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1. Einleitung und Fragestellung (Anna und Belina)

Der Islam ist Teil der Identitit von Osterreicherlnnen mit oder ohne
Migrationshintergrund. Die Erbauung der ersten islamischen Friedhofe in
Osterreich stellt einen wichtigen Schritt in der 6ffentlichenSichtbarkeit des Islam
dar.

Leider werden fachliche Diskussionen uber den Islam in Europa, Integration und
Multikulturalismus nur selten gefihrt. Wesentlich verbreiteter sind Debatten, in
denen lediglich Schlagworter wie ,Kopftuch* und ,Islamismus” ausgetauscht und in
den Kopfen (noch) fester verankert werden. Doch wer bestimmt, wodurch ein
.Problem“ konstituiert wird? Der Offentliche Diskurs, der auf einer sehr
oberflachlichen und geradezu stereotypisierenden Ebene stattfindet, préagt die
Wahrnehmung von ,Problemen®, teilweise werden diese erst durch ihn kreiert.
Wenn eine Situation oder ein Aspekt aber — aus welchen Griinden auch immer —
keinen Eingang findet in den offentlichen Diskurs, so wird dieser oft auch nicht
offentlich problematisiert und zum ,Problem* erklart.

Die Reaktionen von Teilen der Osterreichischen Bevolkerung auf die
Sichtbarwerdung des Islam ist auch der Islamischen Glaubensgemeinschaft
bewusst: ,Denn wenn Muslime als Teil dieses Landes sichtbar ihren Glauben
leben, so ruft diese Sichtbarkeit mitunter auch Fragen und sogar Angste auf*
(IGGIO 2008). Aber die Anerkennung der ,Anderen* kann nicht durch die
Hervorhebung der Gemeinsamkeiten mit ihnen erfolgen, sondern ist nur tber die
Wahrnehmung und Akzeptanz der Unterschiede mdglich (vgl. Mihgiyazgan 2006:
6).

Die Institutionalisierung des Islam in Europa z.B. durch die Achtung islamischer
Feiertage, die Mdglichkeit des Tragens islamischer Kleidung an offentlichen
Institutionen etc. ist abhéngig von den rechtlichen Gegebenheiten im jeweiligen
Staat. Dabei wird auch transnationalen Netzwerken eine grof3e Bedeutung zuteil.
Diese Netzwerke erstrecken sich Uber sehr viele Aspekte des Lebens von
Migrantinnen — und nicht zuletzt auch auf deren Tod. Der Film ,Auf der anderen
Seite” von Fatih Akin (2007) setzt sich unter anderem damit auseinander, dass
Herkunfts- und Aufnahmeland nicht anhand einer Linie voneinander getrennt

werden konnen, sondern vielschichtig miteinander verbunden sind. Diese
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Verbundenheit und Verknipfung von Orten kommt beim Tod von Migrantinnen

und der Uberfiihrung von Leichnamen besonders zum Ausdruck.

Nilufer Gole erklart die Aufrechterhaltung von Verbindungen zum Herkunftsland
nicht als eine eine statische Gegebenheit, sondern betont, dass dies von vielen
unterschiedlichen und mitunter sehr individuellen Faktoren gepragt ist. Gole legt
beispielsweise dar, dass turkische Immigrantinnen der Ersten Generation in
Frankreich sich emotional sicherer fihlten, wenn sie unter sich blieben,
wohingegen die Zweite Generation sich haufig als weder von der ,tirkischen®
Gemeinschaft noch von der Gesellschaft des Aufnahmelandes akzeptiert fhlte
(vgl. Gole 2008: 11 f.).Diese Situation fuhrte zum Beispiel in Frankreich dazu, dass
sich Immigrantinnen aus Nordafrika “Beur generation” nannten, sie versuchten
ihre Religion (Islam) als das identitatsstiftende Moment zu gebrauchen, mit Hilfe
dessen sie sich sowohl von der Elterngeneration, die nach Frankreich
eingewandert war, als auch von der franzdsischen (nicht muslimischen)

Mehrheitsbevélkerung abheben konnten (vgl. Bowen, 2007: 68)*.

Im Zuge der Recherchen zu einer gemeinsam verfassten eine Seminararbeit Uber
die Situation é&lterer Migrantinnen in Wien stellten wir fest, dass der
Osterreichische Staat erst vor wenigen Jahren begonnen zu haben scheint,
Angebote fir Seniorlnnen auch auf die spezifischen Bedurfnisse von Personen mit
Migrationshintergrund abzustimmen (s. auch. Reinprecht 2006). Schlief3lich
stellten wir uns die Frage, inwiefern Migrantinnen tberhaupt nach ihrem eigenen
Glauben bestattet werden kdonnen und wie sie mit dieser Situation umgehen,
welche Mdoglichkeiten bestehen oder geschaffen wurden, um mit dieser Situation
umzugehen. Angesichts der produktiven und angenehmen Zusammenarbeit im
Zuge des Seminars entschlossen wir uns dann, diese auch fir unsere
Diplomarbeit zu nitzen, was besonders flr die Durchfihrung der Interviews sehr
hilfreich war, da wir einen Grof3teil der Erhebungen gemeinsam durchgefihrt

haben.

! Zum Zusammenhang von Religion und Identitét s. auch Kapitel 2.4.3 Rolle des Nationalstaates

und 2.4.4 Rolle der ethnischen Gemeinschaften / politische Partizipation.
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Die Datenbearbeitung war unserer Meinung nach zu zweit produktiver (s. Kapitel
Methodik), Uberdies hinaus hatten wir so die Mdglichkeit Gber bestimmte
Problemfelder und auftretende Schwierigkeiten zu diskutieren.
Da sowohl in Wien als auch in Vorarlberg gleichzeitig ein islamischer Friedhof
errichtet wurde, nutzen wir diesen Umstand aus, um beide Prozesse ndher zu
betrachten. Wir wollten damit eine vielfaltigere Bandbreite unserer Beobachtungen
erreichen. Vorarlberg ist nach Wien das Bundesland, das den hoéchsten Anteil an
auslandischer Wohnbevolkerung besitzt, auf3erdem fanden wir es spannend ein
rurales Gebiet mit einem urbanen zu vergleichen. Zu diesem Zweck haben wir am
Ende unserer Arbeit eine komparativ angelegte Zusammenfassung der

Unterschiede, aber auch der Gemeinsamkeiten der beiden Prozesse angefiihrt.

In der Arbeit haben wir uns vor allem mit den folgenden Fragen
auseinandergesetzt:

* Welche Mdoglichkeiten der Bestattung gibt es im Islam unter
Berucksichtigung verschiedener Glaubensrichtungen und ethnischer
Gruppen tiirkischer Herkunft in Osterreich?

« Welche Mdglichkeiten der Bestattung existieren fiir in Osterreich lebende
Musliminnen?

+ Welche Anderungen treten durch die Migration bei der Bestattung im
Aufnahmeland auf? Verandert sich durch die Migration die Einstellung der
Migrantinnen gegentiber dem Ort der Bestattung?

* Welche Voraussetzungen missen geschaffen werden/gegeben sein, damit
MuslimInnen sich in Osterreich bestatten lassen (wollen)?

Ziel unserer Arbeit ist, die Moglichkeiten der Bestattung von in Osterreich
lebenden Musliminnen mit turkischem Migrationshintergrund zu untersuchen,
darzustellen und zu problematisieren. Aufgrund des verhaltnismafig hohen Anteils
von Musliminnen an der Vorarlberger und Wiener Bevolkerung streben wir vor
allem einen Vergleich zwischen den Situationen in diesen beiden Bundesléandern
an.

Die beforschte Gruppe - Musliminnen turkischer Herkunft in Osterreich—
definieren wir als die Menschen, die sich zum Islam bekennen und entweder in der

Turkei geboren wurden und als Kinder, Jugendliche oder Erwachsene nach



Osterreich migriert sind, oder Menschen, die in Osterreich geboren wurden, deren

Eltern jedoch aus der Turkei stammen.

Im zweiten Kapitel moéchten wir daher zuerst auf die demographischen
Grundlagen eingehen und grob die gréf3ten Organisationen vor allem turkischer
Musliminnen in Osterreich vorstellen.

Ein Kapitel haben wir dem Multikulturalismus eingeraumt, weil uns im Laufe der
Feldforschung Ofters aufgefallen ist, dass Interviewpartnerinnen von einem
Jriedlichen oder versbhnten Nebeneinander® sprachen oder dass jede
Religion/religiose Gruppe (in einem ihr fremden* Land) ein Anrecht auf einen
Friedhof hat, deshalb wollten wir den theoretischen Hintergrund zu
Gruppenrechten im Rahmen einer pluralen Gesellschaft theoretisch ausarbeiten.
AnschlieRend erlautern wir einige Konzepte von Integration und gehen darauf ein,
in welchem Zusammenhang die Wahl des Bestattungsortes bzw. die Errichtung
eines islamischen Friedhofes in Osterreich zu Integration steht. Sowohl in der
Literatur als auch wahrend der von uns gefiihrten Interviews tauchte mehrmals die
Ansicht auf, dass der Wahl des Bestattungsortes einen Gradmesser fur Integration
darstelle.

Sowohl in den Interviews, die wir fir die dieser Arbeit vorausgehenden
Seminararbeit flhrten, als auch im Zuge der Forschung zu unserem
Diplomarbeitsthema wurden wir mehrmals mit ,Heimat* konfrontiert. Dies flhrte
dazu, dass wir uns naher mit ,Heimat auseinadersetzten: was wird unter ,Heimat"
verstanden, wie wird ,Heimat“ besonders im Kontext von Migration empfunden
und wie wirken sich schlieBlich Konzeptionen von ,Heimat“ auf die Wahl des
Bestattungsortes aus? Dabei sollen auch Definitionen von ,Heimat* in der
tirkischen Sprache wund die Rolle des Herkunftlandes bzw. des

Ruckkehrwunsches bertcksichtigt werden.

Es ware nicht moglich, Bestattung zu diskutieren, ohne auch den rituellen
Hintergrund zu beleuchten. Die Darstellung muslimischer Bestattungsriten sowie
derer Umsetzung in einem nicht-muslimischen Land ist ausschlaggebend fir ein
besseres Verstandnis der Thematik und leitet gleichzeitig Uber in den empirischen
Teil unserer Arbeit: Nach der Darstellung der im Zuge unserer Feldforschung

angewandten Methoden, einer kurzen Vorstellung unserer Interviewpartnerinnen
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sowie deren wichtigsten Aussagen mdchten wir die Ergebnisse unserer Forschung
anhand einer Zusammenfassung der Friedhofsprojekte in Wien (Liesing) und
Vorarlberg (Altach), der Griinde fir einen islamischen Friedhof in Osterreich sowie

naherer Informationen zu den bereits erwéahnten Uberfiihrungen wiedergeben.

AbschlieRend werden wir die Friedhofsprojekte in Altach und Liesing einander
gegenuberstellen und mittels einiger ausgewahlter Gesichtspunkte vergleichen,
bevor auf unsere Forschungsfragen zurickkommen und versuchen diese zu

beantworten.

Den Titel unserer Arbeit haben wir aus den von uns gefiihrten Interviews
abgeleitet. ,Versohnte Verschiedenheit* war ein Begriff, der von Elisabeth Dorler
verwendet wurde und sich auf eine Aufforderung zu einem toleranten
Zusammenleben  bezieht, wohingegen die Grabstelle von unseren
Interviewpartnerinnen von der Bestattung Wien mit einer Mietwohnung verglichen
und als ,letzte Wohnung“ bezeichnet wurde. Die Verbindung dieser beiden
Konzepte stellt in unseren Augen einen passenden Titel fur die vorliegende Arbeit
dar, da durch sie der Verknlipfung von Gegebenheiten ,wéhrend des Lebens" mit

der Wahl des Bestattungsortes bzw. mit dem Tod Ausdruck verliehen wird.



2. Konstruktion des Feldes und theoretische Anséatze

2.1 Islam und ,Tirkinnen® in Osterreich (Anna)

Da wir uns im Zuge dieser Arbeit auf Musliminnen tirkischen Hintergrunds?
konzentrieren, mochten wir zuerst einen Uberblick geben tiber demographische
Gegebenheiten, einige tlurkische Organisationen sowie die Organisation des Islam

in Osterreich.

2.1.1 ,Turkinnen” in Osterreich

Um zu veranschaulichen, aus welchen Grinden wir gerade die beiden
Bundeslander Vorarlberg und Wien ausgewahlt haben, bereiteten wir einige
Tabellen mit demographischen Daten vor.

Die Statistik Austria bezeichnet Personen mit Migrationshintergrund alsMenschen,
.deren beide Elternteile im Ausland geboren wurden. Diese Gruppe lasst sich in
weiterer Folge in Migrantinnen und Migranten der ersten Generation (Personen, die
selbst im Ausland geboren wurden) und in Zuwanderer [sic] der zweiten Generation
(Kinder von zugewanderten Personen, die aber selbst im Inland zur Welt gekommen
sind) untergliedern” (Statistik Austria 2008a).

In dieser Definition wird jene Generation, die im Kindesalter® migrierte und die in

der Literatur meist als ,Generation in between* bezeichnet wird, in der

sogenannten Ersten Generation eingeschlossen.

Die Statistik Austria fihrte 2008 erstmals eine Erhebung durch, in der auch die

Frage nach dem Geburtsland eingeschlossen und aufgrund derer auf den

Migrationshintergrund der 06sterreichischen Bevoélkerung geschlossen werden

kann (vgl. Statistik Austria 2008a).

% Wie in der Einleitung bereits dargelegt, verstehen wir unter Personen ,tirkischen Hintergrunds*
Menschen, welche entweder selbst oder deren Eltern im Besitz der tirkischen Staatsbirgerschaft
sind oder waren. Dadurch sprechen wir auch Minderheiten auf dem Gebiet der Turkei (wie z.B.
KurdInnen) tirkischen Hintergrund zu.

%i.e. vor dem Schuleintritt



Vergleich des Anteils an Personen mit Migrationshintergrund der Gesamtbevélkerung in
Osterreich, Vorarlberg und Wien (Stand: Q1/2008)

Osterreich Vorarlberg Wien
Wohnbev. gesamt 8.232.700 363.100 1.653.000
Bev. mit 1.426.700 76.200 588.000
Migrationshintergrund (= 17,3%) (=21%) (= 35,6%)
Erste Generation 1.075.100 51.800 446.500
(% der Gesamtbev.) (= 13%) (= 14,3%) (= 27%)
Zweite Generation 351.600 24.400 141.500
(% der Gesamtbev.) (= 4,3%) (= 6,7%) (= 8,6%)

Statistik Austria 2008a, eigene Darstellung, Prozentsatze basieren auf eigener
Berechnung

Wien und Vorarlberg sind die beiden Bundeslander mit dem hdchsten Anteil an
Personen mit Migrationshintergrund an der Gesamtbevdlkerung (35,6% bzw.
21,0%), gefolgt von Salzburg mit 17,9% und Tirol mit 15,6% (vgl. Statistik Austria
2008a). Der Anteil der Angehorigen der Ersten Generation liegt (noch) sehr
deutlich Gber jenem der Angehdrigen der Zweiten Generation, in Wien betragt er
sogar mehr als das 3fache (vgl. Statistik Austria 2008a).

Da in der oben gezeigten Tabelle leider keine detaillierte Aufschlisselung nach
dem jeweiligen Geburtsland der Eltern inkludiert ist, sind leider keine Angaben
dazu vorhanden, wie hoch der Anteil an Personen mit turkischem

Migrationshintergrund ist.

Anteil der in der Tirkei geborenen Personen bzw. der Personen mit tirkischer

Staatsbirgerschaft an der sterreichischen Wohnbevdlkerung (Stand: 01.01.2008)

Osterr. Wohnbev. gesamt 8.331.930
Tirkische Staatsbirgerinnen (% der Gesamtbev.) 109.716 (= 1,3%)
In der Tirkei geboren (% der Gesamtbev.) 156.435 (= 1,9%)

Statistik Austria 2008b, eigene Darstellung, Prozentsatze basieren auf eigener
Berechnung

Diese Tabelle untermalt die Schwierigkeit, ein eindeutiges Kriterium fur ,tlrkischen
Hintergrund“ festzulegen, sofern man sich nicht am Geburtsland der Eltern
orientiert. Fragt man nach dem eigenen Geburtsland oder der Staatsbirgerschatft,

fallen die Zweite und spéatere Generationen unter den Tisch, die in Osterreich
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geboren wurden und sich im Besitz der 0sterreichischen Staatsbirgerschaft
befinden. Der am besten geeignete Indikator scheint die Umgangssprache zu
sein, fur welche wir auf der Homepage der Statistik Austria jedoch keine

bundeslandspezifischen Zahlen finden konnten.

Wie schwierig es ist, eindeutige Angaben fur die Zahl der in Osterreich bzw. der in
den einzelnen Bundesldndern lebenden Menschen mit tiirkischem Hintergrund zu

treffen, wird auRerdem durch die folgende Tabelle verdeutlicht:

Wohnbevolkerung Osterreichs nach Umgangssprachen Tirkisch und Kurdisch
(Nichtdeutsche Umgangssprachen einschlieBlich  Doppelangaben mit Deutsch),
Staatsburgerschaft und Geburtsland (Volkszahlung 2001)

Osterr. Staatsburgerinnen Nicht-Osterr.

Gesamt gesamt In Osterr. geb. | Staatsbiirgerinnen
Gesamt 8.032.926 7.322.000 6.913.512 710.926
Tarkisch 183.445 60.028 30.405 123.417
(% der (= 2,3%)
Ges.bev.)
Kurdisch 2.133 1.139 371 994
(% der (= 0,03%)
Ges.bev.)

Statistik Austria 2007, eigene Darstellung, Prozentséatze basieren auf eigener Berechnung

Hier wird ersichtlich, dass etwa 90.400 Personen mit Turkisch als
Umgangssprache die ¢sterreichische Staatsbirgerschaft besitzen, im Vergleich zu
rund 123.400 in Osterreich wohnhaften Personen mit tirkischer
Staatsbirgerschaft. Von den Personen mit Osterreichischer Staatsbirgerschaft
wiederum wurde ca. ein Drittel (30.405) in Osterreich geboren (vgl. Statistik
Austria 2007).

Der Anteil der Personen, die Kurdisch als ihre Umgangssprache angaben, stellte
sich in der Volkszahlung 2001 im Vergleich dazu ausgesprochen als klein heraus.
Etwas mehr als die Halfte der nur 2.133 Menschen in Osterreich mit Kurdisch als
Umgangssprache besitzt die Osterreichische Staatsbirgerschaft (vgl. Statistik
Austria 2007). Anderen Angaben zufolge liegt der Anteil der Personen kurdischen

Hintergrunds an der Osterreichischen Bevoélkerung wesentlich héher; dem
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,Verband der Kurdischen Vereine in Osterreich® (FEYKOM) zufolge leben in
Osterreich sogar ca. 100.000 bis 110.000 Kurdinnen* (FEYKOM 2009).

Betrachtet man ausschlie3lich die Staatsbirgerschaft als Kriterium, scheint der
Anteil der Personen mit tirkischem Hintergrund in Osterreich relativ gering zu
sein: In Vorarlberg betragt er etwa 5,4%, in Wien lediglich 2,5% und in ganz
Osterreich 1,6%.

Daraus wird deutlich, dass viele Menschen in Osterreich, die Turkisch als
Umgangssprache angaben (namlich rund 2,3% der Gesamtbevdlkerung, s.o.),
nicht oder nicht mehr die turkische Staatsburgerschaft besitzen (vgl. Statistik
Austria 2007).

In Wien stellen Personen mit tirkischer Staatsbirgerschaft die zweitgrof3te
auslandische Bevoélkerungsgruppe dar (nach Serbien und Montenegro; vgl.
Statistik Austria 2008b; Hintermann und Neustatter 2002).

Vergleich  Wohnbevolkerung Osterreich-Vorarlberg-Wien nach

(Volkszéhlung 2001)

Staatsangehorigkeit

Osterreich Vorarlberg Wien
Wohnbev. gesamt 8.032.926 351.095 1.550.123
Osterr. Staatsburgerinnen 7.322.000 304.395 1.301.859
Tiark. Staatsbugerinnen 127.226 18.838 39.119
(% der Gesamtbev.) (= 1,6%) (= 5,4%) (= 2,5%)

Statistik Austria 2007, eigene Darstellung, Prozentsatze basieren auf eigener Berechnung

Wenn wir als néchstes auf das Geburtsland als Kriterium blicken, wird endgtiltig
offenbar, dass die Zahl der in Osterreich lebenden Personen mit tirkischem
Migrationshintergrund nicht eindeutig zu bestimmen ist. Etwa 1,9% der
Osterreichischen Gesamtbevolkerung wurde in der Turkei geboren, 1,6% der

Bevdlkerung sind turkische Staatsburgerinnen und 2,3% verwenden Turkisch als

* Leider sind hier wiederum keine Hinweise darauf zu finden, wie viele dieser Kurdinnen aus dem
Gebiet der Turkei stammen.

Es ist anzunehmen, dass die Angaben FEYKOMs zutreffender sind, da anderen Schéatzungen
zufolge allein in Wien ca. 40.000 bis 50.000 Kurdinnen leben (vgl. Schmied 2005:195; s. auch
Maria Six-Hohenbalken: Reyén Kurdan. Ethnologische Uberpriifungen von Theorieanséatzen zu
Migration, Diaspora und Transnationalismus am Beispiel ,kurdischer Wege“ durch Wien und
Europa. Wien 2002.



Umgangssprache. Wir wissen, dass diese Prozentsatze flr Staatsbirgerschaft
(s.0.) und Geburtsland (s.u.) in Vorarlberg und Wien betrachtlich Uber dem
Osterreichischen Durchschnitt liegen, weshalb man annehmen kann, dass auch
der Anteil der Personen mit Turkisch als Umgangssprache in diesen beiden

Bundeslandern hoher ist als im 6sterreichischen Durchschnitt.

Vergleich Wohnbevolkerung Osterreich-Vorarlberg-Wien nach Geburtsland (Stand:
01.01.2008)

Osterreich Vorarlberg Wien

Wohnbev. gesamt 8.331.930 366.377 1.677.867

Turkei

156.435 (= 1,9%) 17.185 (= 4,7%) 64.091 (= 3,8%)

Statistik Austria 2008b, eigene Darstellung, Prozentséatze basieren auf eigener
Berechnung

In der unten stehenden Tabelle finden wir einen Uberblick Uber die Verteilung der
in der Ttlrkei geborenen Menschen auf die Altersgruppen 0-24 Jahre, 25-49 Jahre

und 50 Jahre oder alter.

Verteilung der in Osterreich lebenden Personen mit Geburtsland Tiirkei auf Altersgruppen
(Stand: 01.01.2008)

> 50 Jahre
Gesamt 0-24Jahre | 25-49 Jahre
50-64 Jahre 2 65 Jahre
1.483.872 1.427.625
2.299.173 3.121.260
Gesamtbev. | 8.331.930 (=17,8%) (=17,1%)
(= 27,6%) (= 37,5%)
2.911.497 (= 34,9%)
In der Tlrkei 156.435 34.590 91.534 24.992 5.319
geboren (=1,9% (=1,5% (=2,9% (= 0,3%) (= 0,4%)
(% der der | bzw. 22,1%) | bzw. 58,5%) 30.311 (= 1% bzw. 19,4%)
Ges.bev. Ges.bev.)
bzw. % der
in der Turkei
geb. Bev.)

Statistik Austria 2008b,

Berechnung

eigene Darstellung,

Prozentsatze basieren auf eigener

n.b.: in dieser Tabelle werden z.B. Osterreichische Staatsbigerinnen mit turkischer

Umgangssprache nicht bericksichtigt.

10



Auffallend ist, dass fast 60% der in der Tirkei geborenen und in Osterreich
lebenden Personen zwischen 25 und 49 Jahre alt sind.

In einer Studie beschéftigt sich Reinprecht mit der Gruppe der Uber 50jahrigen
Auslanderinnen in Wien: Demzufolge betrug der Anteil der Uber 60jahrigen 1998
6,3% der auslandischen Wohnbevoélkerung, unter turkischen Staatsbirgerinnen
lag der Anteil sogar bei nur 4%. Prognosen zufolge soll sich diese Zahl in den
nachsten Jahrzehnten jedoch immer mehr an der Vergleichswert fir die
Bevdlkerung mit Osterreichischer Staatsbugerschaft (24%) angleichen. (vgl.
Reinprecht 1999: 9, 12).

2.1.2 lIslam in Osterreich

Bei der Volkszahlung 2001 bekannten sich rund 4,2% der Osterreichischen
Bevolkerung zum Islam. In Wien ist diese Zahl mit 7,8% deutlich hdher, in
Vorarlberg ist sie sogar doppelt so hoch (8,4%) und liegt Uber dem Anteil der
Personen ohne religioses Bekenntnis (vgl. Statistik Austria 2007). Elisabeth Ddorler
erlauterte im Interview, dass nur in drei ,Kleinstgemeinden“ in Vorarlberg keine
Musliminnen leben. Diese ,flachendeckende” Verteilung von Musliminnen auf das
Bundesland habe dazu beigetragen, den Blrgermeisterinnen die Notwendigkeit

eines islamischen Friedhofes bewusst zu machen (vgl. IV, Doérler 2007).

® Altere Arbeitsmigrantinnen weisen durchschnittlich einen schlechteren Gesundheitszustand auf
als die Mehrheitsbevolkerung (vgl. Mihgiyazgan 1986). Reinprecht weist darauf hin, ,[d]ass in
Fragen der gesundheitlichen Ungleichheit Schichteffekte (im Speziellen Einkommen und formale
Bildung) den Einfluss von Ethnizitat zuriickdrangen [...]“ (Reinprecht 2006: 174). Die Folge
soziobkonomischer Benachteiligungen sind friihzeitige altersbezogene Gesundheitsrisiken, was die
relativ geringe Zahl der in der Tirkei geborenen Menschen tUber 50 Jahren erklaren kénnte. Eine
andere Ursache dafiir kann in der Riickkehr von Migrantinnen in die Turkei gesehen werden, auf

die wir weiter unten ndher eingehen mochten.
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Anteil der Personen mit rémisch-katholischem, islamischem bzw. ohne religibses Bekenntnis
(Volkszéhlung 2001)

Osterreich Vorarlberg Wien
Wohnbev. gesamt 8.032.926 351.095 1.550.123
R&m.-kath. 5.915.421 (= 73,6%) 273.978 (= 78%) | 762.089 (= 49,2%)
Islamisch 338.988 (~ 4,2%) 29.334 (= 8,4%) 121.149 (= 7,8%)
Ohne Bekenntnis 963.263 (=~ 12%) 20.945 (= 6%) | 397.596 (= 25,6%)

Statistik Austria 2007, eigene Darstellung, Prozentséatze basieren auf eigener Berechnung

Der Homepage der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGIO)
zufolge stellen Musliminnen 32% der auslandischen Staatsbirgerinnen in
Osterreich; tlrkische Staatsbiirgerinnen bilden wiederum den groRten Anteil der
Musliminnen, gefolgt von bosnischen Staatsbirgerinnen und Araberinnen (vgl.
IGGIO 2003). Laut Aydin et alii liegt der Anteil der tirkischen Zuwanderinnen und
Zuwanderer bei 36,3% aller in Osterreich lebenden Musliminnen, Schmied
schreibt sogar von 45% (vgl. Aydin et alii 2003: 18 f.; Schmied 2005: 194).

Osterreichweit sind ca. 85% aller Muslimlinnen Sunnitinnen, 15% sind Schiitinnen
(vgl. Schmied 2005: 194). Da Alevitinnen nicht der Islamischen
Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGiIO) angehéren (s. 2.1.2.1 Die
Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGIO)) und zudem viele
Alevitinnen aufgrund ihrer ehemaligen oder noch bestehenden tirkischen
Staatsbirgerschaft zum turkischstammigen Teil der Bevolkerung gezahlt werden,
werden sie statistisch nicht gesondert erfasst. Schmied fuhrt jedoch inoffizielle
Berechnungen an, wonach ca. 20.000 Alevitinnen in Wien und 50.000 in gesamt
Osterreich leben (vgl. Schmied 2005: 195).

2121 Die Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich (IGGIO)

Aufgrund der ,islamischen Prasenz“ (Aydin et alii 2003: 18) in der Monarchie
wurde der Islam schon 1912 (vorerst nur nach hanafitischem Ritus) als
Religionsgesellschaft an- und ihm damit u.a. auch das ,[...] Recht auf Besitz und
Nutzung der fur Kultus-, Unterrichts- und Wohltatigkeitszwecken bestimmten
Anstalten [...]“(Schmied 2005: 190) zuerkannt (vgl. Aydin et alii 2003: 18; Baubotck
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und Volf 2001). Allerdings wurde der Islam erst 1979 als Kérperschaft anerkannt
(s.u.; vgl. Aydin et alii 2003: 18).

Osterreich nimmt durch die rechtliche Anerkennung des Islam eine Sonderstellung
innnerhalb der Europaischen Union ein (vgl. Aydin et alii 2003; IGGIO 2003;
Schakfeh 2005: 151)°.

Der Status, der dem Islam daraus erwachst, kénne sich in den Augen der
Islamischen Glaubensgemeinschaft ,integratonspolitisch nur vorteilhaft auswirken®
(IGGIO 2003) und forme die Identitatsbildung vieler Musliminnen, indem er ,das
religibse Zugehorigkeitsgefiihl zum Islam mit der positiven ldentifizierung mit
Osterreich” (IGGIO 2003) verbinde (vgl. Heine 2005: 106; Schakfeh 2005: 151 ff.).

Wie bereits erwahnt wurde die Verfassung der Islamischen Glaubensgemeinschaft
in Osterreich (IGGiIO) nach jahrelangen Verhandlungen zwischen der
Glaubensgemeinschaft und staatlichen Behérden 1979 vom Bundesminister fir
Unterricht und Kunst genehmigt und die IGGIO dadurch als Korperschaft
offentlichen Rechts etabliert’ (vgl. Schmied 2005: 194; Aydin et alii 2003: 18;
IGGIO 2003).

Aufgrund der Verfassung der IGGIO, die die verschiedenen Rechtsschulen
innerhalb des Islam als gleichberechtigt sieht, sowie infolge des Rechts auf
Selbstregulierung in Bezug auf innere Angelegenheiten wurde 1987 vor dem

Verfassungsgerichtshof die Erweiterung der Anerkennung des Islam von der

® Zur rechtlichen Stellung des Islam in Deutschland s. Heckmann 2003: 66.
" Die IGGIO verwaltet den islamischen Religionsunterricht und ist auch fiir die Aus- und
Weiterbildung der Religionslehrerinnen sowie deren Anstellung an den 6ffentlichen Schulen
zustandig. Sie beglaubigt Hochzeiten; sie bietet Musliminnen seelsorgerische Betreuung an, sie
stellt Bestatigungen aus, damit ein Muslime beim Bundesheer oder beim Zivildienst die
Gebetszeiten einhalten kann; sie sorgt (mit anderen Vereinen) dafir, dass Musliminnen, die das
wollen, nach islamischem Ritus bestattet werden, sie bestellt Imame fir die etwa 200 mit ihr
assoziierten Moscheen (vgl. z.B. Heine 2005: 104 ff.).

Bei der IGGIO ist auch der osterreichische Schura-Rat angesiedelt; er ist fiir die religiose
Rechtssprechung der Musliminnen (das Erlassen der Fatwas, tirk. fetvas) zustandig. Viele
Migrantinnen in Osterreich fiihlen sich jedoch dem Schura-Rat ihres Herkunftslandes verpflichtet
und lassen sich ihre religionsrechtlichen Fragen von den dortigen islamischen Rechtsgelehrten

beantworten (vlg. Homepage okay zusammenleben/ Homepage der Zeitschrift DATUM 10/06).
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(sunnitischen) hanifitischen Rechtsschule auf andere sunnitische (Schafaitinnen,
Malikitinnen und Hanbalitinnen) und schiitische (Zwolferschiitinnen, Zaiditinnen
und Ibaditinnen) Richtungen durchgesetzt (vgl. IGGIO 2003; Schakfeh 2005: 154).
Die IGGIO stellt somit die offizielle Vertretung des Islam dar, die befugt ist, fur alle
in Osterreich lebenden Musliminnen zu sprechen, da ihr ,alle Anhanger des
Islams angehdoren, welche in der Republik Osterreich ihren Aufenthalt haben*
(IGGIO 20083; vgl. IV, Bestattung Wien 2007; Schakfeh 2005: 153; Schmied 2003:
189). In Artikel 3 der Verfassung der IGGIO ist festgehalten, dass die Bestattung
der Verstorbenen zu ihren wichtigsten Aufgaben z&hlt (vgl. Schmied 2005: 197).

Alevitinnen, deren Religion zwar auf der islamischen Tradtion aufbaut, sich aber
signifikant vom sunnitischen oder schiitischen Islam unterscheidet, gehodren nicht
der IGGIO an (vgl. Schmied 2005: 195).
Im Zuge unserer Feldforschung &aufl3erten mehrere Interviewpartnerinnen die
Ansicht, dass sich viele Musliminnen nicht von der IGGIO vertreten fiihlten. Attila
Dinger machte etwa darauf aufmerksam, dass die Glaubensgemeinschaft ,seit 30
Jahren von sieben Syrern gefuhrt* (IV, Dinger 2007) werde, obwohl die
turkischstammige Bevoélkerung wie bereits oben erwahnt den gréf3ten Anteil an der
muslimischen Gemeinde in Osterreich darstellt (vgl. 1V, Dinger 2007). Unsere
Interviewpartnerinnen der Bestattung Wien sahen darin, dass sich
turkischstammige Musliminnen von den Reprasentantinnen des
Friedhofsprojektes nicht so stark vertreten fuhlen, auch einen Grund dafir, dass
die Umsetzung des Projektes in Wien langer dauerte als in Vorarlberg (vgl. IV,
Bestattung Wien 2007). In der Gegenuberstellung der Projekte in den beiden
Bundeslandern werden wir darauf zuriickkommen.
Bourdieu, der sich intensiv mit Mechanismen von Macht und in diesem
Zusammenhang mit der Repréasentation von Gruppen auseinandergesetzt hat,
meint:
.[Gruppen] sind das Produkt der Logik der Reprasentation, die es einem biologischen
Individuum oder einer kleinen Zahl biologischer Individuen [...] erlaubt, im Namen der
ganzen Gruppe zu sprechen, die Gruppe wie ,einen Mann’ sprechen und marschieren
zu lassen, glauben zu machen — und zuallererst die Gruppe, die sie reprasentieren —,
dass die Gruppe existiert* (Bourdieu 2005: 85).
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Die Tatsache, dass der Islam in Osterreich offiziell von der IGGIO vertreten wird,
bedeutet demzufolge nicht, dass er tatsachlich so einstimmig ist wie von der
Glaubensgemeinschaft dargestellt und dass letztere von allen Musliminnen
anerkannt wird. Die IGGIO spiegelt nicht unbedingt die Heterogenitat aller in
Osterreich lebenden Musliminnen wider. Heine beschreibt etwa, dass sich die
IGGIO mit dem Vorwurf der Unterreprdasentation von Musliminnen turkischer
Herkunft konfrontiert sah. Mehrmals wurde von Seiten der ATIB (s.u.)
beanstandet, dass eine Minderheit ,nicht-tiirkischer* Musliminnen die ,tlrkische*
Mehrheit dominiere. Die IGGIO sieht sich selbst hingegen vor allem als
osterreichische Einrichtung, die die Interessen aller in Osterreich lebenden

Musliminnen vertritt — ungeachtet ihrer Staatsangehorigkeit (vgl. Heine 2005: 107

).

Im Folgenden mdochten wir auf einige weitere islamische Organisationen in
Osterreich eingehen, namlich die UIKZ (bzw. VIKZ in Vorarlberg), Milli Goriis und
ATIB. Aydin et ali unterscheiden zwischen  herkunftshomogenen* und
~herkunftsheterogenen” islamischen Organisationen. Tarkischstammige
MuslimInnen sind ihnen zufolge am Besten organisiert (vgl. Aydin et alii 2003: 19).
Dorler macht weiters darauf aufmerksam, dass es einerseits eine klassische
islamische Vereinslandschaft gebe und andererseits tirkische Vereine, die nicht
speziell theologisch seien (vgl. IV, Dorler 2007). Die Vereine, die wir hier
behandeln méchten, spielten — bis auf Milli Géris — alle eine Rolle in unserem
Feldforschungsprozess. Da Milli Gérus jedoch ein medial recht prasenter Vertreter
tirkischer Musliminnen in Osterreich ist und der von uns interviewte IGGIO
Vertreter Abdi Tagddgen auch Vorsitzender bei Milli Goriis ist®, mochten wir auch

diesen Verein mit wenigen Satzen vorstellen.

