen
Gruppe, der Umma, sowie politisch motivierter Islamismus zusammenhangen (Franz 2013: 66).
Islamismus ist hier ein Mittel, um muslimische Andersartigkeit Giberzubetonen, absichtlich sicht-
bar zu machen. In diesem Prozess der religidsen Selbstdarstellung kdnnen fundamentalistische
Krafte anknupfen.

Rechtfertigungsstrategien zu islamistisch motivierter Gewalt
Auch beim Thema IS spielen die oder das ,falsch Verstandene/n“ eine Rolle: Mal werden, zum

Teil vom selben Interviewpartner, die Anhanger des sogenannten Islamischen Staats als ,fal-
sche Muslime® bezeichnet, die die ,Friedensreligion“ Islam nicht verstiinden und gar verun-
glimpften, mal werden dieselben als ,falsch verstandene Muslime® bezeichnet, die einen Vertei-
digungskrieg gegen die westlichen Aggressoren im Nahen Osten flihrten und gleichzeitig fur ei-
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ne Vereinigung der verschiedenen — nur in Teilen der Selbst- und Fremdbezeichnung muslimi-
schen — Religionsgemeinschaften des Nahen und Mittleren Ostens, kampften. Gemeint sind
hier Jezidlnnen, Alevitinnen etc., die sich bei weitem nicht mehrheitlich als muslimisch definie-
ren, und selbst wenn sie dies taten, dies natirlich keine Berechtigung zu einer Zwangsunierung
darstellen wirde.

In der qualitativen Befragung rechtfertigen finf von 14 der befragten Musliminnen die Gewalt
des IS, zum Beispiel mit dem Argument, dass die Vereinigung aller Muslime und Musliminnen
im oben genannten Sinne ein hehres Ziel sei, dem sich die betroffenen Menschen unterwerfen
bzw. mit den Konsequenzen der Weigerung — Vertreibung oder Ermordung - leben sollten.

Exkurs: Terroristen, Antiamerikanismus und fehlende Medienkompetenz
Im Gesprach Uber internationale Fragen und Krisen wie die derzeitige in Syrien und Irak bezie-

hungsweise die globale Dimension des islamischen Extremismus tritt die groRe Medienskepsis
der Jugendlichen sofort zu Tage: Alle Zeitungen, das Fernsehen, selbst das Internet wiirden nur
Lugen verbreiten und Musliminnen und den Islam stigmatisieren.

Die Medienberichterstattung vermittelt den Jugendlichen den Eindruck, die Mehrheitsgesell-
schaft sehe Musliminnen als Terroristinnen. Wahrend nicht-muslimische Attentaterinnen als
"Wahnsinnige" bezeichnet werden, ist einfe muslimischer Gewalttaterin immer automatisch
ein/e islamische Terroristin. Teilweise meinten die Jugendlichen, die Medien seien schuld da-
ran, dass der IS entstanden beziehungsweise so erfolgreich ist.

»Fur mich sind Politik und Medien die grofdten Terroristen.“ (Miroslav, 19 Jahre)

»lch scheil auf die Medien, weil die eh nur ligen.“ (Seyidbeg, 16 Jahre)

Gleichzeitig behaupten einige Jugendliche, die Medien wirden falsch Gber den IS berichten und
auch die Graueltaten, die im Fernsehen gezeigt wirden, seien gefalscht.

In diesen Ansichten unterscheiden sich die Jugendlichen nicht nach Religionszugehorigkeit.
Auch Jugendliche mit nicht-muslimischem Hintergrund meinten, Musliminnen wirden in den
Medien schlecht dargestellt, ohne zwischen der Qualitat von verschiedenen Medien zu unter-
scheiden.

