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Religion als Ressource zur Krisenbewiltigung
unter Bedingungen von Migration

Zusammenfassung

Der Beitrag greift die kontroverse Diskussion um Religion als Ressource fiir die Inte-
gration von Zugewanderten auf. An empirischen Fallbeispielen wird gezeigt, wie
Religion konkret zur Bearbeitung von (ldentitats-)krisen und der Bewiltigung von
Lebensanforderungen in Migrationskontexten genutzt werden kann. Anhand einer
intersektionalen Analyse von Biografien migrierter Musliminnen mit der Methode der
objektiven Hermeneutik werden zwei kontrastierende Typen dargestellt. Im Fall einer
Gastarbeitertochter mit niedriger Ressourcenausstattung wird rekonstruiert, wie bio-
grafische Entwicklungen und Integration durch religiése Bildung und Positionierung
befordert werden. Dagegen wird im Fall einer individualisierten Kosmopolitin mit
hoher Ressourcenausstattung Religion fiir die Personlichkeitsentwicklung mobilisiert.
Die Analyse deutet darauf hin, dass religionsbasierte Losungen biografischer Krisen
nicht determinieren, ob der Verlauf in eine gesellschaftliche Integration oder Des-
integration miindet.

Abstract

The article addresses the controversy about religion as a resource for the integration
of immigrants. Drawing on empirical case studies we show how religion can be used
pragmatically as means for dealing with (identity-)crises and life challenges in migra-
tory contexts. An intersectional analysis of biographies of Muslim migrant women
employing the method of objective hermeneutics, reveals two contrasting types. The
reconstruction of the case of a guest worker’s daughter with low resources shows how
biographical development and integration are supported by religious education and
self-identification. In contrast, in the case of a highly individualized cosmopolitan
woman religion is mobilized for personal development. The analysis suggests that
religion-based solutions of biographical crises do not determine whether the process
results in social integration or disintegration.

Die Migrationsbewegungen der letzten Jahrzehnte haben in den euro-
piischen Gesellschaften eine zunehmende Pluralisierung von Religionen,
kulturellen Lebensformen und partikularen Gemeinschaften hervor-
gebracht. Religion(en) wird dabei hinsichtlich der Integration der Zuge-
wanderten eine wichtige, mitunter auch ambivalente Rolle zugeschrieben:
als Hindernis, indem sie eine von der Mehrheitsgesellschaft segregierende
Wirkung entfalte(n), als Faktor, der Differenzen schaffe, aber auch als
Ressource, die fiir eine erfolgreiche Integration nutzbar gemacht werden
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konne.' Vor allem die Mobilisierung des Islams, der als fremde Religion
gilt, wird als Problem wahrgenommen (Malik 2010, 3f.). Dabei ist durch-
aus ungeklirt, welche Rolle Religion fiir Prozesse der Integration oder
Desintegration spielt und ob nicht doch andere (wirtschaftliche, soziale,
kulturelle, sprachliche) Dimensionen ausschlaggebend sind.

Dessen ungeachtet zeigen Studien, dass Religion in Prozessen der
Migration schon deshalb an Bedeutung gewinnt, weil Zugewanderte
personliche Krisen bewiltigen miissen, die sowohl mit der Enswurzelung
aus der Herkunftskultur als auch mit der /ntegration in die Aufnahme-
gesellschaft zusammenhingen. Dabei sind die religidsen Netzwerke neben
den in den Aufnahmelidndern lebenden Verwandten oftmals die erste
Anlaufstelle, die Migrant_innen bei der Arbeits- und Wohnungssuche
oder der Integration unterstiitzen. Diese helfen den Zugewanderten, im
Aufnahmeland Fuf§ zu fassen und ihre Interessen zu vertreten, aber auch
die Kontakte zum Herkunftsland aufrechtzuerhalten und Identititsfragen
zu bearbeiten (vgl. Ammerman 2003; Schiffauer 2006; Levitt/Jaworsky
2007; Foner/Alba 2008; Levitt 2009).

Wir werden zunichst darlegen, wie wir den Ressourcenbegriff ver-
wenden und wie Religion intersektional mit anderen Ressourcen wie
Herkunft, Bildung, 6konomischen Mitteln, aber auch den Chancen-
strukturen der Aufnahmegesellschaft verwoben ist (1), sodann an zwei
kontrastierenden Fillen exemplarisch rekonstruieren, wie Religion kon-
kret zur Bearbeitung migrationsbedingter (Identitits-)Krisen sowie zur
Bewiltigung von externen und internen Lebensanforderungen mobili-
siert werden kann (2). Abschlieflend werden wir Gemeinsamkeit und
Differenz erértern und zeigen, dass der Riickgriff auf Religion keines-
wegs determiniert, ob die Losung der Krise zur Integration oder Des-
integration fiihrt (3).

1 Religion als personliche und Umweltressource
Religion wird vor allem im Rahmen von zwei miteinander zusammen-

hingenden Entwicklungen als Ressource thematisiert: der Debatte um
die Mobilisierung von Religion in der politischen Offentlichkeit (vgl.

1 Vgl z.B. das Themenheft ,Migration — Religion — Integration®, Policy Politische
Akademie, 30, 2009 (FES 2009).
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Willems 2004; Malik 2010) und der Integration von Migrant_innen
(vgl. Ramji 2007; Warner 2007; Foner/Alba 2008; Connor/Koenig
2013). Wir versuchen in diesem Beitrag, konkret an biografischen Erzih-
lungen zu rekonstruieren in welchen Krisen und Prozessen Religion als
Ressource mobilisiert wird und wie sich dies auf die gesellschaftliche
Integration auswirkt.

Den Ressourcenbegriff verwenden wir in Anlehnung an Franz-Christian
Schubert und Alban Knecht, die Ressourcen als ,,positive personale,
soziale und materielle Gegebenheiten, Objekte, Mittel, Merkmale bzw.
Eigenschaften [definieren], die Personen nutzen konnen, um alltdgliche
oder spezifische Lebensanforderungen wie auch psychosoziale Entwick-
lungsaufgaben zu bewiltigen, um psychische wie physische Bediirfnisse
und eigene Wiinsche zu erfiillen® (2012, 16). Wir tibernehmen dabei die
Einteilung in personliche und Umweltressourcen (vgl. ebd. 201L.), beschrin-
ken uns aber auf 6konomische, kulturelle und soziale Kapitalarten (vgl.
Bourdieu 1987). Im Hinblick auf die individuellen oder inneren Ressourcen
greifen wir neben den dkonomischen vor allem die emotional-habituellen
und Bildungsressourcen auf.

Dabei betrachten wir Religion nicht isoliert, sondern in der Intersek-
tion mit anderen Ressourcen. So spielen fiir eine gelingende Migration
und die Integration in die neue Umgebung Humankapital wie Bildung,
Sprache und beruflicher Status eine zentrale Rolle (Warner 2007, 105),
aber auch emotionale Ressourcen. Wihrend gerade die erste Generation
der tiirkischen Arbeitsmigranten geplagt war von ,,den Angsten des Ver-
lorengehens in der Fremde, den Sinnkrisen, die jeden Migranten heim-
suchen [...], und der Angst vor der Entfremdung von den Kindern, fiir
die man letztlich emigriert ist“ (Schiffauer 2005, 563), ist es fiir die zweite
Generation ausschlaggebend, ob ihre Eltern die Folgen der Migration
bewiltigt haben (vgl. Girtner/Ergi 2017). Die generative Haltung der
Eltern sowie die Qualitit der Generationenbeziechung hingt dabei sowohl
von den 6konomischen Ressourcen, dem Vorhandensein von Chancen
im Aufnahmeland sowie den Erfahrungen von Anerkennung und Dis-
kriminierung ab, die wesentlich dariiber bestimmen, inwieweit sie in
der Lage sind, ihren Kindern ein Entwicklungsmoratorium zu gewihren
(King u.a. 2011).