21.2.2 Union/Verband Islamischer Kulturzentren (UIKZ/VIKZ)

Der Wirkungskreis der von Sileyman Hilmi Tunahan gegrindeten und auf der
hanafitischen Rechtsschule basierenden ,Union Islamischer Kulturzentren* (UIKZ)

bzw. in Vorarlberg ,Verband Islamischer Kulturzentren® (VIKZ, von tirkisch

8 Er hat mit uns in der Funktion des Vorsitzenden der IGGi© Bregenz geredet.
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JAvusturya islam Kultir Merkezleri Birligi“) erstreckt sich tber 34 Gemeinden in
Osterreich. Sieben Moscheen bzw. Vereinsokale befinden sich davon in Wien; in
Vorarlberg hat der VIKZ etwa 200 Mitglieder. Der VIKZ in Vorarlberg ist mit der
Zentrale des Verbandes in Kdln verbunden, welche ihrerseits wiederum zur
Zentrale in Istanbul gehort (vgl. Aydin et alii 2003: 20; Dorler 2003a).

Dorler meint, dass die UIKZ ,die Verbreitung des Koran und damit des Islam auf
der ganzen Welt, sowie die Aufrechterhaltung islamischer und tirkischer Werte bei
den turkischen Emigranten [sic] im Westen” (Dorler 2003a) zum Ziel habe und
stark turkisch-nationalistisch orientiert sei.

Die UIKZ vertritt eine streng orthopraktisch orientierte Ausrichtung des Islam und
richtet den Schwerpunkt ihrer Tatigkeit auf religiose Erziehungsarbeit, darunter
auch Ausbildung eigener Imame. Aydin et alii sehen in der UIKZ eine neo-
traditionalistische Gruppe (vgl. Aydin et alii 2003: 20; Dorler 2003a).

2.1.2.3 ATIB

Die Avusturya Tirk islam Birligi (Turkisch-Islamische Union fiir kulturelle und
soziale Zusammenarbeit in Osterreich) oder ATIB vertritt (iber 60 Vereine in ganz
Osterreich. Vorarlberg hat dabei mit 16 Vereinen und etwa 2.000 Mitgliedern den
groRten Anteil. Dorler schatzt sogar, dass die Gemeinschaft allein in Vorarlberg
rund 10.000 Personen umfasst (vgl. IV, Ersoy 2007; Doérler 2003b).

Die Zentrale von ATIB befindet sich im 10. Wiener Gemeinebezirk. Yasar Ersoy,
der unter anderem auch fur die Offentlichkeitsarbeit bei ATIB zustandig ist,
erklarte, dass der GroRteil der von ATIB betreuten Vereinen und Personen
tirkischen Hintergrund habe, doch wolle sich ATIB nicht grundsétzlich auf diese
beschranken und sei Menschen jeglicher Herkunft gegentber offen (vgl. IV, Ersoy
2007).

ATIB ,sieht sich als zustandig fur alle innerhalb der Republik Osterreich
sesshaften Turkisch stdmmigen [sic] und dem Islam zugehdrigen Personen in
sozialen, kulturellen, religiosen, sportlichen und erzieherischen Bereichen* (ATIB
Union 2007).

ATIB und die ihr zugehérigen Vereine folgen — ebenso wie die UIKZ — der
hanafitischen Rechtsschule. ATIB wird vom tiirkischen Direktorium fir religidse

Angelegenheiten (Diyanet Isleri Bagkanh@, DIB) getragen und durch den
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Sozialattaché der turkischen Botschaft in Wien kontrolliert (vgl. Aydin et alii 2003:
19; Dérler 2003b; IV, Ersoy 2007). Ziel des DIB ist, der ,Ausbreitung eines
extremistischen Islam in Mitteleuropa [entgegenzuwirken]“ (Dérler 2003b) und die
Werte des laizistischen tiirkischen Staates aufrecht zu erhalten, weswegen ATIB
und den ihr zugehorigen Vereinen jegliche politische Betéatigung untersagt ist: ,Der
tirkische Staat und seine Auslandsvertreter stehen daher den neben den AT/B-
Gemeinden im Ausland existierenden religiosen Gemeinschaften und Vereinen mit
turkischem Hintergrund kritisch bis ablehnend gegeniber” (Dérler 2003b).

ATIB betreibt einen eigenen Bestattungsfonds, auf den wir weiter unten néher

eingehen werden (vgl. 1V, Ersoy 2007).

2.1.2.4 Milli Gorug

Die ,Islamische Gemeinschaft Milli Gorus" oder kurz ,Milli Géris" (Nationale Sicht)
wurde 1976 in KdIn gegriindet und gilt als grof3ter tirkisch-islamischer Verband in

Europa. Bei der Milli Gériis in Osterreich handelt es sich - im Unterschied zu der

IGMG in Deutschland - nicht um einen eingetragenen Verein, sondern nur um

einen Zusammenschluss von Moscheen. (vgl. Dorler: 2004: 11; Aydin et alii

2003).9 Die Milli Goruis arbeitet mit der IGGIO zusammen.

Ebenso wie die beiden oben genannten Vereinigungen vertritt auch Milli Gorus die

sunnitisch-hanafitische Rechtsschule des Islam, ist anderen Rechtsschulen

gegenuber aber offen eingestellt (vgl. Dorler 2003c).

Aydin et alii sehen Milli Gorus als ,islamistisch im Sinne einer Islamisierung

samtlicher Lebensbereiche” (Aydin et alii 2003: 20) an:
.Neben einer ‘Modernisierung und Demokratisierung der islamischen Bewegung’ und
einer ‘Islamisierung der Moderne und der Demokratie’ als ideologischer Zielsetzung
konzentrieren sich die Milli Goriig-Vereine in Osterreich in ihrer praktischen Arbeit
hauptsachlich auf die soziale Integration der Muslime. ‘Islam’ wird weniger als
politisches Credo, sondern als gesellschaftspolitischer Ansatz gegeniber dem Staat
verstanden” (Aydin et alii 2003: 20).

° Weiterfilhrende Literatur: Schiffauer, Werner: Die islamische Gemeinschaft Milli Goriis — ein
Lehrstiick zum verwickelten Zusammenhang von Migration, Religion und sozialer Integration. In:

Bade, Klaus/ Bommes, Michael/ Minz, Rainer: Migrationsreport 2004.
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Dorler zufolge weist Milli Gorts darauf hin, dass der interkulturelle und
interreligivse Dialog bedeutend seien, dass Integration jedoch nicht mit
Assimilation gleichgesetzt werden koénne. In Deutschland wird Milli Goéris als
»hicht dialogfreundlich* eingestuft und — da der Verband das Ziel der Einfihrung
des Scheriat-Rechts verfolge - in  einigen Bundeslédndern vom
Verfassungsschutzdienst beobachtet, so Dorler. Ausserdem macht Ddrler
aufmerksam auf das Verhaltnis der Milli Goéris zur turkischen, aufgrund einer
Tendenz zum Fundamentalismus mittlerweile in der Turkei verbotenen Fazilet-

Partei bzw. zu deren Nachfolgerin, der Saadet-Partei (vgl. Dorler 2003c).
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2.2 Multikulturalismus (Belina)

2.2.1 Einleitung

Die ethnische Heterogenisierung und kulturelle Pluralisierung der Bevélkerung in
Osterreich und in vielen anderen Landern in Mitteleuropa ist, aus bekannten
Griunden, ein Faktum heutiger Gesellschaften.

In den frihen 70er Jahren, kam die multikulturelle Bewegung in Kanada und
Australien zum ersten Mal auf, um wenig spater auch in den USA, in
GrofRbritannien, in Deutschland und generell aufzutreten. In den 90er Jahren war
die multikulturelle Politik die Antwort auf die immer zunehmender Diversitat von
demokratischen Gesellschaften. Aber die Auswirkungen der neuen ,Weltordnung*,
in der der Islam der ,Staatsfeind Nr. 1“ ist und die steigende Angst vor einer immer
groRer werdenden Zergliederung der Gesellschaft, hat dem Multikulturalismus
Wind aus den Segeln genommen (vgl. Strasser 2008: 1).

Bhikhu Parekh sagt Uber ,den Multikulturalismus®* dass es ihm an einem klaren
Fokus und Identitdt mangelt, es ist keine politische Doktrin noch eine
philosophische Stromung, es ist vielmehr eine Perspektive/ Sichtweise wie
menschliches Leben sein kdnnte oder bereits ist (vgl. Parekh 2000: 1).

,Ziel“ des Multikulturalismus ist die multikulturelle Gesellschaft, in der es keinen
staatlichen oder auch nichtstaatlichen Anreiz oder "Druck" zur Assimilation geben
soll. Die ethnischen, religiésen und oder kulturellen Gruppen sollen nebeneinander
existieren, es soll, wie das auch die Islambeauftragte Ddorler unter anderen
ausdruckte, eine verséhnte Verschiedenheit (1V, Dorler 2007) eintreten.

Dabei beruht dieses Modell auf der Voraussetzung, dass die (Angehoérigen der)
jeweiligen  Gruppen sich gegenseitig Verstandnis, Respekt, Toleranz
entgegenbringen und einander als gleichberechtigt ansehen, auch im Tod.

Bei einer Tagung im Februar 1990 in der Evangelischen Akademie Hofgeismar mit
dem Titel: Die letzte Ruhe. Christliche Bestattungsriten und Friedhofskultur in der

multikulturellen Gesellschaft nennt Boehlke!® den Friedhof ein ~Spiegelbild einer

1% Hans-Kurt Boehlke ist Mitglied der unabhangigen Kasseler Arbeitsgemeinschatt fiir Friedhof und
Denkmal (AFD), diese unterhalt eine Beratungsabteilung, ein Museum fir Sepulkralkultur und das
Zentralinstitut fir Sepulkralkultur. Boehlke war bei der Griindung des Museums 1992 dessen erster

Direktor. Die AFD ist eine gemeinnitzige Vereinigung und will die Friedhofs- und Denkmalkultur
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pluralistischen Gesellschaft® und ein ,Abbild einer multikulturellen Gesellschaft"
(Boehlke 1992: 79).

Wir werden zuerst den multikulturellen Diskurs eingehender erlautern, um dann
auf einzelne Fragen, insbesondere auf die umstrittene Frage nach der Forderung
nach Gruppenrechten und die damit eingehende Beflirchtung der Gettoisierung,
einzugehen, in weiterer Folge dann eine zentrale Fragestellung dazu aufzuzeigen,
die sich fir uns im Laufe der Feldforschung gestellt hat, und diese n&her
auszuarbeiten. In der Schlussbemerkung werden wir auf3erdem noch kurz
problematische Sichtweisen bwz. kritische Stimmen zum Multikulturalismus

darlegen.

2.2.2 Die Grundaussagen oder Ansichten tGber den Multikulturalismus

Parekh fasst diese fir ihn in drei Punkten zusammen:

1. Alle Menschen sind in Kulturen'! eingebettet, Das heiRt nicht, dass sie
determiniert sind durch ihre Kultur, aber dass sie beeinflusst sind von ihrer

kulturellen Pragung, die man teilweise, aber niemals zur Ganze, ablegen kann

2. Verschiedene Kulturen haben verschiedene Arten die Welt zu sehen, oder

anders ausgedriickt: Was ist ein gutes Leben? Nicht alle Kulturen haben den

ul2

~gleichen Wert““ oder sind gleich respektabel wie andere oder sind gut fiur ihre

Mitglieder (man beachte Frauen- oder Kinderrechte in oft mannlich dominierten

pflegen und férdern. Die anféanglich nur praxisbezogene Téatigkeit des Vereins wurde bald um eine
(systematische) Erfassung und wissenschaftliche Erforschung der Friedhofskultur erweitert. Das
bereits 1956 von Boehlke geforderte Zentralinstitut fur Sepulkralkultur, welches sich nur der
Grundlagenforschung widmet, wird 1979 gegriindet, in diesem Zusammenhang publiziert Boehlke
zahlreiche Artikel (vgl. Homepage des Museums fur Sepulkralkultur
http://www.sepulkralmuseum.de/ (17.03.2007)).

1 parekh spricht in seinem Text von ,culture”, er verwendet es aber im Sinne von Gesellschaft,
(ethnische) Gruppe oder community.
!2 Diese Aussage von Parekh steht fiir eine Ablehnung der kulturrelativistischen Sichtweisen (s.

FuRnote 12), der wir uns nicht anschliel3en.
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Gesellschaften) man soll jede Kultur kritisch beleuchten. Aber, sie verdienen

alle einen gewissen Respekt, weil sie fur alle ihre Mitglieder bedeutsam.

3. Jede Kultur ist pluralistisch und spiegelt ein stadndiges Wechselspiel der
eigenen und verschiedenen Traditionen und Denkmuster wieder. Sie bildet
sich aus den standigen Konfrontationen und Vergleichen/ Beziehungen mit
anderen Kulturen und wird dadurch dauernd (neu) geformt, Kulturen sind

demnach vielfaltig, durchgangig/ flexibel und multikulturell veranlagt.

Die multikulturelle Perspektive besteht aus dem kreativen Wechselspiel zwischen

diesen drei widerspruchlichen Ansichten (vgl. Parekh 2000: 1 f.).

2.2.3 Minderheiten in staatlichen Gemeinschaften

Das Selbstverstandnis von liberal-demokratischen Staaten als ethnisch und
kulturell neutrale Gesellschaften wird im Multikulturalismus als Konstrukt
abgelehnt.

Die Uberschneidung von Identitat und Nationalitat wird also als wichtigstes
Strukturmerkmal fur die Staatsbirgerschaft zuriickgewiesen, stattdessen soll die
offentliche Anerkennung von Identitaten als Voraussetzung der Gleichbehandlung

aller Burgerinnen gelten (vgl. Mackert 2002: 122).

2231 Der Anerkennungsdiskurs

Charles Taylor '3 verfasste 1992 eine Kritik an dem Liberalismus, der alle gleich
behandelt, das hat laut ihm néamlich zur Folge, dass es keine Individualitat mehr
gibt. Er forderte allgemein geltende Grundrechte und Sensibilitdt fir bestimmte
Gruppen (-bedurfnisse). Hier wurde also die Frage nach der richtigen®

Interpretation von liberalen Prinzipien gestellt. Taylor weist jedoch, wie Parekh die

'3 Charles Taylor (* 5. November 1931) kanadischer Politologe und Sozialphilosoph, schrieb 1992

Multikulturalismus und die Politik der Anerkennung.
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kulturrelativistische'* Forderung zuriick, allen Kulturen gleichen Wert beizumessen
(vgl. Taylor 1992 zitiert nach Mackert 2002: 124).

2.2.3.2 Die Politik der Differenz und Gruppenrechte

Die ,Politik der Differenz*, die Will Kymlicka®® fordert, bezeichnet die Anerkennung
von spezifischen Unterschieden nicht als Ersatz fur individuelle Freiheit, sondern
es ist die Vorbedingung fur diese Freiheit (vgl. Kymlicka 2006). Die Achtung der
Besonderheiten bestimmter Gruppen ist die unabdingbare Voraussetzung fir den
Schutz der jeweiligen ldentitaten.

Kritik Gbt er auch an den liberalen Theorien und dem Universalismusanspruch von
Staatsbirgerschaft, sein Modell des multicultural citizenship (Kymlicka 1996),
umfasst ein System von Gruppenrechten, diese sollen (aktuelle) Konflikte
zwischen der Mehrheitsgesellschaft und nationalen und ethnischen Minderheiten

I6sen helfen oder diesen vorbeugen.

Kymlicka trifft auch eine grundlegende Unterscheidung zwischen nationalen
Minderheiten einerseits (z.B.: autochtone Bevolkerungsteile, Burgenland Kroaten,
Burgenland Roma, Kartner Slowenen in Osterreich)'® und ethnischen Gruppen

andererseits (vor allem die diversen Immigrantinnen communities sind hier zu

Y Kulturrelativismus: Der Kulturrelativismus entstand als Reaktion auf das naturalistische Denken
des 19. Jahrhunderts. Der Kulturrelativismus betont den Pluralismus der Kulturen und postuliert,
dass Kulturen nicht verglichen oder aus dem Blickwinkel einer anderen Kultur bewertet werden
konnen. Bestimmte innerkulturelle Verhaltensformen mussten immer im Kontext des jeweiligen
sozialen Umfeldes, dessen Wertesystems und Kulturverstindnisses gesehen werden.
Dementsprechend koénnen kulturelle Ph&anomene nur in ihrem eigenen Kontext verstanden,
beurteilt und betrachtet werden, dies nennt man die emische Sichtweise.

* will Kymlicka ist kanadischer Politikwissenschaftler. Er gilt als einer der wichtigsten
zeitgendssischen Vertreter der politischen Philosophie. Seine Spezialgebiete sind ethnische
Probleme und multikulturelles Zusammenleben, sowie die Beschéftigung mit der Frage, wie der
klassische Liberalismus in einer globalisierten und ethnisch divergenten Umgebung funktionieren
kann.

8 Auf europaischer Ebene wird der Begriff ,nationale Minderheit haufig als Oberbegriff fiir
religibse, sprachliche, ethnische und kulturelle Minderheiten verwendet. Die nationalen
Minderheiten werden manchmal als die ,alten* Minderheiten und ethnische communities als ,neue*

Minderheiten bezeichnet.
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nennen), er fordern daher unterschiedliche Gruppenrechte fir die jeweiligen

Gruppen ein.

. Self-Government Rights" fiir nationale Minderheiten (laufen im Endeffekt

auf Autonomie bzw. Selbstverwaltung hinaus) und sind fur unser Thema
nicht relevant.

. Polyethnic Rights™ zeitlich befristete Ausnahmeregelungen fiir ethnische

Gruppierungen von religios- kulturellen Regeln der Mehrheitsgesellschaft

. Special Representation Rights" beinhaltet die zeitlich begrenzte Forderung

politisch angemessen reprasentiert zu sein (vgl. Kymlicka 1996: 6 f., 27 ff.).

Polyethnic- und Special Representation Rights sind zeitlich begrenzt und sollen
Integrationsprozesse von Minderheiten bei Bewahrung ihrer kulturellen ldentitat
erleichtern bzw. sicherstellen (vgl. Kymlicka 1996: 27 ff.). Ein islamischer Friedhof
ware unserer Meinung nach ein Beispiel fur ein ,polyethnical® Gruppenrecht fir die
Musliminnen in Osterreich, wobei man in diesem Fall, keine zeitliche Begrenzung
anstrebt, aul3er man geht von der Annahme aus, dass in Zukunft die meisten
Musliminnen in Osterreich/Europa sakular(er) werden und sich dann auf
konfessionslosen Gemeindefriedhtfe bestatten lassen wirden und somit ein

eigener muslimischer Friedhof obsolet werden wiirde.

Exkurs: feministische Kritik am Multikulturalismus:

Wie in Punkt zwei bei den Grundbedingungen des Multikulturalismus von Parekh
erwahnt, behandeln nicht alle Gruppen ihre Mitglieder gleich, es kommt oft zu
Herabsetzungen innerhalb der Gruppe gegeniiber Teilgruppen auf Grund von
verschiedensten Faktoren, oftmals ist das Geschlecht ausschlaggebend (das gilt
leider auch fur die Mehrheitsgesellschaften) fur strukturelle, politische, physische
und psychische Diskriminierung.

Was aber, fragt zum Beispiel Susan Okin 1999 skeptisch, ist, wenn die

Forderungen von Minderheiten oder Religionsgruppen sich nicht mit der

“im Original kursiv
“im Original kursiv

“im Original kursiv
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Forderung nach Gleichheit zwischen den Geschlechtern vertragen. Sprich wenn
spezifische Rechte eingefordert werden fur Gruppen, die die weiblichen Mitglieder
als minderwertig ansehen (vgl. Okin 1999: 4).

Sie identifiziert eine zunehmende Spannung zwischen Feminismus einerseits und
multikulturalistischen Bestrebungen zum Schutz kultureller Verschiedenheit
andererseits. Vielleicht haben jene, so mutmaRt sie, die sich als politisch
progressiv. wahrnehmen, vorschnell angenommen, Feminismus und
Multikulturalismus hétten &ahnliche Anliegen und waren miteinander leicht
vereinbar (vgl. Okin 1999: 10).

Die zentrale Frage der Debatte ist, wie wir das Gebot zur Gleichheit (zwischen
unterschiedlichen Gruppen) Uberhaupt verstehen kdnnen/sollten in einer Welt die
voll ist von Unterschieden, harten Machthierarchien und unterschiedlichsten
Lebensumstéanden.

Die Debatte zwingt uns unsere Vorstellungen von Multikulturalismus und auch
vom Feminismus zu Uberdenken. Weiters dréangt sie uns, dartiber nachzudenken,
wie wir die einzelnen Aspekte der Idee der menschlichen Gleichheit/Egalitat
miteinander aussOhnen kénnen, um auszuloten, wie wir das erreichen kdnnen,
was Susan Okin selbst als ,multiculturalism that effectively treats all persons as
each other’s moral equal” (Okin 1999: 131 zitiert nach Cohen, Howard, Nussbaum
1999: 5) genannt hat (vgl. Cohen, Howard, Nussbaum 1999: 5).

Befurworterinnen von Minderheitenrechten tendieren dazu, die Unterschiede
zwischen den Gruppen wichtiger zu nehmen, als die Unterschiede innerhalb einer
Minderheitengruppe (in jeder Gruppe existiert eine gewisse Machtverteilung
zwischen den Geschlechtern). Was Okin weiters kritisiert ist, dass die
Beflurworterinnen von Minderheitenrechte die private Sphére jedes Individuums
auller Acht lassen, sie unterstutzt sehr wohl Moglichkeiten der Entwicklung von
spezifischen kulturellen Eigenheiten, denn nur dort konnte Selbstbewusstsein und
Tradition entwickelt werden. Was aber wie erwahnt, vollkommen aul3er Acht
gelassen wird, ist die Rolle, die die Familie bei der Herausbildung von
Selbstrespekt, Selbstbewusstsein (und vor allem die Weitergabe und
Wertschatzung von ,Kultur®) spielt (vgl. Okin 1999: 12). Es musste auch nicht sein,
dass Gruppenrechte Uberhaupt ein Aspekt der Losung der Probleme in einer
pluralen Gesellschaft sind (vgl. Okin 1999: 12).
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Besonders wenn schwache Mitglieder einer Minderheit somit nicht unterstitzt,
sondern im Gegenteil, durch das Zulassen der Hegemonie innerhalb, weiterhin im
Namen der kulturellen Eigenheit, unterdrickt werden. Deshalb ist auch die
feministische Kritik mit ein Grund, dass das multikulturelle Projekt einen Teil
seines ,guten Rufes* verlor (vgl. Strasser 2008: 3).

Die schwierige Beziehung zwischen den diversen Gruppenrechten (ethnischer,
religioser oder sozialer Natur) und der Gendergleichheit nennt Shachar das
paradox of multicultural vulnerability (Shachar 2000 zitiert in Strasser 2008: 3)*’
Die Antworten und die Diskussionen auf Susan Okins Artikel, der zuerst in der
Boston Review veroffentlich wurde, sind vielzahlig, ich werde mich im Folgenden,
auf die ,Antwort“ von Kymlicka beschranken.

Seiner Meinung nach muss naturlich ein liberaler egalitirer Ansatz im
Multikulturalismus die gruppeninternen Ungleichheiten genau im Auge behalten,
wenn irgendeine Art von Minderheitenrechte eingefordert wird.

Gerechtigkeit innerhalb der Gruppe ist genau so wichtig wie die Gerechtigkeit
zwischen den Gruppen. Er unterscheidet zwei Arten von Gruppenrechten in
diesem Zusammenhang:

- Internal restriction” die Forderung nach Rechten gegeniiber den eigenen
Mitglieder und deren individuelle Selbstbestimmtheit, um die kulturelle
Tradition” oder die kulturelle Integritat” zu bewahren. Diese koénnen zu
Ungerechtigkeit innerhalb der Gruppe (zum Beispiel gegen Frauen) fihren.

- External protection~ die Forderungen nach den Rechten, die die
Minderheitengruppe gegentber der Mehrheitsgesellschaft, um deren

wirtschaftliche und politische Ubermacht entgegenzusteuern. Ein Schutz

" “Multiculturalism presents a problem, however, when state accommodation policies intended to
mitigate the power differential between groups end up reinforcing power hierarchies within them.
[...] Under such conditions, well-meaning accommodations by the state may leave certain group
members vulnerable to maltreatment within the group, and may, in effect, work to reinforce some of
the most hierarchical elements of a culture. | call this phenomenon the paradox of multicultural
vulnerability” (Shachar 2000: 65 zitiert in Strasser 2008: 3).

Yim Original kursiv
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der von auflen kommt, dazu zaéhlen Sprachenrechte, die politische
Reprasentation, eine ethnische Medienlandschaft, Landrechte u.a. (vgl.
Kymlicka 1999: 31).
Sie  sollen Sorge dafur tragen, dass Minderheiten  dieselben
Moglichkeiten/Potentiale haben, um ihre Interessen vertreten zu konnen (vgl.
Kymlicka 1999: 32).18

2.2.4 _Versohnte Verschiedenheit* oder Wie fremd ist mir mein Nachbar...?

Es gibt vielfach die Ansicht oder vielmehr die Befirchtung, dass der
Multikulturalismus Gettoisierungen innerhalb einer (in  unserem Fall der
Osterreichischen) pluralen Gesellschaft fordert, bzw. dass es vermehrt zu
ethnischer Wiederbelebung” (vgl. Kymlicka 1999) kommen kénnte, die bis zur
Antiintegration filhren kann und der staatlich'® geforderte Multikulturalismus dies
unterstitzt, wenn nicht sogar die politischen Rahmenbedingungen dafir schafft,
soweit jedenfalls die Annahme von Seiten mancher Kritikerinnen.

Als Folge dieser zum Teil berechtigten kritischen Stimmen und Vorwirfen, haben
sich einige europaische Staaten wieder dem Terminus ,Integration“ angenahert,
wobei dieser oft — wie wir wissen — mit Assimilation verwechselt wird (vgl. Strasser
2008: 3; s. auch Kapitel 2.4 Integration).

Der Aufbau von gesellschaftlichen Institutionen, die in der jeweiligen
Muttersprache gefuihrt sind, werden also teilweise kritisiert, da diese den
Migrantinnen die Mdoglichkeit bieten zu prosperieren, ohne sich in die
gesellschaftlichen Institutionen der Mehrheitsgesellschaft integrieren zu mussen
(u. a. vgl. Bissoondath 1994; Schlesinger 1992).

Wir haben uns im Vorfeld (angeregt durch informelle Gesprache und
Diskussionen, die entstehen, wenn wir unser Thema nennen) auch Gedanken

gemacht, warum denn ein eigener islamischer Friedhof notwendig ist und es nicht

'8 Weiterfiihrende Literatur zum Thema Multikulturalismus und Feminismus: Volpp, Letti: Feminism
versus Multiculturalism. Columbia Law Review. 2001 Vol. 101 (5): 1181-1218.

Yim Original kursiv

9 Es gibt in Osterreich zwar keinen staatlich verordneten Multikulturalismus, wie zum Beispiel in

Kanada, aber gewissen multikulturelle Uberlegungen/Strategien sind hier nicht ganz vom Tisch.
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vielleicht ,integrationsbewusster* von Seiten der Musliminnen wére, wenn sie sich
auf den konfessionslosen Gemeindefriedhdfen bestatten lassen wirden.

Darlber hinaus ist es oft so, dass die diversen Gruppen (meistens die Minderheit
mit der Mehrheitsbevdélkerung), gar nicht miteinander ,missen”, sondern alle mehr
oder weniger ihre eigenen Institutionen/ Vereine/ Supermarkte/ Friedhtfe usw.
betreiben kdénnen. Dazu gibt es auch vermehrt Kritik aus den eigenen (sprich
immigrantischen) Reihen. Bei einer Diskussionsverantstaltung in Goétzis/
Vorarlberg 2008, hat der Integrationsbeauftragte der Stadt Bregenz (mit tirkischer
Abstammung) die laut ihm falsch verstandene Toleranz der 0Osterreichischen
Gesellschaft aufs Heftigste kritisiert, denn es konne nicht angehen, dass die
Turkinnen in Osterreich mehr (religiose) Rechte haben, wie in der Tirkei selber,
womit er sich einerseits auf das Kopftuchverbot in 6ffentlichen Raumen bezog und
andererseits auf ,spezielle” islamische Vereinigungen, die von tirkischer Seite
verboten oder unter besonderer Beobachtung wéaren, weil sie dort als zu
fundamental (oder antinational) gelten, aber in Osterreich eigene Gebetshauser

und Vereine haben kénnen.

Die Frage in diesem Zusammenhang, die wir teilweise auch mit den Expertinnen

diskutierten, war die folgende:

Werden  Minderheiten  durch  den  universalistischen  Anspruch  der
Mehrheitsgesellschaft an der Integration gehindert oder wird durch die Gewahrung
von Sonderrechte, die den Minderheiten zugesprochen werden, der
Zusammenbhalt innerhalb der Mehrheitsgesellschaft geschwécht und ,mussen sich
nicht mehr integrieren“?

Warum wird nicht die Bestattung der Musliminnen auf konfessionslosen
Gemeindefriedhtfen von beiden Seiten gefordert und geférdert, warum soll es ein

eigenstandiger Friedhof sein?

2241 Warum kein Zubau?

In Vorarlberg hat es bis in die 60er Jahre nur konfessionelle Friedhdfe gegeben,
dass heif3t, dass die meisten Friedhofe neben einer Kirche oder zumindest von

einer kirchlichen Gruppe verwaltet wurde, das bedeutet, dass auch nicht
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christliche Beerdigungen, wenn man es ,anthropologisch anschauen wiurden,
sakularisierte christliche Beerdigungen gewesen sind“ (IV, Doérler 2007).

Wie wir auch im Kapitel 2.7 Eine idealtypische Bestattung ausfihren werden,
ist die Bedeutung der Bestattung fur Musliminnen von der theologischen Seite her,
heikler, es mussen bestimmte (formale) Dinge vorhanden oder gegeben sein,
dass die Toten ins Paradies kommen kénnen (IV, Dérler 2007; 1V, Tasdégen
2007).

Uberdies sind die islamischen Beerdigungsvorschriften und - riten ganz schwer in
andere (in unserem Fall in die christlich gepragten) zu integrieren (vgl. IV, Dorler
2007; Boehlke 1992: 80).

Der Sprecher des Tragervereins, Herr Dinger, meinte in unserem Interview, dass
man auch mit einem Zubau, an einen bestehenden Gemeindefriedhof zufrieden
gewesen ware, und sie (die Migrantinnen) nicht einen eigenstandigen gebraucht
hatten:

sunser Antrag war sehr offen. [...] ein bis vier Friedhofe, wir sind mit einem zufrieden, wir
sind mit vier zufrieden, wir sind mit einem Zubau zufrieden, wir sind mit einem eigenen
zufrieden, Hauptsache in Vorarlberg [gibt es] einen Friedhof* (IV, Dinger 2007).

Wobei positiv bemerkt wurde, dass durch dieses polyethnical right (Bau des
Friedhofes), die muslimische Bevélkerung in Vorarlberg (und nicht nur dort), sich
nicht mehr nur in einer Verteidigungsposition befindet, sondern ein anerkannter

Teil der Gesellschaft geworden ist (vgl. IV, Dinger 2007).

2.2.4.2 Die Rolle der katholischen Kirche

.interessant war, das uns hier die Kirche wieder unterstiitzt hat, und gesagt hat,
fir ein versohnliches Nebeneinander ist es wichtig, dass ihr eigene Strukturen
habt* (IV, Dinger 2007). Die Rolle der katholischen Kirche kann man nur im Fall
von Vorarlberg anfiihren, sie ist fur die Errichtung des islamischen Friedhofes in
Wien von keinerlei Bedeutung gewesen. Die katholische Kirche in Vorarlberg,
auch Bischof Elmar Fischer betonte die Wichtigkeit eines eigenstandigen Platzes
fur muslimische Beerdigungen, sie sollten - auch zum Schutz der christlichen

Mehrheitsbevdélkerung - separaten Raum bekommen.
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Die Bestattung auf einem Gemeindefriedhof wirde die Islambeauftragte Frau
Dorler auch eher im Bereich der Assimilation sehen und hétte mit einem
multikulturellen oder integrativen Verstandnis laut ihr wenig zu tun.

J...] €s geht nie um eine Vermischung, sondern, wie kénnen wir miteinander
gestalten, dass der sozialer Friede in diesem kleinen Bundesland erhalten bleibt®
(Iv, Dorler 2007).

Einen ganz &hnlichen Grund fuhrt Boehlke in seinem Artikel in den Hofgeismarer
Protokollen®® an, er meint dort, dass ein Friedhof fir Christinnen eine ,Statte der
Verkiindigung und des Erinnerns und des Zusammengehorens mit den Toten*
(Boehlke 1992: 86) sei und diese primare Aufgabe, neben dem Bestattungsort an
sich, nicht Gberlagert werden sollte, aus falsch verstandener Toleranz oder der

Forderung nach Integration (vgl. Boehlke 1992: 86).

2.2.4.3 Friedhof als Symbol und Integrationshelfer?

Der eigenstandige Friedhof wird hier also als Zeichen fir mehr Integration
gesehen und nicht umgekehrt, dazu Herr Dinger: ,ich meine dass [das], immense
integrationsfreudige Auswirkungen haben wird [...] Vorarlberg wird unser Land,
durch diesen Friedhof* (IV, Dinger 2007; weitere Uberlegungen zu Integration und
dem Errichten eines islamischen Friedhofes im Kapitel 2.4 Integration.

In einer Informationsbroschire, die von der Integrationsleitstelle okay.zusammen
leben 2002 herausgeben wurde und die Uber den Prozess der Errichtung des
islamischen Friedhofs berichtete, wird diese Beflrchtung auch angefiihrt und
folgendermal3en entkréftet, eigenstandige konfessionelle Friedhéfe von religiosen
Minderheiten in vielen europaischen Landern und auch in Osterreich (jldische
oder evangelische Friedhofe) sind eine altbekannte Tradition. Fiur die Integration
an sich waren andere Dynamiken von weit gro3erer Bedeutung. (vgl. Grabherr;
Dérler 2006) 2.

Kymlicka meint zum Vorwurf der zu leicht gemachten Nicht- Integration, dass
Minderheiten nach Partizipation in der Welt (bzw. Lebensmittelpunkt) streben?,

im Prinzip ,missen” sie sich integrieren oder eigene Institutionen aufbauen.

0 wissenschatftliche Publikation der Tagungen in der Evangelischen Akademie Hofgeismar

2 hitp://www.okay-line.at/php/downloads/mediaffiles/broschureislamischerfriedhof.pdf

2 as gibt religiose Ausnahmen Hutterer, Amische
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Durch die Forderungen nach Gruppenrechten und die dadurch mit entstandene
Politik des Multikulturalismus, haben sich nur die Bedingungen der Integration
(Kymlicka 1999: 48) geandert, nicht aber eine generelle Ablehnung des
Integrationsverstandnisses. Weiters erklart Kymlicka, dass die
Integrationsneigung, sprich der Wille zur Integration der Einwanderungsgruppen
seit der Einfuhrung des Multikulturalismus als offizielle Politik 1971 in Kanada nicht
nachgelassen hat, als Beispiele dafir nennt er Exogamie, Erwerbung von
Sprachkompetenzen u.a.).

Frau Dorler sprach auch immer wieder davon, dass es um eine Einnahme von
offentlichem Raum, um das Sichtbarmachen in der Offentlichkeit geht und darum
ein konfessionell islamischer Friedhof (wie auch ein konfessionell judischer
Friedhof) auch symbolischen Wert hat, sie spricht auch davon, dass die gute
Arbeitsatmosphare und die fruchtbare Zusammenarbeit beim Friedhofsprojekt
vielleicht als Vorlauferprojekt fir etwaige Minarette in der Zukunft dienen

konnten.?

2.2.5 Multikulturalismuskritik

Der Begriff oder vielmehr das Konzept des Multikulturalismus ist umstritten. Es ist
nicht immer eindeutig einordenbar, denn das ,Recht auf kulturelle Differenz”
(Baubock 2001: 31) wird unter anderem auch von der Rechten eingefordert,
allerdings nicht fur diverse Minderheiten, wie anzunehmen ware, sondern fir die
jeweilige Mehrheitsgesellschaft als Schutz vor &ufReren (durch eingewanderte
Menschen mitgebrachten) Einflissen oder globaler gesehen von der
Vereinheitlichung aller Kulturen (,Amerikanisierung®).