Dabei fallt zweierlei auf: Erstens, dass diese Ablehnung von journalistischen Medien nicht auf
eigener Informiertheit und reflektierter Kritik beruht, sondern eine von anderen iGbernommene
offensichtlich stark und haufig vertretene Meinung darstellt. Die Mehrheit der Jugendlichen be-
sitzt keine reflexive Kompetenz zur Rezeption von Medien, um kritisch Quellen und Wahrheits-
gehalt einer Meldung einschatzen zu kénnen. So sind diese Jugendlichen weder fahig, aus dem
vorhandenen Medienangebot sinnvoll auszuwahlen und dieses zu nutzen, noch kénnen sie die
Mediengestaltung und deren Effekte verstehen oder Medieneinfliisse erkennen und verarbeiten.
Den Jugendlichen gelingt es nicht, Informationen kritisch und emotional distanziert zu filtern,
Zusammenhange und Kontexte zu erkennen und einzuordnen und die Komplexitat politischer,
globaler Geschehnisse zu verstehen.

Die Mehrheit der Befragten in den qualitativen Interviews erwahnte klassische Verschwdérungs-
theorien etwa zum Terroranschlag auf das World Trade Center und zeigte sich skeptisch ge-
genuber offiziellen Versionen. Miroslav etwa sagt: ,Manche sagen Bush war fiir 9/11 verant-
wortlich” (19 Jahre). Attila hingegen sieht ganze Regierungen/Lander hinter dem islamistischen
Terror: ,Ja, ich denke auch liberall steckt Amerika oder Deutschland dahinter”(19 Jahre).

Viele berichteten von Videos die sie im Internet gesehen haben, in denen Musliminnen gefoltert
wulrden, oder in denen israelische Politikerinnen brutale oder rassistische Aussagen Uber Pa-
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lastinenserlnnen machten. Die Jugendlichen waren sichtlich stark betroffen, konnten aber auf
Nachfrage, warum gerade bei diesen Videos nicht ,gelogen” oder ,alles manipuliert* werde, kei-
ne Erklarung finden.

Die Aussage ,die Medien liigen® ist ein unhinterfragt Gbernommener Stehsatz, der keiner Nach-
frage standhalt. Welche Medien liigen? Warum sollten sie das tun? Welche Informationen sind
.gelogen“? Woher, wenn nicht aus Medien, sollen Informationen lber das Weltgeschehen be-
zogen werden? Diese Fragen |6sen bei den Jugendlichen nur Achselzucken aus oder das Ein-
gestandnis, keine Ahnung zu haben.

Wenn uberhaupt Nachrichten konsumiert werden, dann mittels Gratiszeitungen wie ,Heute®
und/oder ,Osterreich®, Zeitungen wie ,die Presse® oder ,der Standard“ hatten ,zu viel Schrift*.
Das mangelnde Interesse an Zeitungen ist sicherlich zum einen auf das junge Alter der Befrag-
ten zurlickzuflihren, zum anderen auch auf deren Bildungsniveau, sowie Sprachbarrieren. Den-
noch kann die stark negative Haltung zu Nachrichtenjournalismus nicht als reines Desinteresse
abgetan werden: Die Tatsache, dass die Jugendlichen nur Medien konsumieren, die ihre niedri-
ge Meinung und ihr fehlendes Vertrauen in den Journalismus nur verstarken, wahrend die Bar-
rieren zu qualitativ hochwertigeren Medien zu hoch fir sie sind, stellt eine riskante Mischung
dar. Diese hat nicht nur eine Abwendung von journalistischen Medien zur Folge, sondern macht
die Jugendlichen auch offener fir Informationen aus dubiosen und moglicherweise auch gefahr-
lichen Quellen.

Daher kann Medienkompetenz nicht frih genug auf den Stundenplanen der Schulen stehen
und kdnnte eventuell auch ein Thema fir Bildungsprojekte in Jugendeinrichtungen sein.