Fiir die Bewiltigung der (internen und externen) Anforderungen und
Lebenskrisen spielen neben psychisch-emotionalen Ressourcen als Folge
einer positiv verlaufenden Sozialisation vor allem die Bildungsabschliisse
eine wesentliche Rolle. In jiingeren Studien findet man Anhaltspunkte
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dafiir, dass auch die religiése Bildung zu einer wichtigen Ressource wer-
den kann, mit der gerade Tochter von Zugewanderten versuchen, ihre
Partizipationsmdglichkeiten sowohl im Herkunftskontext als auch in
der Aufnahmegesellschaft zu erweitern (vgl. Klinkhammer 2000; Nokel
2002; Amir-Moazami 2007; Ramji 2007). Wihrend die Mobilisierung
von Religion als Identititsressource dabei kaum eigens thematisiert wird,
geht Hamita Ramji im Riickgriff auf Bourdieus Kapitaltheorie explizit
auf die religiése Ressource ein. Sie zeigt wie junge britisch-asiatische
Musliminnen — anders als ihre midnnlichen Peers, die die Privilegien einer
patriarchal-traditionalen Ordnung nicht aufgeben wollen — Religion
nicht nur als Machtressource nutzen, um ihre Geschlechtsidentitit zu
konstruieren, sondern ihre religids legitimierte Geschlechtsidentitit auch
zur Akkumulation anderer Kapitalsorten einsetzen: ,A Muslim woman
in possession of high levels of cultural capital, as delivered through
religion, was, for example, perceived to have greater access to a range of
economic and social capital (Ramji 2007, 1175). Ihre finanzielle Unab-
hingigkeit setzten diese Frauen zur symbolischen Grenzziehung fiir ihre
Interessen ein, indem sie der religiosen Gemeinschaft demonstrieren, dass
der ,wahre Islam” die Gleichberechtigung der Geschlechter anerkennt.
Indem sie sich auf das koranische Gebot der Bildung bezichen, stirken
sie nicht nur ihre Position in der muslimischen Gemeinschaft (ebd.,
1181), sondern sind auch aktiv an der Umdeutung und Transformation
von traditionalen Werten beteiligt. Durch ihr gebildetes Islamverstind-
nis werten sie den Islam und die muslimische Gemeinschaft auf und
bilden Briicken in die Aufnahmegesellschaft.

Die religise Bildung als solche determiniert jedoch weder Integration
noch Desintegration: Neben der Emanzipation von Fremdzwingen, der
Erweiterung von Partizipationschancen in der Aufnahmegesellschaft
und der Neuinterpretation der religiésen Tradition kann sie auch zur
Bindung an autorisierende religiése Diskurse genutzt werden (vgl. Amir-
Moazami 2007; Reisinger 2010, 213), was durchaus zum Riickzug aus
der Gesellschaft fithren kann.

Wie zudem die Rechtskontroversen um das Kopftuch zeigen, kann die
Mobilisierung von Religion nicht nur Teilhabechancen eréffnen, son-
dern auch zur Ausgrenzung seitens der Aufnahmegesellschaften fithren.
Zumindest verweisen die Kontroversen iiber die Selbstreprisentation
muslimischer Frauen in Beschiftigungsverhiltnissen auf das Konflikt-
potential von Religion (vgl. Reisinger 2010, 216). In diesem Zusam-
menhang bezieht sich die (externe) Umweltressource auf soziale und
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soziokulturelle Ressourcen, also die Anerkennung durch Teilhabe am
gesellschaftlich-kulturellen Leben. In dem Mafe, in dem Migrant_innen
die Anerkennung der Aufnahmelinder verweigert wird, wenden sie sich
oftmals der religiosen Gemeinschaft zu. Hier kumulieren sie u. a. durch
ehrenamtliches Engagement symbolisches Kapitel, das in westlichen
Gesellschaften durch Bezug auf den Islam jedoch ambivalent sein und
zur Abwertung fithren kann. Andererseits ebnen Moscheegemeinden
auch den Weg in die Aufnahmegesellschaft: Muslime der zweiten und
dritten Generation berichten Schiffauer zufolge oftmals, dass sie ihre
Bildungslaufbahn der islamischen Gemeinde verdanken (2015, 14).

2 Fallanalysen: Religion als Ressource zur
Krisenbewiltigung in Migrationsbiografien

Im Folgenden werden wir auf der Basis von zwei in mehrfacher Hinsicht
kontrastierenden Fillen exemplarisch darlegen, wie Religion zur Res-
source fiir die Bewiltigung von biografischen Krisen werden kann. Wir
wihlen eine narrativ deutende Form der Darstellung, in der wir die Bio-
grafien als Entwicklungsgeschichte (re)konstruieren. Dem liegt die mit
der Methode der objektiven Hermeneutik durchgefiihrte Rekonstruktion
der Interviews sowie der ,,objektiven Daten® zugrunde (vgl. Oevermann
2000).” Die Fallspeispiele sind zwar nicht reprisentativ, gehen aber tiber
den Einzelfall hinaus und stehen insofern fiir einen bestimmten Typus, als
die ErschlieSung der spezifischen Wirklichkeit der Befragten im Kontext
allgemeiner (milieubedingter, historischer und gesellschaftlicher) Mog-
lichkeiten steht.” Auch wenn in die Analysen sozialisations-, identitits-
wie geschlechtertheoretische Perspektiven eingeflossen sind, orientieren
wir uns in der Darstellung primir an den Lebenssituationen, in denen
auf Religion als Ressource zur Bearbeitung von Krisen zuriickgegriffen
wird. Unser Anliegen ist es, sowohl systematisch zu zeigen, unter welchen
Bedingungen Religion als Ressource mobilisiert wird als auch, dass der
Verlauf nicht determiniert ist. Im ersten Fall, Raisa, eine angehende

2 Aus Griinden der Lesbarkeit und des Umfangs des Beitrages dokumentieren
wir jedoch nicht die Sequenzanalyse, sondern nutzen die Zitate als Beleg fiir
unsere Deutungen.