Ein zweiter wesentlicher Kritikpunkt kommt, wie wir gesehen haben, von der
feministischen Seite, denn es wird beflirchtet, dass durch den Schutz von
Minderheiten(kulturen) individuelle Freiheiten innerhalb der Gruppe (in diesem
Fall von Frauen) untergraben werden.

Uberdies werden durch die Debatte, so die feministische Kritik, alle Minderheiten

in den gleichen Topf geworfen — sprich ihre Forderungen vereinheitlicht, so wird

% Dies wurde aber durch das Verabschieden eines Baugesetztes, welches zum ,Schutz des
Ortsbildes” in Vorarlberg von dem damaligen Landeshauptmann Herbert Sausgruber unterstitzt

wurde, kurz nach unserem Gespréach praktisch unmdglich gemacht.
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wiederum eine Dichotomie (Minderheit versus Mehrheit) konstruiert (vgl. Strasser
2008: 3).

Baubdck (2001) nennt aus seiner Sicht drei wesentliche problematische

Sichtweisen des Multikulturalismus:

Er wird oft als mosaikartig dargestellt, jede Kultur/ Gesellschaft/ Minderheit
ist ein Steinchen, scheinbar abgetrennt vom Rest, es stellte sich aber
heraus, dass es nur wenige deutlich abgegrenzte Flachen (,Steinchen®)
gibt, es ist vielmehr ein buntes Durcheinander, mit zahlreichen
Uberschneidungen und Schattierungen.

In der offentlichen Diskussion wurde der Multikulturalismus oft als das
GenielRen von fremden Kulturen hinsichtlich von Essen und Kunst reduziert
(asthetischer Multikulturalismus). Oder es wurde auf die interkulturelle
Kommunikation gebaut, wo man etwas Uber die andere Kultur erfahrt
(padagogischer Multikulturalismus). Was aber eigentlich bedacht hatte
werden miussen ist, dass es verschiedene Interessensschwerpunkte von
Seiten der jeweiligen Minderheit gibt und das es vor allem rechtliche und
politische Rahmenbedingungen dafir geben muss, um vorprogrammierte
Konflikte zu verhindern oder wenigstens abzufedern.

Was auch oft vergessen wird ist, dass es ja de facto eine dominante
nationale Kultur gibt, die sich nicht auflost oder von ihrer Hegemonie
abgeht, nur weil andere Minderheiten auch ihre Rechte fordern. Kein Staat
der Welt ist kulturell gesehen neutral, es gibt immer Feiertage, die
religiosen Ursprung haben, Staatssymbole oder Lehrplane, die ganz klar
der Mehrheitsgesellschaft entsprechen, diese werden also staatlich
(finanziell) geférdert (vgl. Baubtck 2001: 31 ff.).

Den Enthusiasmus fir die multikulturelle Politik haben die Kritikerlinnen mit einem

liberal-

egalitaren Anspruch immer schon bemaéngelt, sie forderten das

.Citizenship“, das fur sie das richtige Instrument fur die Sicherung von Autonomie,

Freiheit und Gleichheit darstellt. Sie werden sich, durch die Gewahrung von

gleichen Rechten fur alle, quasi automatisch einstellen.
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Die Zusicherung von spezifischen Gruppenrechten (und/ oder die Befreiung von
Pflichten), kann laut ihnen nur zu weiterer sozialer Fragmentierung fuhren (vgl.
Strasser 2008: 1 f.).

Die Liberalen kritisierten weiters, dass der Multikulturalismus den
Kulturrelativismus unterstitzt, aus diesem Grund gibt es immer wieder liberale
Positionen, die die kulturelle Angleichung der Minderheiten zum Schutz des
Individuums fordern.

Innerhalb der citizenship Debatte gibt es nun laut Strasser zwei grundsatzlich
verschiedene Positionen:

Wahrend die erste, die Frage nach Gleichheit mit dem Recht zur Differenz
verkniipft und dieses auch rechtlich festgeschrieben haben will®*, kritisiert die
andere diese demokratische Position und wirft ihr vor, ein Mitgrund fir das

Problem der steigenden Diversitat zu sein®.

2.2.6 Ausblick

Die Auswirkung des Multikulturalismus oder dieser Forderung nach eigenen
kulturellen Raumen, sind nach wie vor spekulativ, aber wir sollten die
multikulturellen Strategien nicht in einem Vakuum betrachten. Kritische Stimmen
genauso wie zustimmende tun so, als ob der politische Multikulturalismus ,eine
vollkommen neue Ara ethnischer Beziehungen* (Kymlicka 1999: 50) mit sich
bringen wirde.

Aber man muss dabei bedenken, dass der Multikulturalismus bei weitem nicht die
einzige politische Form ist, der integrationsbezogene Entscheidungen beeinflusst,
andere Bereiche finden sich zum Beispiel in der Bildung, Einblrgerung, nationale
Sicherheit, Arbeitsmarkt und seit neuestem auch das Baugesetz (Stichwort
Minarett im Ortsbild).

Kymlicka betont, dass integrationsférdernden MalRhahmen sogar tberwiegen und
der Multikulturalismus eher so verstanden werden soll, dass er eine Anderung in

den Integtationsbedingungen™ mit sich bringt.

' Ein Vertreter dieses ,liberal culturalism® ist Kymlicka (vgl. Strasser 2008: 7)
% Ein Vertreter dieses »political oder critical multiculturalism® ist Parekh (vgl. Strasser 2008: 7).

“im Original kursiv
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Es gibt neuerdings Einwanderungsgruppen, die auch vermehrt in Europa gewisse
Gruppenrechte einfordern, die man in den multikulturellen Bereich ansiedeln kann.
Wir wirden auch den Wunsch nach einem eigenstandigen Friedhof als ein
,Gruppenrecht* deuten, man darf das aber nicht als einen Wunsch zur
Selbstverwaltung deuten, denn die Aufrechterhaltung einer separaten Kultur/
Gruppe innerhalb eines Staates ware ein ,ungeheuer ehrgeiziges und
aufwendiges Vorhaben“ (Kymlicka 1999: 54)%.

Vielmehr geht es in dieser Forderung darum, wie schon oben oftmals erwéhnt, um
ein Platzgeben im offentlichen Raum und um das Sichtbarmachen des Islams in
Osterreich. Weiters geht es auch um das Bekenntnis, dass es Osterreicherinnen
mit islamischen Glaubens gibt, die sich und ihre Angehdrige auch in ihrer ,neuen
Heimat“ (oder weniger poetisch, an ihrem Lebensmittelpunkt) bestatten lassen

wollen.

% Kymlicka erlautert dies anhand der Québécois, die eigene Schulen, Amter und Behérden in
franzdsischer Sprache, staatliche Jobs,, die Kontrolle Uber Einwanderungspolitik bis zu den
Provinzgrenzen verfassungsmafig gesichert haben. Die Minderheit die solches anstrebt, muss
also fahig und hoch motiviert sein, so ein Projekt durchzusetzen und historisch hat sich gezeigt,

dass das im nétigen Ausmal nur bei nationalen Minderheiten gegeben ist (vgl. Kymlicka 1996: 28).
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2.3  Gesellschaftlicher Zusammenhalt und Multikulturalismus (Belina)

In jeder (auf Demokratie grindenden) Gesellschaft stellt sich die Frage, wie die
gegebenen Gegensatze innerhalb einer Gesellschaft, die sich aus
unterschiedlichen Lebensweisen, religiosen und kulturellen Richtungen ergeben,
in Einklang gebracht werden kdnnen. Wie und ob Gruppenrechte flir ethnische,
religibse und oft transnational agierende Menschen in Frage kommen, ist wie
gezeigt wurde umstritten.

Turkische Migrantinnen in Osterreich sind ,klassische* Vertreter von transnational
agierenden Minderheiten. Sie haben sich nicht vollstandig an die neuen
Bedingungen im Zielland angeglichen (das gilt auch fur die Zweite und Dritte
Generation), sondern behalten einen wie auch immer gearteten Bezug zu ihren

Herkunftslandern, oder den Herkunftslandern ihrer Eltern (vgl. Strasser 2008: 5).

Wenn man aber davon ausgeht, dass Einwanderlnnen Fremde sind, wie das auch
im Osterreichischen Fremdenrecht 1997 festgeschrieben ist: ,Fremder ist, wer die
Osterreichische Staatsbirgerschaft nicht besitzt* (Fremdengesetz 1997, 81)
gehodren sie automatisch nicht in die 6sterreichische Gesellschaft, das fihrt
wiederum unvermeidlich zu Desintegration bzw. zu einer erschwerten Integration.
Darum sollte eine Veranderung im Selbstverstandnis Osterreichs stattfinden, die
Osterreichische Gesellschaft (und die offiziellen Vertreterinnen) muissen lernen
sich als Einwanderungsland zu verstehen.

Ein Indikator dafir ware laut Baubotck, die Anerkennung von ,gemischten
Identitaten* (Baubtck 2001: 16) oder auch so genannte Bindestrichidentitéat
(Deutschtirke, Turko — Osterreicher, Austro — Turke) genannt, aber die
Unmadglichkeit von einer ,Mehrfachstaatsbirgerschaft® zeigt sich auch im
Osterreichischen Staatsbirgerschaftsgesetz, da wird verlangt, dass man seine alte

Staatsbirgerschaft ablegen muss um eine neue zu bekommen.

Aspekte der Identitat’’ von Menschen mit Migrationshintergrund - die oft die

Osterreichische Staatsburgerschaft haben- werden nicht primar auf Grund des

2 wir gehen nicht von starren Identitéaten aus, die nicht durchléassig und flexibel sind.
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Herkunftslandes, noch auf Grund des Aufnahmelandes, sondern vielmehr auf
Grund ihrer Zugehorigkeit zu einer community im Aufnahmeland oder zu einem
transnationalen Netzwerken, konstitiuert. Die meisten Migrantinnen haben (immer
noch) einen ,Heimatbezug“ und leugnen diesen auch nicht, sind auch in
einschlagigen Vereinen organisiert, die ihnen den Aufstieg oder sich das
Zurechtfinden in Osterreich wesentlich erleichtern (vgl. Baubock 2001: 44).

Laut Alejandro Portes und Rubén Rumbaut sind starke co-ethnic networks
(Portes/ Rumbaut 2001: 48) das Um und Auf und flr eine erfolgreiche Integration
unbedingt notwenig. Diese stellen Hilfe (zum Beispiel bei der Jobsuche) zur
Verfigung und kénnen den Einfluss der vorerst noch fremden Umwelt regulieren.
Wenn die Lernprozesse, die in einer fremden Umgebung stattfinden, in eine starke
community (das bedeutet mit geniigend Institutionen ausgestattete) eingebettet
ist, federt diese den kulturellen Wandel ab und das fuhrt laut Portes und Rumbaut
zu einer selective acculturation (Portes/ Rumbaut 2001: 54), die die Basis fur eine
nachhaltige Integration oder (6konomische) Einbindung in die Gesellschaft
gewahrleisten kann (vgl. Portes/ Rumbaut 2001: 48 ff.)

In einer pluralistischen Gesellschaft ist es auch nicht nétig, dass alle (kulturellen,
religiosen) Merkmale verschwinden und man sich in der Zweiten oder Dritten
Generation vollkommen in die nationale Mehrheitsgesellschaft integriert hat.

Die Muttersprache der GroRReltern/ Eltern zum Beispiel wird aber zum Beispiel ab
der Dritten Generation meistens nicht mehr als Primarsprache verwendet, wobeli
sich  durch Neuzuwanderung auch Minderheitensprachen und andere
.Eigenheiten“ langer behaupten konnen. Auch durch diesen Umstand ist die
multikulturelle Herausforderung in demokratischen Landern keine

Ubergangsphase, sondern vielmehr ein dauernder Umstand.
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2.4  Integration (Anna)

2.4.1 Definition von Integration

Integration bezeichnet laut Esser den Zusammenhalt der Teile eines Systems, der
durch die Abhangigkeit der einzelnen Teile voneinander und ihre Abgrenzung
nach auf3en bestimmt wird (vgl. Esser 2001). Esser Gibernimmt von Lockwood die
Unterscheidung zwischen Systemintegration, die ,die Integration des Systems
einer Gesellschaft als Ganzheit® darstellt, und Sozialintegration, welche ,die
Integration der Akteure [sic] [...] ,in das System hinein“ (ebd.: 3) bezeichnet.

Die Systemintegration einer Gesellschaft entspricht dem, was Elisabeth Ddorler im
Interview als ,versdhnte Verschiedenheit* (IV, Ddorler 2007) bezeichnete: die
verschiedenen Gruppen innerhalb einer Gesellschaft unterhalten gleichgewichtige,
relativ spannungsfreie, wenngleich nicht unbedingt ,harmonische” Beziehungen
zueinander (vgl. Esser 2001: 30). Wichtig ist hierbei, dass die Akteure und
Akteurinnen bewusst oder unbewusst Einfluss nehmen kdnnen auf das kollektive,
systemische Ganze, dass die beiden Formen der Integration aber trotzdem als
unabh&ngig voneinander gesehen werden mussen.

Esser differenziert weiters zwischen vier Formen der Sozialintegration: Kulturation
(Wissen und Kompetenzen, wie z.B. Kenntnis der Landessprache(n)), Platzierung
(Besetzung einer gesellschaftlichen Position, z.B. durch Verleihung gewisser
Rechte, eine berufliche Position oder 6konomisches Kapital), Interaktion (die
gegenseitige Orientierung der Akteurinnen und Akteure aneinander und die
daraus entstehenden Beziehungen, Kkulturelles und soziales Kapital) und
schlieBBlich ldentifikation der Akteurin/des Akteurs mit dem sozialen System
(welche wiederum gegliedert werden kann in empathische Wertintegration,
.Burgersinn“ und Hinnahme der gesellschaftlichen Ordnung) (vgl. Esser 2001: 8
ff.).

Sozialintegration ist jedoch kein einseitiger Prozess, sondern wird nicht zuletzt
gesteuert durch die im Aufnahmeland herrschenden Bedingungen, beispielsweise
im Bildungsbereich oder auf dem Wohnungsmarkt (vgl. Esser 2001: 25).

Im Weiteren unterscheidet Esser zwischen vier Typen der Sozialintegration:

Mehrfachintegration, Segmentation, Assimilation und Marginalitat. Zu beachten ist,

36



dass Esser Assimilation, d.h. eine Angleichung der ethnischen Gruppen, welche
von bestimmten Machtverhaltnissen gepragt ist, nicht nur als eine Form der
Integration ansieht, sondern sogar als die einzige Mdglichkeit der Sozialintegration
in die Aufnahmegesellschaft. Das Ergebnis der Assimilation stellt die Auflésung
von kollektiven Grenzen und Unterschieden zwischen den Gruppen, nicht aber
zwischen den Individuen dar (vgl. Esser 2001: 20 ff.).

Ahnlich wie die vier Formen der Sozialintegration nennt Esser vier Dimensionen
der Assimilation, ndmlich kulturelle, strukturelle, soziale und emotionale (oder
Jdentifikative) Assimilation, die folglich ein mogliches Unterschema zur
Integration darstellen (vgl. ebd.: 22). Auf die verschiedenen Dimensionen der

Assimilation méchten wir im Rahmen dieser Arbeit aber nicht genauer eingehen.

Auch Baubdéck und Volf zufolge sind die zwei Grundbedeutungen von Integration
Aufnahme und Zusammenhalt: im Kontext von Migration bezeichnet Integration
.all jene Umstande, die dazu beitragen, dass [die Einwanderinnen und
Einwanderer] zu anerkannten Mitgliedern der aufnehmenden Gesellschaft werden*
(Baubdck und Volf 2001: 13 f.). Ziel des wechselseitigen Prozesses der Integration
ist daher aus allen Bewohnerlnnen eines Landes gleichwertige Blrgerinnen zu
machen und deren Anerkennung als solche durchzusetzen (ebd.14 f.). Baubdck
unterscheidet zwischen den Prozessen der Akkulturation, durch die sich eine
einzelne Person kulturelle Praktiken aneignet, welche zur Tradition einer anderen
Gruppe gehdren, und der Assimilation, durch die eine Person sich einer
Gemeinschaft angleicht und von dieser auch aufgenommen wird. Akkulturation
bezieht sich daher im Gegensatz zur Assimilation nur auf einzelne kulturelle
Praktiken und ist in gewisser Weise notwendig, um Personen die Umsetzung ihrer
demokratischen Rechte zu ermoglichen (vgl. Baubock 1998: 40 f.). In
Zusammenhang mit unserem Thema wird dies deutlich: der Erwerb der deutschen
Sprache, aber auch die Kooperation mit den Gemeinden und anderen
Organisationen stellt eine Voraussetzung dar, um die Grindung von
Bestattungsunternehmen oder die Errichtung der Friedhofe zu erreichen.

Baubdck hebt aulerdem hervor, dass Akkulturation und Assimilation im
Allgemeinen eher additiv als subtraktiv verlaufen, da der Erwerb bzw. die

Aneignung der Kenntnisse, Fahigkeiten, kulturellen Praktiken o0.a. einer anderen
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Gemeinschaft nicht unbedingt zum Aufgeben der bisher gelebten Kultur
verpflichtet (vgl. Baubdck 1998: 43).

Ebenso wie Baubdck und Volf sieht Tibi Integration durch die Akzeptanz der
Gemeinschaft bedingt. Das Fehlschlagen der Integration sei je zur Halfte durch die
Ausgrenzung von Seiten der ,Europaerinnen® und durch islamistische
Bewegungen verursacht (vgl. Tibi 2006: 41). Eine vollstandige Einbindung von
Immigrantinnen setzt laut Tibi deren wirtschaftliche, juristische und kulturelle

Integration voraus (vgl. Tibi 2006: 54).

Schliel3lich geht es bei Integration um Regeln fir das Zusammenleben in einer de
facto Einwanderungsgesellschaft, als welche Osterreich durchaus bezeichnet
werden kann?® (vgl. Baubtck und Volf 2001). Dazu gehoren auch die praktische
und symbolische Anerkennung besonderer kultureller Bedurfnisse von

Immigrantinnen und ethnischen Minderheiten.

2.4.2 Was hat ein Friedhof mit Integration zu tun?

Yasar Ersoy von der ATIB sieht einen Zusammenhang zwischen der Bereitschaft
von Musliminnen mit Migrationshintergrund sich in Osterreich bestatten zu lassen
und ihrer ,Integrationsbereitschaft:
»Also, wenn man sagt, die wollen sich nicht integrieren, die lassen sich nicht mal hier
begraben, das ist der falsche Gedanke. Ich bin mir 100 Prozent sicher, wenn es die
Mdglichkeit gabe, dass Menschen hier auf ihre Art und Weise /.../ begraben werden
kénnen, dann wird sich sicher die Einstellung und vor allem die Bereitschaft andern”
(IV, Ersoy 2007).

Six-Hohenbalken bezieht sich auf $en und Goldbergs Ansicht, dass der Ort, den
Migrantinnen fur ihre Bestattung wéahlen, ein Mal3 fiir die Integration darstellt, und
meint, dass die Bestattung im Herkunftsland in der Ersten und Zweiten Generation
nicht nur ein sozialer, sondern vor allem ein symbolischer Akt zu sein scheint (vgl.
Six-Hohenbalken 2001: 52).

% In der Tat ist Osterreich zur Einwanderungsgesellschaft geworden, was jedoch weder im

Selbstverstéandnis der 6sterreichischen Gesellschaft noch im juridischen System widergespiegelt
wird (vgl. z.B. Baubdck und Volf 2001).

38



Esser meint, dass es sowohl auf Grund des Mangels an Méglichkeiten als auch
wegen der starken emotionalen Bindung an das Herkunftsland bei der
.Erstgeneration“ meist nicht zu einer vollstandigen, sondern zu einer partiellen
Sozialintegration in die Aufnahmegesellschaft komme (vgl. Esser 2001: 27).
Daraus lieRe sich ableiten, dass die steigende Zahl von in Osterreich begraben
werden wollenden Musliminnen die zunehmende Integration vor allem der Zweiten

oder Dritten Generation in die Mehrheitsgesellschatft illustriert.

Spricht die Errichtung islamischer Friedhofe in Osterreich tatsachlich fir die
Integration von Musliminnen, indem sie sich zur Umsetzung des Projekte gewisse
Aspekte der Praktiken der nicht-muslimischen Bevdlkerung aneignen (mussen)
und diese der muslimischen Bevolkerung unterstiitzend entgegenkommt, oder
eher fUr ihre Segmentation, durch die sich Musliminnen mehr oder weniger aktiv
oder freiwillig von der nicht-muslimischen Bevélkerung abgrenzen? Esser versteht
unter Segmentation ,die dauerhafte Etablierung der ethnischen Gruppe als eigene
gesellschaftliche Einheit mit systematischen Unterschieden zwischen den
verschiedenen Gruppen® (Esser 2001: 73). Ich mochte betonen, dass es sich hier
um ethnische Gruppen handelt, dass die islamischen Friedhofe in Osterreich
hingegen samtlichen Musliminnen ungeachtet ihrer ethnischen Zugehoérigkeit offen
stehen sollen, wie uns gegenlber von samtlichen Interviewpartnerinnen, die in
eines der beiden Projekte involviert waren, immer wieder betont wurde.
Dementsprechend lasst sich hier der Begriff der Segmentation in Essers Definition
meiner Meinung nach nicht anwenden.

Weitere Uberlegungen zu dieser Fragestellung finden sich im Kapitel 2.2

Multikulturalismus

Wie ich weiter unten im Kapitel 2.5 .-Heimat“ erlautern méchte und wie auch
im Kapitel 4.4.1 Motive fur die Wahl des Bestattungsortes dargelegt wird, tragt
der Ort, an dem man seine Toten bestattet, zur Identifikation mit diesem Ort und
zur Entstehung oder Aufrechterhaltung eines Gefiihles von Heimat bei. Durch die
Errichtung eines islamischen Friedhofes wird daher signalisiert, dass Osterreich
auch als Heimat von Musliminnen gesehen werden méchte, wodurch wiederum
eine Veranderung in der Selbstwahrnehmung der muslimischen Bevdélkerung

erwartet werden kann.
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Der eigene Migrationshintergrund oder die Abstammung von Migrantinnen stellt in
der Osterreichischen Gesellschaft ein (zugeschriebenes) Kennzeichen dar, das
sich auf den sozialen Status, die Selbst- und die Fremdwahrnehmung auswirkt.
Aufgrund von Merkmalen wie Hautfarbe, religiossem Bekenntnis oder
Muttersprache gelten Personen nicht als ,Einheimische® (vgl. Baubdck und Volf
2001: 19).

Ein islamischer Friedhof in Osterreich kann infolgedessen eine Botschaft
darstellen und eine Rolle einnehmen bei der Definition des Selbstverstéandnisses
der Osterreichischen Musliminnen und ihrer Wahrnehmung durch die so genannte

.Mehrheitsgesellschaft” (s. auch Kapitel 2.5 ,Heimat®)

Dem Vorarlberger Politiker und Geschaftsfuhrer des Instituts fur interkulturelle
Angelegenheiten (INKA) Attila Dinger gelingt es ausgezeichnet, den
Zusammenhang zwischen Integration und Friedhof zu veranschaulichen. Er
erlautert, dass das Friedhofsprojekt die muslimischen Vorarlbergerinnen und ihre
Selbstwahrnehmung weitgehend beeinflusst habe: ,[...] wir haben also nicht gesagt,

wir hatten gern ein Friedhtéfchen und das Land hat gesagt, weil ihr brav seid kriegt’s ihr

einen Friedhof, sondern sie haben gesagt: ja, es ist euer Recht, wie wollt ihr's, wo wollt
ihrs?” (IV, Dincer 2007). Dies habe Dinger zufolge einen Modellwechsel
hervorgerufen, in welchem die Musliminnen nicht als ,Bittstellerinnen” an das
Land Vorarlberg herangetreten seien, sondern ausgesprochen aktiv in das Projekt
eingebunden waren, indem sie ein Recht zur und sogar die Aufgabe der
Mitbestimmung und Planung erhielten. Dincer sieht das Friedhofsprojekt infolge
dieser ,Chance zur unabhéngigen gleichwertigen Teilnahme* (IV, Dinger 2007)
daher nicht nur als ,Friedhofsschaffensprozess”, sondern in hohen MalRen auch
als Integrationsprozess. Ebenso wirkte sich die neu wahrgenommene Vorarlberger
Identitat auf die finanzielle Planung aus: Auf die Frage, wieviel die Musliminnen fur
den Friedhof zahlen wollten, lautete die Antwort: ,gleich viel wie ein
Osterreichischer, ah, christlicher Vorarlberger /fsic/, und zwar nix* (IV, Dinger
2007). Das Friedhofsprojekt hat in Dingers Augen also dazu beigetragen, die
Dichotomie ,die Vorarlbergerinnen“ vs. ,die Musliminnen“ zu schwéchen.
Stattdessen wird die Aufmerksamkeit darauf gelenkt, dass es katholische
Vorarlbergerinnen, muslimische Vorarlbergerinnen, evangelische

Vorarlbergerlnnen uvm. gibt, und damit werde das erreicht, was man unter
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Integration — und wohlgemerkt nicht unter Assimilation, einem Teilphanomen der
Integration — versteht:
.[.-.] Integration heil3t Teil dieser Gesellschaft werden unter Wahrung der eigenen
Kultur, Religion, Sprache und somit der Identitat. Und dazu gehért eben einen
eigenen Friedhof zu haben, darum gibt’s den judischen Friedhof, darum gibt’'s eine
evangelische Kirche. Und dann fiihl ich mich als Vorarlberger [...] wenn ich im
Hinterkopf weil, ich hab auch [meine] Heimat hier nach dem Leben.” (IV, Dinger
2007).
Wohnungskauf und die Errichtung eines eigenen Friedhofes sind laut Dinger die
besten Indikatoren fir Integration und fur ein Bekenntnis zum Land Vorarlberg. Im
Gegensatz zu einem Wohnungskauf, der riickgangig gemacht werden kann, sei
die Bestattung der Toten irreversibel und stelle somit eine Grundsatzentscheidung
dar (vgl. IV, Dinger 2007).
Ein islamischer Friedhof in Vorarlberg (bzw. in Osterreich) ist ein auRerst wichtiger
Schritt in Richtung einer muslimischen vorarlbergerischen (bzw. ésterreichischen)
Identitat.
Ein weiterer Schritt in dieser Richtung ist eine Anpassung von Osterreichs
Selbstbeschreibung: Wenn die 0Osterreichische Mehrheitsbevoélkerung akzeptiert,
dass Osterreich ein Einwanderungsland geworden ist, und Immigrantinnen nicht
mehr als Fremde, sondern als tatsachliche oder zukinftige Blrgerinnen gesehen
werden, wirde deren Integration erleichtert werden (vgl. Baubdck und Volf 2001:
38)29. Diese Einstellung sollte sich auch in den Medien und der Politik
widerspiegeln. Anstatt die sogenannten ,Bindestrich-ldentitdten* abzustreiten und
anzunehmen, dass man nur einer Kultur angehéren kdnne, sollten Personen, die
sich muhelos in mehreren Kulturen zurechtfinden und dies nicht als Widerspruch
wahrnehmen, als Bereicherung der Osterreichischen Gesellschaft anerkannt
werden. Morley fasst Robins diesbezlglichen Standpunkt folgendermal3en
zusammen:
.Rather, [Kevin Robins] argues, the question is one of how these migrants are not
so much caught between two worlds as engaged in constructing various forms of
hybrid identities which enable them to prticipate simultaneously in both* (Morley
2000: 167).

29 Zum Zusammenhang zwischen der Definition Deutschlands als Einwanderungsland und der
deutschen Integrationspolitik s. Heckmann 2003: 51 ff.
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Viele Menschen mit Migrationshintergrund, die die 0Osterreichische
Staatsbirgerschaft angenommen haben oder sich schon von Geburt an in Besitz
derselbigen befinden, nehmen sich auch selbst als Osterreicherinnen wabhr.
Warum sollte ihnen also verwehrt werden, ihrem Glauben gemafl bestattet zu

werden?

Wie schon anfangs erlautert, ist der Islam in Osterreich rechtlich anerkannt und
formal den anderen zwolf anerkannten Religionsgesellschaften in Osterreich
(beispielsweise der katholischen oder der griechisch-orientalischen Kirche, der
Israelitischen oder der Buddhistischen Religionsgesellschaft) gleichgestellt (vgl.
Kalb et alii: 1998).
Esser erachtet es als selbstverstandlich, in einer ,modernen“ Gesellschaft die
Mdoglichkeit der Religionsausibung zu gewahrleisten. Zu beachten ist dabei, dass
Esser zufolge die individuelle Ausiibung der Religion unterstitzt werden sollte und
nicht die Forderungen einzelner ethnischer Gruppen (vgl. Esser 2001: 71, 77).
Dorler legte im Interview dar, dass Integration im Sinne von ,versdhnter
Verschiedenheit”, nicht aber von Assimilation anstrebenswert sei, ja direkt von
unserer Gesellschaft gebraucht werde. Die Mehrheitsbevidlkerung muisse
akzeptieren, dass auch Angehotrige anderer kultureller Gruppen, Menschen mit
nicht-deutscher Muttersprache oder mit islamischem oder anderem Bekenntnis
genauso gute Osterreicherinnen sein  kénnen und auch Anteil an
demenstprechendem offentlichen Raum haben sollten (vgl. 1V, Doérler 2007).
Durch die Anerkennung als Glaubensgemeinschaft haben Musliminnen das
korporative Grundrecht auf oOffentliche Religionsausiibung inne (vgl. Kalb et alii:
1998). Ddrler zufolge ist durch das Islamgesetz und das Osterreichische
Religionsrecht dem Islam das Recht gegeben anteilsmaflig an der muslimischen
Bevdlkerung konfessionelle Einrichtungen zu erbauen (vgl. 1V, Dorler 2007).
Wenn man zwei Tage auf Reisen verbringen muss, um das Grab seiner
Angehdorigen bzw. das ,Heimatdorf* (IV, Doérler 2007) zu besuchen, stimme der
soziale Zusammenhang in der Familie nicht mehr, man werde in eine
Verteidigungsposition gezwungen, so Ddrler:

.[...] nur wer nicht in der Verteidigunsposition ist, sondern akzeptierter Teil der

Gesellschaft ist, kann sich wieder gut in alle Fragen, die in einer Gemeinschaft

aufkommen, positiv einbringen. [...] Man kann nicht von Integration reden und
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solche Grundbedirfnisse des Menschen einfach ignorieren, und also zur

Menschenwirde gehort einfach auch die wirdevolle Beerdigung” (1V, Dérler 2007).
Nicht umsonst gelte es als Kriegsverbrechen, wenn Menschen verscharrt werden.
Wie wichtig es sei, Menschen ihrem Glauben gemal zu bestatten, hatten selbst
,die argsten Muslimgegner eingesehen* (IV, Dorler 2007). Es werde nicht
angestrebt, alle Ziele des Islam zu verwirklichen, sondern lediglich Musliminnen zu
jenem offentlichen Raum zu verhelfen, auf den sie Anspruch haben. In dieser
Hinsicht tragt der islamische Friedhof eindeutig zur Integration bei (vgl. IV, Dorler
2007).

2.4.3 Rolle des Nationalstaates

Baubock unterstreicht die Rolle des liberalen Nationalstaates, indem er ihn
beschreibt ,[...] as a cultural agent which shapes the boundaries between national
cultures, on the one side, and minority or foreign cultures, on the other side“
(Baubdck 1998: 43). Kein Staat der Welt ist tatsachlich kulturell neutral, alle
Staaten subventionieren eine Mehrheitskultur (vgl. Baubéck und Volf 2001: 32).
Die Gesetzgebung, die Institutionen und die Politik eines liberalen demokratischen
Staates basieren nicht nur auf bestimmten dominanten Kulturen, sondern
reproduzieren diese auch unweigerlich und unterstitzen die Wahrnehmung
anderer kultureller Gruppen als fremd. Gerade aus diesem Grund ist es so
bedeutsam, dass alle Birgerinnen eines Staates den gleichen Respekt erfahren
und die gleichen Rechte geniel3en (vgl. Baubock 1998: 40, 43).

Andererseits macht Schudson darauf aufmerksam, dass kulturelle Einheit keine
Bedingung ist fur nationale Integration. Da eine Gesellschaft auf verschieden
Arten integriert sein kann, muissen nicht alle Mitglieder einer Gesellschaft
unbedingt Mitglieder einer Gemeinschaft mit den gleichen Werten sein (vgl.
Schudson 1994, in Morley 2000: 242).

.In der Demokratie beruht die politische Integration strukturell benachteiligter
Gruppen also einerseits auf deren Drohpotential und andererseits auf
Uberschneidenden Interessen” (Baubtck und Volf 2001: 38).

Donald weist darauf hin, wie wichtig u.a. ,raumliche Manifestationen“ fir ein
friedliches Zusammenleben, aber auch fur die Ausbildung einer demokratischen
Kultur sind (vgl. Donald 2005: 195). Er beschéftigt sich besonders damit, wie
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Fremde in einer urbanen Umgebung zusammen zu leben lernen kénnen, und
meint, dass Offentlichkeit sogar noch wichtiger sei als Gemeinschaft, Dialog oder
Identitat (vgl. Donald in Morley 2000: 256). Die Errichtung eines islamischen
Friedhofes stellt somit ein Zeichen nicht nur des ,Wohlwollens®, sondern auch des
Selbstverstandnisses Osterreichs als Demokratie dar.

Nicht zuletzt haben wie oben dargelegt Musliminnen in Osterreich das Recht*® auf
offentliche Religionsausubung. Rechte nehmen eine essentielle Rolle in einer
demokratischen Republik ein: ihr Ziel ist es nicht nur, den Burgerinnen moglichst
viel Freiheit zu geben, sondern diese auch zu schitzen. Doch Rechte werden
nicht nur zum Schutz einer Bevolkerungsgruppe vergeben, durch sie wird die

Gruppe auch anerkannt.

Bei der Untersuchung des Konzepts der Staatsbirgerschaft nach den drei ihrer
Meinung nach bestimmenden Komponenten ,collective identity”, ,privileges of
membership“ und ,social rights and benefits“ betont Benhabib, dass
Staatsbirgerschaft als Mitgliedschaft in einer politischen Gemeinschaft von
nationaler Identitéat (i.e., Mitgliedschaft in einer linguistischen, religitsen,
ethnischen und kulturellen Gruppe) unterschieden werden misse (Benhabib 2002:
162). Die Identifikation mit dem jeweiligen Staat ist demnach gewissermal3en eine
Voraussetzung fir die Erlangung der Staatsbirgerschaft, was bis zu einem
gewissen Grad Essers oben erwdhntem Standpunkt &hnelt, demzufolge die
Identifikation der Akteurin/des Akteurs mit dem sozialen System einen Bestandteil
der Sozialintegration sei.

Kepel, der ebenfalls uberzeugend darlegt, dass die Erlangung der
Staatsbirgerschaft wesentlich ist fur die Integration von Migrantinnen, verweist
zudem auf die sehr starke turkisch-nationalistische Identitat vieler Migrantinnen in
Deutschland, die gepragt ist vom Kemalismus und dem damit verbundenen
Laizismus (vgl. Kepel 2006). Durch die Konfrontation mit der Abweisung ihrer
politischen Integration in Deutschland wird die islamische Identitdt der dort
lebenden Turkinnen hingegen ,[...] zum Mittel, dessen sie sich bedienen, um ihre

Anwesenheit auf deutschen Boden auszuhandeln® (Kepel 2006: 28).

% Aright is a resource provided by social institutions which protects and legimitates the existence,

the needs and interests, or the actions of the bearer of the right* (Baubtck 1995: 209).
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Bezug nehmend auf Ignatieff weist Morley allerdings darauf hin, dass die
Verleihung der Staatsbirgerschaft — so bedeutend diese auch sein mag — nicht
notwendigerweise mit der Akzeptanz der Migrantinnen durch die
Mehrheitsbevdélkerung einhergeht (vgl. Morley 2000: 207 f.).

Durch den Erhalt der Staatsburgerschaft bekommen Musliminnen und Muslime
das Wahl- und somit ein politisches Mitspracherecht. Sie stellen eine
Interessengruppe dar, die auf die politischen Entscheidungen einwirken kann, und
erlangen auch das Recht Kultstatten zu errichten und zu unterhalten (vgl. Kepel
2006: 34). Dorler nennt es eine Pflicht des Nationalstaates, die Staatsbirgerinnen
zu bestatten: ,[...] in dem Moment, wo [die turkischen Musliminnen] angefangen
haben, die 6sterreichische Staatsburgerschaft anzunehmen, hat natirlich auch der
trkische Staat nicht mehr die Pflicht sie zuriickzunehmen, um sie zu beerdigen*
(IV, Dorler 2007).