Resumee
Insgesamt I3sst sich festhalten, dass in der Tat Religion fir sehr viele der Befragten eine
groBe Rolle spielt. Dies trifft besonders fir Jugendliche mit muslimischer Zugehdrigkeit zu,
welche auch fast zu 90% etwas oder sehr religidés erzogen wurden und zu rund 70% mittel bis
sehr religids sind.
Bildung hat dabei keinen Einfluss auf die Religiositat der Jugendlichen, Gender fiir diese Grup-
pe an Befragten jedoch schon, da Madchen mit muslimischer Zugehorigkeit, welche die Ju-
gendeinrichtungen besuchen, tendenziell weniger religids als andere Jugendliche sind.
Religion dient der Mehrheit der Jugendlichen als regelgebundene Anleitung fir das Leben von
Individuum und Gesellschaft, nicht als spiritueller Leitfaden oder Halt. Religiése Inhalte und per-
sonliche Spiritualitat spielen fir die Befragten keine oder eine untergeordnete Rolle. Ein weite-
rer wichtiger Faktor fir die groRe Bedeutung von Religion ist ihre Funktion als verbindendes
Element zu einer Gemeinschaft, ebenso fir eine Gruppenidentitat. Religion durchdringt alle Le-
bensbereiche, verdrangt Fragen nach sozio6konomischer Situation und Perspektiven.
Wie bereits in vorigen Kapiteln thematisiert, bereitet eine kollektive Ablehnung der eigenen Re-
ligion den Jugendlichen mehr Sorgen als 6konomische Probleme. Den Eindruck, dass die west-
liche Welt Musliminnen ablehnend gegenubersteht und Gewaltverbrechen muslimischer Tate-
rinnen sofort mit Terrorismus gleichsetzt, haben nicht nur muslimische Jugendliche: eine allge-
mein grolRe Medienskepsis gepaart mit einem Mangel an Medienkompetenz und kritischem
Denken macht die Jugendlichen sehr anfallig fir Verschwoérungstheorien und alternative Welt-
bilder, in denen muslimische Menschen nicht ,die Bosen®, sondern die Gber allen anderen Ste-
henden sind.
Die starke Abwertung beziehungsweise fehlende Anerkennung von Migrantinnen mit muslimi-
schem Hintergrund in der Aufnahmegesellschaft und dem Islam als Religion im Allgemeinen,
provoziert eine fast trotzige Aufwertung der Religiositat — auch aufgrund des Mangels an alter-
nativen Aufwertungsmoglichkeiten fir viele junge Menschen aus bildungsfernen und sozial
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schwachen Milieus. Die starke Wahrnehmung, dass Musliminnen in der Mehrheitsgesellschaft
argwohnisch betrachtet werden, ist dabei kein Grund, sich zu verstecken, sondern im Gegenteil
ein Ausloser, viel starker fur diesen Teil der eigenen Identitdt einzustehen. Die oktroyierten
Fremdzuschreibungen mit ethnisch-kulturellen und/oder religiésen Gehalten werden in selbst
gewahlte positive Eigenschaften stilisiert, um gegen die abwertende, hierarchische Unterschei-
dung anzugehen (Franz 2013: 65).

Die Jugendlichen praktizieren expressiv ihre Religiositat, ecken dabei mitunter bei AuRRenste-
henden an, Gben Peer Pressure aus. Unter vielen Jugendlichen mit muslimischer Zugehdrigkeit
entsteht ein regelrechter Wettbewerb um die Frage, wer religidser ist. Jugendliche, die diesen
Idealen nicht entsprechen, sehen das als Verfehlung und bewundern gleichzeitig jene, die sie
als religioser wahrnehmen. Obwohl die Mehrheit der Jugendlichen ohnehin religids sozialisiert
ist, haben Freundeskreise einen sehr starken Einfluss auf die Betonung von Religiositat. Neben
der Familie bilden Freunde und Freundinnen die zweite Anlaufstelle fir Informationen zur Reli-
gion, die Jugendlichen missionieren sich auch teilweise gegenseitig. Selbst wenn die Jugendli-
chen nicht religios sind, wird iber Religion gesprochen. Drastisch zur Schau gestellte und ver-
balisierte Religiositat dient als Moglichkeit, zu provozieren und zu schockieren.