3 Zur Strukturgeneralisierung in der rekonstruktiven Sozialforschung vgl. Oevermann
2000, 116-129.
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Altenpflegerin tiirkischer Herkunft, werden Bildungsdefizite und eine
milieubedingt geringe Kapitalausstattung zunichst durch die Aneignung
religiosen Wissens sowie das Engagement in einer Moscheegemeinde
kompensiert; das dabei akkumulierte Kapital versetzt sie allmahlich in
die Lage, sich beruflich und gesellschaftlich zu integrieren. Der zweite
Fall, Nadjiba, eine algerische Migrantin aus einem kosmopolitisch orien-
tierten Herkunftsmilieu, fithrt ein modernes individuiertes Leben, das
trotz erfolgreichen Verlaufs in eine biografische Krise miindet, die diese
durch die Ausrichtung der Lebensfiihrung auf Religion und die Abkehr
von weltlichen Dingen bewiltigt.*

2.1 Religion als Ressource im Kontext begrenzter Moglichkeiten

Raisa wurde 1968 in Ostanatolien in einer muslimisch-sunnitischen,
ethnisch tscherkessischen’ Familie geboren. Thr Vater verfiigt tiber eine
Grundschulbildung, die Mutter ist Analphabetin. 1961 emigriert der Vater
als Gastarbeiter nach Berlin, die Mutter folgt 1969 und nimmt eine Stelle
in der Lebensmittelindustrie an. Dass die Eltern Raisa in der Tiirkei bei
den Grof3eltern lassen, spricht dafiir, dass sie Geld verdienen wollen, um
sich ein Leben in der Tiirkei aufzubauen. Die Mutter ist allerdings nur
sehr kurz bis zur Geburt von Raisas Bruder (1969) erwerbstitig. Nach-
dem noch drei Schwestern (1971, 1972, 1974) geboren werden, wird die
urspriinglich moglicherweise geplante Riickkehr in die Tiirkei verschoben.
Die unsichere politische Situation um den Militirputsch von 1980 mag
mit dazu beigetragen haben, dass die Familie sich endgiiltig fiir einen Ver-
bleib in Deutschland entscheidet, sodass Raisa mit 12 Jahren dauerhaft zu
ihren Eltern und Geschwistern nach Berlin zieht. Sie hatte bereits 1979 elf
Monate in Deutschland verbracht, danach wieder ein Jahr in der Tiirkei
gelebt. Nach anfinglichen Sprach- und Anpassungsschwierigkeiten im

4 Linda Hennig fiihrte das Interview mit Raisa (Name anonymisiert) im November
2014 in Berlin, das mit Nadjiba im Oktober 2014 in Paris; letzteres wurde auf
Franzdsisch gefithrt und von ihr tibersetzt. Relevante Transkriptionsregeln: [...]
= Auslassung im Skript, (unv.) = unverstindlicher Textteil unter einer Sekunde,
[steht] = Einfiigung der Autorin, z.B. durch Ubersetzung, (2Sek.) = Dauer der
Pause in Sekunden.

5 Tscherkessen sind im 19. und 20. Jh. aus dem Nordkaukasus in das Gebiet der
heutigen Tiirkei eingewandert; sie pflegen eine endogame Heiratspraxis, die
jedoch durch Urbanisierung riicklaufig ist.
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deutschen Schulsystem erreicht sie den Hauptschulabschluss. Anschlie-
8end absolviert sie auf Veranlassung des Vaters eine Ausbildung zur
Damenschneiderin. 1988 heiratet sie einen in der Moscheegemeinde
aktiven Tiirken, der als Bademeister in einem stidtischen Schwimmbad
angestellt ist. Das Paar bekommt zunichst zwei Kinder, ein Midchen
(1989) und einen Jungen (1991). Raisa engagiert sich ab 1992 ehrenamtlich
in der Moscheegemeinde als Koranlehrerin und Vorsitzende der Frauen-
gruppe. Bis zur Geburt eines weiteren Sohnes (1997) arbeitet sie zwischen
1995 und 1997 zudem stundenweise als Reinigungskraft. 2012 beendet
sie ihr Ehrenamt in der Moschee, nimmt eine Titigkeit als ungelernte
Altenpflegehelferin in einem tiirkischen Pflegedienst auf und beginnt
2014 dort eine Ausbildung zur examinierten Altenpflegerin.

Thre Geschichte als Kind von Arbeitsmigranten und die Trennung von
den Eltern ist zwar nicht ungewéhnlich, belastet Raisa aber emotional
nachhaltig; sie selbst bezeichnet sich als ,stark traumatisiert. Da sie erst
spit die deutsche Sprache erlernt, was sich bis heute bemerkbar macht,
hat sie mit Lernschwierigkeiten in der Schule zu kimpfen, erreicht aber
den Hauptschulabschluss. Dass ihre Geschwister ebenfalls ,,nur Haupt-
schulabschliisse erwerben, verweist auf die Bildungsferne des Milieus
und migrationsbedingte Einschrinkungen (vgl. El-Mafaalani 2012). Bei
der Bewiltigung ihrer schwierigen, durch die Trennung von den Eltern
und die Ungleichbehandlung mit den Geschwistern belasteten Kindheit
wird die Religion schon frith zu einer wichtigen Ressource. Die religiose
Sozialisation erfolgt in der Familie sowie durch den Koranunterricht in der
Moschee, wo sie die Koranrezitation vertieft, die sie bereits bei den Grof3-
eltern in der Tiirkei erlernt hatte. Sie ist zudem damit vertraut, dass die
Familie gemeinsam den Fastenmonat Ramadan begeht, ihre Mutter das
Gebet regelmifSig verrichtet und ein Kopftuch trigt. Anders als ihre Eltern
lernt Raisa im Koranunterricht, Arabisch zu lesen und fithrt den Unterricht
nach dem Pflichtteil auf eigenen Wunsch fort. Diese Entscheidung zeigt
nicht nur, dass sie sich fiir religioses Wissen interessiert, sondern stirke —
wie sich herausstellen wird — auch nachhaltig ihre Position in der Familie.

Aufgrund der Bindung an die Tradition der Ehre (vgl. Schiffauer 1991,
411t verlangt der Vater von Raisa, mit 15 Jahren ein Kopftuch anzulegen.
Aufgrund ihres religiosen Wissens verweigert sie den Gehorsam und stellt
die viterliche Autoritit in Frage, weil er kein Argument fiir das Gebot
nennen kann. Die religiose Bildung hilft ihr also, traditionelle, geschlechts-
spezifische Normen, die selbstbestimmtes Handeln einschrinken, zu relati-
vieren und in religiosen Angelegenheiten selbst zu entscheiden.
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Spiter, im Verlaufe ihrer Adoleszenz, entwickelt Raisa den Wunsch,
»als Muslima den Islam richtig zu leben®. Um sich ,erfiillt zu fithlen®
und sich ,von anderen [zu] unterscheiden®, entscheidet sie sich nun
selbst dafiir, ein Kopftuch zu tragen. Der Wunsch nach Erfiillung und
Distinktion durch Sichtbarkeit zeugt von einem modernen, individua-
lisierten Verstindnis von Religiositit (vgl. Jouili 2008, 466 f.; Girtner
2016, 557). Wie viele Musliminnen der zweiten Generation grenzt Raisa
sich aufgrund der reflexiven Auseinandersetzung mit religiésen Prakti-
ken von der als traditionell wahrgenommenen Religiositit ihrer Eltern
ab. Dariiber hinaus identifiziert sie sich mit den muslimischen Frauen
aus der direkten Gemeinschaft des Propheten und ordnet sich damit
in eine gedachte Linie von herausgehobenen Gliubigen (vgl. Hervieu-
Léger 2004) ein.

Wihrend ihr fiir den Bildungserwerb und eine Berufsausiibung nur
wenig Ressourcen zur Verfiigung stehen, erlangt Raisa im religiosen
Bereich auf der Grundlage ihres erworbenen Wissens und der Unter-
stiitzung durch die religiose Gemeinschaft Handlungsautonomie. Thre
Religiositit wird fiir sie zu einer Ressource, mit der sie ihre Kindheits-
erfahrungen bearbeiten und die fehlende emotionale Sicherheit und
Stabilitdt kompensieren kann. Thre religiése Autonomie strahlt auch auf
andere Lebensbereiche aus, etwa ihre Heiratsentscheidung. Der Vater
lehnt den Heiratsantrag eines tiirkischen Muslims ab, da er seine Toch-
ter der Tradition folgend innerhalb der tscherkessischen Ethnie verhei-
raten mochte. Raisa widersetzt sich, heiratet den Mann ihrer Wahl und
nimmt den (zeitweiligen) Kontaktabbruch mit den Eltern in Kauf. Threr
religivsen Uberzeugung gemif begriindet sie ihre Entscheidung damit,
dass der Partner in erster Linie ein guter Muslim sein miisse. Thre Heirat
verlduft insofern gliicklich, als sie durch die eigene Familiengriindung
letztlich ihre Traumatisierung, die aus der Sonderstellung in der Her-
kunftsfamilie resultiert, iiberwinden kann.