2.4.4 Rolle der ethnischen Gemeinschaften / politische Partizipation

Fassmann (2002) wirft die Frage auf, ob die Konzentration von Zuwanderinnen
und Zuwanderern in ethnischen oder religiésen Vierteln innerhalb der Stadte (was
man als ,Segregation” bezeichnet) zur Fragmentierung der stadtischen
Gesellschaft oder vielleicht doch zur Sozialisierung der Immigrantinnen fihrt.
Anhand einer Studie in Amsterdam haben Tillie und Slijper (2007) gezeigt, dass
sich eine starke ethnische Gemeinschaft positiv auf die politische Partizipation der
Migrantinnen im Aufnahmeland und somit auch auf deren Integration auswirkt,
wodurch sie die eher weit verbreitete Annahme widerlegen, dass ethnische
Gemeinschaften ,integrationshemmend* seien.

Auch Reinprecht unterstreicht die positiven Effekte, die die informellen Netzwerke
der Migrantinnen auf deren soziale Integration haben konnen, da sie die
Kontinuitat der Kontakte, die Pflege der eigenen Kultur und die Erhaltung des
Selbstwertgefiihls ermdglichen bzw. vereinfachen. Wie Reinprecht weiter zeigt,
gewinnt Ethnizitat allerdings gerade im Alter bei Migrantinnen (und hier wiederum
besonders unter Turklnnen) an Bedeutung, es kommt in sozialer und raumlicher
Hinsicht zu einer Konzentration auf Verwandtschaft und Peer group bzw. auf die
ethnische Infrastruktur, was die Segregation verstarken und die Integration

hemmen kann (vgl. Reinprecht 1999: 19 f., 66, 96 f.). Zurlickzufiihren ist diese
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Entwicklung nicht zuletzt wahrscheinlich auch auf den in in der Einleitung
erwahnten Mangel an Infrastruktur speziell fur altere Migrantinnen (vgl. z.B.
Reinprecht 2006).

Six-Hohenbalken hebt die Bedeutung der ethnischen Netzwerke beispielsweise
bei der Wohnungssuche hervor und betont, dass Familien, die nicht in ein solches
Netzwerk eingegliedert sind, oft mit erschreckender Isolation konfrontiert sind (vgl.
Six-Hohenbalken 2001: 69).

Vertovec, der sich intensiv mit Diasporen und Religion in der Migration
auseinandergesetzt hat, betont, dass es in der Diaspora oft schwer wird, Religion
von Kultur unterscheiden. Die Nostalgie fur den Herkunftsort kann die Grenzen
zwischen den beiden verwischen, man verbindet seine Kultur starker mit seiner
Religion und umgekehrt. Transnationale Netzwerke (s.auch 2.5.1 Was ist
.-Heimat*?) kodnnen infolgedessen die Starkung der individuellen Religiositat
bewirken (vgl. Vertovec 2002). Goble beschreibt eine ,Akkulturation in der
Weitergabe des religiosen Wissens” (Gole 2008: 19), als Folge derer junge
Musliminnen oft mit den traditionellen, Auslegungen der religiésen Praxis brechen
(vgl. Gole 2008).

Auch Amir-Moazami bringt die starker werdende Wahrnehmung des Islam in der
Offentlichkeit mit einem generationenbedingten Wandel des Islamverstandnisses
junger Musliminnen in Zusammenhang, welche sich auswirkt auf die Art, in der
Musliminnen ihre Religion sichtbar machen und praktizieren (vgl. Amir-Moazami
2007: 147 f.).

2.4.5 Ethnic Business”

~unter ,Ethnic Business’ im weiteren Sinne werden Geschéftstatigkeiten im Kontext
ethnischer Minderheiten verstanden. Hierzu gehdren das Unternehmertum von
Personen mit Migrationshintergrund ebenso wie der Handel mit ethnospezifischen
Produkten und Dienstleistungen sowie Angebote, die sich auf eine Migrantinnen-
Klientel ausrichten.” (Stadt Zurich Integrationsférderung 2008)
Diese Definition von ,ethnic business” ist sehr weit gefasst — schlief3lich kann man
,das Unternehmertum von Personen mit Migrationshintergrund (ebd.) wie z.B.
den Betrieb eines Schusters tirkischer Herkunft nicht gleich als ,ethnic business*”
bezeichnen. Viel mehr gilt es die Rolle zu betonen, die die ethnische

Gemeinschaft fur ein ,ethnic business” spielt, sei es durch Unterstiitzung beim
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Aufbau des Untenehmens oder durch von der Gemeinschaft oder fir diese
produzierte Waren, Leistungen etc. (vgl. Integrationsbericht 2006: 27; Schiffauer
2008: 28).

.Ethnische” Unternehmerinnen betéatigen sich haufig in Nischenbereichen, in
Dienstleistungsbetrieben mit ethnisch gepragtem Angebot — wie zum Beispiel im
Einzelhandel, in der Gastronomiebranche oder in Bestattungsunternehmen, die
der speziellen Nachfrage von Migrantinnen entgegenkommen koénnen. Durch die
Grundung von Unternehmen im Aufnahmeland wird Kapital in die ,neue Heimat"
investiert. Zudem stellen ,ethnic businesses” eine Leiter fir den sozialen Aufstieg
dar. Sie bieten potenzielle Arbeitsmoglichkeiten fir Angehdrige der gleichen
Minderheitengruppe und schlieen in vielen Fallen eine Licke, die von
Losterreichischen* Unternehmerinnen bisher nicht wahrgenommen oder ignoriert
wurde (vgl. Baubdck und Volf 2001; Haberfellner und Koldas 2002).

Zu beachten ist, dass die ca. 340.000 in Osterreich lebenden Musliminnen
potenzielle Interessenten fir diese Bestattungsunternehmen sind und damit einen
recht grof3en ,Markt“ darstellen (vgl. Schmied 2005: 200).

~Ethnic Businesses" Ubernehmen laut Baubdck und Volf eine wichtige Funktion bei
der Integration groRRer ethnischer Gruppen, in denen Unternehmerlnnen derselben
Herkunft als Rollenmodelle fungieren (vgl. Baubtdck und Volf 2001). Die von
Baubdck und Volf beschriebene ,Schlisselrolle beim Aufbau sozialer Netzwerke*®
(Baubock und Volf 2001: 77) kann man Bestattungsunternehmen selbst hingegen
kaum zuschreiben, wobei ich andererseits hervorstreichen mdochte, dass
Begrabnisse bzw. die Organisation derselbigen eine sehr starke soziale Funktion

Ubernehmen (s. auch Kapitel 2.6 Ritual-Trauerrituale-Ubergangsriten)

2.4.6 Gefahren in der Integrationsdebatte/des Integrationsdiskurses

Durch die Reduzierung von Integrationspolitik auf Migration und eine zu starke
Betonung der Rolle der Religion in Fragen von sozialer Benachteiligung u.&.
besteht eine Gefahr der Kulturalisierung der Integrationsdebatte (vgl. Halm 2008:
69 f.).

Ebenfalls sollte die Instrumentalisierung von Akkulturation bzw. Assimilation nicht
aulBer Acht gelassen werden: Einerseits kdnnen Gruppen die Akkulturation ihrer

.Mitglieder* an die Aufnahmegesellschaft férdern, andererseits kdnnen sie aber
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auch die Assimilation derselben verhindern wollen, um der Gemeinschaft als
ethnischer Minderheit besondere Hinwendung durch den Staat zu sichern.

Etwas allgemeiner verdeutlicht Bourdieu, dass durch eine Gbermafige Betonung
der Gegensatzpaare einheimisch/fremd oder eingeboren/eingewandert
Einteilungsprinzipien entstehen, die andere soziale Zusammenhénge verdecken
kénnen (vgl. Bourdieu 2005: 170). Ich méchte an dieser Stelle darauf aufmerksam
machen, dass religiose Konflikte mitunter lediglich als Verkleidung sozialer
Ungleichheiten und tiefer liegender Probleme dienen. Es scheint unumgénglich,
den gesamten sozialen Kontext und die damit verbundenen Machtstrukturen bei
Diskussionen uber religiose Auseinandersetzungen, Migration, Integration etc. mit
einzubeziehen.

Integration wird teilweise — bewusst oder unbewusst — als Waffe der Polarisierung
in ,wir* versus ,die anderen“ missbraucht. Stattdessen sollte Integration meiner
Ansicht nach als kontinuierlicher Prozess gesehen werden, der fir ein friedliches
Zusammenleben von Menschen unterschiedlicher Hintergrinde, fir eine
.versohnte Verschiedenheit” ausschlaggebend ist, dazu aber von allen Seiten

nicht nur Beteiligung, sondern auch Unterstitzung erfordert.

2.4.7 Diversitatspolitik — die Politik der Vielfalt

Strasser setzt sich mit verschiedenen Ldsungen fur die Regulierung kultureller
Diversitat auseinander. Vor allem unterscheidet sie hierbei zwischen Theorien, die
die Gleichheit aller Burgerlnnen ungeachtet ihres religiésen, sozialen oder
ethnischen Hintergrundes fordern, und multikulturalistischen Theorien, die sich ftr
dies Gewahrung von Rechten und Ausnahmeregelungen fiir Minderheiten
einsetzen, um historisch gewachsene Differenzen zu Uberwinden (vgl. Strasser
2008: n.k.; s. auch Kapitel 2.2.5 Multikulturalismuskritik). Strasser selbst fordert
soziale und politische Anerkennung translokaler Biographien, und zwar nicht nur
durch die Wissenschaft, sondern auch durch Nationalstaaten (vgl. Strasser 2009:
n.k.).

Im Jahr 2004 wurde die MA 17 als eigene Abteilung fir Integrations- und
Diversitatsangelegenheiten geschaffen. Die Stadt Wien vertritt offiziell eine Politik

der Diversitdt — doch was versteht sie darunter?
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Die Stadt Wien sieht Diversitatspolitik als den auf Integrationspolitik folgenden
logischen Schritt, der ,[...] ein verandertes Selbstverstandnis der Stadt in Bezug
auf ihre demographische, ethnische und kulturelle Vielfalt [...]* (MA 18 & BLI
2002: 15) zum Ziel hat. Menschen mit Migrationshintergrund sollen als
Birgerinnen anerkannt und ihre Meinungen beachtet, Diskriminierung bekampft
werden. Auch auf die Reprasentation von Migrantinnen wird Wert gelegt. Dadurch
wird eine Anpassung der Verwaltung und Politik an die durch Diversitat gepragte
Gesellschaft angestrebt (vgl. MA 18 & BLI 2002: 15 f.).

Im Vergleich mit Baubtcks und Essers Definition von Integration (s.0.) stellt sich
die Frage, ob Diversitatspolitik nicht eher Teil von Integration bzw. einen
notwenigen Schritt im Zuge des Integrationsprozesses verkorpert.
Diversitatspolitik bezweckt, dass sich Menschen mit Migrationshintergrund in der
Stadt Wien bzw. am jeweiligen Wohnort ,zu Hause“ fiihlen und ein
gesellschaftliches Bewusstsein aufbauen, das sie mit jenem Ort verbindet (vgl. MA
18 & BLI 2002: 16). Esser hingegen sieht das, was er als ldentifikation der
Akteurin/des Akteurs mit dem sozialen System bezeichnet, als zum Prozess der
Integration gehorig (vgl. Esser 2001).

Die Anerkennung der Vielfalt darf nicht verniedlicht werden. Sie ist ein
unumgangliches Zeichen dafir, dass tatsachlich alle Bevélkerungsgruppen der
Gesellschaft anerkannt und in der Politik vertreten sind — und nicht (bewusst)
diskriminiert werden. Diversitatspolitik ebnet infolgedessen auf der politischen

Ebende den Weg zu einer ,verséhnten Verschiedenheit".
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2.5 ,Heimat“ (Anna)

Warum es uns wichtig war, in dieser Arbeit auch auf Konzepte von ,Heimat"

einzugehen, wird durch folgende Stellungnahme zur Eroffnung des islamischen

Friedhofs in Wien illustriert, die die IGGIO auf ihrer Homepage veréffentlich hat:
Lvor allem aber ist der Friedhof ein Zeichen: Wo wir Muslime gelebt haben, da
wollen wir auch begraben sein. Osterreich ist zur Heimat geworden, in der uns auch
die Angehorigen spater am Friedhof besuchen kénnen. Der Friedhof bedeutet so
auch Integration.” (IGGIO 2008)

Dieses Zitat untermalt die Verbindung, die zwischen Integration, ,Heimat“ und dem

Ort der Bestattung herrscht.

Verbunden mit der Frage nach ,Heimat® in diesem Sinn, kbnnen Konzepte von
Kultur, welche wiederum oft als starr in einem gegebenen Raum verortet
angesehen werden, nicht hilfreich sein. Diese territorialisierende Auffassung ist
heutzutage hinfallig, nicht zuletzt wegen der weltweit vorherrschenden Mobilitat
und neuen Formen von Vernetzungen (vgl. Morley 2000; Schiffauer 2008). Welche
Auswirkungen hat Migration aber auf die Wahrnehmung und Definition von
.,Heimat‘, was Kkonstituiert diese und wie steht sie mit Bestattung in
Zusammenhang?

Carter, Donald und Squires heben die Bedeutung von “places” hervor, die diese
bei der psychischen und symbolischen Dimension von Identitdt ibernehmen: It is
not spaces which ground identifications, but places* (Carter et alii 1993: XllI),
“Place is space to which meaning has been ascribed (ebd.).

Die Verbindung zum Raum wirkt sich nicht zuletzt auch auf soziale Praktiken aus.
Morley stltzt sich auf Carsten und Hugh-Jones, indem er die Bedeutung
unterstreicht, die rituelle Praktiken in Verbindung an einen bestimmten Ort haben
und dadurch den Fortbestand sozialer Gruppierungen sichern kdnnen (vgl. Morley
2000: 24).

Wie ich in den folgenden Kapiteln erlautern méchte, sind ,Heimatgefihle* jedoch
nicht immer unbedingt an einen Ort gebunden. ,Heimat* wird im Kontext von

Bestattung haufig in Verbindung mit einem (oder mehreren) Ort(en) gedacht,
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obwohl geographische Orte keine notwendige Komponente von ,Heimat"

darstellen.

2.5.1 Was ist ,Heimat‘?

Es gibt zahlreiche Auffassungen von ,Heimat, die sich auf unterschiedliche
Kontexte beziehen und dementsprechend intensiv variieren kdnnen.
Mdoglicherweise ist dieser Umstand darauf zurickzufuhren, dass der Gebrauch
des Begriffes ,Heimat“ weit verbreitet, sehr emotional besetzt und dadurch
individuell gepréagt ist. Im Folgenden mochte ich auf mdgliche Definitionen

eingehen, um die Komplexitat dieses Konzeptes zu illustrieren.

Im deutschen Sprachraum wird der Begriff ,Heimat® sehr stark mit Gefiihlen von
Geborgenheit, Sicherheit und Vertrautheit verbunden. Die deutsche Linguistin
Andrea Bastian nennt als Ausléser heimatbezogener Emotionen neben der
.heimatlichen Sprache“, dem Geschmack einer Speise und der Melodie eines
Liedes vor allem die Rolle bestimmter Bilder wie Natur- und
Landschaftskomponenten, die sie als ,spezifisch deutsche Heimat-Symbole*
(Bastian 1995: 36) bezeichnet (vgl. Bastian 1995: 33 f.).

Im 18. Jahrhundert stellte ,Heimat‘ — im Gegensatz zu ,Vaterland“ — keine
politische, sondern vor allem eine soziale und raumliche Kategorie dar. Im 19.
Jahrhundert, das infolge der Industrialisierung von Migrationsbewegungen
innerhalb Deutschlands und nach Ubersee gepragt war, verschob sich die
Bedeutung des Begriffes ,Heimat”“ wiederum ein wenig, wobei sie zunehmend von
den jeweiligen Erfahrungen der Migrantinnen gepragt war®! (vgl. Bastian 1995: 83
f.). Bausinger fihrt die im deutschen Sprachraum besonders innige Farbung des
Heimatbegriffes auf die utopischen Assoziationen zurlck, die sich zu dieser Zeit
durch den Gegensatz zwischen der fortschreitenden Industrialisierung und der
Erhaltung der traditionellen sozialen und politischen Strukturen sowie der
wachsenden Naturverbundenheit ergab (vgl. Bausinger 1984: 14 ff.). Die

Sehnsucht nach einer heileren Welt fuhrte zur Entstehung einer ,Heimat-Industrie”

i1 -Heimat* konnte demnach Deutschland als Territorium sein ebenso wie die soziale Umgebung
(Familie, Verwandtschaft und Bekanntschaft), ,Deutschtum” oder die deutsche Sprache. Auch ein

gesicherter Lebensunterhalt war ein Faktor fur die Definition von Heimat (vgl. Bastian 1995: 83 f.).
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(Bausinger 1984: 20), die in den Anfangsjahren des Dritten Reichs ihre erste Blite
erfuhr und neben idyllischen Vorstellungen vom ,Vaterland“ auch von militanten
nationalistischen Ideologien gepragt war (vgl. Bausinger 1984: 20)2.

In den letzten Jahrzehnten wird ,Heimat® haufig mit menschlichen
Grundbedurfnissen sowie mit der aktiven Gestaltung eines eigenen Raumes und
einer passiven Komponente, namlich dem Ruckzug ins Private, verbunden. Der
Zusammenhang mit Alltag wird nunmehr betont (vgl. Bastian 1995: 81 ff,
Bausinger 1984: 22 ff.).

Ich hatte jedoch den Eindruck, dass der Begriff ,Heimat® bei unseren
Interviewpartnerinnen nicht unbedingt all die Konnotationen hervorruft, die ihn im
deutschen Sprachraum beeinflussen. Aus diesem Grund habe ich mich eher mit
Definitionen von ,Heimat® und ,home" befasst, die sich nicht auf die deutsche
Sprache beschranken, sondern versuchen, eine — soweit moéglich — universale

Definition zu erreichen.*

In Bezug auf ,sesshafte” Kulturen sehen Baubdck und Volf ,Heimat" als den Ort
an, an dem man geboren wurde und die frihe Kindheit verbracht hat (vgl.
Baubotck und Volf 2001: 18). Dieser Ansatz wirkt allerdings etwas vereinfachend,
da er die psychologische und emotionale Komponente véllig auRer Acht lasst. Im
Gegensatz dazu schreiben Altman und Werner: ,A home is a residence invested
with psychological meaning“ (Altman und Werner 1985: XXI). Auch diese
Definition scheint mir zu oberflachlich, da sie die sozialen Zusammenhange und
die (meist positiven) Bilder, die ,Heimat” evoziert, nicht berlcksichtigt.

Morley setzt sich sehr ausfuhrlich mit Konzepten von ,home* auseinander und

zitiert verschiedene Definitionen, welche zusammengenommen ein besseres Bild

8 Bausinger betont jedoch, dass die ,Heimatpflege" im Nationalsozialismus nicht widerspruchsfrei
war: ,Vor allem aber lag in dem Begriff Heimat und in allen Bemiihungen um Heimat ein
zentrifugales Moment, das der vereinheitlichenden Gleichschaltung und der zentralen Steuerung
durchaus geféhrlich werden konnte* (Bausinger 1984: 21).

33 Wie sich weiter unten zeigen wird, hat der Begriff ,Heimat“ auch im Turkischen eine spezielle
Pragung. Zudem varriert der Gebrauch des Begriffes auch innerhalb des deutschen Sprachraumes
je nach Kontext, in dem er verwendet wird (im Alltag, in der Politik, in juristischem Zusammenhang
etc.; s. z.B. Bastian 1995).
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von der Diversitdt des Begriffes vermitteln sollen. Beispielsweise unterstreicht
Descombes’ Lesart von “home” als ,a rhetorical country* die Bedeutung von
Kommunikation und Sprache: ,The (person or) character is at home when he [sic]
is at ease in the rhetoric of the people with whom he shares life* (Descombes
1995: 108, zitiert in Morley 2000: 17). Heller wiederum relativiert diese Aussage,
indem sie hinzufligt, dass man sich nur dann an einem Ort beheimatet fihlen
kann, an dem man akzeptiert oder zumindest toleriert wird (vgl. Heller in Morley
2000: 17). Besonders betont Heller die Emotionen, die mit ,home” assoziiert
werden: ,’Going home’ should mean: returning to that firm position which we know,
to which we are accustomed, where we feel safe and where our emotional
relationships are at the most intense” (Heller 1981, zitiert in Morley 2000: 24).

Eine ahnliche Herangehensweise findet sich bei Dovey, die Heimat als Beziehung
zwischen Menschen und ihrer Umgebung betrachtet: “It is an emotionally based
and meaningful relationship between dwellers and their dwelling places” (Dovey
1985: 34). Sie unterscheidet ,Heimat" von ,Zuhause”, da Heimat eine Ortschaft,

Gegend, Region 0.4. bezeichnen kann (vgl. Dovey 1985).

Diese Sammlung verschiedener Definitionen und Assoziationen wird noch
erweitert, wenn man sie in den Kontext von Migration bringt. Durch Migration und
raumliche Mobilitat kommt ein zusatzlicher Faktor ins Spiel: die Erinnerung. Malkki
etwa hebt hervor, dass Migrantinnen ,Heimat* infolge von Mobilitat haufig durch
Erinnerungen an und Anspriche auf Orte erfinden, die sie nicht (wieder)
bewohnen werden (vgl. Malkki in Morley 2000: 39).

Blaschke erlautert, dass besonders fir altere Migrantinnen ,Heimweh* mit der
personlichen Biographie verbunden und Orte der Vergangenheit stark emotional
besetzt sind (vgl. Blaschke in Six-Hohenbalken 2001: 50). In der Migration wird die
emotionale (und imaginative) Seite von Heimat also noch starker betont, wodurch
die rationale Verbindung in den Hintergrund gerickt wird.

In seinen Erhebungen unter in Deutschland lebenden Personen mit tirkischem
Migrationshintergrund beobachtete Schiffauer einen bemerkenswerten Kontrast,
der zwischen der Distanz zum Aufnahmeland als Nation und der Bejahung der
Stadt, in der man lebt, liegt: ,Sie [die Stadt] wird als Heimat gesehen — und man
selbst definiert sich als Hamburger, Berliner oder Bremer [sic]* (Schiffauer 2008:

91 f.). Bezug nehmend auf eine Studie von Bozkurt weist Schiffauer aul3erdem
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darauf hin, dass auch Angehérige der Dritten Generation die Turkei als ihre
Heimat empfinden, wenngleich diese Verbundenheit eine andere Form annimmt
als bei der Ersten oder Zweiten Generation und vor allem dem Gefuhl beruht ,mit
anderen gleich zu sein und dennoch anders behandelt zu werden” (ebd.: 96). In
Kombination mit dieser ,Ver-Anderung“ (ebd.) entwickelt die Dritte Generation
mitunter einen auf den Erzahlungen der GroRReltern beruhenden

.phantasmatischen” und idealisierenden Heimatbezug zur Turkei (vgl. ebd.: 96 ff.).

.-Heimat“ kann in Anlehnung an Esser (2001) gewissermalien als die ,emotionale”
Seite von Integration betrachtet werden, da sie das Gefihl der Identifikation mit
einem Ort oder auch einem sozialen System darstellt. Reinprecht (1999) zeigt auf,
dass weder Faktoren wie Einkommen, sozialer Status, Bildungsmdglichkeiten etc.
noch das subjektive Zufriedenheitsgefihl (und damit auch die emotionale Bindung
an das ,Heimatland“) ausschlaggebend seien fur das Gefiihl, in Osterreich eine
,=Heimat" zu haben:

sVvielmehr spielt das Gefihl, die mit der Migration verbundenen Ziele erreicht zu

haben, [...] die GewiBheit Uber die Absicherung im Alter, die Kenntnis der

deutschen Sprache sowie, wenn auch weitaus schwacher, ein funktionierendes

soziales Netzwerk eine bedeutende Rolle* (Reinprecht 1999: 45).

Strasser reflektiert die Auswirkungen transnationaler Beziehungen auf ,,zu Hause",
Erinnerungen und Prozesse von ldentitaten, und fasst diese folgendermalien
zusammen:
»ZU Hause’ ist nicht nur ein geschitzter Ort, sondern auch ein Ort, wo soziale
Bedeutungen entstehen. Subjektpositionen werden mit home verbunden, aber auch
Unbehagen, Spannungen, Fragmentierungen und sogar schmerzliche Erfahrungen

kénnen in diesen Konzeptionen enthalten sein“ (Strasser 2009: n.k.).

2.5.2 ,Heimat* und Bestattung

Gerade bei Bestattung wird dem Raum bzw. der ,Heimat“ eine gewichtige Rolle
zuteil: ,[...] [The traditional home] also served to connect the individual horizontally
in space to contiguous resident kin and vertically, in time, to their ancestors”
(Morley 2000: 40).
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Deutlich wird dies untermalt durch die Aussage von Herrn O., der zwar sowohl
Osterreich als auch ,Kurdistan“ als seine ,Heimat“ bezeichnet, in Kurdistan aber
bestattet werden mochte: ,Osterreich ist fiir mich genau so eine Heimat wie mein
Mutterland. Aber... Da wir [Kurdinnen] so zerstreut sind, ich bin da schon daftr,
dass sie mich zu meinem Geburtsort bringen® (IV mit Herrn O., 2008). Dadurch,
meinte Herr O., kdnne eine fur Kurdinnen wichtige Verbindung mit der Region
aufrechterhalten werden, sein Leichnam solle ,etwas bedeuten® und die
Beziehung von Kurdinnen zu ihrer ,Heimat" starken (vgl. IV mit Herrn O., 2008).
Nicht Religion, sondern ,Heimat* als Ort wird hier zu einem ausschlaggebenden
Faktor bei der Entscheidung, wo man sich oder seine Angehdrigen bestatten
lassen mdchte: ,[...] nicht wegen der Religion, weil hier ein christliches Land ist
und so, das ist fur mich das Letzte, woran ich denken muss. [...] Weil wenn alle
Leute von Kurdistan weggehen mussen und nicht zuriickdenken, das ist schlimm
fur ein Volk® (IV mit Herrn O., 2008). Das Beispiel von Herrn O. zeigt, als wie eng
verknipft physischer Raum, Konzepte von ,Heimat®, Nationalismus und
Bestattung zu sehen sind. Im Rahmen dieser Arbeit kénnen wir leider nicht auf
das Phanomen Nationalismus eingehen, doch sei hier nur erwéhnt, dass Ignatieff
schon in seiner Definition desselbigen als ,the dream that a whole nation could be
[...] linked not only to each other, but to the dead buried beneath their feet"
(Ignatieff 1994, zitiert in Morley 2000: 212 f.) auch Bestattung erwahnt.

Andererseits wurde im Interview mit Frau A. und Frau E. deutlich, dass der Ort,
den man als ,Heimat“ ansieht, nicht notwendigerweise der Ort ist, an dem man
bestattet werden mochte. Frau A. etwa gibt an, Osterreich nicht als ,Heimat“ zu
empfinden, dennoch mdéchte sie hier bestattet werden. Ihre Entscheidung wird vor
allem davon bestimmt, an welchem Ort ihre Kinder in Zukunft wahrscheinlich
leben werden. Im Gegensatz zu Frau A. tendiert Frau E. dazu, in der Turkei
bestattet zu werden, obwohl sie sich in Osterreich sehr wohl fihlt.
Ausschlaggebend dafir ist vor allem der Wohnort ihrer Eltern, Geschwister und
anderer Verwandter, nicht aber jener ihrer Kinder (vgl. IV mit Frau A & Frau E.,
2007).

Vor allem jungere Musliminnen neigen dazu, in Osterreich begraben zu werden.

Herr Ersoy von ATIB erklarte, dass auch Musliminnen, die in Osterreich ihre
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,Heimat* sehen, dennoch die Uberfiihrung in die Turkei bzw. in das jeweilige
Herkunftsland wahlen, da bisher einfach nicht die Mdglichkeit bestand, sich in
Osterreich nach islamischen Ritualen bestatten zu lassen. Zudem wies Herr Ersoy
darauf hin, dass viele Menschen mit tirkischem Migrationshintergrund die Turkei
zwar als ihre ,Heimat“ bezeichneten, oft aber fast das ganze Jahr in Osterreich
verbringen oder sogar seit Jahren nicht mehr in der Turkei waren: ,Also Osterreich

ist ja mehr Heimat fur sie” (IV, Ersoy 2007).

Morley (2000) beschreibt, wie ,physical containers* wie ein Koffer, Hauser, aber
auch Sarge zu Symbolen von ,Heimat* werden kdnnen. Die Omnipréasenz eines
Koffers im Leben von Migrantinnen, der immer gut sichtbar und mitunter stets
reisebereit aufbewahrt wird, sind wohlbekannt. Ebenso gibt es einige Forschungen
zu den Wohnsitzen, die sich Migrantinnen in ihren Herkunftslandern schaffen, und
ihrer Symbolik (vgl. z.B. Caglar 2002). Morley zitiert Autorinnen wie Begag und
Hargreave, die den Sarg ebenfalls als Zeichen der Verbindung zur ,Heimat" sehen
(vgl. Morley 2000: 46). Im Kapitel 2.5.4 Rickkehrwunsch  werde ich darauf

zurickkommen.

In Anlehnung an Donald, der die Frage Rajchmanns nach der Verbindung
zwischen ,Heimat" oder ,Zuhause" und Identitat aufgreift (vgl. Donald 2005: 189),
meine ich, dass viele Menschen mit Migrationshintergrund Osterreich nicht als ihre
,Heimat“ sehen kénnen, solange sie nicht auch als Osterreicherinnen gesehen
werden.

Bauboéck und Volf schildern, wie die eigene Migration oder die Abstammung von
Migrantinnen in der Osterreichischen Gesellschaft ein zugeschriebenes Merkmal
bildet (vgl. Baubdck und Volf 2001: 19).

Amir-Moazami wiederum erlautert, dass die jungen Musliminnen, mit denen sie in
Deutschland gearbeitet habe, sich selbst haufig als Turklnnen oder
Auslanderinnen identifiziert und diese Bezeichnungen nicht unbedingt als negativ
oder problematisch aufgefasst hatten. Migrantinnen und deren Nachkommen
werden daher nicht nur als ,Auslanderinnen“ wahrgenommen, sondern sehen sich
auch selbst so: ,Sie bestatigen auf diese Weise den jiingeren Ubergang vom
Jpolitisch-rechtlichen’ zum ,symbolischen’ Auslander [sic] [...]* (Amir-Moazami

2007: 148). Trotz ihrer deutschen Staatsangehorigkeit halt diese
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Selbstwahrnehmung als nicht vollstandige Mitglieder der Gesellschaft laut Amir-
Moazami viele Musliminnen in Deutschland davon ab, ihre Rechte als

Staatsbirgerinnen zu thematisieren (vgl. ebd.: 149).

Die emotionale Identifikation mit dem Aufnahmeland ist Esser zufolge bei nahezu
allen .fremdethnischen” [sic] Gruppen in Deutschland gering. Die geflihlsmaRig
Uberwiegende Hinwendung zum Herkunftsland stelle eine emotionale Barriere dar,
der beispielsweise durch die mangelnde Bereitschaft zur Ubernahme der
Staatsangehdrigkeit des Aufnahmelandes Ausdruck verliehen wird (vgl. Esser
2001: 47). Esser geht hier zwar nicht auf eventuelle Unterschiede zwischen der
Ersten Generation und deren Nachkommen ein, doch betont er in anderen
Kontexten, dass die Sozialintegration von Migrantinnen als ein Prozess zu sehen
sei, der sich Uber mehrere Generationen erstrecke (vgl. Esser 2001: 74).

Im Gegensatz dazu schildert Reinprecht, wie Migrantinnen der Ersten Generation
mit zunehmender Aufenthaltsdauer im Aufnahmeland auch zunehmend sozial und
strukturell integriert werden und sich diesem emotional anndhern. Dennoch wird
das Aufnahmeland oft nur als ,zweite Heimat" gesehen, da die Bindungen an das
Herkunftsland weiter bestehen und lediglich an Bedeutung verlieren. Anhand einer
1999 durchgefiihrten Studie zeigt Reinprecht, dass sich 60% der befragten tber
50jahrigen Migrantinnen positiv. mit Osterreich identifizieren, wobei dieses
Zugehorigkeitsgefiihl sehr stark vom Aufenthaltsstatus (d.h. dem Erwerb der
Osterreichischen Staatsbirgerschaft) beeinflusst wird. Es entsteht daher eine
emotionale Bindung sowohl an das Herkunftsland als auch an Osterreich (vgl.
Reinprecht 1999: 42 ff.).

Unsere Interviewpartnerinnen von der Bestattung Wien nahmen im Gesprach mit
uns an, dass das Gefuhl der Verbundenheit mit der ,Heimat® ein
ausschlaggebender Faktor sei bei der Wahl des Ortes, an welchem Menschen mit
Migrationshintergrund bestattet werden mdchten. Die sogenannte Erste
Generation sei starker im Herkunftsland verwurzelt, wohingegen die Zweite
Generation, die bereits in Osterreich geboren wurde, sich nicht mehr so sehr mit
diesem identifiziere und voraussichtlich eher dazu tendiere, sich in Osterreich
bestatten zu lassen (vgl. 1V, Bestattung Wien 2007).

Attila Dinger hingegen ist der Ansicht, dass diese Annahme eine Tauschung sei:

Auch unter der Ersten Generation ist der Wunsch, in Osterreich bestattet zu
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werden, weit verbreitet, da sich die Wahl des Bestattungsortes sehr am Wohnsitz
der Kinder und Enkelkinder orientiert. Entgegen der Vermutung, dass die Erste
Generation sich in der Turkei bestatten lassen wolle, herrscht schon jetzt eine
groRe Nachfrage nach einem islamischen Friedhof, weshalb dieser mdoglichst

schnell fertiggestellt werden solle (vgl. IV, Dinger 2007).

Ohne das Phadnomen des Transnationalismus hier allzu genau zu behandeln,
mochte ich einen Aspekt, der mir in Verbindung mit ,Heimat" wichtig scheint, nicht
unerwahnt lassen:

Kastoryano (2007) zufolge bezeichnet Transnationalismus solidarische
Verbindungen, die auf einer religidsen, nationalen oder anderen Form der Identitat
basieren und nationale Grenzen (iberschreiten®*. Durch die transnationale
Vernetzung zwischen Herkunfts- und Aufnahmeland entsteht die lllusion, dass der
Aufenthalt im Aufnahmeland nicht permanent sei (“the illusion of non-
permanence”, ebd.: 160). Ethnische Gemeinschaften im Aufnahmeland und gut
ausgebaute Netzwerke, Uber die nicht nur Geld und Guter, sondern auch kulturelle
Werte und Ideen ausgetauscht werden kdnnen, tragen oft zur Aufrechterhaltung
der Solidaritat der Migrantinnen mit dem Herkunftsland bei. Wenn weiter
Nationalismus Uber die Grenzen eines einzelnen Nationalstaates hinweg entsteht
und ausgedriickt wird, spricht Kastoryano von ,Transnationalem Nationalismus”.
Beeinflusst wird dieser durch eine ,magined geography* (ebd.: 160).
Transnationaler Nationalismus basiert auf dem jeweiligen Nationalismus des
Herkunftslandes und ist beispielsweise im Falle der Turkei daher stark vom
Kemalismus gepragt, aber auch von den politischen Entwicklungen der letzten
Jahre, die den Islam wieder starker in die Politik einbrachten. Der tlrkische Staat
versucht zudem, die Bindung der in Europa lebenden Turkinnen zum
Herkunftsland und zur tirkisch-nationalen Ideologie zu bewahren (vgl. Kastoryano
2007: 165 f., 175)%.

% Strasser definiert Transnationalismus als ,[...] die mehrfache, multidimensionale und

kontinuierliche Verbindung zwischen Menschen, um soziale, 6konomische, religitse oder politische
Interessen durch die Einbeziehung mehrerer Orte zu I16sen” (Strasser 2009: n.k.).

% As an institute of the [Turkish] government, the ATIB [Avusturya Tirk Islam Birligi, s. Kapitel
2.1.2.3 ] starts from the assumption that the Turkish government alone has the responsibility for

supervising Turkish Muslims outside Turkey” (Heine 2005:1 07). So entsendet das turkische

58



2.5.3 vatan — memleket

Im Folgenden moéchte ich auf einige Besonderheiten eingehen, die sich durch die
Verortung unseres Themas, namlich durch den Bezug auf speziell tirkische
MuslimInnen, ergeben.