In vielerlei Hinsicht gleicht das beschriebene Verhalten einer Jugendbewegung. Doch was steht
hinter dieser Expressivitat? Wie hoch ist auRerdem das Potenzial dieser Jugendlichen, fanati-
schen, gewaltbejahenden Ideologien anzuhéngen? Dieser Frage widmet sich das nachste Kapi-
tel.
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8. RADIKALISIERUNGSGEFAHRDUNG VON MUSLIMISCHEN JUGENDLICHEN

Das Thema islamisch begriindete Radikalisierung europaischer Jugendlicher hat in den letzten
zwei Jahren starke Aufmerksamkeit auf allen gesellschaftlichen und politischen Ebenen erhal-
ten. Der Begriff ,radikal“, wird vom lateinischen radix (Wurzel) abgeleitet; ,Radikalisierung® be-
deutet im Grunde, die Rickkehr zum Ursprung, im weiteren Sinne die ,grundlegende Umgestal-
tung der bestehenden Ordnung von Staat/Gesellschaft und oder Wirtschaft” (Beck 1986: 771).
Im Gegensatz zum Begriff ,Extremismus” beinhaltet Radikalisierung daher nicht zwingend die
Anwendung von Gewalt (ebd.).

Fur diese Studie driickt der Begriff ,Radikalisierung“ einen Prozess aus, an dessen Ende Ext-
remismus stehen kann. Der Terminus Extremismus kommt aus dem Lateinischen und bedeutet:
aulerst, entferntest, aber auch: ,der argste, gefahrlichste, schlechteste, verachtlichste (...)
Punkt“ (Moller 1998: 188). Die Bezeichnung kann nicht fiir sich allein stehen, sondern stellt im-
mer die ,AulRerste Abweichung oder den duersten Gegensatz von einem anderen Prinzip oder
Standpunkt dar (Pfahl-Traughber 2014: 15).

Seit dem 20. Jahrhundert wird der Begriff im deutschsprachigen Raum?®3 in einem Zusammen-
hang verwendet, der inhaltlich dem aktuellen Verstéandnis des Wortes entspricht, demnach wer-
den unter Extremismus Bestrebungen verstanden, die eine bestehende, freiheitliche, demokra-
tische und an Menschenrechten orientierte Gesellschafts- und Staatsordnung bzw. politische
und rechtliche Gegebenheiten strikt ablehnen und beseitigen méchten (ebd.: 16).14 Rechts-,
Links- und religidser Extremismus unterschieden sich zwar in ihren politischen Bestrebungen,
gemein sind ihnen allen jedoch Absolutheitsanspriche und Dualismus, ein stark ideologischer
Dogmatismus, Homogenitatsforderungen an die Gesellschaft, Kollektivismus, Feindbilder sowie
Verschworungstheorien (Jesse 2015, online).

Haufig wird in der aktuellen Debatte Radikalisierung und Terrorismus im Namen des Islams oh-
ne Umschweife mit Salafismus gleichgesetzt, eine heterogene islamische Strémung, die zu-
nachst als fundamentalistisch beschrieben werden kann, weil sie sich auf die Urspringe der
Religion besinnt und diese von allem ,reinigen’ mochte, was als spater ,falschlich’ hinzugekom-
men angesehen wird“ (Said/Fouad 2015: 26). Das Konzept des ,Jihad“ (wortl. Anstrengung)
wird zwar von allen Salafistinnen als ein wesentlicher Bestandteil des Islams angesehen, je-
doch unterschiedlich verstanden (Wagemakers 2014: 62). Grob lasst sich der Salafismus in drei
Arten unterteilen, von denen nur eine Minderheit gewalttatig und militant ist. Neben dem Ideal-
typus der apolitischen ,quietistisch-puristischen® Salafistinnen, welche sich klar distanziert zu
religioser Gewalt zeigen, gibt es politische Salafistinnen, die zwar nach Einheit von Religion und
Staat streben, diese aber mit parlamentarischer Partizipation erlangen wollen. Als gewaltbereite
und -tatige ,Jihadistinnen® bezeichnet Joas Wagemakers jene, die einen revolutionaren Jihad
unterstitzen, im Gegensatz zum ,klassischen® auf Defensive beruhende Jihad (ebd. 61ff.).

Dennoch ist auch ein politischer, nicht per se gewaltbereiter Salafismus keineswegs harmlos:
Wie die Deradikalisierungs-Expertin Claudia Dantschke schreibt, ist der politische Salafismus
eine fundamentalistische islamische Stromung, welche behauptet die ,einzig wahre” Interpreta-

13 |In Osterreich stellt Extremismus keinen verfassungsschutzrechtlichen Strafbestand dar, daher l4sst
sich auch keine eigene Definition finden (BVT 2014:11).