Die aus ihrer Religiositit gewonnene (Identitits-)Sicherheit ermdglicht
es Raisa, ihr Leben auch auflerhalb des privaten Bereichs zu gestalten.
Die Entscheidung zur Ausbildung als Damenschneiderin, ein Beruf der
in den 8oer Jahren durchaus typisch fiir Middchen aus tiirkischen Gast-
arbeiterfamilien war,’ trifft noch der Vater. Das Herkunftsmilieu legt

6 Der Beruf wurde oft als familiennah und niitzlich angesehen und gestattete
sowohl die Antizipation einer Berufstitigkeit in der Tiirkei (vgl. Boos-Niinning
1989, 23ff.) als auch einer Selbststindigkeit (vgl. Hillmann 1998).
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zudem geschlechts- und milieuspezifische Rollenbilder nahe, nach denen
verheiratete Frauen grundsitzlich die Verantwortung fiir den Haushalt
und die Kindererziehung tibernehmen und nur dann erwerbstitig sind,
wenn das Einkommen des Mannes die Familie nicht ernidhren kann.
Raisa fiigt sich in dieses Modell, entwickelt jedoch auch — wie das fiir
die zweite Generation von tiirkeistimmigen Frauen durchaus tiblich
ist — egalitire Geschlechterrollenvorstellungen, bei denen die Berufs-
titigkeit von Frauen gegeniiber der Rolle als Hausfrau und Mutter an
Bedeutung gewinnt (vgl. El-Menouar/Becher 2014, §8). Nach der an
okonomischen Notwendigkeiten orientierten, fremdbestimmten Berufs-
entscheidung, die sie als junge Frau akzeptiert, folgt spater der Wunsch,
tiber eine Berufstitigkeit 6konomische Unabhingigkeit und soziale
Anerkennung zu erlangen.

Aus der Retrospektive schildert sie die Entscheidung zur Berufstitigkeit
in der Altenpflege als einen mehrstufigen und langwierigen Prozess. Das
Dasein als Hausfrau wird mit vertaner Zeit (,rumhocken®) und einer
Begrenzung auf das Private (,zu Hause bleiben miissen®) gleichgesetzt.
Mit ihrer besten Freundin entwickelt sie zunichst unspezifische Vor-
stellungen (,irgendwas®, , irgendwie“) wie sie beide ihre aktuelle, auf die
Familie bezogene Lebensfithrung verindern konnen (,wir sind nicht die
Personen®). Dem Wunsch nach einer Aufgabe auf8erhalb der eigenen
Familie haben sich die Freundinnen langsam durch die Aufnahme einer
chrenamtlichen Titigkeit gendhert:

aber im Hintergedanken war immer gewesen, das alleine erfiille dich auch
nicht, irgendwas musst du machen, und irgendwie wollt ich auch Geld ver-
dienen und auf eigenen Beinen stehen konnen und nicht angewiesen auf
meinen Mann zu sein, obwohl ich da keine Probleme hatte muss ich ehrlich

zugeben, finanziell

Mit einem Engagement in einer Moscheegemeinde tiberwindet Raisa die
Begrenzung auf die private Sphire, verwertet ihre religiose Bildung und
steigt im innerislamischen Milieu auf. Zwar erfiillt das lange ausgefiihrte
Ehrenamt den eigentlichen Wunsch nach einer bezahlten Berufstitig-
keit nicht, dennoch bereitet die verantwortliche Position innerhalb der
Gemeinde, als Vorsitzende der Frauengruppe und Koranlehrerin, sie auf
die Arbeitswelt vor. Finanzielle Unabhingigkeit kann sie letztlich nur
durch eine gesellschaftlich anerkannte Berufstitigkeit erlangen. Raisa
sagt an anderer Stelle:
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warum soll ich mich nicht weiterbilden, wenn ich die Moglichkeit habe, warum
soll man als Muslima immer diesen ih, immer diesen Eindruck hinterlassen,
die konnen nichts, obwohl der erste Koranvers, bildet euch weiter in jeder

Hinsicht ist

Neben dem religios begriindeten Bildungsgebot, mit dem sie ihren
Berufswunsch legitimiert, wird auch ein anderes Motiv deutlich: Sie
will dem Stereotyp der ungebildeten Muslima aktiv entgegenwirken.
Raisa ist sich dessen bewusst, dass auch sie diesen Anschein auflerhalb
ihres Milieus hervorruft, wie die Schilderung einer Erfahrung deutlich
macht. Bei der Arbeit als Reinigungskraft wird sie mit dem geschlechts-
spezifischen Vorurteil der ungebildeten tiirkischen Putzfrau, die Kopf-
tuch trigt und kein Deutsch spricht, konfrontiert. Damit wird ein
kausaler Zusammenhang zwischen ihrer Religion und ihrem niedrigen
Status hergestellt, wonach Musliminnen durch den Islam in Bildungs-
und Berufsbestrebungen eingeschrinkt werden. Wahrend ihre religiose
Lebensfithrung innerhalb der muslimischen Gemeinschaft anerkannt
wird, ist sie im gesellschaftlichen Umfeld irrelevant und wird sogar als
Hemmnis fiir die (berufliche) Integration angesehen. Aus der mehr-
heitsgesellschaftlichen Perspektive wird die Zugehorigkeit zum Islam
zu einem Stigma, dem Raisa zu dem Zeitpunkt nichts entgegenhalten
kann. Diese diskriminierende Erfahrung mag sie bewogen haben, nach
der Geburt des dritten Kindes die Tétigkeit als Reinigungskraft auf-
zugeben. Sie selbst verweist im Interview auf Einschrinkungen durch
Kultur, Traditionen und ein falsches Islamverstindnis. Dem setzt sie
den geschlechtsunabhingigen Bildungsimperativ des Islams entgegen,
also den ,wahren Islam®, auf den diese Einschrinkungen nicht zuriick-
gefithrt werden diirften. Da sie ihre Autonomie der Religion verdank,
erlebt sie diskreditierende Aussagen iiber den Islam als besonders ver-
letzend (vgl. Ysseldyk u.a. 2011).