Mihgiyazgan fuhrt aus, dass der Mensch ,im turkischen Weltbild [sic]®
(Mihglyazgan 1986: 374) in erster Linie als soziales Wesen gesehen wird.
Verdeutlicht wird dies dadurch, wie sehr sich der/die Einzelne durch die
Zugehorigkeit zu einer familialen, regionalen oder nationalen Gemeinschaft
identifiziert und umgekehrt Uber seinen Platz in derselbigen identifiziert wird (vgl.
Mihgiyazgan 1986: 374 f.). Die Identitat eines Menschen wird also durch seine
Zugehorigkeit zu einer Gruppe abgeleitet, die soziale Welt durch Worte nicht nur
widergespiegelt, sondern auch gepragt.

Bourdieu verweist auf den Einfluss, den Sprache auf das Denken bzw. auf die
Wahrnehmung haben kann. Sprache bedeutet und bedingt Macht: ,Jedes
Sprachsystem ist immer ein Mittel des Ausdrucks, aber zugleich auch ein Mittel
der Zensur* (Bourdieu 2005: 19).

Der Zugang, der die Beziehung vieler Turkinnen zu Heimat vermutlich beeinflusst,
findet Ausdruck in der turkischen Sprache: Mihgiyazgan zufolge beschreibt vatan
.[...] das Heimatland als Nation, wahrend memleket [...] die regionale Heimat
meint, aus der man stammt und die man zwar auch (z.B. in der internen Migration)
ersehnt, in die man jedoch kaum zurlckkehrt* (Mihgiyazgan 1986: 339). Ein
wichtiger Aspekt, den diese Unterscheidung verdeutlicht, ist, dass die Bekenntnis
zum vatan nicht nur als ehrenhaft gilt, sondern sogar unaufloslich scheint,
wohingegen die Bekenntnis zum memleket eher negativ gesehen wird.
Infolgedessen gilt die Aufgabe des Ruckkehrwunsches (in das vatan) Mih¢lyazgan

zufolge als ,Verrat an der Heimat" (vgl. Mih¢lyazgan 1986: 339).

Dorler weist im Interview darauf hin, dass vatandas (i.e. der/die tirkische

Staatsbirgerin) eben nicht nur Staatsbirgerlnnen bezeichnet, sondern eine

Direktorium fur religiose Angelegenheiten durch ATIB eigene Imame nach Deutschland und
Osterreich (vgl. Heine 2005: 108; IV, Ersoy 2007).

59



wesentlich umfassendere Bedeutung hat: ,[...] der nationale Tuirke [sic], der die
turkische Staatsbirgerschaft hat und ganz klar in die Tarkei gehort* (1V, Dorler
2007). Auch eine Osterreichische Saatsbirgerin oder ein 6sterreichischer
Staatsbuirger turkischer Herkunft kann sich als tirk vatandas sehen: ,Das ist
juridisch  falsch, aber emotional richtig® (IV, Dorler 2007). Von der
Losterreichischen” Seite her werde diese von der Staatsbirgerschaft unabhéangige
Verbundenheit mit dem Herkunftsland laut Dorler sehr oft als Mangel an Loyalitat
interpretiert, was viele Tirkinnen (oder eben Osterreicherinnen tirkischer
Herkunft) nicht so sehen (vgl. IV, Dérler 2007).

2.5.4 Rickkehrwunsch

Mihgiyazgan zufolge wird Migration von Migrantinnen sehr haufig nur in
Verbindung mit Rickkehr ins Herkunftsland gedacht: Die Zeit auRerhalb des vatan
wird als voriibergehende Phase, eine materielle Verbesserung in der Heimat als
Ziel der Migration gesehen. Da der baldmdgliche Ruckkehrwunsch kollektiv
vorgegeben ist, werden Zweifel an bzw. die Entfernung von ihm mit Verrat an
vatan gleichgestellt (s.o.: vatan — memleket; vgl. Mih¢iyazgan 1986). Es gilt jedoch
zu beachten, dass uns eine solch extreme Schilderung der Folgen der Aufgabe
des Ruckkehrwunsches lediglich in der Literatur, nicht in den von uns gefuhrten
interviews begegnet ist.

Auch Reinprecht erdrtert, dass Migration sich auf die Biographie eines Menschen
auswirkt, woraus spezifische Haltungen und Lebensentwirfe resultieren. Dazu
zahlt die ,lllusion der Ruckkehr*: Die Rickkehr in das Herkunftsland erscheint
vielen als Abschluss eines Projektes, das mit der Migration begonnen hat. Eine
Migration ohne Rickkehr ruft dagegen oft Schuldgefiihle gegenuber dem
Heimatland oder den in diesem zurtickgebliebenen Angehoérigen hervor (vgl.
Reinprecht 1999: 15 f.).

Reinprecht befragte in der bereits erwdhnten Studie (1999) uber 50jahrige
Migrantinnen nach ihren Zukunftsplanen. Es ergab sich, dass 37% der Menschen
tirkischer Herkunft zwischen Osterreich und der Turkei pendeln, 27% in
Osterreich bleiben und nur 21% in die Tirkei zuriickkehren mochten (16% der

Befragten hatten sich noch keine Gedanken zu diesem Thema gemacht) (vgl.
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Reinprecht 1999: 83). Der Wunsch in Osterreich zu bleiben ist bei eingebiirgerten
Migrantinnen besonders stark (vgl. ebd.: 85).

Die Entscheidung fir oder gegen eine Ruckkehr ins Herkunftsland ist Reinprecht
zufolge vor allem von drei Faktoren abhangig: dem allgemeinen Wohlbefinden der
Migrantinnen, der Erfahrung von Diskriminierung und besonders auch der
Erreichung der Migrationsziele (vgl. ebd.: 86).

In ihrer Auseinandersetzung mit den Motiven fur eine Ruckkehr in die Turkei legt
Six-Hohenbalken dar, welche Bedeutung der Turkeiorientiertheit im Selbstbild der
Migrantinnen zukommt, indem sie die gesellschaftliche Anerkennung verspricht,
die Migrantlnnen in der Aufnahmegesellschaft oft verwehrt bleibt. Der Wunsch, in
der Turkei zu sterben oder dort bestattet zu werden, ist Six-Hohenbalken zufolge
eng mit dem Rickkehrgedanken verkntpft (vgl. Six-Hohenbalken 2001: 43 ff.,
51)%*. Eine &hnliche Auffassung vertritt Caglar: Sie legt dar, dass die starke
Bindung vieler Migrantinnen an die Turkei weniger auf deren ,Traditionalismus*®
oder tatsachliche Ruckkehrplane zurlckzufiihren ist als vielmehr auf die
verhinderte soziale Mobilitat in Deutschland. Migrantinnen fallt es oft schwer, das
okonomische Kapital, das sie in der Migration erworben haben, im Aufnahmeland
(im Fall von Caglars Ausfuhrungen ist dieses Deutschland) in soziales oder
kulturelles Kapital umzuwandeln. Die Tirkei dient daher als Raum, in dem die
durch die Migration erworbenen Errungenschaften zur Schau gestellt werden und
dadurch Anerkennung erlangt werden kann. Auf diesem Umstand beruht laut
Caglar die grol3e Bedeutung, die der Turkei im Leben der Migrantinnen zukommt
(vgl. Caglar in Morley 2000: 167 f.).

Im Kapitel 2.5.2 .-Heimat“ und Bestattung habe ich die Symbolik des Sarges
bereits erwahnt. Die oft hinausgezdgerte oder ganz aufgegebene Ruckkehr in ihr
Herkunftsland treten viele Migrantinnen in einem Sarg an: ,only after death, with a
burial place in the land of their birth, will many immigrants finally accomplish the
return journey of which they have dreamed since their initial departure” (Hargreave

in Morley 2000: 46.). Der Sarg stellt somit Zeichen der Verbindung zur Heimat dar,

% 3. auch Wolbert, Barbara: Der getotete Pass. Riickkehr in die Tiirkei. Eine ethnologische
Migrationsstudie. Berlin 1995.
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indem er die Hulle ist, in dem Migrantinnen oft endgultig zurtickkehren — in ihr

Heimatland und unter die Heimaterde.

2.5.5 Dar al-Islam — Haus des Islam

In der islamistischen Weltsicht sind Dar al-sulh (,Gebiet des Friedens”) oder Dar
al-'ahd (,Gebiet des Vertrages®) Teil von Dar al-kufr (,Gebiet des Unglaubens®).
Frankreich zum Beispiel ist nicht als Land anerkannt, in dem die standige Prasenz
des Islam einen Sinn hat. Laut Kepel anderte sich das 1989 aus Griunden, auf die
ich hier nicht ndher eingehen mochte®’, und Europa wurde nunmehr als Dar al-
Islam (,Bereich des Islam“) gesehen (vgl. Kepel 2006: 31). Tibi (2006) meint, dass
die Erweiterung von Dar al-lslam in Europa zur Herausbildung von
Parallelgesellschaften und zu einer graduellen Islamisierung fihrt: ,Der Islam [...]
dient aber in Europa der Bildung einer ethnisierten islamischen Identitat in der
Diaspora mit der Wirkung einer zivilisatorischen Abgrenzung® (Tibi 2006: 47). Im
Gegensatz zum Islam sind die in Europa lebenden Muslime und Musliminnen
aufgrund des bisherigen Scheiterns ihrer Integration ,mentalitatsmafig noch nicht
in Europa“ (Tibi 2006: 51). Als Alternative zur Exklusion der in Europa lebenden
Muslime und Musliminnen unterstiitzt Tibi die Europaisierung des Islam bzw. die
Inkorporation gewisser zivilgesellschaftlicher Werte einer ,européischen Leit- oder
Rahmenkultur* (Tibi 2006: 51), wodurch ein ,Euro-Islam“ entstehen soll (vgl. Tibi
2006: 43, 51). Mihclyazgan hingegen vertritt die Meinung, dass nicht nur
.,modernen“ Musliminnen Anerkennung gewéahrt werden sollte, was ja kein
nennenswertes Entgegenkommen von Seiten der Aufnahmegesellschaft erfordert
(vgl. Mihgiyazgan 2006: 14).

37 Kepel spricht nicht nur weltpolitischen Ereignissen wie unter anderem der Erhéhung des

Erdolpreises und deren Auswirkung auf den Identitatswandel der islamischen
Bevolkerungsgruppen in Europa Bedeutung zu, sondern auch der ,erste[n] islamische[n]
Kopftuchaffare im Herbst 1989 in der franzdsischen Stadt Creil“ (Kepel 2006: 33) und vor allem der
am 14. Februar 1989 von Ajatollah Khomeini gegen Salman Rushdie verkiindeten Fatwa, durch die
das Gebiet des Islam auf Europa ausgedehnt wurde (vgl. Kepel 2006: 31 ff.).

% Tibi nennt ,fiinf Elemente einer europaischen Leit-(Rahmen)kultur, die Europa und die Muslime
[sic] teilen missten* (Tibi 2006: 51): Demokratie, Trennung zwischen Religion und Politik,
Pluralismus, sékuléare Toleranz und individuelle Menschenrechte. Ich bin jedoch der Ansicht, dass

diese Werte und Ideale durchaus nicht von allen Européerinnen geteilt und umgesetzt werden.
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Eine Leitkultur ergibt sich laut Esser schon aus der Art der Organisation von
Nationalstaaten, da die Verteilung von Ressourcen Uber gewisse zentrale
Istitutionen (Bildungssystem, politischer Bereich, Arbeitsmarkt etc.) erfolge, welche
wiederum von kulturellen Vorgaben gepragt seien. Esser folgt daraus, ,[...] dass
die faktische Teilhabe an den vorhandenen Vorgaben der (nationalstaatlich
verfassten) Aufnahmegesellschaften empirisch auch den Grad der (Sozial-)
Integration in die Aufnahmegesellschaft bestimmt* (Esser 2001: 24)*°.

Obwohl Schiffauer meint, dass, wer ,in der Gesellschaft wirkungsvoll Politik
machen” (Schiffauer 2008: 87) wolle, sich auf diese einlassen, ihre Regeln und
Ablaufe kennen musse, aulRert er starke Kritik am Konzept von Leitkultur. Es ist
auffallig, wie schwer es Vertreterinnen einer deutschen Leitkultur fallt, diese
konkret zu definieren. Schiffauer fihrt diese Schwierigkeit auf den Herder'schen
Kulturbegriff zurtick, welcher dem Konzept zugrunde liegt, und unterstreicht die
Lebendigkeit und Flexibilitdt von Kultur. In einem Raum wie einem Nationalstaat
bilden sich Gemeinsamkeiten heraus, die tempordr und nicht festgeschrieben
sind. Angesichts dieses prozessual verstandenen Kulturbegriffs fuhrt Schiffauer
den Zusammenhalt einer Gesellschaft — in Anlehnung an Wittgensteins
Uberlegungen zum Begriff der Familienahnlichkeiten — auf flieRende Ubergénge
und Uberkreuzungen innerhalb einer Gesellschaft zurtick, nicht aber darauf, dass
alle Mitglieder die gleichen Merkmale, Einstellungen etc. teilen (vgl. Schiffauer
2008: 87, 111 ff.).

% ygl. auch Heckmann 2003: 65: ,Cultural integration also includes the internalisation of values,

norms, attitudes and the formation of belief systems.”
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2.6  Ritual — Trauerrituale — Ubergangsriten (Belina)

2.6.1 Einleitung

Da unser Thema auch die ,richtige” Bestattung von muslimischen Menschen
behandelt (und das ins Besondere in einem nicht islamischen Land), mdchten wir
einen Uberblick geben, was Trauer- bzw. Bestattungsrituale bedeuten kénnen und
anschlieBend auch eine ,deale* Bestattung nach islamischen Vorschriften
beschreiben.

Die menschliche Trauer wird im Sinne von Marcel Mauss (1974) in der Kultur, -
und Sozialanthropologie als ein ,totales, soziales Phanomen* (Stubbe 2006) (fait
social total) verstanden und ist deshalb auch ein Objekt dieser Forschung, ich
werde etwas spater im Text, einige Trauerdefinitionen anfiihren aber zuerst
mochte ich auf den Terminus ,Ritual“ eingehen und auf seine Entwicklung und
Verwendung einfihrend eingehen. Spéter die Rituale an sich, wobei ich hier die
Ubergangsriten von van Gennep und hierbei die Trauer- bzw. Bestattungsrituale

genauer ausflihren werde.

2.6.2 Definition und allgemeines Uber Ritualtheorien

Etymologisch leitet sich der Ausdruck ,Ritual“ bzw. ,Ritus“ vom lateinischen Wort
Lftus® ab, der so viel wie Sitte, Gebrauch bedeutet. Dieser findet hauptsachlich im
sakralen Sprachgebrauch Verwendung. Es bezeichnet einen Verlauf oder eine
Handlungsabfolge (vgl. Turner 1978: 243 f. in HAdl 2003: 665), wodurch zwei

wichtige Wesensmerkmale eines Rituals zum Ausdruck kommen:

Der geordnete, festgelegte (und somit wiederholbare) Charakter und das
prozesshafte Element eines jeden Rituals. Das bedeutet, dass das gleiche Ritual
zu verschiedenen Zeiten und an verschiedenen Platzen vollzogen werden kann
(vgl. Hodl 2003: 665). Somit kann unter dem Begriff ,Ritual ,eine Abfolge von
religiosen Handlungen [verstanden werden] die zu bestimmten Gelegenheiten in

gleicher oder &hnlicher Weise ausgefuhrt werden [...]* (H6dl 2003: 664).

In der Religionsforschung sind unterschiedlichste Definitionsvorschlage von

.Ritual“ vorgeschlagen worden, die alle abweichende Auffassungen Uber dessen
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Sinn, Zweck und Nutzen haben. Auch die Abgrenzung zu anderen verwandten

oder ahnlichen Begriffen ist nicht immer gegeben bzw. schwierig.*°

Der Terminus im heutigen Sinn- als eine transkulturelle Kategorie zur
Klassifizierung menschlicher Verhaltensweisen- wurde erst im Laufe der Zeit, das
heilRt im 19. Jhd. gebildet (vgl. Bremmer 1998 in Hodl 2003: 666)*'. Dem heutigen
Terminus gehen diverse andere Ritualtheorien voraus, auf die ich mich nicht

genauer beziehen werde*.

Bei aller Verschiedenheit kann man aber die Bedeutung oder die Funktion von
ritualisiertem Handeln nicht aussen vor lassen, deshalb wird im Folgenden das
Konzept von Arnold van Gennep®® der ,rite de passage* (auf deutsch
Ubergangsriten) genauer beleuchtet, der mit seinem gleichnamigen Werk 1909
,die bis heute gultige Beschreibung eines Grundtyps von Riten gegeben hat” (vgl.
HoAdl 2003: 673).

2.6.2 Die Ubergangsriten

Ubergangsriten oder ,rites des passage” helfen Ubergange im Leben eines

Menschen zu Uberbriicken. Immer wenn ein Wechsel in eine andere soziale,

9 zum Beispiel zum Wort ,Kult“, in der (katholischen) Tradition wird dieser Ausdruck fur die allg.
Verehrung eines Gottes verwendet, das Ritual bezeichnet aber nur die Ausfihrung dessen (vgl.
Figl 664). Im Englischen wird das Wort ,cult* eher mit der New Age Bewegung in Verbindung
gebracht, die Unterscheidung der diversen Termini ist in der modernen Religionsforschung oft
schwierig (vgl. H6dI 2003: 664).

*! Das Ritual als Forschungsgegenstand ist also eine Konstruktion, die erst durch ein
Forschungsinteresse sich herausgebildet hat (vgl. Bell 1992 in H6dl 2003: 666). Dieses wurde im
Zuge der Suche nach der Ursprungstheorie von Religion in der friihen Phase der britischen
Kulturanthropologie geweckt (v.a. Smith mit der Totemismustheorie und Taylor mit der
animistischen Theorie, bwz. die Kritik von Evans-Pritchard daran) (vgl. H6dl 2003: 666).

*2 Als Beispiel eine Theorie des Opfers und der Gabe: Hier besonders zu nennen sind natirlich
Henri Huber und Marcel Mauss, die ein Modell von Emilie Durkheim modifizierten, in der sie
besonders auf eine zunachst profane Gabe eingehen, die durch die bewusste Opferung (an eine
Gottheit) zu einem sakralen Gegenstand wird. Es geht also um den Wechsel zwischen
Sakralisierung und Desakralisierung, durch die heiligende Handlung des Opfers wird eine
Verbindung zwischen der profanen und der sakralen Sphare geschaffen, die widerum die Kraft der

Gemeinschaft erneuern und stéarken soll (vgl. H6dl 2003: 668).

43 Franzésischer Ethnologe, lebte von 1873 bis 1957
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kulturelle, finanzielle, zeitliche oder wie auch immer geartete Welt geschieht,
werden sie eingesetzt um den Wechsel zu markieren, zu verdeutlichen und zu
sichern. Die Bandbreite von Ubergangsriten ist enorm und reicht von einfachen
Geburtstagsfeiern Uber Hochzeiten, Beschneidungen bis zu Bestattungsriten, auf
die wir hier etwas spater genauer eingehen werden.

In den von Arnold van Genneps analysierten Gesellschaften** erfordert

sJjede Veranderung im Leben eines Individuums [...], teils profane, teils sakrale
Aktionen und Reaktionen, die reglementiert und Gberwacht werden missen, damit
die Gesellschaft als Ganzes weder in Konflikt gerat, noch Schaden nimmt* (van
Gennep 1909: 15).

Oder anders gesagt, der Ubergang von einer sozialen Kategorie® in eine andere
wird durch eine Zeremonie/ ein Ritual eingebettet. Da diese Ubergange, als
bedeutsam angesehen werden, konnen sie nicht ohne eine Zwischenstufe

(Ubergangsphase) erfolgen.

So verfolgen laut van Gennep die Ubergangsriten das Ziel, Individuen von einer
definierten Situation in eine ebenso definierte und strukturierte Situation zu

uberfiihren (vgl. van Gennep 1909: 15).4

In dem von ihm geschriebenen Werk 1909 Ubergangsriten (Les rites de passage)
haben auch Trauerrituale die Funktion diesen Ubergang abzufedern, diese

werden, wie die anderen Ubergangsriten auch, iberdies in drei Phasen geteilt:

Zuerst treten die Trennungsriten* (rites de séparation) in Erscheinung, es ist dies
die Ablésungsphase (die oft mit einem Raumwechsel einhergeht), dann die

Schwellen- bzw. Umwandlungsriten* (rites de marges) eine Zwischenphase, an

* Hopi (in Oraibi/ Arizona), Rahuna (in Marokko), Muslime (im Punjab/ Indien oder in Nordafrika)
Nuer, Betsileo (in Madagaskar), Toda (in Stdindien) und viele mehr.

** 7. B. Geburt, zwischen Jugend und Erwachsenenalter, Heirat, Elternschaft, AuRenstehende
oder Teil einer spezifischen (Berufs-, Religions-, Alters-) Gruppe bis hin zur Bestattung

*® In diesem Sinne kann man ihn als einer der Vorlauferinnen des Funktionalismus nennen, der die
Bedeutung des Rituals fur den Zusammenhalt der Gesellschaft verdeutlichte. Seinen Fokus legte
er zudem auch auf das innere Strukturschema und die Beziehungen unter den Ritualphasen von
Ubergangsriten, so tragt sein Werk zudem einige strukturalistische Ziige.

Riten sind laut van Gennep in jeder Gesellschaft zu finden. ,Bei den halbzivilisierten Vélker sind
[...] sie in Zeremonien eingebettet* (van Gennep 1909: 15) aber im Leben jedes Menschen gibt es

soziale Grenzen die Uberschritten werden.
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anderer Stelle auch Liminalititsphase genannt und zum Schluss die
Angliederungsriten* (rites d"agrégation) sprich die (Re-) Integrationsphase (vgl.
van Gennep 1909: 21).

Diese Dreiteilung kann noch erweitern sein, dann namlich wenn die zweite Phase,
die den eigentlichen Ubergang bildet, langwieriger oder als besonders bedeutsam
angesehen ist. %

Allen drei Phasen entsprechen bestimmte isolierbare Untergruppen von Riten, die
innerhalb des gesamten Ubergangsrituals unterschiedlich gewichtet auftreten
kénnen und auch nicht in allen Kulturen gleich stark zum Tragen kommen. Bei
Bestattungsriten zum Beispiel wirden besonders die Trennungsriten in

Erscheinung treten (vgl. van Gennep 1909: 21).

2.6.3 Die Bestattungsriten im Speziellen

Van Gennep korrigiert sich dahingehend, dass er in seinem achten Kapitel
(Bestattung) schreibt, dass sich durch die Analyse des ethnografischen Materials
gezeigt hatte, dass es in bestimmten Fallen nur sehr wenige und manchmal nur
sehr schwach  ausgebildete  Trennungsriten gibt, wohingegen die

Umwandlungsriten sehr komplex und langwierig seien.

Die Integrationsriten aber, die die Toten ins Totenreich/ Jenseits einbinden, sind
die wichtigsten, diesen wird groRe Bedeutung zugeschrieben (vgl. van Gennep
1909: 142).

2.6.4 Die Trauerzeit

Er korrigiert sich weiters, in dem er festhalt, dass es scheint, als ob die Trauerzeit
an sich, ein vielschichtigerer Prozess ist, als er bis dato angenommen hatte. Es

sind nicht nur die negativen Praktiken und die Tabus, die fir diese Zeit von

* Im Original kursiv

47 Weitere Ausfiihrungen dazu bei Turner, Victor: The Ritual Process: Structure and Antistructure
1969/ auf Deutsch erschienen 2005 in der 2. Auflage: Das Ritual: Struktur und Anti-Struktur,
Frankfurt a.M.
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Bedeutung sind, es sei viel mehr eine Umwandlungszeit in der den Angehdrigen
nach einer Verarbeitungszeit (Trauer) Uber den Verlust hinweg geholfen wird.
AulRerdem bereiten sie den Toten den Weg ins Jenseits. Die Trauerzeit ist somit
fur Angehodrigen genauso eine Umwandlungsphase, in die sie mittels
Trennungsriten eintreten und mittels Reintegrationsriten wieder heraustreten

konnen.

Die Angehdrigen sind in dieser Zeit eine spezielle Gruppe, die weder zu den Toten
noch zu den Lebenden gezahlt wird (vgl. van Gennep 1909: 143) und erst durch
die diversen Angliederungsriten, wie zum Beispiel die Gedenkfeier nach vierzig
Tagen nach Eintritt des Todes bei den Musliminnen (oder der auch in unseren
Breiten praktizierte Leichenschmaus) wieder in der Gemeinschaft ankommen (vgl.
van Gennep 1909: 145, 158)*%. Die letzte Gedenkfeier [...] bringen die
Trennungsriten und die Neuordnung der Gesellschaft insgesamt [...] zum
Abschlu3* (van Gennep 1909: 157).

Auch Stubbe beschreibt diese Zeit in folgender Weise, das Trauern ist der
Ubergangsritus, der in drei Phasen geteilt wird, die Trauernden werden zuerst von
der Gemeinschaft separiert, dann in Folge marginalisiert bis gemieden, denn sie
sind in dieser Phase ,ansteckend heilig* (Stubbe 1985: 330, Turner 2005) um
schlieBlich und endlich in einem verédnderten Status (zum Beispiel von
Ehepartnerin zu Witwe/r) wieder in die Gemeinschaft aufgenommen zu werden
(vgl. Stubbe 1985: 329 1.).

2.6.4.1 Einige andere Aspekte der Trauertheorie nach Stubbe

Hanne Stubbe spricht in seinem Formen der Trauer (1985) wie auch in seinem
Prolegomenona zu einer kulturanthropologischen Theorie der Trauer (1985) von

sechs Punkten einer Trauertheorie.

Unter anderen spricht er davon, dass ,Trauererleben und -verhalten

Verlaufsgestalten” [bilden]* d.h. das Trauer als ein Prozess wahrgenommen wird

“8 Es gibt keine direkte Regel, aber meistens sind die vierzig Tage nach den Eintritt des Todes von
Armenspeisungen, Gebeten, Koranrezitationen aber auch durch das Tragen von schwarzer
Kleidung, gekennzeichnet (vgl. Hagemann 2006: 96; Kreiser 1974: 140))

Yim Original kursiv
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deren Verlauf oftmals in Form von Ritualen strukturiert ist, es gibt tblicherweise

drei Phasen, hier verweist er wiederum auf van Gennep (vgl. Stubbe 1985: 250).

AulRerdem ist die Trauer (bzw. das Trauerverhalten) eine menschliche Universalie,
er geht aber davon aus, dass auch diese in einer Weise kulturell modifiziert wird.
Das bedeutet, dass spezifische Rituale nachgeordnet/ zugeordnet sind, sodass
die Trauer auf eine sozial anerkannte Weise vollzogen werden kann, womit ein
gesellschaftlich anerkannter Trauerprozess ablaufen kann (vgl. Stubbe 1985:
250).
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2.7  Eine idealtypische Bestattung von Musliminnen (Belina)

2.7.1 Einleitung

Es gab - kriegsbedingt — schon langer die Praxis von Bestattungen von
Musliminnen in Mitteleuropa. Nach der Turkenbelagerungen 1683 zum Beispiel
oder im deutsch-franzdsischen Krieg 1870/71 gab es sogenannte ,Beutetiirken®,
die im 16. Jhd. nach Deutschland verschleppt wurden, weiters die zahlreichen
Bosniaken, die fur Preul3en in den Krieg zogen (vgl. Heller 1996: 45 in
Hopp/Jonker 1996 und HOpp 1996: 19 in Hopp/Jonker 1996).

In diesen Fallen kann man annehmen, dass die Bestattungen nicht nach dem
islamischen Ritus durchgefuhrt wurden. Eine der ersten Beschreibungen einer
islamischen Beisetzung in Deutschland, wo man auch auf die rituellen Vorschriften
eingegangen ist, war die Beisetzung eines osmanischen Gesandten in Preul3en,
Ali Aziz Efendi, der am 29. Oktober 1798 in Deutschland begraben wurde,
nachdem Konig Friedrich Willhelm 11l selbst eine Flache zur Verfigung gestellt
hatte.

Wir werden uns aber im Folgenden nicht mit prominenten Musliminnen in der
Geschichte beschéaftigen, sondern uns mit Musliminnen in heutiger Zeit und
insbesondere mit den Menschen aus der Republik Turkei auseinandersetzen. Im
Zuge dessen beschreiben wir auch einen idealtypischen Ablauf einer
muslimischen Bestattung.

Daruberhinaus mochten wir, als ein Beispiel fur eine veranderte Grabeskultur,

alevitisch gepragte Gréaber im deutschsprachigen Raum prasentieren.

2.7.2 Derzeitige Situation

Es werden zurzeit immer noch etwa 95% aller in Osterreich verstorbenen
Musliminnen in ihre jeweiligen Heimatl&nder Uberfuhrt. Warum das so ist und
welche Mdoglichkeiten Musliminnen in Europa hatten sich bestatten zu lassen,
werde ich im Folgenden diskutieren.

Dazu mochte ich nur kurz eine Auswahl von bestehenden islamischen Friedhéfen

bzw. Graberfeldern®® nennen. Im Anschluss daran werde ich eine ideale"

9 In der von uns bearbeiteten Literatur wurde oftmals der Terminus ~,muslimisches Grabfeld“

verwendet, wobei hier nicht die archdologische Bedeutung dieses Terminus gemeint wird. Es ist in
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islamische Bestattung beschreiben. Danach folgt eine Beschreibung der kritischen
Punkte, die auftreten, wenn man eine islamische Bestattung in Europa, respektive
in Osterreich durchfiihren méchte.

2721 Derzeitige Situation im deutschsprachigen Raum

Bisher gibt es keine eigenstandigen islamischen Friedhofe in Deutschland mit
Ausnahme des ,historischen® Turkischen Friedhofs am Columbiadamm in Berlin,
es ist dies der erste und einzige muslimische Friedhof in Deutschland und ist mit
220 Grabern auch nicht sehr grof3. Er wurde 1863 fur die tirkischen Angehdorigen
der preuRBischen Armee (unter Konig Friedrich Wilhelm 1) angelegt, geriet aber
bald in Vergessenheit, 1836 wurde er wieder entdeckt und restauriert, ein paar
Jahre spater, schenkte Konig Wilhelm | den Friedhof der turkischen Regierung.
Nach der neuerlichen Einweihung 1867 stand der Friedhof allen islamischen
Einwohnern von Deutschland offen, deshalb ist er seit [angerem ausgelastet. Aus
diesem Grund wurde 1988 ein Teil des Landschaftsfriedhof Gatow in Berlin in eine
muslimische Abteilung umgewidmet, wobei hier mehr als die Halfte der
Begrabenen Kinder sind (vgl. Weber, Gittler und Ahmadi 1981: 153 f.). Das erste
muslimische Gréaberfeld in Deutschland wurde bereits 1955 in Minchen angelegt,
muslimische Abteilungen findet man in Deutschland aber ofters. Hier seien nur
einige Beispiele angefihrt. In Marburg gibt es eine Abteilung fir Musliminnen auf
dem stadtischen Friedhof und in Karlsruhe ein muslimisches Graberfeld auf dem
Hauptfriedhof, in Neu-Ulm ebenfalls auf dem Hauptfriedhof seit 1961. In
Braunschweig gibt es eine muslimische Abteilung auf dem evangelischen
Hauptfriedhof seit 1994, aulBerdem sind in den Stadten Paderborn, Saarbriicken,
Kiel, Krefeld-Elfrath und in Libeck muslimische Abteilungen in Planung.

Die Grundung eines konfessionellen Friedhofs ist bis dato in Deutschland nicht

maoglich, da die Musliminnen als Glaubensgemeinschaft und nicht als Kérperschaft

diesem Zusammenhang nicht eine historische Grabansammlung/ Grabstelle, sondern eine aktuelle
muslimische Abteilung auf bereits bestehenden (christlichen oder sdkularen) Friedhéfen. Es gibt
einen Unterschied zwischen einem islamischen Friedhof und ,nur einer muslimischen Abteilung

auf einem Friedhof, wir bitten ,Gréberfelder” im Folgenden in diesem Sinne zu verstehen.
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anerkannt sind *° (vgl. Kokkelink 1996: 61; Boehlke 1992: 79). Das Errichten eines
eigenstandigen Friedhofes ware in Deutschland nach jetztiger Rechtslage
demnach nur als ,private Begrabnisstatte (Karakasoglu 1996: 86) mdglich. Daher
gibt es einige islamische Graberfelder auf kommunalen Friedhéfen (auf
christlichen weniger), die die ,Mindestanforderung” (Karakasoglu 1996: 87)
erfillen, diese sind laut Karakasoglu, die Ausrichtung nach Mekka und die
deutliche Abgrenzung von den nicht — muslimischen Gréaber.

Die Muslimlnnen in der Stadt Zirich kdnnen ihre Verstorbenen in einem eigenen
Friedhof bestatten. Auf dem Friedhof Witikon wurden im Juni 1994 zwei
muslimische Grabfelder eroffnet - gut zehn Jahre nach dem ersten Gesuch an die
Stadt.

2.7.2.2 Derzeitige Situation in Osterreich

In Osterreich gibt es auf dem Grazer Zentralfriedhof eine islamische Abteilung,
ebenso in Traun (Oberdsterreich). In St. Martin in Linz wurden bereits vor 20
Jahren einige Parzellen auf einem abgegrenzten Areal fur die Beerdigung
verstorbener Musliminnen zur Verfigung gestellt und in Innsbruck stellte die Stadt
eine Erweiterung des bestehenden Friedhofs in Aussicht, das ist aber noch keine
regionale Ldsung, sondern ist nur fur die Stadt Innsbruck gedacht. Zurzeit der
Feldforschung war der islamische Friedhof in Wien Liesing in Bau und der
islamische Friedhof in Vorarlberg in Planung, genauere Ausfihrungen dazu finden
sich im Kapitel ,Friedhof*.

2.7.2.3 Bestattungen auf3erhalb der islamischen Welt

Es gibt geteilte Meinungen dariber, ob ein muslimischer Mensch sich Uberhaupt
auf einem nicht-muslimischen Friedhof bestatten lassen darf, bzw. ob eine
Bestattung aulRerhalb der islamischen Welt (s. auch Kapitel 2.5.5 Dar al-Islam —

Haus des Islam) zul&ssig ist.

* Eigene Friedhofe zu betreiben ist allen Religionsgemeinschaften moglich, sobald sie

Kdrperschaften offentlichen Rechts sind (vgl. Kokkelink 1996: 61).
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In den ,Bestattungsregeln im Islam“>, die vom Bund der islamischen Welt

herausgegeben wurde, meint man dazu, dass in der Diaspora (im Notfall) auch ein
nicht-islamischer Bestattungsort wahlbar ist.

In der Sittenlehre von Al-Kaysi®* wird die Notwenigkeit eines rein muslimischen
Graberfeldes/ Friedhof aber betont:

“It is a matter of great importance that a special cemetery be devoted exclusively
for the use of Muslim Muslims may not be buried in the cemeteries of non-
Muslims, nor vice versa” (Al-Kaysi 1986: 178). Aber es wird auch gesagt, dass die
Person, an dem Ort begraben werden soll, wo sie gestorben ist, diese zwei
Forderungen sind manchmal schwer in Einklang zu bringen (vgl. Al-Kaysi 1986:
178).

2.7.3 Woher kommen die Bestattungs“vorschriften“?

Im Gesprach mit Frau Elisabeth Doérler, der Islambeauftragten des Landes
Vorarlberg, strich sie die theologische und emotionale Bedeutung von Bestattung

fur die Musliminnen deutlich heraus.

.das Schwierige dabei ist [...] dass fur die Muslime der Sterbeprozess wesentlich
sakramentalgepragter [ist], [...] wenn das [der Beerdigungsritus] nicht erflllt wird,
haben die Angehorigen das Geflihl, dass ihr Toter nicht ins Paradies kommt [...] (IV,
Dorler 2007).

Auf Grund dieser Aussage und auf Grund der Lektire mehrerer Artikel, in denen

die Wichtigkeit der islamischen Bestattungsvorschriften/ Bestattungsregeln betont

51 http://www.way-to-allah.com/dokument/Bestattungsregeln_im_Islam.pdf (05.06.2009)

1 Marwan Ibrahim al-Kaysi wurde 1950 in Jordanien geboren, studierte am Sharia College in
Amman, an der Al-Karaouine Universitat in Marokko und an der Manchester University.