14 Wichtig ist hier, besonders im Gesprach mit Jugendlichen, zu betonen, dass gesellschaftskritische und
oppositionelle Auffassungen und Organisationen, welche die Normen der demokratischen Grundordnung
(Gewaltenteilung, Individualitat, Menschenrechte, Rechtsstaatlichkeit, Pluralismus und Volkssouverani-
tat) teilen, keinen Extremismus darstellen.
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tion des Islams zu vertreten und ordnet sich damit in ,die Riege der Ideologien der Ungleichwer-
tigkeit* ein (2014: 194). Als dritten Punkt gilt anzumerken, dass der Begriff ,Islamismus® alle —
auch nicht-salafistisch gepragte — islamistisch-ideologische Bewegungen zusammenfasst, die
eine islamistische Herrschaftsordnung beziehungsweise den Islam als Gesellschaftssystem er-
richten wollen. Allerdings wurden in den letzten Jahren salafistisch gepragte islamistische
Gruppen immer dominanter (Farschid 2014: 167), was die Verflechtung des Begriffs Salafismus
mit Terror und islamisch begrindeter Radikalisierung erklart.

8.1 Ursachen und Erklarungszugange

Vergegenwartigt man sich die Literatur und die wissenschaftlichen Studien zum Thema isla-
misch begriindeter Radikalisierung, so lassen sich insgesamt drei verschiedene Zugange er-
kennen. Zunachst gibt es die Ansatze, die sich dem Thema vor allem politikwissenschaftlich
annahern und versuchen, die internationalen, geopolitischen Zusammenhange der Radikalisie-
rung darzustellen (z.B. Primor 2008, Kepel 2009). Diese bilden den makropolitischen Rahmen
fur die meso- und mikropolitischen Entwicklungen im Feld der Radikalisierung. Hierzu spielen
auch die religionskritischen Zugange eine gewichtige Rolle (Abdel-Samad 2015), welche beto-
nen, dass islamisch begriindete Gewalt nicht getrennt von der Religion und tradierter religios-
kultureller Normvorstellungen gesehen werden kann und muslimische Verbande in die Verant-
wortung rufen (z.B. Mansour 2015: 98, 119). Dann gibt es Ansatze, die den gesellschaftlichen
Rahmen beleuchten und mégliche Benachteiligungen, Marginalisierungen und Diskriminierun-
gen als Erklarung fir die Entfremdung und Radikalisierung betrachten (wie z.B. Brett-
feld/Wetzels 2007; Heitmeyer/Miller/Schroder 1997). Dabei wird herausgestrichen, dass nicht
nur die selbst erlebte Ausgrenzung, sondern auch die kollektive Krankung der Musliminnen und
Muslime radikale Positionen beférdern kann (Brettfeld/Wetzels 2007: 370ff.)

Auch in der vorliegenden Studie zeigte sich, dass sich die Jugendlichen weniger von den per-
sonlichen Diskriminierungen gestort fuhlen, als vielmehr von der Wahrnehmung, dass ihre Reli-
gion im Allgemeinen abgewertet wird. Hinzu kommt die Solidaritat mit Menschen in ihren Her-
kunftslandern oder vermeintlichen Angehdérigen der "eigenen Gruppe", welche durch die starke
globale Vernetzung als viel naher erlebt werden. Gerade junge Menschen, die haufig ein erhdh-
tes Ungerechtigkeitsempfinden haben, reagieren auf den Ansehensverlust ihrer Religion stark.
Neben dem Ansehensverlust verstarkt insbesondere das politische Narrativ, dass die westli-
chen Machte und ihre Stellvertreter im Nahen Osten, Muslimlnnen unterdriicken, das Unrechts-
empfinden der Jugendlichen und fordert eine bipolare Weltsicht.