Nach ihrer jahrelangen ehrenamtlichen Titigkeit innerhalb des musli-
mischen Milieus wagt Raisa sich wieder in das Feld der beruflichen
Herausforderung. Sie ergreift die Moglichkeit, im Pflegedienst einer
Bekannten zu arbeiten und beginnt nach zwei Jahren eine dreijihrige
Ausbildung,” die einen medizinischen Abschluss vorsieht. Sie begibt sich

7 Es handelt sich um eine durch die Agentur fiir Arbeit finanzierte Umschulung,
angelehnt an eine Ausbildung im dualen System, bei der sich der Berufsschul-
unterricht mit Praktikumsphasen im Betrieb abwechselt.
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damit in einen Bereich, der zwischen Milieu und Gesellschaft situiert
ist, denn es handelt sich um einen kulturspezifischen Pflegedienst und
die meisten Patient_innen sind tiirkischer Herkunft. Raisas Bildungs-
prozess stellt eine sukzessive Uberwindung der herkunftsbedingten
Einschrinkungen dar und miindet in einen gesellschaftlich anerkann-
ten Beruf, den sie mit der Hoffnung verbindet, der negativen Wahr-
nehmung von Musliminnen etwas entgegensetzen zu konnen. Auch
in ihrer Berufsschulklasse ist sie durch die Mitschiilerinnen mit stereo-
typen Bildern konfrontiert, diesmal tiber die Geschlechterungleichheit
im Islam oder Normen wie das Rauchverbot, an das sie sich nicht hilt.
Raisa nutzt die Situation, um im Rahmen ihrer Méoglichkeiten ein
alternatives Islambild zu vermitteln. Das ldsst sich als eine spezifische
Form von ,Da'wa“, was eigentlich ,Ruf zum Islam“ bedeutet, verstehen
(vgl. Jouili 2008, 474f.). Dabei geht es jedoch nicht um Missionierung,
sondern darum, Vorurteile iiber den Islam durch sichtbares Auftreten
als Muslimin zu korrigieren (vgl. Nokel 2002, 145 f.; Hennig 2017).
Der gewihlte Beruf der Altenpflegerin ist ein eher statusniedriger,
korperlich wie emotional belastender und vergleichsweise schlecht ver-
giiteter Beruf, der einerseits religios — iiber die Geschichte des Berufs
und religiose Werte —, andererseits sikular — iiber die Gemeinwohl-
orientierung, die Idee des Helfens und den Dienst am Menschen — auf-
gewertet werden kann (Bischoft-Wanner 1997). Raisa selbst berichtet,
dass ihr die korperliche Anstrengung, die knappe Zeit, die ihr fiir die
einzelnen Patient_innen zur Verfiigung steht, der Umgang mit dem
Leid und den Launen der Patient_innen, aber auch das Autofahren in
der GrofSstadt zu schaffen machen. Diese Schwierigkeiten nimmt sie
in Kauf, indem sie die Besonderheit ihrer Eignung religios begriindet:

Ich verbinde es auch mit meiner Religion zusammen, dh (2Sek.), es ist eine
Ehre, wie soll ich sagen, es ist eine, ihm, ich bin ausgewihlt, sag ich mal kurz
und knapp, wirklich. Ich bin ein Auserwihlter, die den Menschen helfen sollen,
einfach so, weil, wie gesagt, nicht jeder kann diesen Beruf ausiiben. (2Sek.) All-
gemein die Plegerinnen sag ich mal ausgewihlt, nicht nur ich personlich jetze

in dem Sinne natiirlich

Mit dem indirekten Verweis auf Gott, der sie fiir diesen Beruf aus-
gewihlt habe, stellt sie ein Passungsverhiltnis zwischen dem Beruf und
ihren Fihigkeiten her. Die Erwihltheit betrifft nicht nur sie personlich,
sondern den ganzen Berufsstand, womit sie sich in eine solidarische
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Bezichung zu anderen Pfleger_innen stellt. Mit dem Bezug auf Religion
gelingt es ihr, die mit dem Pflegeberuf verbundenen Hirten als etwas
Besonderes zu deuten. Raisa ist sich zwar der Gemeinwohlorientierung
der Titigkeit bewusst, jedoch steht fiir sie nicht die Erfiillung religioser
Pflichten, wie das Gebot der Nichstenliebe im Fokus, sondern ihre
Selbstvergewisserung und die mit dem Beruf verbundene religiése Auf-
wertung. Mit dem Leid von Plegebediirftigen konfrontiert, entwickelt
sie eine Dankbarkeit gegeniiber Gott, weil sie erkennt, dass sie gesund
ist und arbeiten kann. Indem sie eine demutsvolle Haltung einnimmt
(,danke, mein Gott®), kann sie nicht nur das positive Gefiihl einer
innigen Beziehung zum Schopfergott intensivieren, sondern es wird
auch deutlich, dass sie sich mit der Vergangenheit ausséhnen und mit
dem Erreichten zufrieden sein kann.

Diese durch die Berufsarbeit ausgeldste Reflexion zeigt erneut, dass
Religion fiir Raisa eine wichtige biografische Ressource ist, die ihr zum
einen die Ablsung von der Familie erméoglichte, sie zum anderen aber
auch befihigt, negative Impulse aus der Mehrheitsgesellschaft zu poten-
tiellen Bewdhrungsmaoglichkeiten umzudeuten. Das religiose Kapital
ermdglicht ihr, eine von kulturellen Traditionen befreite Identitit als
Muslima zu begriinden sowie geschlechts- und herkunftsbedingte
Ungleichheiten im Rahmen ihrer Méglichkeiten zu tiberwinden. Dabei
wird eine doppelte Aufstiegsbewegung sichtbar: Zunichst erfolgt diese
innerhalb des Milieus und weitet sich dann stufenweise in berufliche
Felder aus — von der ungelernten Reinigungskraft bis zum Pflegeberuf.
Raisa duflert im Interview den Wunsch, an ihre Berufsausbildung eine
Weiterbildung zur Pflegedienstleiterin anzuschliefSen, um auch Titig-
keiten auf der Leitungsebene iibernechmen zu kénnen, was das Streben
nach Anerkennung im 6ffentlichen Bereich iiber die berufliche Ver-
wirklichung noch einmal deutlich macht. Es kann also festgehalten
werden, dass Raisa das herkunftsbedingte Bildungsdefizit sukzessive
tiberwindet, zunichst {iber den Nahbereich, die Moscheegemeinde,
schlieflich tiber eine duale Ausbildung, die sie wiederrum mit ihrer
Religion verkniipft.
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2.2 Religion als Ressource zur Krisenbewiltigung
einer individualisierten Biografie

Nadjiba wurde 1972 in der algerischen Hauptstadt als erstes von 6
Kindern geboren. Der Vater ist syrischer Herkunft und als Ingenieur
in Saudi-Arabien titig; die Mutter ist franzosisch-algerischer Her-
kunft und arbeitet bei einer Fluggesellschaft. Alle Kinder besuchen
das franzosische Gymnasium. Nadjiba und ihr 1974 geborener Bruder
erwerben das franzosische Abitur. Er studiert Medizin in Algier, von
den vier Schwestern (1975, 1976, 1979, 1982) ist bekannt, dass eine
in der Immobilienbranche in Kanada arbeitet, eine andere als Che-
mikerin in Kuwait. Nadjiba emigriert 1992 nach Paris und nimmt
ein Studium der Sprach- und Literaturwissenschaft an der Sorbonne
auf. 1994 wandern ihre Eltern und Schwestern nach Kanada aus. Nach-
dem sich ihre Studienleistungen als unzureichend erweisen, wechselt
sie 1994 das Studienfach, erwirbt 1997 eine Licence (entspricht dem
Bachelor) in Sprachwissenschaft und 1999 eine Maitrise (entspricht
dem Master) in Franzésisch als Fremdsprache, danach beginnt sie ein
Doktoratsstudium®. Sie heiratet im selben Jahr einen Franzosen alge-
rischer Herkunft, von dem sie sich 2001 wieder scheiden lisst. Da sie
die Spielschulden ihres Ex-Mannes begleichen muss, nimmt sie Neben-
titigkeiten als Nachhilfelehrerin an und gibt das Studium schliefflich
auf. 2002 besucht sie ihre Familie in Kanada und bleibt dort 7 Monate.
Nachdem das Touristenvisum abgelaufen ist, kehrt sie nach Paris zuriick
und iibt mehrere Jahre lang Aushilfstitigkeiten an Schulen aus. 2008
erhilt sie eine Festanstellung als Franzésischlehrerin in der Sekundar-
stufe 1 und 2, die sie 2012 aufgibt, nachdem sie sich entschieden hat,
ein Kopftuch zu tragen.