1978 wurde er Direktor of Education in the Ministry of Islamic Affairs in Amman.

Er war Vorsitzender des Islamic Cultural Centre in Kopenhagen fir ein Jahr. 1980 wurde er als
Lektor der “Islamic Culture” an der Universitat in Yarmouk/ Irbid. Er publiziert nur auf Arabisch und
arbeitet hauptsachlich tGber die Familienstruktur im Islam, Islam und Sexualitdt und andere

islambezogene Themen (vgl. http://www.simplyislam.com/iteminfo.asp?item=1235). (05.06.2009).
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wurden®?, kam allgemein die Frage auf, wo denn nun genau, diese ,Forderung"
nach einer Beerdigung im islamischen Stil zu finden sei, deshalb im Folgenden
einen Exkurs Uber die islamischen Glaubensquellen, um im Anschluss einzelnen

.Beweise" (einschlagige Zitate) anzufihren:

Exkurs: Die vier Glaubensquellen

Der Islam (respektive die islamische Rechtsordnung) basiert nicht allein auf dem
Koran. Alle vier sunnitischen Rechtsschulen53 kennen vier Glaubensquellen (usul

al-figh), die auch als Quellen der Jurisprudenz gelten (vgl. Krawietz 2002: 45).

« Der Koran ist fur Musliminnen das von Gott offenbarte Wort und die erste
Rechtsquelle, die sowohl Normen als auch bestimmte Prinzipien beinhaltet.
Fur glaubige Muslime und Musliminnen ist der Koran ein Abbild einer
ahistorischen ,Urschrift der Offenbarung (Abdullah 1992: 28) die direkt vom
Gott durch den Mund des Propheten Mohammeds auf die Welt kam.

Etwa 500 Verse (ca. 8 %) aus dem Koran haben juristischen Bezug.

- Die Sunna (Tradition, Brauch, Gewohnheit, Handlungsweise) ist die Summe
der Uberlieferten AuRBerungen und Handlungen des Propheten Mohammeds
und stellt somit die angestrebte Lebensfihrung aller Musliminnen dar. Sie
enthalt auch das umfassenste Material der islamischen Jurisprudenz (vgl.
Abdullah 1992: 29 1.).

Die Sunna wird in Hadithen® uberliefert, die schon friih schriftlich

festgehalten oder mindlich Uberliefert wurden. Eine, nach dem Tod von

*2 Blach spricht von einem ,idealtypischen Verlauf des tirkisch-sunnitischen Umgangs mit dem Tod
und Sterben“ (Blach 1996: 26) der um Elemente erganzt wird, die sich eher im Volksislam
ansiedeln lassen. Er unterscheidet hier also zwischen der rein sunnitischen Sichtweise und dem
Volksislam, die den Beerdigungsritus steuern. Weiters spricht er von ,orthodox-sunnitischen
Vorstellungen [und] sunnitisch-islamischen Vorschriften* (Blach 1996: 28) die mit denen vom
Volksislam verbunden sind.

*3 die Hanafiten nach Abu Hanifa (699-767)

die Malikiten nach ihrem Grinder Malik Ibn Anas (um 715-795)

die Schafiiten nach Muhammad ibn Idris al-Schafii (767-820)

die Hanbaliten nach Ibn Hanbal (780-855)
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Mohammed, eskalierende Hadith- Uberschwemmung filhrte im 9.
Jahrhundert zur Auswahl der sogenannten ,authentischen“ Hadithe in den
,Sechs Biichern®, von denen zwei (Bukhari® und Muslim) besonderes
Ansehen geniel3en (vgl. Khoury 1992: 28 ff.).

Die dritte Wurzel der Jurisprudenz ist das Prinzip des ldschma (Konsensus,
Ubereinstimung), d.h. die Ubereinstimmung der Rechtsgelehrten in einer
Rechtsfrage. Wobei die Ubereinstimmung der Schriftgelehrten stellvertretend
als Ubereinstimmung aller Musliminnen anerkannt wird.

Uneingeschrankter Konsensus herrschte unter den Gelehrten nur in
grundséatzlichen Fragen der rituellen Verpflichtungen wie die ,Pflicht* zum
Gebet, zum Fasten u.a.

(Einen breiten Raum in der Jurisprudenz nimmt der Konsenus idschmé@'
mudaf ein, man spricht vom Konsensus der Gelehrten von Mekka und
Medina, von dem der ,rechtgeleiteten” Kalifen der beiden Stadte, Kufa und
Basra (vgl. Abdullah 1992: 31).

Der Analogieschluss ist seit al-Schafii (T 820), der Grinder der Schafiitinnen,
die vierte anerkannte Quelle des Rechts. Im Entwicklungsprozess der
Rechtsprechung im 8. und frihen 9. Jahrhundert konnten nicht alle
Rechtsfélle oder Teilaspekte der kultischen Handlungen anhand der drei
oben genannten Quellen zufrieden stellend geldst werden. Es wurde
notwendig, vorliegende Rechtsvorschriften, die man aus den ersten drei

Quellen abgeleitet hatte, durch Analogie auf neue Félle zu Ubertragen. Es

der Begriff bezeichnet die Uberlieferungen iiber Mohammed, (ber seine Anweisungen,

nachahmenswerte Handlungen, Billigungen von Handlungen Dritter, Empfehlungen und vor allen

Dingen Verbote und religids-moralische Warnungen, die im Koran als solche nicht enthalten sind.

Die Summe dieser Uberlieferungen mit ihrem normativen Charakter bilden die Sunna des

Propheten und sind somit Teil der religidsen Gesetze im Islam (vgl. Burton 1994: 18).

*° Die folgenden Umschriften der arabischen Namen entnahm ich aus Khoury, Adel- Theodor: Der

Hadith. Urkunde der islamischen Tradition. Religiose Grundpflichten und Rechtschaffenheit.

Gutersloh 2008, wenn nicht anders angegeben.
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erlaubt die Ubertragung der Ergebnisse eines Falles auf einen &hnlich
gelagerten.®
Die folgenden sechs Bicher stellen den klassischen Kanon der Hadith-
Sammlungen dar, die ersten zwei Hadith- Sammlungen nennt man die ,gesunden®
Sammlungen:
- al- Bukhart (810-870): Sahih al- Bukhart
« Muslim (817-875): Sahih Muslim
« Ibn Madscha (824-887)
+ Abd Dawdd as-Sidschistani (817—-889)
« At- Tirmidhr (824-892)
« an- Nasa'i (830-915)
(Krawietz 2002: 167 f.)

Die Bestattungsvorschriften, oder die naheren Anweisungen zu diesen Riten
entnehmen die Muslime und Musliminnen aus dem Koran und aus der
(schriftlichen) Uberlieferung der Spriiche, Handlungen und Lebensweise der
Propheten, also den Hadithen (vgl. Khoury 1990: 183).

Ich habe die angefiihrten Beispiele aus einer Ubersetzung Adel Theodor Khourys
(2008), indem er ausgesuchte Hadith Stellen, zu Uberkapitel zusammengefasst
hat. In Klammer werde ich jeweils angeben, auf welche Hadith- Sammlung er sich
bezogen hat. Die genauen Ablaufe/ Zeremonien einer Bestattung auf die sich die

Hadithstellen beziehen, finden sich im vorangegangenen Kapitel.

Ad Das Rezitieren des Glaubensbekenntnisses:

.Der Prophet sagte: Bringt euren Sterbenden (den Satz) bei: Es gibt keinen Gott
aulBer Gott* (Muslim, Aba Dawad, Nasa't, Tirmidhr).

.Der Prophet sagte: Rezitiert (die Sure) Ya Sin uber eure Toten" (AblG Dawidd,
Nasa'm).

Die Angehtrigen werden somit angehalten ihre Sterbenden zu bewegen, ein
letztes Mal das Glaubensbekenntnis zu sprechen. Wenn diese dazu nicht mehr in

der Lage sind, kann eine(r) der Anwesenden das Glaubensbekenntnis fir den

*® Weiters gibt es eine Reihe anderer Rechtsquellen, die heute nicht mehr oder nur noch

eingeschréankt verwendet werden.
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Sterbenden sprechen. Dieser kann mit dem Hochheben der Hand dieses
bezeugen. Durch das nochmalige rezitieren (oder dem bezeugen) des
Glaubensbekenntnis kurz vor dem Tod, wird die Verbindung des Sterbenden zum
Islam versichert, der Mann oder die Frau zeigen damit, dass sie Musliminnen sind
(vgl. Abdullah 1992: 53)

Ad Die Totenwaschung:

.Der Gesandte Gottes sagte im Hinblick auf das Waschen seiner (verstorbenen)
Tochter: Fangt bei ihr an den rechten GliedmalRen und den Stellen, die sonst beim

Reinheitsritus behandelt werden* (Bukhari, Muslim, Abad Dawdd, Tirmidht, Nasa'm).
.Der Prophet trat zu uns ein, als wir seine Tochter wuschen. Er sagte: Wascht sie
dreimal oder funfmal oder noch mehr mit Wasser, und Reinigungsmittel. Und zum

Schluss benutzt Kampfer [...]* (Bukhart, Muslim, Abd Dawad, Tirmidht, Nasa'm).

Ad Uber das Waschen von Mértyrern:

Der Prophet pflegte bei denen, die bei Uhud get6tet wurden, [...] Und er befahl,
sie in ihrem Blut zu beerdigen, ohne dass sie gewaschen wurden und ohne dass
er Uber sie betete* (Bukhart, Abd Dawdad, Tirmidht, Nasa').

Das bezieht sich auf die Aufforderung, Martyterinnen die sich im Kampf gegen
Nichtmuslininnen getétet haben, nicht zu waschen. Die rituelle Waschung und die
weitere Behandlung des Leichnams, sowie das Totengebet sind in diesem Fall
nicht notwendig, da diese Menschen durch ihr Handeln direkt zu Allah ins

Paradies kommen.

Ad Die Leichentiicher:

»---] Das Erste was der Prophet uns gab, war das Huftentuch, dann das Hemd,
dann das Kopftuch, dann die Decke. Dann wurde sie in das andere Kleid gehdillt.
Der Gesandte Gottes sald da an der Tur mit ihrer Grabhille und gab sie uns
Kleiderstick fur Kleidersttick* (Abd Dawdad, Hanbal).

Das bezieht sich auf die Forderung nach einer Bestattung in Tlchern, und nicht in

einem Sarg oder &hnlichem.
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In der Sittenlehre ,Morals and Manners in Islam“ von Al-Kaysi (1986) wird dem
Begréabnis ein ganzes Kapitel gewidmet. Man erklart die Schritte, die getan werden
muissen wenn jemand stirbt: Uber die Bestattung (burial) an sich, Uber das
Kondolieren aber auch Uber die Trauerklagen (mourning). Alles wird Schritt fur
Schritt ganz ausfuhrlich erklart und beschrieben (vgl. Al-Kaysi 1986: 175 ff.).

Man sieht also, dass die Riten als sehr wichtig angesehen werden, auch weil die
Auferstehung ins Paradies viel enger mit den korrekten Zeremonien beim
Sterbeprozess und Begrébnis verwoben sind. Wie das auch die Islambeauftragte
Dr. Elisabeth Doérler in unserem Interview zum Ausdruck brachte, ,sie [haben] das
Geflhl oder glauben - das ist nicht nur ein Geflhl - das ist glaubensméaRlig so begriindet,
dass es ihnen verwehrt ist ins Paradies zu kommen, somit ist es von der theologischen
Seite her [wichtig], sie brauchen genau diese Bedingungen® (1V, Ddrler 2007). Deshalb
kann man auch von einem sehr ausgepréagten religiosen Beerdigungsritual der

Musliminnen ausgehen (vgl. IV, Dérler 2007).

Das wird fir (glaubige) Musliminnen auch durch einen Koranvers verdeutlicht:
,Gewil3, mein Gebet, mein Opfer, mein Leben und mein Sterben gehdren Gott,
dem Herrn der Welten* (Sure 6: 163-164 in Abdullah 1992: 53)°’. Der Tod wird
weiters auch nicht primér als Ende gesehen, sondern ist vielmehr (in theologischer
Hinsicht) die Heimkehr, mehr noch die finale Vereinigung mit Gott und deshalb
eigentlich nichts schlechtes (vgl. Khoury 1992: 83 f.).

2.7.4 Ablauf der Beerdigung

Es gibt generell drei verschiedene Kategorien von Riten:

Die erste Gruppe betrifft die Handlungen der Angehérigen - sie sollen die
Sterbenden auf den Tod vorbereiten und Gott gefallig machen. Die zweite Gruppe
regelt das Bereitmachen (die Behandlung) des Leichnams an sich und die dritte
Gruppe bezieht sich auf das Begrabnis. Das Durchfiihren dieser Riten kann von
Rechtschule zu Rechtschule divergieren (vgl. Khoury 1990: 183). Wir werden uns
in unserer Arbeit an die von Sunnitinnen hanefitischer Rechtsschule praktizierten

Riten halten wenn nicht anders angegeben, deshalb sind auch einige der

*" Ich habe es in der Koranibersetzung von Khoury 1987 bei der Sure 6: 162 gelesen.
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angegebenen Bedeutungen in Klammer in tirkischer Sprache, dies ist aber bei
den betreffenden Begriffen angefihrt. Wir haben diese aus dem 1996
erschienenen Artikel von Thorsten Blach ,Nach Mekka gewandt. Zum Umgang
tirkischer Muslime mit ihren Verstorbenen in der Tirkei und in Deutschland*

tbernommen und uns von einem turkischen Muttersprachler bestatigen lassen.
Andere Ausdriicke auf arabisch (Koransuren usw.) haben wir mit der jeweiligen

Umschrift ebenfalls aus dem Artikel tbernommen.

1. Phase: Wahrend des Sterbeprozess:

Wenn klar ist, dass ein Mensch stirbt, so versuchen die Angehoérigen und Freunde
sich bei dem Sterbenden zu versammeln, sie sollen diesen durch Gebete zu
einem ,guten“ Tod hinfihren. Es wird leise das Glaubensbekenntnis gemurmelt
um auch den Sterbenden zum Nachsprechen zu motivieren (Blach 1996: 28).
Nach dem Ableben ist es ,verbindlicher Brauch* (Abdullah 1992: 94), dass die 36.
Sure (Yasin) rezitiert wird, denn es wird von Mohammed Uuberliefert: ,[...] Kein
Sterbender, Uber den Yasin rezitiert wird, stirbt, ohne dass Gott ihm (sein Los)
leichtgemacht hat* (Abdullah 1992: 94; Khoury 1990: 94).

Dem oder der Verstorbenen werden die Augen und der Mund geschlossen. Diese
Maflinahmen haben auch ganz pragmatische Grinde und werden bei ,christlichen®
Leichnamen auch durchgefiihrt. Ublicherweise wird das SchlieRen des Mundes
durch das Hinaufbinden des Kinns gemacht, es soll auRerdem den Zweck haben,
dass der Tote sein Glaubensbekenntnis nicht widerrufen kann (vgl. Blach 1996:
28).

Es gibt verschiede Elemente, die dem Volksislam zugerechnet werden und
regional von einander abweichen kénnen. Ich werde zwei anfuhren.

Es wird der sterbenden Person ein Schluck Wasser eingeflof3t, da man annimmt,
dass direkt nach dem Ableben der Teufel mit einem Glas Wasser versuchen wird,
dem Toten einen Widerruf seines Glaubensbekenntnis zu entlocken. Bei dem
verwendeten Wasser sollte es sich idealerweise um das Wasser aus dem
.Brunnen des Izmail* handeln, der nahe Mekka gelegen ist. Dieses Wasser gilt als
heilig und jede/r Pilgerin bringt ein Flaschchen mit eben diesem Wasser
nachhause (vgl. Blach 1996: 27).
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Ein zweites Element, welches ich personlich auch aus der Region Westdsterreich
fur katholische Menschen kenne, ist das Offnen eines Fensters, nach dem Eintritt
des Todes, damit die Seele des Verstorbenen entweichen kann.

Jetzt ist die Leiche bereit fir die Vorbereitung auf die Bestattung. Die Waschung
und das Einwickeln in die Leichentiicher sind hier zentral. Es ist in der Regel so,
dass die Leiche sobald als moglich beigesetzt wird. So schnell wie méglich heifdt,
innerhalb von 24 Stunden, wenn jemand vor dem Mittagsgebet stirbt, wird er noch

am selben Tag bestattet, andernfalls am Tag danach.

2. Phase: Die Behandlung des Leichnams:

a.) die rituelle Waschung (turk.: yikama):

In dieser Reinigungsphase wird meistens die sechste Sure (Al-Anam) des Korans
rezitiert (vgl. Abdullah 1992: 95). Der/die Verstorbene soll rituell rein dem Schopfer
gegenubertreten konnen. Die Totenwascherlnnen sind entweder fromme
Menschen oder einfach Berufswascherinnen.

Der Leichnam von einer Ehefrau kann auch von ihrem Ehegatten gewaschen
werden. Ansonsten ist die geschlechtsspezifische Gruppe dafiir zustandig.*®

Die Waschung muss auf einem ,Waschtisch” (turk.: tenegir) stattfinden, niemals
auf dem Boden, manchmal gibt es auch spezielle Waschhéuser (tirk.: gasilhane)
bei Friedhofen. Die Waschutensilien und die Leichentiicher werden neu besorgt
und nicht aus dem Haus der Toten geholt.

Drei der vier Rechtschulen (die Schafitinnen bilden hierbei die Ausnahme) halten
es fur verboten einen Nichtmuslimen zu waschen.

Ebenso diurfen Martyrerinnen die im heiligen* Krieg (jihad, gegen
Nichtmusliminnen) gestorben sind (oder sich selbst getotet haben), die also durch
Nichtmusliminnen ums Leben kamen, nicht gewaschen werden. Andere (nicht im
jihad ums Leben gekommene) muslimische Kampferinnen werden ganz normal
behandelt, das hei3t gewaschen (vgl. Khoury 1990: 186 f.; Spuler- Stegemann
2002: 175 ff.).

8 Men are not allowed to wash the bodies of dead women, nor vice versa unless they are married
to one another. In the case of a deceased wife the husband has the right to place her body in the
grave.” (Al-Kaysi 1986: 38) oder:

“Dead men are washed by men, dead women by women, except in the case of a married couple,

where the survivor is allowed to wash the dead person.” (Al-Kaysi 1986: 175)
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Der Ablauf der Waschung:

Der Leichnam wird entkleidet auf den Waschtisch gelegt, hierbei sollte der Kopf
Richtung Mekka schauen (vgl. Blach 1996: 29).

Zuerst wird die rechte Seite anschlieend die linke Seite mit einer Seifenlauge
gewaschen, dieses wird meistens dreimal wiederholt. Am Ende wird manchmal
der Leichnam mit einer Mischung aus Kampfer und Wasser Ubergossen (vgl.
Abdullah 1992: 95).

Nach dem Waschen, die ahnlich der Waschung vor dem Gebet ist, wird der
Leichnam mit einem Baumwolltuch abgetrocknet und die Korperoffnungen (Ohren
und Nase) werden verschlossen. AnschlieBend an die Waschung wird der

Leichnam in Leintlicher gewickelt.

b.) Die Leintlcher (turk.: kefenleme):

Diese sind weifld und ohne Saum und immer aus Baumwolle. Die Leichentiicher fur
Manner bestehen aus drei Teilen: ein Hemdtuch (ttrk.: gdmlek (von den Schultern
bis zu den FiRen), und noch zwei langeren (turk.: izar/ lifafe). Die Leichentiicher
der Frauen sind funfteilig, zusatzlich zu lzar und Lifafe gibt es noch ein ,Kopftuch®
(turk.: himar), ein Brusttuch (turk.: dir) und ein Tuch, dass von der Brust bis zur
Taille oder bis zum Knie reicht. Die Tucher werden so gewickelt, dass der
Leichnam vollstandig umhdillt ist, sie werden aber nie vernaht oder durch Nadeln
fixiert. Dann wird der Leichnam in eine Art Sarg oder Holzlade gelegt um ihn zu
transportieren (vgl. Blach 1996: 29 f.).

c.) Das Totengebet (turk.: 6lii namaz/ oder cenaze namaz/)

Vor der eigentlichen Beisetzung, findet ein kurzes Totengebet statt.

Straube schreibt, dass mannliche Leichname in oder vor der Moschee aufgebahrt
werden, weibliche dagegen gleich zum Friedhof gebracht werden (vgl. Straube
1987: 124 zitiert in Blach 1996: 30).

Abdullah hingegen schreibt, dass dieser Brauch — das Aufbahren vor oder in der
Moschee- bei den Hanafitinnen fur beide Geschlechter Ublich sei (Abdullah 1991:
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55).% Im Lexikon der Islamischen Welt hingegen, schreibt Kreiser im Absatz tiber
.10d und Begrabnis“, dass bei den Hanafitinnen, der Leichnam nur vor der
Moschee aufgebart wird und nicht in der Moschee (vgl. Kreiser 1974: 139).

Und bei Schiffauer ist dazu zu lesen, dass ,nicht mehr im Haus und noch nicht am
Friedhof [...] Abschied von der Gemeinde genommen [wird]* (Schiffauer 1987: 64
zitiert in Blach 1996: 30).

Das ist zusammenfassend fir Blach ein Zeichen dafiir, dass eine (beliebige)
~Zwischenstation nach auf3en sichtbar gemacht wird” (Blach 1996: 30).

Bei van Gennep wird dieser Umstand mit der Umwandlungsphase (rites de
passage) in Verbindung gebracht. Er schreibt, dass die Liminalitat zuerst raumlich
manifestiert wird, indem der Leichnam oder der Sarg eine =zeitlang im
Sterbezimmer (bei den muslimischen Glaubigen) oder vor der Moschee
aufgebahrt wird.

Auch durch den Weg in die Moschee oder zum Friedhof wird dieser ,Ubergang*
raumlich vollzogen (vgl. van Gennep 1909: 144). Weitere Ausfihrungen zu den
Bestattungsriten s. auch Kapitel 2.6 Ritual — Trauerrituale — Ubergangsriten
(Belina).

3. Phase: Verabschiedung und der Weq zum Friedhof

a.) Das Totengebet:

Jetzt findet die Verabschiedung von der Gemeinde statt, der Sarg wird oft mit
einem Tuch bedeckt, das religiose Symbole oder Koranverse appliziert hat, oder
es werden andere Textilien, wie schone Teppiche oder gewebte Wolldecken zur
Abdeckung verwendet, manchmal finden auch  geschlechtstypische
Kleidungsstiicke, wie das Kopftuch der Frauen oder die Kopfbedeckung der
Méanner Einsatz (vgl. Blach 1996: 32). Der Vorbeter stellt sich hierbei, bei einem
mannlichen Verstorbenen an das Kopfende, bei einer weiblichen Verstorbenen an
das FulRende.

Dass das Totengebet guiltig ist, gilt es bestimmten Regeln zu folgen:

%9 Al-Kaysi (ein Sunnite schafitischer Richtung) schreibt dazu, dass “Taking the dead body into the
mosque for funeral prayers is not recommended” (Al-Kaysi 1986: 177). s. auch Kapitel 2.7.6

Woher kommen die Bestattungsvorschriften?
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Der/die Verstorbene muss einen islamischen Namen tragen und rituell gewaschen

sein. Der Imam und die Teilnehmer (meistens nur Manner) 6ffnen die Hande und

halten sie (etwa auf Schulterhéhe) nach oben, wahrenddessen wird Allghu akbar

(Gott ist groR) gesagt. Das alles zusammen nennt man Takbir .
Nach diesem ersten Takbir rezitiert man die Er6ffnungssure des Korans (Al-
Fatiha) und eine beliebige weitere Sure.
Danach folgt der zweite Takbir und anschlieRend der laut ausgesprochene
Wunsch fiir den Propheten®’. Nach dem folgenden Takbir wird fur den/ die
Verstorbene ein Bittgebet gesprochen, dass Erbarmen und Reinwaschung von
den Siinden zum Inhalt hat.
Es folgt das vierte Takbir, an das sich ein zweites jedoch leise gesprochenes
Bittgebet anschliel3t. Beendet wird das Totengebet durch das Drehen des Kopfes
von rechts nach links und das zweimalige Wiederholen der Gruf3formel
»<Assalamo alaikum wa rahmat'ullah wa barrakatuh“. (Denffer 1982: 13 zitiert in
Blach 1996: 33)% (vgl. Blach 1996: 33 f.).
Nun beginnt die eigentliche Verabschiedung, sie besteht aus zwei
festgeschriebenen Frage- und Anwortteilen.
1.) der Hoca fragt die Anwesenden: ,ist euch dieser Mann/ diese Frau als
gute/e Mann/ Frau bekannt? Die Anwesenden bejahen dreimal und bestatigen
damit die ,religiose Fehlerlosigkeit* des/ der Verstorbenen.
2.) Der zweite Teil ist eine Art Freigabe aus dem gesellschaftlichen Leben
bezlglich den (offiziellen und inoffiziellen) Verpflichtungen innerhalb einer
Gemeinschaft. Die Gemeindemitglieder (oder einfach die Anwesenden)
erklaren ihre Anspriche fur erledigt, womit der Verstorbene quasi
.Schuldenfrei“ aus der Gemeinschaft entlassen wird. Der Hoga macht das

gleiche stellvertretend fir den Toten, damit alle finanziellen sowie sozialen

% An vielen Stellen des Korans werden muslimisch glaubige Menschen zum Preis Allahs
aufgefordert, das Aussprechen der Formel Allahu akbar, ist der sogenannte takbir, der bei vielen
Kulthandlungen eine Rolle spielt. Der Muezzin ruft mit Allahu akbar die Glaubigen zum Gebet (vgl.
Kreiser 1974: 207)

%1 0 Allah, gib Muhammad und den Seinen Heil, wie du Ibrahim und den Seinen Heil gegeben
hast. O Allah, segne Muhammad und die Seinen, wie du Ibrahim und den Seinen gesegnet hast, in
aller Welt, Du bist der zu Preisende, Erhabene” (Denffer 1982: 13 zitiert in Blach 1996)

®2 Friede sei mit euch und Gottes Barmherzigkeit und seine Segnungen.
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Verpflichtungen, die zwischen dem Verstorbenen und der Gemeinde
bestanden, aufgeldst sind (vgl. Blach 1996: 34 ff.).

b.) die Beisetzung:

Der Imam rezitiert die erste Sure des Korans (Al-Fatiha), meistens wird auch noch

die sechste Sure rezitiert. Das viermalige Ausrufen von Alldhu akbar ist indes

aber obligatorisch.
Die Feuerbestattung ist im Islam nicht mdglich, aus @hnlichen Grinden wie bei
den Katholikinnen. Es ist dies fur glaubige Menschen ein Hindernis fir die leibliche

Auferstehung am Ende der Zeit.

c.) Die Lage:
Die Totengréber legen die Toten auf die rechte Seite, mit dem Gesicht Richtung

Mekka. Die Ruckenlage ist auch moglich, der Kopf muss aber Richtung Mekka
(Kaaba) ausgerichtet werden. Man kann auch im Grab eine Nische aushdhlen.

Das Grab sollte die Tiefe einer ,Menschenbrust” haben.

d.) Das Aussehen der Graber:

Manchmal wird Erde auf das Grab aufgeschuttet, sodass es etwas erhoht ist, es
darf aber nicht bedeckt oder zubetoniert werden, manche Graber sind mit Steinen
eingefasst. Manchmal gibt es auch Steine oder Stelen mit Koranversen, dem
Namen des Verstorbenen oder das Todesdatum. Manchmal auch einen Halbmond
mit Stern oder die tlUrkische Flagge. Ansonsten gibt es keinerlei Schmuck oder
Zierart, denn es wird Schlichtheit der Gréaber gefordert.

In der Turkei gibt es manchmal nach der Beisetzung an sich, aber nach vierzig
Tagen sicher, eine Totenfeier in der Moschee, wo noch einmal dem Toten/ der
Toten gedacht wird. Dies wird bei van Gennep wiederum mit der Schlussphase
eines Ubergangsritus (Trauerzeit) assoziiert, wenn die Umwandlungsriten so

komplex sind und mehrere Phasen beinhalten (vgl. van Gennep 1909: 145).
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2.7.5 Islamische Bestattungstradition(-sitten) im Gegensatz zu den europaischen

Friedhofsordnungen

2.75.1 Die Bestattung ohne Sarg

Die Bestattung ohne Sarg, also nur in Leichentlcher, ist in Europa (das gilt auch
fur Osterreich) grundsatzlich nicht méglich, wobei es vereinzelt Ausnahmen in
Deutschland gibt. (Aachen, Hamburg, Paderborn, Soltau, Aldenhoven, Bochum,
Essen, Herzogenrath und Krefeld). Daher wurde auch fur diesen Fall eine Fatwa
erlassen, die das Bestatten in Holzsargen gestattet.

,Die Bestattung von Muslimen ohne Sarg ist nach islamischer Sitte geboten und
wird ihnen in einigen Bundeslandern und Kommunen zugestanden, in anderen
verweigert" (Kandl 2002: 17).

Die sarglose Bestattung ist, wie oben bereits erwéahnt, in Aachen und Essen
erlaubt. In Hamburg verabschiedete der Senat eine Anderung der
Bestattungsverordnung auch in diesem Sinne. In Berlin jedoch werden die in
Tlcher gewickelten Leichname zusatzlich in schlichte Sarge aus unbehandeltem

Leichtholz gelegt, was im Moment auch die gangige Praxis in Osterreich ist.

2.75.2 Das ewige Ruherecht

Das ewige Ruherecht, das es in dhnlicher Weise auch im Judentum gibt, bezieht
sich auf die Forderung, dass ein Toter/ eine Tote fir immer an dem Platz
verweilen kann, an dem er/ sie bestattet wurde. Das schlief3t eine Verlegung oder
das Neubelegen einer Grabstelle dezidiert aus. Auf christlichen (oder
kommunalen) Friedhofen ist ein fiinfzehn bis zwanzig Jahre dauerndes Ruherecht
Ublich. Danach wird das Grab neu belegt, aul3er die Angehdrigen bestehen auf
einer Fortsetzung, welche auch bezahlt werden muss (vgl. IV, Bestattung Wien
2007).

Auf dem Friedhof in Liesing soll ein mindestens funfzehnjéhriges Ruherecht

bestehen. Nach Ablauf dieser Zeit und wenn die Pachtgebihren fir die Grabstelle

nicht mehr von den Hinterbliebenen gedeckt werden, soll das Grab
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voraussichtlich®® geraumt und die Gebeine separat in einer Art ,Knochenhaus*
gelagert werden. Die Todesruhe beinhaltet dabei auch, dass die Gebeine
jeder/jedes Verstorbenen in einer eigenen Schatulle verwahrt und nicht — wie bei
Zusammenlegungen auf anderen Friedhofen in Osterreich teilweise (blich — mit
Gebeinen anderer Personen zusammen in einem Behaltnis wiederbestattet
werden. Zum Zeitpunkt des Interviews mit der Bestattung Wien war noch ein
anderer Vorschlag in Bezug auf das ewige Ruherecht in Diskussion, demzufolge
die Gebeine in einem Holzk&stchen gesammelt ein kleines Stiick tiefer im gleichen
Grab beigesetzt werden und die Grabstelle in Normalhdhe (i.e. in 2,7 m Tiefe)
nochmals zur Bestattung verwendet wird (vgl. IV, Bestattung Wien 2007).

Herr Soliman von der IGGIO schilderte uns einen ahnlichen Lésungsvorschlag,
demzufolge ein Sarg 2,7 m tief in die Erde gelassen und dann mit etwa 40 cm
Erde zugedeckt wird. Darauf wird ein zweiter Sarg gebettet, welcher wiederum mit
40 cm Erde bedeckt und auf ihm ein dritter Sarg gebettet wird. Schlie3lich wird
das Grab geschlossen. Nach Ablauf einer Frist von wahrscheinlich zehn Jahren
wird das Grab aufgelassen, die Uberreste an einem anderen Ort verwahrt und die
Grabstelle wiederum neu belegt (vgl. IV, Soliman 2007).

Die Hinterbliebenen haben das Nutzungsrecht fur die Grabstelle, das auch
innerhalb der Familie weitergegeben werden kann, sie besitzen das Grab jedoch
nicht, sondern pachten es (vgl. IV, Bestattung Wien 2007; IV, Soliman 2007).

Im Zusammenhang mit dem ewigen Ruherecht verglichen unsere
Interviewpartnerinnen von der Bestattung Wien zur besseren Veranschaulichung
der rechtlichen Problematik die Grabstelle mit einer Mietwohnung, was Eingang in
den Titel unserer Arbeit fand (vgl. 1V, Bestattung Wien 2007, s. Einleitung).

2.75.3 Die Ausrichtung der Graber

Die Ausrichtung der Graber nach Siidost in Osterreich, sprich Richtung Mekka,
wird in Osterreich fast unmoglich gemacht, da aus traditionellen Grinden, die
meisten Graber geostet sind. Die Friedhofe befinden sich oft bei Kirchen, und

diese sind meistens nach Osten ausgerichtet. Es gab in der Vergangenheit bei

% Da zum Zeitpunkt unserer Feldforschung noch nicht sicher war, was genau mit den Gebeinen
passieren sollte und uns die Bestattung Wien noch keine genauen, sondern nur mogliche

Verhaltensweisen mitteilen konnte, Gbernahmen wir hier das Wort ,voraussichtlich®.
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muslimischen Bestattungen in Osterreich den Fall, dass mehrere nebeneinander
liegende Graber gekauft wurden, um den Leichnam ,richtig” legen zu kénnen.

Am islamischen Friedhof in Liesing wird die Ausrichtung der Gréaber nach Mekka
jedoch beachtet: die Graber werden im rechten Winkel zu Mekka angelegt und
die/der Verstorbene im Sarg auf die rechte Seite gebettet, sodass das Gesicht
nach Mekka schaut (vgl. 1V, Bestattung Wien 2007).

2.7.6 Alevitinnen und ihre Grabkultur

Wir werden wie in der Einleitung angesprochen, als ein Beispiel alevitische Graber
in Deutschland thematisieren, um zu zeigen, in welcher Weise, Bestattungs, bwz.
Grabpraxis/-kultur sich in einem ,fremden“ Land entwickeln kann und welche
Modifikationen sich ergebenen kénnen.

Alevitinnen sind eine ethnisch sehr inhomogene Gruppe, es gibt sie unter
Turklnnen, Turkmenlnnen, Yo6rikinnen, Kurdinnen und teilweise auch unter den
Roma und Sinti (vgl. Langer, Motika und Ursinus 2005: 141).

Alevitinnen sind in groRer Zahl (proportional zu ihrem Bevdlkerungsanteil in der
Turkei) nach Europa® durch die Anwerbeabkommen ab 1960 eingewandert. Die
Zahl der alevitischen Menschen kann nur geschatzt werden®, sie bekannten sich
auch teilweise erst durch die Emanzipationsbewegung Anfang der neunziger

Jahre offentlich zu ihrem Glauben.®® Da die Alevitinnen sich oft in eher linken,

% ich werde mich hier besonders auf Deutschland und Osterreich beziehen

% Nach Schatzungen leben etwa 60.000 Alevitinnen in Osterreich, wovon rund 30% die

Osterreichische Staatsbirgerschaft besitzen. Nach Schéatzungen des Bundesinnenministeriums
leben in Deutschland rund 500.000 Alevitinnen. (Der Dachverband AABF spricht von etwa
700.000.) Allerdings ist nur ein Teil von ihnen in Vereinen organisiert. Zur AABF mit Hauptsitz in
KdIn gehéren laut eigenen Angaben bundesweit 107 lokale Mitgliedsvereine. Mehr als 60 Prozent
der eingeschriebenen Mitglieder haben laut dem Generalsekretéar der Alevitischen Gemeinde
Deutschland Ali Ertan Toprak zufolge mittlerweile die deutsche Staatsbirgerschaft. In der
Schweiz leben etwa 30.000 Alevitinnen, die in der Foderation der alevitischen Gemeinden in der
Schweiz/ Ysvicre Alevi Birlikleri Federasyonu (FAGS), mit 10 Vereinen, organisiert sind (vgl.
Homepage des APD, 26.09.2006). http://www.stanet.ch/apd/news/1225.html)

% Ende der achtziger bis Anfang der neunziger Jahre traten die Alevitinnen, in der Ttrkei massiv

an die Offentlichkeit, sie veranstalteten groRe Kongresse, religiose Feste und eine Unzahl von
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politischen Kreisen engagiert haben, suchten sie auch oftmals um politisches Asyl
an. Man kann daher festhalten, dass der Anteil der Alevitinnen unter den
Migrantinnen aus der Turkei prozentuell gesehen hoher ist, als es der tlrkischen
Gesellschaft entsprechen wirde (vgl. Langer, Motika und Ursinus 2005: 145).
Ab 1993 gibt es in Deutschland dezidiert alevitische Vereine, die in drei
Dachverbanden organisiert sind:

+ die Foderation der Aleviten-Gemeinde, AABF

* Haci Bektas Veli-Vereine

« FEDA, die eine Zweigorganisation der PKK ist fur die kurdischen

Alevitinnen

Laut Langer, Motika und Ursinus besteht bei den Alevitinnen noch eine starke
Ruckbesinnung zur Tirkei. Dieser Umstand beeinflusst, wie bei den Sunnitilnnen
natirlich auch die Frage nach dem Bestattungsort und unterscheidet sich also in
diesem Punkt nicht maRgeblich von ihnen. So werden wie bei den sunnitischen
Musliminnen auch die Alevitinnen bei einem Todesfall grof3teils in die
Heimatlander tberfiihrt®’ (vgl. Langer, Motika und Ursinus 2005: 145).