Einen weiteren Zugang bilden die Studien, die sich der personlich biographischen Hintergriinde
annehmen (Lamya 2015, Mansour 2015, Ramsauer 2015: 36ff.). So zeigen sich bei vielen Ra-
dikalisierten die Abwesenheit des Vaters oder das ganzliche Fehlen positiv besetzter Bezugs-
personen, schlecht verarbeitete Trennungen der Eltern oder andere Verlusterfahrungen und
Traumata; die spatere Unfahigkeit, feste Beziehungen einzugehen oder aufrechtzuerhalten und
eine Krise der Orientierung und Lebensplanung nach der Schule, wahrend der/die Jugendliche
durch Bekannte zum Islam findet, konvertiert und in eine radikale Gruppe hineingerat. Die meis-
ten, ob nun mit muslimischem Hintergrund oder ohne, waren vor ihrer Radikalisierung im theo-
logischen Sinne ,religidse Analphabeten® (Dantschke 2014: 480). Die Attraktivitat der islamisti-
schen Ideologie, welche die Rekrutiererinnen vertreten, besteht vor allem in ihrer Eindeutigkeit
als "einzig wahre Islaminterpretation” (ebd. 481f.). Spirituelle Aspekte des Islams spielen hinge-
gen kaum eine bis gar keine Rolle (Mansour 2015, Weiss/Ates/Schnell, im Erscheinen).
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8.1.1 Die Attraktivitdt des radikalen Islams und Lehren fiir die Prévention
Autorlnnen und Expertlnnen, die sich mit radikalisierten Jugendlichen im europaischen Raum
befassen, stellen als haufigste Ursachen von Empfanglichkeit flir extremistische Ideen, psycho-
logische Faktoren fest, welche aus sozialen, kulturellen und gesellschaftlichen Gegebenheiten
entstanden sind. Allen voran Identitatsprobleme und die fehlende Méglichkeit zur Befriedigung
grundlegender menschlicher Bedirfnisse: die Suche nach einem Lebenssinn/Perspektiven und
"Klarheit in einer verwirrenden Welt; dem Geflihl zu wissen, was die Zukunft bringt" (Ramsauer
2015: 51) sowie der Wunsch integriert zu sein, nach Geborgenheit, danach, einer Gruppe an-
zugehoren und dort Anerkennung zu erfahren (z.B. Ramsauer 2015: 47; Dantschke 2014).
In den radikalen Kreisen finden die Jugendlichen etwas, dass sie in ihrem Alltag vermissen:
beispielsweise den Ersatzvater/eine Bezugsperson, Klarheit in einer komplizierten Welt, ein
Ziel, Erlésung, Wertschatzung, Perspektiven, ein Sinnangebot. Die Jugendlichen erfahren in
solchen militant salafistischen Kreisen eine scheinbar bedingungslose Akzeptanz und Firsorge,
welche ihnen in ihrem Alltag verwehrt bleibt (Ramsauer 2015: 50). Auch die Mdglichkeit zum
Neuanfang und das alte "sindhafte" Leben hinter sich zu lassen ist fur Jugendliche mit einer
von Misserfolgen oder kriminellen Aktivititen gezeichneter Vergangenheit attraktiv (Mansour
2015).
Positive Bezugspersonen kénnen daher einen zentralen Praventionsfaktor darstellen. Langfris-
tig gilt es, bei Heranwachsenden die Fahigkeit zu férdern mit Komplexitat und Ambiguitat um-
zugehen, um vor Verschworungstheorien und ideologischer Indoktrinierung gefeit zu sein. Wei-
ters brauchen junge Menschen Perspektiven und sinnvolle Aufgaben aus denen sie Anerken-
nung und Wertschatzung beziehen kénnen.

8.2 Operationalisierung von Radikalisierungsgefahrdung

In diesem Abschnitt wird zunachst beschrieben, mit welchen Fragen (ltems) die einzelnen (Sub-)
Dimensionen von Radikalisierungsgefahrdung in der standardisierten Befragung in Form von Ein-
stellungen erhoben wurden. AnschlieRend werden die Mittelwerte flir muslimische Jugendliche auf
diesen Skalen dargestellt und diskutiert und auf modgliche Unterschiede zwischen Jungen und
Madchen mittels deskriptiver Signifikanztests auf bedeutsame Unterschiede geprift. Im sich an-
schliefenden Abschnitt werden dann die einzelnen Dimensionen durch eine Clusteranalyse in drei
Gefahrdungs-Gruppen zusammengefasst.