Nadjibas Familie ldsst sich als kulturreligiés charakterisieren: sie
verzichtet auf religise Alltagspraktiken, wie das Pflichtgebet, begeht
aber gemeinsam religidse Feste sowie den Fastenmonat Ramadan und
vollzieht situativ religiose Rituale, etwa das Sprechen eines Segens
vor Autoreisen. Die Mutter trigt kein Kopftuch. Die Familie ist 6ko-
nomisch gut gestellt, bildungsorientiert und kosmopolitisch ausgerich-
tet. Dass Nadjiba und mindestens drei ihrer Geschwister studieren,
belegt die erfolgreiche Transmission von Bildungskapital. Neben den

8 Vor der Bolognareform: D.E.A.
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finanziellen Ressourcen begiinstigt das familiale Beziehungsgefiige
die Entwicklung von persénlichen Ressourcen (Bildung und Selbst-
vertrauen) sowie Umweltressourcen (Freunde und Netzwerke). Ange-
sichts dieser giinstigen Sozialisationsbedingungen kann Nadjiba ihr
adoleszentes Moratorium zur Sinnsuche nutzen (vgl. Oevermann
2001, Girtner 2013):

wenn man adoleszent ist, hat man immer eine Suche, man sucht sich die ganze
Zeit, bei mir ging es immer darum, ok, ich habe alles, was ich will, aber ich bin

nicht zufrieden, was ist das Gliick, was ist das Leben.

Sie verbindet die Suche nach Identitit mit grundlegenden, existentiellen
Fragen. Dabei setzt sie sich mit Literatur auseinander, die in der New-
Age-Bewegung der 70er und 8oer Jahre weit verbreitet war: neben Ibn
Khaldoun, dem Sufismus und der islamischen Mystik erwihnt sie auch
Carlos Castaneda, der Wege beschreibt, wie Transzendenzerfahrungen
mit natiirlichen Drogen erreicht werden kénnen. Einerseits schlieft sie
auf der Suche nach existentiellen Erfahrungen an ihr Herkunftsmilieu an,
in dem diese Literatur verfligbar ist, anderseits grenzt sie sich mit einem
Einzigartigkeitsentwurf (vgl. Gértner 2013, 212 ff.) von ihrer Familie ab:
Sie habe sich als einzige in der Familie ,,schon immer® fiir spirituelle
Fragen interessiert.

Obwohl Nadjiba tiber gute Voraussetzungen fiir ein erfolgreiches
Studium verfiigt — neben dem franzosischen Abitur und sehr guten
Sprachkenntnissen lebt auch ihre franzésische GrofSmutter in der Nihe
von Paris — drohen ihr 1994, dem Jahr der Migration ihrer Familie nach
Kanada, aufgrund unzureichender Studienleistungen die Exmatrikula-
tion und die Ausweisung aus Frankreich. Diese nicht erwartbare Krise
hingt, so unsere These, sowohl mit der Trennung von der Familie als
auch mit der neuen Situation zusammen: Einerseits kann sie den Gewinn
an Freiheit genutzt haben, um mit alternativen Lebensstilen zu experi-
mentieren, neue Bekanntschaften zu schlieflen, Drogen auszuprobieren
und die Freizeitmoglichkeiten zu genieflen. Andererseits kann die Tren-
nung von der Familie, die Orientierung in einer neuen Umgebung und
der Ubergang von der Schule an die Universitit sie emotional belastet
haben. Die Erzihlung im Interview legt beides nahe: Sie leidet unter der
Trennung, zumal die Migration der Familie nach Kanada die Entfernung
zu ihr vergroflerte, und vernachlissigt das Studium, das sie inhaltlich
nicht interessiert habe.
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In dieser Krise beginnt Nadjiba wieder hiufiger zu meditieren und zu
beten, wobei der Glaube fiir sie in zweifacher Hinsicht von Bedeutung
ist: fiir die Entwicklung ihrer Personlichkeit wie ihrer Spiritualitdt. Mit
der Aufnahme der religiésen Praxis schlief3t sie an ihre adoleszente Suche
an und intensiviert ihre religiése Bindung. Sie betont nicht den Pflicht-
charakter der Gebete, sondern ihr Bediirfnis zu beten. Ihre Religiositit,
die sich durch die Krisenerfahrung verstirke, lsst sich als emotionale
Ressource verstehen, denn sie schafft ihr — angesichts der Abwesenheit
der Familie — einen Raum der Geborgenheit, in dem sie die Nihe und
Liebe zu Gott erfihrt.

Dadurch stabilisiert Nadjiba sich: Sie wechselt ihr Studienfach und
nimmt den urspriinglichen Plan, ein auf beruflichen Erfolg ausgerichtetes
Universititsstudium, wieder auf. Dass sie nach Abschluss des Studiums
heiratet, spricht zudem fir den Wunsch nach einer eigenen Familie.
Die Ehe ist nicht traditionell arrangiert, sondern lisst sich als moderne,
individuierte Ehe verstehen, in der die Partnerschaft im Vordergrund
steht (vgl. Herma 2009). Allerdings stellt sich recht schnell heraus, dass
die Bezichung nicht tragfihig ist und das Paar trennt sich. In dieser
erneut krisenhaften Situation — die Familiengriindung ist gescheitert,
die berufliche Zukunft ist unsicher — besucht sie ihre Familie in Kanada
und iiberlegt, dorthin auszuwandern, kehrt aber nach Ablauf des Visums
nach Paris zuriick, wo sie ihre berufliche Karriere wieder verfolgt. Sie
arbeitet mehrere Jahre in befristeten Verhiltnissen als Lehrerin und erhilt
2008 eine Festanstellung. Sie kommentiert ihre erfolgreiche berufliche
Etablierung:

Ich hatte einen Vertrag als Lehrerin, es lief gut auf dem Gymnasium und dem
College, da war ich so stolz, endlich, ich war iibergliicklich, ich hatte das, was
ich wollte, aufSerdem arbeitete ich gleich bei mir in der Nihe, ich hatte also
meine Wohnung, meine Arbeit, ich konnte mich entfalten, war sehr gliicklich,
weil ich ein Ergebnis, einen Erfolg erreicht habe, aber, es gibt ein aber, der
kleine Wermutstropfen, ich war in meinem tiefsten Inneren nicht zufrieden [...]
trotz alldem, dem Geld, einem guten Gehal, also keine finanziellen Sorgen, all
diese kleinen (unv.), die man hat, ist es die Selbstbestitigung, die Anerkennung
durch die anderen, aber dann, ist es gut, ich habe das tiberwunden, ich will
zu etwas anderem tibergehen, ich will etwas, das mir mehr bringt, an einem