2.7.6.1 Die Grabkultur innerhalb und aufRerhalb der Tirkei

Die Grabkultur wird naturlich mafRgeblich von der jeweiligen nicht-alevitischen/
tirkischen Umgebung mitbestimmt (durch entsprechende Friedhofs- und
Bestattungsbestimmungen). Aber unserer Ansicht nach lassen sich bestimmte

gesellschaftliche Veranderungen auch in der Grabgestaltung erkennen.

Alevitische Graber in der Tirkei

Publikationen. Das brachte eine entscheidende Wende, in der Selbst,- und Fremdwahrnehmung
der Alevitinnen in Osterreich aber genau so in der Turkei mit sich (vgl. Greussing 2008: 5).

http://www.okay-line.at/php/downloads/media/files/2greussing-aleviten.pdf

5" Die Rituale der Alevitinnen weisen Parallelen, aber auch Unterschiede zu den sunnitischen auf,
sie kennen zum Beispiel Gebete und Gottesdienste, sind aber nicht dazu verpflichtet, diese nur

nach der rituellen Reinigung zu besuchen (vgl. Heine 2006: 44).
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In den Metropolen gibt es keine eigenstandigen Friedhofe fur Alevitinnen, somit ist
es in der Tirkei in den groBen Stadten kaum mdoglich alevitische von anderen zu
unterscheiden, wohl auch deshalb weil auf eine dezidierte Sichtbarmachung
verzichtet wurde, um keine Probleme mit der muslimischen Mehrheitsbevélkerung
zu bekommen. Oder aber weil man ihnen eine Sichtbarmachung sehr erschwert
hatte. Man darf dabei nicht vergessen, dass es bis vor einigen Jahren nicht
moglich war sich in der Offentlichkeit als Alevitin zu deklarieren und dieser
Umstand einer gewissen Geheimhaltung unterworfen war.

Bei den Alevitinnen wird der Sterbeprozesse mit dem Ausspruch ,zu Gott gehen*®
(tork.: hakk’a ylurukmek) beschrieben, wenn sich auf einem Grabstein diese
Bemerkung finden lasst, handelt es sich mit gro3ter Wahrscheinlichkeit um ein
alevitisches Grab.

Andere Beispiele fir Kennzeichnungen sind das Schwert des Schwiegersohns des
Propheten (Zilfikar), dieses Symbol ist zwar nicht rein alevitisch (Schiiten
verwenden es auch) aber ,besonders unter jungen Aleviten hat sich die Mode
verbreitet, Reproduktionen des Schwertes als Anhanger an Goldkettchen zu
tragen“ (Langer, Motika und Ursinus 2005: 270).

Ein dritter Punkt fur eine mdgliche Kennzeichnung, ware die bildliche Darstellung
von Atatlrk auf Grabsteinen, da dieser durch die Einfuhrung der laizistischen
Prinzipien die vorherrschende sunnitische Auspragung des Islams in der Turkei in
ihre Schranken gewiesen hat, und ihm das deshalb besonders bei tirkischen

Alevitinnen hoch angerechnet wird (vgl. Langer, Motika und Ursinus 2005: 271 f.).

Alevitische Graber in Deutschland und Osterreich

Die Diskussion ob die Alevitinnen nun als Musliminnen oder doch als Angehdrige
einer eigenstandigen Religion anzusehen sind, ist zum Teil noch am Laufen und
immer noch ein groRRer Streitpunkt. Die IGGIO ist jedenfalls der Meinung, dass die
Alevitinnen zu ,ihnen“ gehdren, und so sollen auch die ersten muslimischen

Friedhofe, selbstverstandlich auch allen Alevitinnen offen stehen®®. Die 1GGIO-

% Auf die Nachfrage, wie es mit der alevitischen Gemeinschaft aussieht, antwortete Herr

Tasdogen, dass es keine alevitische Religion gibt, sondern das das selbstverstandlich auch
Muslime sind und sie deshalb auch auf dem Friedhof bestattet werden kénnen (vgl. 1V,
Tasddgen.2007).
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Sprecherin Baghajati sagte in einem Interview 2006 dazu: ,Die Aleviten sind ein
Fall fur sich. Wir sind aber bemuht, niemanden zu vereinnahmen*“.(Baghajati 2006
zitiert auf Homepage von DATUM 10/2006)%°. Rechtlich gesehen fallen die
Alevitinnen, laut IGGIO also trotzdem in den Zustandigkeitsbereich der IGGIO —
ein Umstand, der sich andern kdnnte, denn seit Juni 2006 liegt der Antrag auf
Anerkennung als eigenstandige Religionsgemeinschaft beim Kultusamt (vgl.
Homepage von DATUM 10/2006)70. Nur solchen ist es erlaubt, eigene Friedhofe
zu bauen.

In Berlin ist ein Beschluss fir die Errichtung einer rein alevitischen Abteilung
eingegangen und in Koln soll die AABF eine Zusage 2002 dafiir bekommen
haben, neben einem muslimischen. Graberfeld, eines fir Alevitinnen errichten zu
dirfen, noch ist aber in dieser Hinsicht nichts passiert.

Wichtiger und auch vorhanden sind eigenstandige Waschmaoglichkeiten fir die
rituelle Totenwaschung, sogenannte Cenaze Yikama Yerleri (turk.).

Alevitische Bestattungsunternehmen gibt es bereits in Deutschland’
(Russelsheim und eine Filiale in Duisburg) und in den Niederlande.

Diese bieten auch Bestattungen nach alevitischen Ritus an, wobei oftmals auch
muslimische Bestattungsunternehmen in Anspruch genommen werden.
Alevitische Gréaber sind meistens unerkannt zwischen den muslimischen Gréabern,
werden aber in manchen Fallen auch bewusst auferhalb des muslimischen

Graberfeldes angesiedelt.

Bei einem Besuch eines ,Frauenfriihsticks” in Hard (Vorarlberg)72, hatte ich die
Moglichkeit mit einer alevitischen Frau ins Gesprach zu kommen, deren Sohn

verungluckt war. Diese Frau versicherte mir aufs heftigste, dass auch wenn es den

% hitp://www.datum.at/1006/stories/2878729/ [22.01.2009]

" hitp://www.datum.at/1006/stories/2878729/ [22.01.2009]

™ Zum Beispiel Herr Dersin Tur

" Hier lebt eine engagierte Integrationsbeauftragte mit migrantischem Hintergrund und dort treffen
sich Frauen aus der Gemeinde/ Nachbarschaft, um einander kennen zulernen es werden in
diesem Rahmen auch immer wieder Vortrage zu bestimmten Themen mit tiirkischer Ubersetzung

angeboten.
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islamischen Friedhof bereits geben wirde, sie ihn sicher nicht dort bestattet hatte
lassen. Sie war fast beleidigt als ich nachhakte warum das fur sie denn nicht in
Frage gekommen ware. Sie hatte namlich den Gemeindefriedhof ihrer
Heimatgemeinde vorgezogen.

91



3. Methode

Am Anfang unserer Erhebungsphase wollten wir die Grounded Theory einsetzen,
wobei natirlich klar ist, dass diese fir eine Diplomarbeit nur in Ansatzen zum
Einsatz kommen kann”, da die Grounded Theory eine zu aufwendige und
langwierige Analysemethode ist. Wir sind dann bald auf das Thematische
Kodieren (nach Flick) gestof3en, das uns flr unsere Zwecke weitaus passender
schien. So haben wir insbesondere auch das Thematische Kodieren, um
bestimmte thematischer Bereiche und Kategorien, die dann im Folgenden (teils)
Kapitellberschriften wurden, zu generieren.

Nichts destotrotz, haben wir einen elementaren Grundgedanken und eine
Arbeitsweise (das offene Kodieren) aus der Grounded Theory fur uns
Ubernommen.

Grundlegend war, dass unsere Herangehensweise an die Interviews nicht durch
Ansatze und Begriffe geleitet werden sollten, die aus der Literatur kommen. Wir
wollten eine weitgehend unvoreingenommene Vorgehensweise anwenden.
AulRerdem fanden wir, dass das offene Kodieren, sehr sinnvoll bei unserer Arbeit
und unserem Datenmaterial einsetzbar ist.

Im Folgenden mochten wir deshalb, einen kurzen Uberblick tiber die Grounded
Theory geben, um danach auf das Thematische Kodieren als Verfahren

einzugehen.

3.1 Grounded Theory (Belina)

Die Grounded Theory wird als ein ganzheitlicher Forschungsprozess beschrieben:
von der Untersuchungsplanung tber die Durchfihrung bis hin zur Auswertung
wird alles angesprochen. Glaser und Strauss entwickelten 1967’* eine Art des
Forschungsprozesses, in der sich die Erkenntnis und der Entdeckungsvorgang
nicht stufenweise bildet, sondern wo wahrend des ganzen Forschungsprozesses

ein Wechselspiel zwischen den theoretischen Vorannahmen und den gewonnenen

™ Die Grounded Theory ist in ihrem Selbstverstandnis methodisch sehr offen und kann und soll
auch modifiziert werden: ,sie [die Regeln] sind lediglich Leitlinien, die den meisten
Wissenschaftlern bei ihren Forschungen Orientierungshilfen geben kdnnen [...] (Strauss 1998: 32).
™ Glaser, Barney G. und Strauss, Anselm L.: The discovery of grounded theory. Strategies for

gualitative research.. New York (u.a.) 1967
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Daten stattfindet (vgl. Altheit 1999: 14). Der Schwerpunkt liegt aber dennoch auf

dem Auswertungsvorgang und der Textanalyse.

3.1.1 Einsetzbarkeit allgemein und fir unser Forschungsfeld

Titscher (1998) meint in seinem Artikel, dass nur fir den Fall, dass andere (schon
vorhandene) Theorien oder Modelle das zu untersuchende Ph&nomen nicht
erklaren kénnen, die Grounded Theory Methodik sinnvoll ist, da sie nur durch
hohen Zeit- und Personalaufwand zu schaffen ist.

Es handelt sich um eine ganzheitliche Forschungsstrategie- nicht nur um eine
Analysemethode- es ist somit eine komplette Anleitung zur Entwicklung von
(textdaten basierten) Konzepten.

.Ethnografische Methoden verfolgen eine ahnliche Zielsetzung“ (Titscher 1998:
104).

Aber die Unterschiede sind nicht klar umrissen, viele qualitative Studien berufen

sich darauf ,nach den Prinzipien der GT [sic] vorzugehen, [...]. Mit Hinweisen auf die
Grounded Theory wird dann [...] hervorgehoben, dass man nicht mit vorher entwickelten

Konzepten an die Texte herangeht, sondern diese vielmehr erst aufgrund des Materials
entwickelt” (Titscher 1998: 104).

Diesen Grundgedanken haben wir, wie oben bereits erwéhnt wurde, tibernommen
und uns ein Kodierverfahren aus der Grounded Theory zu nutze gemacht, um

unsere Interviews zu bearbeiten. °

3.1.2 Entwicklung und Entstehung der Grounded Theory

Beeinflusst wurde sie stark von der Chicago School of Sociology, ,die
Feldbeobachtungen und Intensivinterviews als Methode der Datenerhebung, aber
auch soziale Interaktion und Prozesse [...] in den Mittelpunkt rickte* (Strauss
1998: 30). Entwickelt wurde die Grounded Theory Anfang der 60er Jahre von
Anselm Strauss (Chicago) und Barney Glaser (Columbia) die sie hauptsachlich in
medizinischen Studien verwendeten. Kategorien und Kodierung spielen eine
zentrale Rolle im Ansatz von Glaser und Strauss. Anfangs wurde die Grounded
Theory radikal induktiv konzipiert (vgl. Altheit 1999: 2 f.).

'S Weiterfiihrende Literatur: Charmaz, Kathy: Constructing grounded theory. A practical guide

through qualitative analysis. London (u.a.) 2006.
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Glaser brachte bei der Entwicklung der Grounded Theory seine Erfahrungen und
auch seine Unzufriedenheit mit standardisierten Methoden mit ein (vgl. Titscher
1998: 93).

3.1.3 Das Ziel der Grounded Theory

.The focus of analysis is [...] organizing many ideas which have emerged from
analysis of the data” (Strauss 1987: 22; Glaser 1978 zitiert in Titscher 2000: 76).
Das Endziel ist eine Theorie Uber das typische Handeln von Akteurlnnen eines
Feldes zu generieren (vgl. Altheit 1999: 2 ff.).

Grounded Theory ist also eine gegenstandsverankerte Theorie, die induktiv (aus
einer Untersuchung eines Phanomens) abgeleitet wird und die die Vorstufe fir die
Entwicklung einer formalen Theorie darstellt. Durch diese in der Empirie verorteten
Theorien konnen gegenstandsbezogene Theorien und Aussagen entwickelt
werden. Das Verfahren der Grounded Theory strebt also keine Universaltheorie,
sondern eine "Theorie mittlerer Reichweite"’® bezogen auf einen Gegenstand, der
Uberschaubar ist, an (vgl. Altheit 1999: 13).

3.1.4 Die Datenerhebung

Es wird keine spezifische Methode bei der Datenerhebung vorgeschrieben, am
meisten genannt werden allerdings Interviews und Beobachtungen (vgl. Strauss
1994: 56 zitiert in Titscher 1998: 97 f.), meistens werden Texte als Datenmaterial
(Interview Transkripte, Beobachtungsnotiz, Blcher, Zeitschriftenartikel usw) als
Grundlage genommen (vgl. Strauss 1994: 55 f.; vgl. Strauss und Corbin 1996: 14
f. zitiert in Titscher 1998: 96 f.).

" Theorie mittlerer Reichweite (engl. middle range theory) ist ein Begriff von Robert K. Merton
1962 eingebrachter Begriff fur Theorien. Er benutzt den Begriff um den Abstraktionsgrad einer
Theorie zu beschreiben. Theorien mittlerer Reichweite stehen fiir ihn im Kontrast zu Haupttheorien
oder Universaltheorie (engl. grand theories) und Mikrotheorien. Der Hintergrund von Merton ist,
dass er meint, dass in den Sozialwissenschaften keine breiten fur immer gultigen Theorien, welche
alle Aspekte von sozialem Verhalten erklaren kdnnen, entwickelt werden kdnnen (vgl. Merton
1949: 39 zitiert in Kelle 2007: 273).
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Die Datenerhebung muss nicht vor der Analyse abgeschlossen sein. Nach den
ersten Erhebungen sollte man sofort mit den ersten Analysen beginnen um
Indikatoren” fiir Konzepte™ und in weiterer Folge Konzepte in Kategorien” zu
dimensionieren” und auf dieser Basis weitere Daten erheben zu kénnen. (Die
Datenerhebung ist allerdings nie ganz abgeschlossen.) Empirische Indikatoren
werden nach Konzepten kodiert.

Anders formuliert, kann man sagen, dass den einzelnen Ereignissen/
Verhaltensweisen (Indikatoren) Bezeichnungen (Konzepte) zugeordnet werden
(vgl. Strauss 1998: 54).

Das Kodierverfahren, das Herzstiick der Grounded Theory

Der Kodierprozess sollte idealerweise bereits mit dem ersten Feldkontakt seinen
Anfang nehmen. Die strikte Trennung von Datenerhebung und Datenauswertung
ist, wie oben bereits erwahnt nicht gewinscht.

Fir gewohnlich bezeichnet "Kodieren" einen Vorgang, bei dem ein
Kategorienschema Uber Daten gelegt wird. In der Grounded Theory wird das
Kategorienschema erst im Forschungsprozess schrittweise aufgebaut (Egger
2004: 183.). Das bedeutet, dass die Kategorien am Beginn noch nicht feststehen.
Durch permanentes Vergleichen der Konzepte mit den Textbeispielen werden sie
Schritt fur Schritt entwickelt (kategorisiert) in dem Charakteristika festgelegt
werden.

Um diesen Prozess zu erleichtern, werden verschiedene Phasen des Kodierens
vorgeschlagen:

Offenes Kodieren:

Dieses Verfahren steht am Beginn, es ist das ,Aufbrechen”, der Daten. Eine Zeile
oder ein Abschnitt (eines Interviews zum Beispiel), wird mit einem Titel (=
Indikator) versehen, der den Abschnitt in moglichst einem Wort beschreibt. Fur

dieses Vorgehen gibt es keine festen Regeln. Im offenen Kodierprozess kommt es

Yim Original kursiv
“im Original kursiv
“im Original kursiv

“im Original kursiv
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also nun darauf an Textabschnitte mit treffenden "Kategorien" zu beschreiben (vgl.
Strauss 1998: 54 f.).

Durch diesen Schritt wird der Text eher erweitert und nicht komprimiert. Diese
Indikatoren werden dann in Gruppen (= Konzepte) zusammengefasst, furs erste,
denn durch die weiteren Schritte, werden diese gefestigt, modifiziert oder wieder
verworfen.

Dieses Verfahren haben wir fir zwei Exptertinneninterview durchgefuhrt um soviel
wie mdglich an Informationen aus den Interviews zu holen, ohne auf die Literatur
zurickgreifen zu missen.

Die zwei nachfolgenden Kodierschritte waren unerheblich fur uns, da wir mittels
Thematischen Kodierens zu unseren Bereichen (Kategorien) gekommen sind, der
Vollstandigkeit halber werde ich sie aber kurz nennen.

Axiales Kodieren:

Hier werden die Ergebnisse aus dem offenen Kodieren neu geordnet, es werden
neue Verbindungen zwischen den Konzepten erstellt und dient der Verfeinerung
und der Differenzierung von vorher.

Selektives Kodieren:

Hier werden die Kernkategorien ausgewahlt und mit anderen (nicht so wichtigen)
Kategorien in Verbindung gesetzt. Es ist der abschlieRende Punkt der Analyse.

Die Kodelisten, Memos usw. werden weiter sortiert und gesichtet.

3.2 Thematisches Kodieren (Belina)

3.2.1 Einsetzbarkeit allgemein und fur unser Forschungsfeld

Das Ziel ist es, dass eine Analyse der Vielfalt und Verteilung von Perspektiven in
sozialen Gruppen auf Gegenstande und Prozesse durchgefihrt wird um
Gemeinsamkeiten und Unterschiede zwischen (vorab festgelegten) Gruppen
festzustellen (vgl. Flick 2007: 402; 405).

3.2.2 Die Analyse

a.) Zuerst wird eine Kurzbeschreibung des einzelnen Falls (Interviewpartnerin), die

zur Orientierung dient, erstellt:

96



« Typische Aussagen fur das Interview, das ,Motto“ des Falles werden an
den Anfang gestellt. Wir wahlten in diesem Zusammenhang, passende
Zitate aus.

« Eine knappe Darstellung der Person in Hinblick auf Fragestellung und

+ die zentralen Themen, die im Interview in Bezug auf den

Untersuchungsgegenstand angesprochen werden, finden sich hier.

Diese Kurzbeschreibungen haben zunéchst einen heuristischen Wert, hier kann
man erste Problemfelder, Themen und zentrale Aussagen darlegen (vgl. Flick
2007: 406 f.). Die Kurzbeschreibungen unserer Expertinneninterviews finden sich
im Anschluss der Vorstellung der Interviewpartnerinnen. Sie sind insofern auch
nutzlich, um einen Einblick Gber das Interview bezlglich unserer Fragestellung zu
bekommen.

b.) Der néchste Schritt ist das offene bzw. in weiterer Folge selektives Kodieren,
wir haben in unserer Arbeit ,nur” das offene Kodieren angewendet. Wobei hier, im
Gegensatz zur Grounded Theory weniger wichtig ist, gegenstandsbezogene
Kernkategorie zu entwickeln, sondern die Generierung thematischer Bereiche und
Kategorien (zunéchst fur einzelnen Fall), stehen im Vordergrund (vgl. Flick 2007:
403).

c.) Im néachsten Schritt wird eine thematische Struktur entwickelt. Dies passiert
durch das Abgleichen von den vorher entwickelten thematischen Bereichen und
Kategorien in den anderen Texten, also die Suche nach denselben thematischen
Bereichen. Selbstverstandlich werden diese einer standigen Modifikation
unterworfen, falls neue/widersprechende Aspekte auftreten sollten (vgl. Flick 2007:
404). Aus dieser thematischen Struktur heraus, wurden die Analysen erarbeitet,

die in unseren Unterkapiteln néher ausgefuhrt werden.

d.) der abschliel3ende Schritt ist nun die Feinanalyse der thematischen Bereiche
durch die Interpretation von einzelnen Stellen mit Hilfe des Kodierparadigmas:

1) Bedingungen: Warum? Was flhrt zur Situation? Hintergrund? Verlauf?;

2) Interaktion zwischen Handelnden: Wer handelte? Was geschah?;

3) Strategien und Taktiken: Welche Umgangsweise (z. B. vermeiden, anpassen);
4) Konsequenzen: Was andert sich? Folgen? Resultate? (vgl. Flick 2007: 405).
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3.2.3 AbschlieRendes

Es geht im thematischen Kodieren eher um das Herausfiltern der Verteilung von
Sichtweisen auf einen Prozess oder einen bestimmten Gegenstand, deshalb
dachten wir, dass dieser Ansatz fur unser Thema passend ware, weil wir
hauptséachlich den Prozess der Errichtung eines islamischen Friedhofes in einer
bestimmten Region untersuchen wollten und nicht eine Theorie geringer (oder gar
mittlerer) Reichweite aufstellen wollten, wie das mit der Grounded Theory mdglich
gewesen ware.

Unser Anliegen in diesem Fall war es auch, die unterschiedlichen Sichtweisen, der
Betroffenen, will meinen der Menschen, die die Errichtung des Friedhofes in Gang
gesetzt, vorangetrieben und durchgefiuhrt haben, darzulegen und

Gemeinsamkeiten sowie Unterschiede im Prozess sichtbar zumachen.
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3.3  Methodischer Ablauf unserer Feldforschung (Anna)

Wie in der Einleitung bereits geschildert, war das Ziel unserer Arbeit die
Bestattungsmdglichkeiten in Osterreich lebender Musliminnen tirkischer Herkunft
zu erdrtern und zu problematisieren.

Nach einer ersten Auseinandersetzung mit der einschlagigen Literatur
beschlossen wir — aufgrund eines Mangels an Informationen insbesondere fur den
Osterreichischen Kontext — recht bald ins Feld zu gehen. Leitfadeninterviews
erschienen uns als die geeignete Methode, um einen ersten Uberblick iber das
Feld zu erreichen, da der Ablauf der Gesprache zum einen teilstrukturiert und auf
unsere Forschungsfrage ausgerichtet war, wir aber zugleich unseren
Interviewpartnerinnen die Gelegenheit geben konnten, auf Bereiche, die sie selbst
fur wichtig halten, ndher eingehen zu kdnnen.

Wir entwickelten daher einen Leitfaden, anhand dessen wir erste Interviews mit
Expertinnen fuhrten (eine kurze Beschreibung der Auswahl der Expertinnen sowie
eine Zusammenfassung der Interviews findet sich im Kapitel 4 Ergebnisse der
Feldforschung). Bereits bei der Gestaltung des Leitfadens legten wir Wert darauf,
die Einholung Wien- bzw. Vorarlbergspezifischer Angaben zu ermdglichen bzw. zu
erleichtern. Diese regionalspezifischen Informationen wurden schlief3lich nach Art
der zusammenfassenden Inhaltsanalyse ausgewertet.

In dieser ersten Feldforschungsphase im November 2007 fuhrten wir in Wien und
Vorarlberg Interviews mit acht Expertinnen und zwei Migrantinnen. Es war uns ein
Anliegen, bei moglichst vielen Interviews zu zweit teilzunehmen, um anschlieBend
unsere Eindriicke austauschen zu kénnen. In den meisten Fallen fiihrte eine
Person die Interviews, wahrend die andere Notizen machte und nur gelegentlich
erganzende Fragen stellte, wobei die Arbeitsteilung in erster Linie auf der
Trennung zwischen Vorarlberg- und Wien-bezogenen Interviews basierte.

Im Anschluss an jedes Interview besprachen wir den Ablauf desselbigen,
tauschten unsere Eindrucke aus und rekapitulierten die wichtigsten Informationen,
die wir gewonnen hatten. Dieser erste Ruckblick verhalf uns dazu, jene Themen
einzukreisen, auf die wir — in Anlehnung an die Grounded Theory (s. auch Kapitel
Am Anfang unserer Erhebungsphase wollten wir die Grounded Theory einsetzen,
wobei natdrlich klar ist, dass diese fir eine Diplomarbeit nur in Ansatzen zum

Einsatz kommen kann, da die Grounded Theory eine zu aufwendige und
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langwierige Analysemethode ist. Wir sind dann bald auf das Thematische
Kodieren (nach Flick) gestof3en, das uns flr unsere Zwecke weitaus passender
schien. So haben wir insbesondere auch das Thematische Kodieren, um
bestimmte thematischer Bereiche und Kategorien, die dann im Folgenden (teils)
Kapitellberschriften wurden, zu generieren.

Nichts destotrotz, haben wir einen elementaren Grundgedanken und eine
Arbeitsweise (das offene Kodieren) aus der Grounded Theory fur uns
tubernommen.

Grundlegend war, dass unsere Herangehensweise an die Interviews nicht durch
Ansatze und Begriffe geleitet werden sollten, die aus der Literatur kommen. Wir
wollten eine weitgehend unvoreingenommene Vorgehensweise anwenden.
AuRerdem fanden wir, dass das offene Kodieren, sehr sinnvoll bei unserer Arbeit
und unserem Datenmaterial einsetzbar ist.

Im Folgenden mochten wir deshalb, einen kurzen Uberblick tber die Grounded
Theory geben, um danach auf das Thematische Kodieren als Verfahren
einzugehen.

3.1 Grounded Theory Grounded Theory) — in den folgenden Interviews, aber

auch in der Literaturrecherche noch eingehen wollten.

Nach der Transkription der Interviews befassten wir uns mit der Analyse
derselbigen durch thematisches Kodieren (s. auch Kapitel 3.2 Thematisches
Kodieren). Wir sahen das Interview mit den Mitarbeiterinnen der Bestattung Wien
sowie jenes mit Elisabeth Dorler, der Islambeauftragten der Diozese Feldkirch, als
die Gesprache an, welche uns die umfassendsten Informationen in Bezug auf
unsere Forschungsfrage geboten hatten. Aus diesem Grund begannen wir diese
beiden Interviews offen zu kodieren, aus den entstandenen Kodes Kategorien zu
bilden und diese Kategorien anschlielend auf die anderen, bisher gefuhrten
Interviews mit Expertinnen anzuwenden.

Hier gilt es vielleicht zu erwéhnen, dass Belina die Interviews mit Wien-Bezug und
Anna jene mit Vorarlberg-Bezug kodierte, wodurch wir eine gréf3ere Distanz zu
den Texten auszunltzen erhofften. Durch die Zusammenarbeit bei der Analyse
der Daten und die dadurch entstandene groRe Anzahl an verschiedenen Kodes

wurde die Auswertung sicherlich ein wenig unubersichtlicher und wiederum
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verzogert, doch zugleich erméglichte uns die Zusammenarbeit eine standige

Reflexion und Infragestellung des Prozesses, die wir beide sehr schatzten.

Die entstandenen Kategorien und Unterkategorien lassen sich wie folgt kurz

zusammenfassen:

Rituale:

Ewiges Ruherecht

Bedeutung von Bestattung (im Islam)

Lage im Grab bzw. Ausrichtung der Graber (Grabgestaltung)
Allgemeines

Islam und , Turkinnen“ in Osterreich:

Vereine

Demographische Angaben

Uberfuihrungen:

Ablauf / Organisation einer Uberfiihrung

Landerspezifische Informationen

Zahlen zu Uberfuihrungen (wie viele pro Jahr, Kosten etc.)
Wer lasst sich tberfihren?

Wer organisiert Uberfuhrungen (Bestattungsfonds, Vereine
etc.)

Griunde fir einen bzw. Folgen eines islamischen Friedhofes in Wien bzw.

Vorarlberg
Friedhof:

Prozess der Erbauung eines islamischen Friedhofes in Wien
bzw. Vorarlberg

Derzeitige Situation (zum Zeitpunkt der Feldforschung)
Organisation (,Arbeitsteilung“ wahrend der Errichtung bzw.
nach Er6ffnung des Friedhofes)

Reaktionen auf die Errichtung eines islamischen Friedhofes

Das Kapitel 4 Ergebnisse der Feldforschung ist grof3teils rund um diese

Kategorien organisiert.

Im Janner und Februar 2008 fiihrten wir ein weiteres Interview mit mit einem

Experten und zwei Interviews mit Migranten, sowie ein informelles Gesprach mit
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Migrantinnen. Belina nahm auf3erdem an einer Frauengesprachsrunde eines
Korantreffens in Vorarlberg teil, wahrend derer die Teilnehmerinnen ihre Winsche
in Bezug auf den Bestattungsort kurz erlauterten.

Fur die Auswertung der Gesprache mit den Migrantinnen nahmen wir die
zusammenfassende Inhaltsanalyse zu Hilfe. Dadurch gelang es uns, die mitunter
sehr unterschiedlichen Winsche und Ansichten fir sich sprechen zu lassen.

Im Mai 2008, kurz vor dem endgtltigen Abschluss des Feldforschungsprozesses,
flhrte Anna noch ein letztes Interview mit einem Vertreter der IGGiO, um mit einer
in den Prozess rund um die Errichtung des Wiener Friedhofes involvierten Person
unsere Analyseergebnisse zu uberpriufen und die Vergleichbarkeit mit den fir

Vorarlberg zur Verfigung stehenden Daten zu erhghen.
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4. Ergebnisse der Feldforschung

Bevor wir auf die Ergebnisse unserer Forschung eingehen, mdchten wir unsere
Interviewpartnerinnen vorstellen”” und die fiir unsere Fragestellung wichtigsten
Aspekte der Interviews zusammenfassen.

Wir entschlossen uns, vor allem mit ,Expertinnen“ zu sprechen, d.h. mit Personen,
die professionell in die Bestattung von Musliminnen und/oder in eines der
Friedhofsprojekte in Wien oder Vorarlberg involviert waren. Das Interview mit der
Bestattung Wien und das Interview mit Frau Elisabeth Dorler stellen wir an den
Beginn unserer Vorstellung, da wir aus diesen zwei Interviews die erste
thematische Struktur (s. auch Kapitel 2.3 Thematisches Kodieren)
entwickelten und sie fiir unseren Erkenntnisgewinn von hoher Bedeutung waren.
Da es uns im Zuge der Recherchen zu dieser Arbeit nicht mdglich war, eine
umfassendere Befragung von Migrantinnen beziglich ihrer Motivation bei der
Wahl eines Bestattungsortes durchzufihren, sprachen wir nur mit wenigen
Migrantinnen. lhre Ausfihrungen sollten uns helfen, Einblicke in die sehr

individuell motivierte Wahl eines Bestattungsortes zu ermdglichen.

4.1 Interviews (Anna und Belina)

4.1.1 Jirgen Sild und Kolleginnen (Bestattung Wien)

Die Bestattung Wien ist laut eigenen Angaben das groRte
Bestattungsunternehmen Osterreichs (vgl. Bestattung Wien 2008). Hr. Jirgen Sild
von der Abteilung Marketing und Kommunikation und seine Kolleginnen konnten
unsere zahlreichen Fragen zum Ablauf einer Uberfiihrung und zur Entwicklung
des Friedhofsprojektes in Liesing sehr genau beantworten.

Die Bestattung Wien fihrt Uberfiihrungen in zahlreiche Lander sowie
Bestattungen in Osterreich durch. Am Wiener Zentralfriedhof werden insgesamt
jahrlich etwa 60 Musliminnen bestattet, der GroRteil davon stammt aus Agypten.
Das Friedhofsprojekt in Liesing lauft schon seit 1993 (s. auch Kapitel 4.2.1.2

" Alle Migrantinnen, die sich freundlicherweise zu einem Interview mit uns bereit erklart haben,

wurden anonymisiert.
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Beginn des Friedhofsprojektes), nach der Eroffnung werden die Aufgaben
bei der Beerdigung am islamischen Friedhof auf Bestattung Wien (Abholung und
Uberfiihrung des Leichnams, Offnen und SchlieBen der Grabstellen) und IGGIO
(Waschung, Gebet, Kondukt zum Grab) aufgeteilt werden. Zum Zeitpunkt des
Interviews war geplant, die sterblichen Uberreste nach 15 oder 20 Jahren aus dem

Grab zu entfernen und in einem ,Knochenhaus" zu lagern.

4.1.2 Elisabeth Dorler (Islambeauftragte der Ditzese Feldkirch, Vorarlberg)

. [--.] da missen wir einfach lernen, dass Integration heil3t, eine versohnte
Verschiedenheit, das man es aushalt, das andere Gruppen, sei es kulturell, [...] religibs
anders, [...] genauso gute Osterreicher sein kénnen und werden kénnen, aber dann

indem Fall entsprechenden Raum haben [sollen].”

Dr. Elisabeth Dorler studierte kath. Theologie in Innsbruck, war Religionslehrerin
und Pastoralassistentin in der Diozese Feldkirch, Mitarbeiterin im Bildungshaus
Batschuns (Vorarlberg) unter anderem flir den Bereich Interkulturelles/
Interreligioses. Dorler arbeitete als Auslandsseelsorgerin in den Jahren 2000 bis
2003 in der osterreichischen St. Georgs — Gemeinde in Istanbul, sie promovierte
an der kath. Fakultdt in Tubingen zu: ,Verstandigung leben und lernen. Die
Herausforderung der turkischen Muslime an die kath. Erwachsenenbildung in
Vorarlberg.”

Die Leiterin des Werks der Frohbotschaft Batschuns Dr. Elisabeth Dorler ist
gleichzeitig Islambeauftragte der Katholischen Kirche Vorarlberg seit 2004. In
dieser Funktion ist Frau Ddorler auch Mitglied beim Arbeitskreis Eine
Begrabnisstatte fur Muslime in Vorarlberg.

Sie ist mal3geblich bei der Forderung des interreligibsen Dialogs beteiligt. Ein
bedeutendes Projekt in diesem Rahmen ist das Christlich-Muslimische-Forum.”®
Einfuhrend bemerkte sie, dass bereits in ihren Erhebungen fir ihre Dissertation’

ein Beteiligter den Wunsch nach einem Friedhof ge&ul3ert hatte.

8 Es ist dies eine Initiative des Werks der Frohbotschaft in Batschuns und des Osterreichischen St.

Georg-Kollegs in Istanbul ist das seit Herbst 2003 aufgebaut wird.
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Warum jetzt dieser Friedhof gebaut wird, antwortete sie zusammenfassend:

« die Dritte Generation der turkischen Einwanderinnen ist mittlerweile in
Vorarlberg ansassig (und wird auch weiterhin in Vorarlberg bleiben)

« Es gab in der Geschichte laut Doérler eine Kippe wo die Musliminnen
anfingen, die Osterreichische Staatsbirgerschaft anzunehmen und folglich
der turkische Staat Kkeinerlei Verpflichtungen (Beerdigungen im
Ursprungsland) mehr hatte. &

« Und drittens sind jetzt die in den 60er Jahren eingewanderten Musliminnen
in ihrer letzten Lebensphase und die Frage nach der Bestattung stellt sich
einfach aus pragmatischer Sicht.

Dann sprach sie Uber das tiurkische Verstandnis von “Staatsbirgerin”, das weit
mehr bedeutet, wie das 6sterreichische Verstandnis davon und betont, dass das
aber die Loyalitat zum Osterreichischen Staat nicht ausschliel3t.

Ein Zubau wirde laut Dorler den Musliminnen wie auch der Mehrheitsbevolkerung
nicht gerecht werden. Beide Gruppen hatten Anrecht auf etwas Eigenes.