Derzeit bestehen keine ,prazise und Uberprifbare Kriterien, aufgrund derer ein Radikalisierungsge-
schehen erfasst und bewertet werden kann“ (Kiefer 2014: 257). Anderungen des Aussehens (lan-
ger Bart, verhiillende Kleidung), der Essgewohnheiten und Freundeskreise sowie auffallige AuRe-
rungen, missen nicht zwangslaufig bedeuten, dass ein Jugendlicher sich radikalisiert, sie kénnen
aber auf eine mogliche Gefahrdung hinweisen. Die aufderen Zeichen alleine sind nicht ausreichend
und sehr oft verzerrend, laden zu vielfaltigen Unterstellungen und Missverstandnissen ein. Aus
diesem Grunde ist die Verknipfung mit den Einstellungen, Weltbildern und Narrativen der Jugend-
lichen so bedeutend.

Um die Gefahrdung zu messen, wurden in dieser Studie verschiedene Faktoren durch entspre-
chende Fragen in der standardisierten Umfrage umschrieben und den Jugendlichen mit muslimi-
scher Religionszugehdrigkeit zur mehr oder weniger starken Zustimmung oder Ablehnung vorge-
legt (sogenannte Skalen). Diese werden in Tabelle 12 auf Seite 144 zum Besseren Uberblick dar-
gestellt.
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Dabei wurden weitgehend die Konzeptionen von Frindte et al. (2011) und Brettfeld und Wetzels
(2007) Gbernommen, demnach wird zwischen drei Subdimensionen beziehungsweise Bereichen
von radikalen Einstellungen unterschieden:

e Akzeptanz ideologisch fundierter Gruppengewalt

¢ Religités-fundamentalistische Einstellungen
e Antiwestliche Einstellungen

Die Akzeptanz beziehungsweise Ablehnung religidés-ideologisch begriindeter Gruppengewalt
wurde in der standardisierten Befragung Uber drei Iltems erhoben: Erstens wurden die Jugendli-
chen gefragt, wie sehr sie den folgenden Aussagen zustimmen: ,Die islamische Welt muss sich
mit Gewalt gegen den Westen verteidigen und ,Niemand sollte im Namen Gottes toten® [Ant-
wortmdglichkeiten von ,Stimme nicht zu“ (1) bis ,stimme ganz zu“ (4)]. Zweitens wurden die Ju-
gendlichen gebeten, ihre Geflihle gegenliber Menschen zu beschreiben, die fir ihre Religion in
den Krieg ziehen [von ,sehr negativ® (1) bis ,sehr positiv* (5)].

Der Aussage ,Die islamische Welt muss sich mit Gewalt gegen den Westen verteidigen* stimm-
ten 44% der muslimischen Befragten nicht zu, wahrend 23% dieser Aussage ganz und 11% et-
was zustimmten. Wird die Aussage, welche die Jugendlichen zu- oder ablehnen konnten, weni-
ger abstrakt, sinkt die Gewaltbejahung stark: Vergleichsweise gaben nur mehr 8,5% gaben an,
dass Toten im Namen Gottes legitim sei. Der Aussage ,Niemand sollte im Namen Gottes Men-
schen téten“ stimmten 73% ganz zu, 8,5% stimmten nur mehr etwas zu, 10% waren unent-
schieden.

Fast die Halfte aller muslimischen Jugendlichen bewertete Menschen, die im Namen der Religi-
on Krieg fihren, ,etwas“ oder ,sehr negativ, wahrend 30% diesen etwas beziehungsweise sehr
positiv gegeniberstehen und 23% neutrale Gefiihle zu militanten Jihadistinnen haben.

Wichtig ist festzuhalten, dass die Akzeptanz ideologisch fundierter Gruppengewalt bei muslimi-
schen Burschen durchschnittlich auf allen drei ltems deutlich hdher ist als bei Madchen (vgl.
Tab. 12).

Abb. 75: Zustimmung zu ,Die islamische Welt muss sich mit Gewalt gegen den Westen Ver-
teidigen®

B stimme nicht zu
unentschieden
stimme etwas zu

B stimme ganz zu

(N=214)
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