bestimmten Punkt reicht es
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Nachdem Nadjiba, entsprechend der iibernommenen Leistungsorientie-
rung ihrer Familie, lange auf das Ziel der beruflichen Verwirklichung
hingearbeitet hat, genieft sie ihre Arbeit, das angenehme Arbeitsumfeld
sowie das Privileg kurzer Arbeitswege in der verkehrsbelasteten Metropole.
Zudem lisst sich der Besitz einer Eigentumswohnung in Paris angesichts
der Wohnungsknappheit und den hohen Preisen als Erfolg verbuchen,
der sich auch in der sozialen Anerkennung ihres Umfelds bemerkbar
macht. Auf dem Hohepunke ihrer Erfillung — sie ist nicht nur ,tiber-
gliicklich®, sondern auch beruflich und sozial anerkannt — sorgt jedoch
ein ,kleiner Wermutstropfen® fir einen Wendepunkt: In dem Moment
spiirt sie wieder eine , tiefe innere Unzufriedenheit®, die eine Sinnkrise
auslost. Sie sucht, so viel wird deutlich, nach einer Form der Erfillung
jenseits aller weltlichen Erfolge und Giiter. Fragt man gedankenexpe-
rimentell, was das sein kann, legt ihre Biografie zwei Antworten nahe:
Zum einen bleibt die Griindung einer eigenen Familie offen und damit
latent krisenhaft. Nadjiba hat zwar immer wieder Liebesbeziehungen,
aus denen weder eine dauerhafte Partnerschaft noch Kinder hervorgehen.
Zu diesem Zeitpunket ist sie 40 Jahre alt und die Frage der (biologischen)
Mutterschaft erhilt fiir Frauen allmihlich Endgiiltigkeitscharakter. Zum
anderen eine Form der Selbstverwirklichung, die jenseits materieller
Ideale liegt. Als Optionen bieten sich sowohl eine ,ichbezogene® als
auch eine ,authentische® Selbstverwirklichung an (vgl. Taylor 1995),
wobei letztere das Moment der verpflichtenden Bindung an eine Sache
beinhaltet (vgl. Girtner 2014, 484f.).

Nadjiba hinterfragt ihr bisheriges Leben und stellt erneut die Sinnfrage:

2012, inzwischen hatte ich, was das Spirituelle angeht habe ich viel gearbeitet,
das heiflt, ich las viel im Koran, ich habe mich fiir das Ziel interessiert, den
Selbstzweck, was ist das, heiflt das alles zu haben, was man hat, aber ich war
nicht zufrieden, ich hatte einen Freund, ich hatte alles, aber mein Herz war

nicht besinftigt, ich denke das ist, was wir suchen, wir suchen die innere Ruhe

Religion und Spiritualitit stellen eine Kontinuitit in ihrer Biografie dar,
die sie sukzessive intensiviert. Zudem bestitigt sich, dass ihre Unzufrie-
denheit durchaus mit einem unerfiillten Kinderwunsch zusammenhingt:
Sie hat zwar einen ,,Freund“, mit dem sie aber offenbar keine Familie
griinden kann. Dass ihre Entscheidungen in dieser Hinsicht, anders als
in materiellen und beruflichen Dingen, misslingen, bringt sie mit ihrer
religiés inkonsequenten Lebensfiihrung zusammen:
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Ich begann zu verstehen, dass es fiir mich eine vorherbestimmte Richtung gibt
und wenn ich sage, dass im Koran [steht] man soll sich verschleiern und ich, ich
bin sehr, ich liebe die Mode, Klamotten und all das, ich habe das alles iiberwun-

den, weil ich mir jetzt sage, auf spiritueller Ebene, das ist die Quelle, der Kern

Sie entscheidet sich nach langem Ringen dafiir, das Kopftuch zu tragen, nicht
nur um die Uberwindung des Weltlichen (,Mode, Klamotten®), sondern

auch ihr religiéses Bekenntnis sichtbar zum Ausdruck zu bringen. Wie schon

im ersten Fall wird auf die individuelle Relevanz des Kopftuchs abgestellt.’

Diese Entscheidung hat Folgen fiir ihre Stellung in der Gesellschaft, in der
Familie und im Beruf. Die Beschiftigung im 6ffentlichen Schuldienst in

Frankreich ist aufgrund der staatlichen Neutralitit im Kontext der franzo-
sischen Laizitit ausgeschlossen. Wihrend Nadjiba das Gesprich mit ihrem

Vorgesetzten anlisslich der unvermeidlichen Entlassung als positiv schildert,
trifft sie in der Familie auf Ablehnung. Ihre Mutter, fiir die das Kopftuch

ein Ausdruck von Riickschrittlichkeit und Bildungsferne ist,” betrachtet
ihre Entscheidung als Scheitern und Absage an das familidre Streben nach

beruflichem und wirtschaftlichem Erfolg. Insofern ldsst sich ihr religioses

Bekenntnis durchaus als Emanzipation gegeniiber familidren Erwartungen

verstehen, mit dem sie sich von einem elterlich begriindeten und zunichst
auch selbst verfolgten Lebensentwurf distanziert.

Zwar hat die Berufstitigkeit fiir Nadjiba zu dem Zeitpunkt des Inter-
views keine Prioritit, jedoch ist sie sich der Optionen bewusst, iiber die
sie durch Bildungsstand und Netzwerke verfuigt. Sie thematisiert Lander,
in denen Familienangehérige leben und in denen sie als Lehrerin mit
muttersprachlichen Kenntnissen in Franzésisch und Arabisch jeder-
zeit arbeiten konnte. Als weitere Option erwihnt sie den Handel mit
muslimischen Kopfbedeckungen aus Kuwait. Insofern kann Nadjiba
es sich durchaus , leisten®, ihre Krise durch ein spirituell ausgerichtetes
Leben zu l6sen und den Weg einer religiosen Virtuosin zu beschreiten:
Sie verspricht sich von der Hinwendung zu Gott Erfiillung. Zum Zeit-
punke des Interviews ist sie 42 Jahre alt und setzt ganz auf die religise
Losung ihrer Krise:

9 Tatsiichlich gibt es einen Dissens iiber diese Norm und zahlreiche Griinde fiir
Musliminnen, kein Kopftuch zu tragen.

10 Jiingere Generationen erleben das anders. Nach dem Scheitern des politischen
Islams betonen muslimische Eliten ihr religiéses Bekenntnis und Anderssein
und verkniipfen dieses mit Modernitit (vgl. Gole 2004, 12).
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Ich zdhle auf da oben. Ich mache die Dinge und Allah, Gott, er ist es, der fiir
mich entscheidet, sagen wir mal. Er hat immer entschieden, also, ich bin quasi
sicher, mehr als sicher sogar, nicht quasi, dass alles von Gott abhingt. Er ldsst
uns Personen kennenlernen, man muss nur aufrichtig sein, unser Glauben

muss aufrichtig sein und dann wird Allah die Entscheidungen fiir uns treffen.

Thre (Beziehungs-)Krise, so unsere Deutung, scheint sie durch die Ent-
lastung vom Zwang zur Entscheidung 16sen zu wollen: Sie vertraut darauf,
dass Gott im Ausgleich fiir ihre religiése Hingabe stellvertretend Ent-
scheidungen trifft. In ihrem Entschluss, ,auf da oben zu zihlen® liegt
einerseits eine Verschiebung der Entscheidungs- und Begriindungslast auf
eine hohere Instanz, andererseits aber auch die Einsicht, eine Mutterschaft
auf Grundlage einer muslimischen Ehe nicht selbstbestimmct herbeifiih-
ren zu kénnen. Thre diesbeziiglich gescheiterten Bemiihungen sind aus
zwei Griinden besonders krisenhaft: zum einen ist die Verwirklichung
noch greifbar, die Méglichkeiten schwinden jedoch zunehmen aufgrund
ihres Alters; zum anderen stellt der Wunsch nach einer eigenen Familie
und Kindern fiir sie auch ein religiéses Bediirfnis dar, da sie sich unver-
heiratet unvollstindig fiihle und nur die Hilfte ihrer Religion erfille.

Nadjiba versucht somit, ihre Sinnkrise durch eine umfassende Orien-
tierung auf Religion zu 16sen. Thr gesteigertes Gottvertrauen stellt fiir
sie eine Ressource der Lebensfiihrung dar, vor der ihr Leben nunmehr
weniger als personlicher Erfolg oder Scheitern erscheint, sondern als
Folge von Entscheidungen einer hoheren Instanz — wobei die Heraus-
forderung fiir sie darin liegt, diesen Sinn zu erkennen. Insgesamt ldsst
sie sich als ,moderne Pilgerin® (Hervieu-Léger 2004, 65fF.) charakteri-
sieren, die das Bild der ewig Suchenden verkérpert und zugleich Reli-
gion eng an biografische Konstellationen kniipft. Die religiése Praxis
der ,modernen Pilgerin® ist freiwillig, autonom und moduliert, d. h. sie
bedient sich der Praktiken, die sie als gewinnbringend erachtet, wobei
die Auf8eralltiglichkeit eine zentrale Rolle spielt. Zudem lisst sich ihre
Religiositit gut mit Migration verbinden: Die individuelle, nicht auf
eine kollektive Religionsgemeinschaft angewiesene Praxis lsst sich in
Anlehnung an Hervieu-Léger mit der Metapher einer Reise bzw. eines
Parcours beschreiben.
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3 Fazit

Die Analyse der beiden Fille, die im Hinblick auf ihre Ressourcenaus-
stattung und ihre biografische Entwicklung maximal kontrastieren, zeigt
nicht nur, wie Religion jeweils als Ressource mobilisiert werden kann,
sondern auch, dass sie eine voraussetzungsreiche Ressource ist, die ihre

Wirkung in der individuellen Biografie nur entfalten kann, wenn es dem

Individuum gelingt die passenden Bezugspunkte zur Religion herzustel-
len. Beide Fille 16sen biografische Krisen durch Religion und setzen so

einen Kontrapunkt zum Herkunftsmilieu, was das Innovationspotential,
aber auch das Voraussetzungsreiche der Ressource Religion zeigt: Beide

stellen sich zwar in die Kontinuitit der Religionstradition, nutzen ihr
Potential aber fiir ihre eigene Entwicklung, die sie auch aus der Familien-
tradition hinausfithrt. In beiden Biografien setzt die gesteigerte Hinwen-
dung zur und Auseinandersetzung mit Religion in der Adoleszenz ein:

Wihrend Nadjiba ein Moratorium gewihrt wird, muss Raisa ginzlich

darauf verzichten. Existenziell abgesichert nutzt erstere das Privileg des

Moratoriums, das Raum fiir Sinnfragen eroffnet, zur Entwicklung der
eigenen Personlichkeit. Demgegeniiber dominieren bei Raisa Fragen der
Lebensbewiltigung, die mit konkreten beruflichen Entscheidungen ver-
bunden sind. Diese jeweils unterschiedliche Weichenstellung setzt sich

in den biografischen Verliufen fort.

Nadjiba zieht sich von Zeit zu Zeit aus gesellschaftlichen Verpflich-
tungen zuriick und sucht Entwicklungsméglichkeiten im Glauben, d. h.
sie begibt sich mehr und mehr auf den Weg der religiésen Virtuosin,
der fiir sie am Ende einen Ausweg aus einer Entscheidungskrise dar-
stellt: Sie gibt die Last der Entscheidung ab und erhofft Erlosung
(davon) durch die Hingabe an Gott. Aufgrund ihrer kosmopolitischen
Zugehorigkeit und Orientierung ist ihr Interesse an Integration in die
franzésische Gesellschaft nicht stark ausgeprigt. Da es in ihrem Fall
denkbar wire, dass sich ihre Biografie auch ohne Migration in dieser
Weise entwickelt hitte, kann man bei Nadjiba nicht im eigentlichen
Sinne davon sprechen, dass sie Religion als Ressource fiir die Losung
einer migrationsbedingten Krise mobilisiert. Sie reprisentiert viel-
mehr einen modernen Typus von Religiositit, der nicht auf den Islam
beschrinke ist, fiir den die universelle Dimension von Religion zen-
tral ist. Dieser Typus entscheidet sich fiir eine individuelle religiose
Lebenspraxis und nutzt Religion als Ressource fiir die Entwicklung
der eigenen Personlichkeit.
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Demgegeniiber verkdrpert Raisa einen Typus der Gastarbeitertochter
mit ungiinstigen Startbedingungen im Aufnahmeland. Sie mobilisiert
Religion in einem mehrstufigen Prozess biografischer Entwicklung auf
spezifische Weise: Zunichst ermdglicht ihr religioses Wissen einen Auto-
nomiegewinn gegeniiber den Eltern, indem sie sich hinsichtlich religioser
Praktiken positioniert. Die Einbindung in die religiose Gemeinschaft
hat tiberhaupt die religiose Bildung befordert und ist auf lange Zeit ein
sinnstiftendes Betdtigungsfeld. Raisa deutet dann in einem langwierigen
Prozess durch die Aufnahmegesellschaft adressierte Stereotype tiber den
Islam und die verweigerte Anerkennung in eine biografische Aufgabe
um (das ist eine produktive Umdeutung in Richtung gesellschaftlicher
Integration, denkbar wire auch der Riickzug in die religiose Gemeinschaft
gewesen). Sie entwickelt das Interesse, den Islam als eine Religion zu (re)
prisentieren, die die Bildung von Frauen fordert. Ihre Anstrengungen
auf der Basis der religiosen Bildung erméglichen ihr, sich in den all-
gemeinen Arbeitsmarkt zu integrieren, einen Bereich der Aufnahme-
gesellschaft, an dem sie bis dahin nur peripher teilhatte. Die ungiins-
tige Ressourcenausstattung, die sich in ihrem Fall an den Intersektionen
soziale und ethnische Herkunft sowie Geschlecht biindelt, bot aus sich
heraus kaum biografische Entwicklungsmoglichkeiten und hitte durch-
aus in einen auf das Herkunftsmilieu beschrinkten Lebensentwurf als
Hausfrau miinden kénnen. Dieser durch geringe Autonomie gekenn-
zeichnete Verlauf wird allerdings durchbrochen, da ihr die produktive
Umdeutung von Diskriminierungserfahrungen gelingt. Im Prinzip lisst
sich beobachten, dass die Zuschreibungen der Aufnahmegesellschaft den
ungiinstigen Verlauf spiegeln und mitunter sogar beférdern. Dass dieser
kausal auf den Islam zuriickgefithrt wird (und nicht auf die mangelnde
Ressourcenausstattung) provoziert jedoch Raisas Gegenbewegung, deren
zentrale Voraussetzung der ,Ankerpunkt® Religion ist. Die religiose
Bindung wird als positiv und autonomieférdernd erlebt und erweist sich
damit als eine psychische Ressource der Lebensbewiltigung. Schlief3lich,
am Ende des mehrstufigen Prozesses, stiitzt der Glaube an die gottliche
Erwihltheit fiir die Altenpflege die korperlich und emotional schwierige
Berufsausiibung, sodass die selbst gestellte biografische Aufgabe gelingt
und in eine gesellschaftliche Integration miindet.
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