Was immer wieder zur Sprache kommt beim Interview mit Frau Ddrler ist, dass sie
die (integrations-, identitatsfordernde) Bedeutung des ,Platz Gebens* im
offentlichen Raum herausstreicht, die Erbauung eines Friedhofes, ware laut ihr
genau so ein Platz geben.

Dann bezieht sie sich noch kurz auf den sechsten Paragraf im Islamgesetz von
1921, der spielte bei der Errichtung, insbesondere bei der Gro3e eine Rolle.

Sie ist sich - im Gegensatz zu Herrn Dinger - nicht so sicher, wie viele
Musliminnen den Friedhof wirklich annehmen werden/ kdnnen.

Unterschiede zu Wien sieht sie insbesondere sie bei der ortlichen Verteilung der
Musliminnen. lin Vorarlberg gibt es bis auf drei Kleinstgemeinden uberall
Musliminnen deshalb gibt es auch eher einen gesellschaftlichen und zeitlichen
Druck in Vorarlberg, weil es im Unterschied zu Wien, Innsbruck und Graz kein

islamisches Graberfeld gegeben hat.

" Dérler, Elisabeth: Verstandigung leben und lernen. Am Beispiel von tiirkischen Muslimen und
Vorarlberger Christen. Die Herausforderung der tirkischen Muslime an die katholische
Erwachsenenbildung in Vorarlberg. 1. Aufl. Tibingen, Univ., Diss., 2003

8 sje betont aber, dass der Friedhof kein tirkischer Friedhof sein wird und das man von der
“ethnischen Schiene” wegkommen will, weil es ein muslimischer Friedhof werden soll, wo sich alle

Musliminnen, aus jedem Herkunftsland bestatten lassen kénnen.
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Die starkere Involvierung der katholischen Kirche im Prozess in Vorarlberg
begriindet Frau Dérler schlicht mit der Anzahl von katholisch glaubigen Menschen
in Vorarlberg, im Gegensatz zu Wien. Die katholische Glaubensgemeinschaft ist
mit Abstand die gréf3te in Vorarlberg aber die muslimische Glaubensgemeinschaft

die zweitgrof3te im Land.

4.1.3 Hr. Etikoglu (Etikoglu Bestattung, Wien)

Hr. Etikodlu ist seit 1984 Seelsorger und Imam und hat viele rituelle Waschungen
in Krankenh&ausern, am Zentralfriedhof und auch schon am Islamischen Friedhof
durchgefuhrt. Im Juni 2007 griindete Hr. Etiikoglu ein eigenes Bestattungsinstitut,
das eng mit dem Bestattungsfonds der Union Islamischer Kulturzentren (UIKZ, s.
evtl. Theorie/lslam in Osterreich), aber auch mit anderen Vereinen
zusammenarbeitet, dem Hr. Etikoglu selbst angehdrt. Hr. Etukoglu hat aber auch
viele Kundinnen aus Bosnien, Pakistan, Makedonien und anderen Landern, die
ihn individuell aufsuchen. Beerdigungen am Wiener Zentralfriedhof machten zum
Zeitpunkt des Interviews weniger als ein Viertel der Auftrage aus.

Das Bestattungsinstitut wurde von Hrn. Etikoglu alleine gefihrt, bald sollte jedoch
seine Tochter als Burokraft angestellt werden.

Durch Hrn. Etikoglus reiche Erfahrung lernten wir viel Uber den Ablauf einer
Uberfiihrung in die Turkei bzw. einer Bestattung in Osterreich und uber die

islamischen Rituale.

4.1.4 Farid Soliman (IGGIO, Wien)

Farid Soliman ist Arzt fir Allgemeinmedizin, fihrt auch Totenwaschungen durch
und ist Leiter der Friedhofskommission der IGGiO, wodurch er selbstverstandlich
einen sehr guten Uberblick Uber das Projekt in Liesing hat und uns (mitunter recht
pragmatisch) Auskunft geben konnte zum Ablauf einer Bestattung, zu den
Auswirkungen von Ritualen auf die Organisation des Friedhofes (Totenwéascher,
Auflassung der Gréaber etc.) besonders im dsterreichischen Kontext sowie zum
Ablauf des Friedhofsprojektes in Wien und dessen Finanzierung. Die
Grundstucksfindung habe sich in Wien als schwierig erwiesen, da Anrainerinnen

Larmbelastigung beflrchteten, so Hr. Soliman. Er bestatigte zudem, dass die
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sterblichen Uberreste der Verstorbenen nach Ablauf einer bestimmten Frist
voraussichtlich in einem Gebaude gelagert werden sollen.

Hr. Soliman selbst mochte weder unbedingt in Osterreich noch in seinem
Herkunftsland Agypten bestattet werden, sondern in jenem Land, in dem er sich
zum Zeitpunkt seines Todes gerade aufhalt. Die Uberfiilhrungen werden seiner
Meinung nach nach Eréffnung des Friedhofes drastisch zurlickgehen; die Zweite
Generation werde bereits grofteils in Osterreich bestattet werden wollen.

Kontext sowie zum Ablauf des Friedhofsprojektes allgemein.

4.1.5 Olayigbade A. Abass (IGGIO, Wien)

,Da, wo man gestorben ist, sollte man auch begraben werden®, meinte Hr. Abbas,
Mitglied des Finanzkomitees der Friedhofskommission der IGGIO und daher
ebenfalls in das Wiener Projekt involviert. Geduldig gab er Auskunft Uber den
Aufbau der Friedhofskommission und deren Gliederung in verschiedene Komitees.
Ausserdem informierte uns Hr. Abbas Uber die Auswahl der elf Mitglieder der
Friedhofskommission, die langwierige Grundstiicksfindung sowie vor allem tber
die Finanzierung des Friedhofsprojektes und die Zusammenarbeit und Aufteilung
der Kosten zwischen der Stadt Wien und der IGGIO. Die Eréffnung des Friedhofes
wurde Hrn. Abbas zufolge aufgrund der Schwierigkeiten, ein passendes
Grundstick zu finden, aber auch wegen finanzieller Probleme und nicht zuletzt

wegen Schandungen des Friedhofes mehrmals verzogert.

4.1.6 Abdi Tasdogen (Vorsitzender der Islamischen Religionsgemeinschaft
Bregenz, Vorsitzender des AIF®}- Jugendverbandes

,Selbstverstandlich, die neue Generation ist in Osterreich geboren, sie haben Osterreich
als Heimat angenommen, kennen eigentlich die Tirkei oder das Land von wo die Eltern
kommen, nur aus den Ferien, die [Zweite Generation] werden sicherlich die Entscheidung
treffen, sich hier begraben zu lassen “

Herr Abdullah Tasd6gen hat in seiner Funktion des Vorsitzenden der IGGIO
Bregenz mit uns gesprochen und hat die wichtige Rolle der IGGIO bei der

Initiativgruppe ,Islamischer Friedhof* herausgestrichen.

8 Die Studentenvereinigung des Jugendverbandes der Osterreichischen Islamischen Féderation
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Er informierte uns (ber die derzeitige Bestattungssituation in Osterreich,
insbesondere iiber die Uberfilhrungen und die ,Bestattungsfonds” der einzelnen
muslimischen Vereine. Er ist sehr ausfuhrlich auf die ,klassischen“ Streitfragen
(ewiges Ruherecht, Sargbestattung, Ausrichtung der Gréber, Grabpflege) und auf
das Ritual im Allgemeinen eingegangen.

Kurz erklarte er die Grindung und die Mitglieder des Tragervereins ,Islamischer
Friedhof in Vorarlberg“ und dass es Unterstitzung seitens der kath. Kirche
gegeben hat. Weiters ging er auf die vermeintlichen Folgen ein, die nach der
Erbauung des Friedhofes eintreten werden: etwa dass die Ruckfihrungen
abnehmen werden. Grinde dafir, dass man trotz des islamischen Friedhofs sich
in der Turkei bestatten lasst, waren keine religiésen, obwohl dass vielleicht so

aussehen konnte, eher kultureller oder traditioneller Natur.

4.1.7 Yasar Ersoy (ATIB, Wien)

~Wir richten uns nach dem 0sterreichischen Gesetz und wir versuchen auch,
Stellung zu aktuellen Themen zu nehmen, weil wir denken, da wir in Osterreich
leben, musste das Leben in Osterreich im Vordergrund sein [...]*

Yasar Ersoy ist Vorsitz der ATiB-Jugend sowie Abteilungsleiter des Bereiches
Beerdigungshilfe der ATIB und ist dort auch fiir die Offentlichkeitsarbeit zustandig.
Er war daher der ideale Ansprechpartner in Bezug auf Uberfiihrungen in die
Turkei, deren Ablauf er sehr ausfiihrlich schilderte. ATIB stellt eine
Koordinationsstelle dar, die Bestattungsunternehmen mit der Uberfiihrung
beauftragt (s. auch Kapitel 2.1.2.3 ). Yagar Ersoy, selbst Enkel tirkischer
Migrantinnen, ist davon uberzeugt, dass in Osterreich lebende Personen mit
turkischem Migrationshintergrund sich bisher vor allem deswegen uberfiihren
lieBen, da dies die einzige dem Glauben entsprechende Mdoglichkeit war, sich
bestatten zu lassen (insbesondere wegen der Auflassung der Graber und der
moglichst schnellen Beisetzung): ,Wenn man sagt, ja, die wollen sich nicht
integrieren, die lassen sich nicht mal hier begraben. das ist der falsche Gedanke.
Ich bin mir 100 Prozent sicher, wenn es die Mdglichkeit gédbe, dass Menschen hier
auf ihre Art und Weise, da meine ich jetzt religios, in religidser Hinsicht, begraben
werden konnen, dann wird sicher die Einstellung und vor allem die Bereitschaft

andern“. Hrn. Ersoy zufolge wird also die Zahl der Uberfihrungen nach der
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Er6ffnung des islamischen Friedhofes stark zurlckgehen. Auch durch den
Generationenwechsel wird sich die Einstellung der Menschen mit tlrkischen

Wurzeln @ndern, da ihre Nachkommen oft in Osterreich bleiben.

4.1.8 Attila Dinger (Stadtparlament Dornbirn; INKA, Vorarlberg)

.Ich seh dieses Projekt nicht als Friedhofsschaffensprozess sondern als in hohem Mal3e
als Integrationsprozess [...].

Herr Attila Dinger ist 1971 in Konya in der Turkei geboren, er ist verheiratet, hat
zwei Kinder und bezeichnet sich selber als liberalen Muslime, er ist wohnhaft in
Dornbirn, Vorarlberg. Bei den Vorarlberger Gemeindewahlen wurde er als der
erste Migrant turkischer Abstammung in das Stadtparlament Dornbirn gewahlt. Er
kandidierte auf der "Offenen Bulrgerliste" der Grinen und erzielte 629
Vorzugsstimmen. Attila Dinger fungiert in Dornbirn als Bindeglied zwischen der
Stadtregierung und den turkischen Zuwanderern. Aul3erdem ist er Geschéaftsfihrer
des Instituts fur interkulturelle Angelegenheiten INKA (Dornbirn), welches
hauptsachlich Lernbetreuung fur Schilerinnen anbietet.

Er erzahlte uns von den bisherigen Einzelfdllen von Bestattungen von
muslimischen Menschen in Vorarlberg, die er aber als faule Kompromisse
bezeichnete, da sie nur bedingt den islamischen Vorschriften gerecht wiirden und
fur ihn nur Notlésungen darstellen.

AulRerdem betonte er die Modellwirkung des ganzen Prozesses und die
Identitdtsschaffung  durch  die  Erbauung, vor allem auch den
integrationsfordernden Wert (Wahnsinnsvorzeigemodell).

Er meinte weiters, dass sich auch Tdrkinnen aus der Ersten Generation in
Vorarlberg bestatten lassen wollen und sich in Zukunft auch ,sakulare®?
Musliminnen auf dem Friedhof bestattet werden lassen.

Er meinte abschlieend, dass der Wohnungskauf der erste Indikator sei, dass
man sich im Aufnahmeland beheimaten will und der zweite - weil irreversibel noch

wichtiger - sei die Bestattung von nahen Angehérigen im Aufnahmeland.

8 Man kann im Islam nicht ,austreten* sowie dass im Christentum méglich ist, deshalb gibt es

formal keine ,Taufschein MuslimInnen®.
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4.1.9 Toni Oberhauser (Pfarrer von Goétzis und Altach, Vorarlberg)

J[---] drum ist da die Friedhofsgeschichte drinnen, um sesshaft zu werden, muss
ein Mensch Begrabnisstatte haben, muss einen Totenkult entwickeln kdnnen.

sonst kann ich nicht sesshaft werden*.

Pfarrer von Gotzis und Altach (Pfarre zum hl. Nikolaus, Pfarre St. Ulrich)
Didzese: Feldkirch/ wohnhaft in Gotzis
Geboren am 18.02.1949, Priesterweihe am 30.05.1976 ab 01.09.1976 Kaplan in
Hohenems bis 1981 dort tatig, dann war er funf Jahre lang Kaplan in Bregenz-
Maria Hilf und ab 1986 ist er Pfarrer in Altach (Pfarrer in Gotzis)
Er setzt voraus, dass weitere Friedhofe folgen werden, da man in Altach kein
Friedhofszentrum errichten mdchte. Die Erbauung des Friedhofes ist fir ihn ein
klares Zeichen fir das sesshaft werden, er sagt weiters dass Totenkulte die
meisten Menschen zusammen brachte, denn das sei eine urmenschliche Sache
und keine Glaubenssache.
Darum hatte man immer Wert darauf gelegt, dass man keinen Friedhof baut,
wobei er nicht weiter darauf eingeht, wer ,man“ ist.
Laut ihm ist ein Friedhof aber eine Grundbedingung, um langerfristig im
Aufnahmeland bleiben zu kénnen.
Dann folgte eine Aufzahlung Uber die Unterschiede zwischen dem Islam und dem
Christentum, wobei er das sehr allgemein und generell ausfuhrt, und nicht in
Bezug auf den Friedhof. Als wir dann konkret auf die Bedeutung fur die Bestattung
hinauswollen, meint er, dass man auf Grund der erwahnten Unterschiede mit allen
Religionen einen gemeinsamen Friedhof pflegen kénnte, nur mit dem Islam nicht.
Dann spricht er kurz Uber das Landesgesetz, als die meisten Friedhdfe in die
Verwaltung der Gemeinden ubergingen, die Gemeinde wurden daher turkische
Menschen natirlich auch bestatten, das wéare Gberhaupt kein Thema.
Aber es muss ein eigener Friedhof gebaut werden, weil das aus religioser Sicht fur
die Musliminnen wichtig sei.
Er personlich glaubt an weitere Friedhofe in Vorarlberg, aber auch an die
Sékularisierung der Muslime in der Zukunft, die dann auf den Gemeindefriedhdfen
bestattet werden.
Die Religionen sollen eine friedliche Koexistenz anstreben, wo der eine den
anderen achtet, wo jeder seine oder ihre Eigenheiten bewahren kann.
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Pfarrer Toni Oberhauser sieht den Dialog zwischen Christen und Muslimen nicht
als schlecht an, denn laut ihm gibt es Scharfmacher auf beiden Seiten. Er
personlich hat auch noch von keinem Widerstand gegeniuber dem Friedhof gehort,
wenn es ein Widerstand gébe, dann hatte das aber laut ihm mit einer generellen
Ablehnung der immigrierten Turkinnen in Osterreich zu tun und wirde sich nicht im
Speziellen gegen das Friedhofsprojektes wenden.

Zum Abschluss erklarte er uns, dass er Uberhaupt nicht eingebunden war in den
Prozess, denn erstens ist die Politik viel mehr in der Friedhofsfrage involviert als
die Kirche und der einzelne Dorfpfarrer (auch wenn er in dem betroffenen Ort

Seelsorger ist) wird nicht eingebunden.

4.1.10 Frau A., Wien

.Mein Vater ist in Ankara [...] Es ist so weit weg und nach Ankara fahre ich nicht so
gern. [...] Deine Seele wird von dir wegfliegen. Nur dein Koérper und ein Stiick
Erde, das ist uninteressant.”

Frau A. ist 41 Jahre alt und aus Ankara stammende Sunnitin. Nach der Matura kam
sie vor 21 Jahren durch die Heirat mit einem in Osterreich lebenden Tirken nach
Wien. Sie ist Hausfrau und hat mehrere Kinder.

Frau A. vermisst die Tirkei, sie wiirde gerne am Meer leben: ,[Osterreich] ist nicht
mein Land, meine Heimat“. Wegen ihrer Kinder und ihres Mannes bleibt Frau A.
dennoch in Osterreich: “Die Madchen [ihre in Wien geborenen Tochter] denken ja
wie du, ,ich bin hier geboren’. Sie kennen ja in der Tlrkei viele Sachen nicht”.
Obwohl sie Mitglied eines Bestattungsfonds ist, méchte sie im Gegensatz zu ihrem
Mann in Osterreich begraben werden, da ihre Kinder hier leben. Zugleich betont
Frau A. auch, dass es nicht wichtig sei, in welchem Land man bestattet wird, da die
Seele den Korper nach dem Tod verlassen werde: ,Mir ist lieber, wenn ich hier
begraben werde wegen der Kinder. Die Kinder sollen doch [zum Grab] kommen.*
Eine Rolle spielt bei dieser Entscheidung auch, dass Frau A. in Ankara keine
engen Angehdrigen mehr hat und auf einem islamischen Friedhof nach

islamischem Ritus begraben werden mdéchte.

4.1.11 Frau E., Wien

Frau E. ist 30 Jahre alt und stammt aus Adana, einer turkischen Grof3stadt im
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Suden des Landes. Auch sie ist Sunnitin und kam nach der Matura durch die Heirat
mit dem Bruder des Mannes von Frau A. vor acht Jahren nach Osterreich. Zum
Zeitpunkt des Interviews war sie in Karenz.

Frau E. schloss sich grof3teils den Ansichten von Frau A. an, doch scheint sie sich
in Wien wohler zu fiihlen als diese: ,Wo meine Familie ist, diesen Ort liebe ich“.
Obwohl Frau E. also lieber in Osterreich lebt als Frau A., mochte sie in Adana
bestattet werden, wo ihre Gro3familie lebt. Allerdings hat sich Frau A. noch nicht

allzusehr mit der Thematik auseinandergesetzt.

4.1.12 Herr O., Wien

Herr O., ca. 50 Jahre alt und arbeitslos, engagiert sich ehrenamtlich in einem
kurdischen Verein. Er stammt aus Kars, einer Stadt im Osten der Turkei, und kam
mit etwa 19 Jahren nach Osterreich. Seine Eltern sind Sunnitinnen, doch
bezeichnet sich Herr O. selbst als nicht religios.

Herr O. mochte sich an seinem Geburtsort bestatten lassen, um dessen
Bedeutung fur die kurdische Identitat hervorzustreichen: die Verwandten, die auf
die ganze Welt verstreut sind, sollen in der Heimat wieder zusammenkommen. Die
Bestattung in der Tirkei hat fur ihn also kein religioses Motiv, sondern wird zum

Ausdruck seiner Identifikation mit der Heimat und zum politischen Instrument.

4.1.13 Herr R., Wien

.Ich bin auch gegen gespaltene Friedhofe. [...] Die Menschen sind lebendig gespalten,
aber die Toten, die sind tot! Die Toten auch zu spalten, das ist... Das ist eine, ich kann
sagen, das ist eine Schande gegen die Menschheit. Deswegen glaube ich nicht nur gegen

den islamischen Friedhof, sondern gegen andere, jidische...”

Herr R. wurde ebenfalls im Osten der Turkei, namlich in Erzincan geboren. Seine
Muttersprache ist Kurdisch, er selbst Alevit. Er hat ein abgeschlossenes
Hochschulstudium und lebt seit 1980 in Osterreich: ,Die Turkei ist mir ein
Urlaubsland geworden®.

Herr R. moéchte nach seinem Tod verbrannt werden, die Asche soll in einen Fluss

geworfen werden. Er sieht die Wahl des Bestattungsortes als Spiegel der
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Integration (,Integration beginnt, wenn weniger Leichen in die Turkei
zurUcktransportiert werden“) und steht dem islamischen Friedhof in Wien eher

kritisch gegeniber, weil er darin ein Zeichen der bewussten Abspaltung vermutet.

4.1.14 Gesprachsfrauenrunde, Hard

Das Gespréch fand in einer ATIB Moschee in Hard statt, ich war dort nach dem
Freitagsgebet, als die Frauen Koranstunde hatten. In meiner Begleitung befand
sich eine junge turkischsprachige Frau, die mir Ubersetzt hat, wenn das Deutsch
nicht ausgereicht hat. Die wichtigsten Aussagen der Frauengespréachsrunde,
finden sich im Kapitel 4.4.1.3 Die Motive der Wahl des Bestattungsortes und
ihre Herausforderung.

Frau F., 58 Jahre, 1970 nach Osterreich gekommen, Erzurum

Frau S., 38, 1993 nach Osterreich gekommen, aus Side

Frau B., 51 Jahre, 1978 nach Osterreich, aus Konya

Frau E., 59 Jahre, 1972 nach Osterreich, aus Bogazkdy

Frau T., 62 Jahre, 1971 nach Osterreich, aus Catal Huyuk

Frau N., 26 jahre, in Osterreich geboren

Frau El., 60 Jahre, 1972 nach Osterreich, aus Diyarbakir
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4.2  Friedhofe

Hier mochten wir getrennt die bisherigen Bestattungsmoglichkeiten sowie den
Beginn und Ablauf der Friedhofsprojekte in Wien und Vorarlberg schildern, um die
Grundlagen fur den weiter unten folgenden Vergleich zwischen den beiden

Bundeslandern darzulegen.
4.2.1 Wien (Anna)

421.1 Situation zum Zeitpunkt der Feldforschung

Am Zentralfriedhof gibt es eine eigene islamische Abteilung, die sogenannte
,Gruppe 27, die allen islamischen Glaubensrichtungen offensteht. Am
Zentralfriedhof besteht auch die Moglichkeit einer rituellen Waschung. Zum
Zeitpunkt des Interviews wurden in der islamischen Abteilung jahrlich etwa 60
Beerdigungen durchgefuhrt, in erster Linie von aus Agypten stammenden
Musliminnen. Wenn die Pachtgebihr fir das Grab nicht mehr bezahlt wird, wird
die Grabstelle nach Ablauf einer Wartefrist von einem Jahr oder auch mehreren
Jahren aufgelassen. Das Grab wird gerdaumt und steht danach wieder zur
Weitergabe zur Verfugung. Somit unterscheidet sich die islamische Gruppe des
Zentralfriedhofs nicht von den anders konfessionellen Bereichen (vgl. 1V,
Bestattung Wien 2007; Rassoulian in der ,Presse* 2008).

Die Graber der ,Gruppe 27" sind sehr schlicht gestaltet. Seit 2002 fihren nicht nur
die Bestattung Wien, sondern auch private Unternehmen Bestattungen durch, die
Bestattung Wien ist aber das groRte Unternehmen im Bundesland (vgl. 1V,
Bestattung Wien 2007).

Herr EtUkoglu schilderte uns den Ablauf einer islamischen Bestattung am
Zentralfriedhof folgendermalRen: Nach einem Todesfall beantragt das beauftragte
Bestattungsunternehmen mit der Sterbeurkunde eine Grabstelle innerhalb der
,Gruppe 27“. Von der Verwaltung des Zentralfriedhofes wird dem Unternehmen
ein Termin fur die Beerdigung zugeteilt, meist gleich am nachsten Tag. Die
Amtswege, die Einreichung bei der Friedhofsverwaltung etc. werden vom
Bestattungsunternehmen tibernommen, die Offnung und SchlieRung des Grabes
wird hingegen von den Friedhofsarbeitern durchgefihrt. Der Leichnam wird von
der Bestattung Wien abgeholt, von einer/einem Totenwascherln gewaschen und

die vom Bestattungsunternehmen zur Verfligung gestellten Leintlicher gewickelt.
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Der Leichnam wird in den Sarg gelegt, ein Gebet gesprochen und der Sarg
anschlieBend ins Grab gelassen. Auf die Position des Leichnams kann dabei
keine Riucksicht genommen werden: in Wien werden Leichname bisher in
Ruckenlage bestattet (vgl. 1V, Etikoglu 2007).

Die Kosten fir eine Grabstelle und die Pachtgebuhren fir zehn Jahre beliefen sich
laut Hrn. Etikoglu zum Zeitpunkt des Interviews auf etwa 2300 Euro. Hier sind
aber noch nicht die Kosten fur die Bestattung, den Sarg etc. beriicksichtigt (vgl. IV,
Etdkoglu 2007). Im Artikel in der ,Presse* wird erwahnt, dass eine Bestattung in
Wien inklusive Friedhofsgebiihren zwischen 3500 und 4500 Euro koste (vgl.
Rassoulian in der ,Presse“ 2008). Eine Uberfuihrung in die Turkei kommt folglich
billiger als eine Bestattung am Wiener Zentralfriedhof (s. auch Kapitel 4.4.3

Ablauf einer Uberfuihrung).

4.2.1.2 Beginn des Friedhofsprojektes

Hr. Abass denkt, dass der Anstol3 fur das Friedhofsprojekt in Wien-Liesing von der
Stadt Wien kam, allerdings war sich Hr. Abbas diesbeziglich wéahrend des
Interviews nicht ganz sicher. Der Grund wird jedenfalls von der Stadt Wien zur
Verfligung gestellt (vgl. IV, Abass 2008).
Der Bestattung Wien zufolge sprach zuerst die IGGIO den Wunsch nach einem
eigenen konfessionellen Friedhof aus und trat an die politischen Vertreter der
Stadt Wien heran, welche das Vorhaben unterstitzte und den Grund im 23. Bezirk
zur Verfugung stellte. Die Grundsticksfindung stellte sich als nicht einfach heraus.
Urspringlich wollte die IGGIO einen Grund im 22. Wiener Gemeindebezirk
bendtzen, doch erhoben Anrainerinnen Einspruch. Verhandlungen mussten
gefuhrt und andere Grundstiicke in Erwdgung gezogen werden, bis man sich nach
etwa sieben oder acht Jahren schlief3lich auf den Grund in Liesing einigte und die
Arbeiten dort 2001 beginnen konnten. Aufgrund von behdérdlichen Auflagen und
Problemen mit Baufirmen kam es abermals zu Verzégerungen. Auf diese
Schwierigkeiten sowie auf Schandungen des Friedhofes (s. auch Kapitel 4.2.1.7
Reaktionen) kann die lange Zeitspanne vom Beginn des Projektes 1993 bis
zur Er6ffnung 2008 zuriickgefuhrt werden kann (vgl. 1V, Bestattung Wien 2007; IV,
Soliman 2007).
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Die IGGIO rief eine eigene Friedhofskommission ins Leben, zu der alle bei der
IGGIO angemeldeten Moscheen auf freiwilliger Basis Vertreterinnen schicken
konnten. Insgesamt arbeiten in der Friedhofskommission elf Personen in Komitees
fur Verwaltung und Finanz, in der Planstelle, Bau- und Rechtsabteilung (vgl. 1V,
Abass 2008).

Die Gemeinde Wien stellte den Grund fur den Friedhof zur Verfigung, doch
musste die IGGIO den Bau der Gebaude finanzieren, grofRteils aus
Spendengeldern verschiedener Botschaften in Osterreich, da das Geld von
mehreren Spendenaktionen und Privatunternehmen fir die Errichtung des
Friedhofes nicht ausgereicht hatte (vgl. IV, Soliman 2007; IV, Abbas 2008).

42.1.3 Daten, Gestaltung des Friedhofes

Fir den Friedhof in Wien wurde ein 34.500 m? groRes Grundstiick in Liesing, dem
23. Wiener Gemeindebezirk, ausgewahlt. Die Erde dort war allerdings nicht
optimal, weswegen Erde abgetragen und neue angeschuttet werden musste und
sich das Projekt etwas verzogerte. Geplant war, auf dem Friedhof Platz fur 2400
bis 3000 Graber zu schaffen, in denen etwa 4000 Tote bestattet werden sollen
kénnen (vgl. IGGIO 2004; IGGIO 2008; Rassoulian in der ,Presse” 2008; IV,
Bestattung Wien 2007).

Von Seiten der Verantwortlichen der IGGIO wird angestrebt, alle Gedenk- und
Grabzeichen ungeachtet auch der sozialen Stellung der/des Verstorbenen 6.4.
einheitlich zu gestalten. Wie diese Gestaltung genau aussehen werde war im
November 2007 laut Bestattung Wien noch nicht festgelegt, doch existierten
bereits einige Vorschlage. Im Wesentlichen solle es eine Art Umrahmung einer
Grabstelle geben, damit diese Stelle gekennzeichnet sei, und am Kopfende solle
eine Gedenktafel aus Stein platziert werden (IV, Bestattung Wien 2007).

Die Graber am islamischen Friedhof werden islamischem Ritus gemafl nach
Mekka ausgerichtet werden (vgl. IV, Bestattung Wien 2007).

Der Raum fur die rituellen Waschungen am islamischen Friedhof konnte zum
Zeitpunkt des Interviews durch eine Teilbetriebsbewilligung bereits genutzt werden
(vgl. 1V, Bestattung Wien 2007; 1V, Soliman 2007). Die Er6ffnung des gesamten
Friedhofes wurde wurde mehrmals verschoben. Zum Zeitpunkt des Interviews mit

der Bestattung Wien war sie fur das Fruhjahr 2008 geplant (vgl. 1V, Bestattung
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Wien 2007). Tatsachlich wurde der Friedhof erst am 3. Oktober 2008 unter
Anwesenheit von Birgermeister Dr. Haupl, des Bezirksvorstehers des 23. Bezirks,
von Stadtratin Frauenberger, vieler direkt am Projekt beteiligter Personen und
zahlreicher Diplomatinnen der Botschaften islamischer Lander eroffnet (vgl. IGGIO
2008).

Fotos von der oktagonférmigen Gebetshalle sowie eine Luftaufnahme des

Friedhofes sind in den Annexen I-lll zu finden.

4.2.1.4 JArbeitsteilung” / Zustandigkeiten beim Bau des Friedhofes

Nachdem der Grund von der Gemeinde Wien zur Verfigung gestellt und
erschlossen worden worden war (Schitzung des Grundwassers, Erde wurde
aufgeschiittet), zeichnete die IGGIO verantwortlich fur

1. die Errichtung einer Gebets- und Verabschiedungshalle

2. den Bau eines Waschraums und einer Kiihlzelle

3. den Bau eines Quartiers fir den Friedhofswart und die Errichtung von

Verwaltungsraumen

4. die Entrichtung der tblichen Verwaltungsgebihren.
Wie oben beschrieben wurde die Finanzierung der Errichtung der Gebaude
grof3teils durch Spendengelder gewahrleistet (vgl. 1V, Soliman 2007; IV, Abbas
2008; IGGIO 2004; IGGIO 2008).

4215 LArbeitsteilung” / Zustandigkeiten nach der Eréffnung des Friedhofes

Die Bestattung Wien schloss einen Kooperationsvertrag mit der IGGIO ab, in dem
die ,Arbeitsteilung® am islamischen Friedhof geregelt ist. Demzufolge holt die
Bestattung Wien die/den VerstorbeneN vom Sterbeort ab und transportiert sie
bzw. ihn zum islamischen Friedhof, wo die/der Verstorbene in eine Kihlanlage
gelegt wird. Die IGGIO ubernimmt dann die rituelle Waschung und vollfiihrt das
Gebet in der oktogonformigen Gebetshalle. Auch der Kondukt zum Grab wird von
der IGGIO bzw. von den Angehorigen selbst durchgefiihrt. Die Bestattung Wien
erledigt wiederum das Offnen und SchlieRen der Grabstelle: Der Sarg wird auf
einen Versenkungsapparat gestellt und kann von den Angehdrigen selbst in das

Grab hinabgelassen werden. Au3erdem plante die Bestattung Wien zum Zeitpunkt
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des Interviews Schaufeln zur Verfigung zu stellen, um den Angehdrigen je nach
Wunsch die Méglichkeit zu geben das Grab zuzuschaufeln. Weiters Gbernimmt die
Bestattung Wien die Kosten fur die Erhaltung des Waschraums und der
Kidhlkammer (vgl. 1V, Bestattung Wien 2007; 1V, Soliman 2007).

Ebenso wie die Hinterbliebenen die Leichentlcher fir das Begrabnis besorgen, in
die die/der Tote nach der rituellen Waschung gehdillt wird, suchen sie auch den
Imam und den/die Totenwascherln selbst aus (vgl. IV, Bestattung Wien 2007).

Die Toten werden am islamischen Friedhof in Liesing ebenso wie bisher in der
,Gruppe 27“ des Zentralfriedhofs in Holzsérgen bestattet werden, da dies rechtlich
nur so zulassig ist (vgl. IV, Bestattung Wien 2007; 1V, Soliman 2007).

Das Grab wird von den Hinterbliebenen der/des Verstorbenen gepachtet, wodurch
die Betriebskosten des Friedhofes und das Gehalt des Verwalters gedeckt werden
sollen. Die Hohe der Pachtgebiihren war zum Zeitpunkt unserer Feldforschung
noch nicht festgesetzt; das Begrabnis am islamischen Friedhof an sich werde laut
Hrn. Soliman 2000 bis 3000 Euro, laut Hrn Abbas zwischen 2000 und 2500 Euro
kosten (vgl IV, Soliman 2007; 1V, Abbas 2008).

Am islamischen Friedhof ist eine kleine Wohnung fir den Verwalter vorgesehen,
der sich um Schneerdumung, Raumung der Wege etc. kimmern wird (vgl. IV,
Bestattung Wien 2007; 1V, Soliman 2007).

4.2.1.6 Ein Friedhof fur alle Glaubensrichtungen

Die Uberwindung ethnischer oder nationaler Unterschiede entspricht der
islamischen Auffassung der Gemeinschaft der Glaubigen: ,Islamic ties refer to the
concept of Umma (Community of Believers) and not to ethnic or national bonds*”
(Cesari 2000: 92).

Ebenso wie bisher in der islamischen Abteilung des Zentralfriedhofs kénnen alle
Musliminnen ungeachtet ihrer Glaubensrichtung innerhalb des Islam am
islamischen Friedhof bestattet werden. Es bedarf lediglich einer Anfrage bei der
IGGIO, die Rechtstragerin des Friedhofes ist und sich als Vertretung aller in
Osterreich lebender Musliminnen sieht (vgl. 1V, Bestattung Wien 2007; IV, Soliman
2007; IV, Abbas 2008).

Laut Auskunft von Herrn Soliman gibt es zwar schon Unterschiede zwischen

schiitischen und sunnitischen Bestattungsritualen, doch seien diese minimal (vgl.
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IV, Soliman 2007). Voraussichtlich werde das Gebet bei einer Bestattung je nach
der Glaubensrichtung der/des Verstorbenen von einem schiitischen oder einem
sunnitischen Imam angehalten werden (vgl. IV, Abbas 2008).

Ich méchte an dieser Stelle hervorheben, dass Alevitinnen dadurch, dass sie nicht
Teil der Islamischen Glaubensgemeinschaft sind, von der Teilnahme an der
Gestaltung des Friedhofes zwar ausgeschlossen waren, ihnen jedoch die

Moglichkeit offensteht sich dort bestatten zu lassen.

42.1.7 Reaktionen

Die Bestattung Wien teilte uns mit, dass es keine Beschwerden oder Proteste
gegen den islamischen Friedhof in Liesing gegeben habe; auch in den Medien sei
das Projekt ,relativ gut ribergekommen® (IV, Bestattung Wien 2007). Die Medien
hatten vielmehr Dberichtet, dass es keine Schwierigkeiten infolge von
Larmbelastigung o0.4. geben werde, da muslimische Trauerfeiern eher ruhig
abliefen (vgl. IV, Bestattung Wien 2007).

Lediglich von Seiten der Anrainerinnen des Grundstticks, welches urspriinglich fur
den Friedhof verwendet werden hatte sollen, beschwerten sich, da sie nach
Annahme von Herrn Soliman wahrscheinlich Larm beflurchteten (vgl. 1V, Soliman
2007).

Der Friedhof in Liesing wurde mehrmals geschandet, die Friedhofsmauern wurden
mit schwarzen Kreuzen beschmiert und Zerstérungen auf der Baustelle verrichtet,
wodurch die Fertigstellung des Friedhofes weiter verzogert wurde. Die IGGIO sieht
diese taten jedoch nicht als allgemeine Abwehrhaltung der Bevolkerung: Gerade
in der Nachbarschaft hatte man sich um genaue Information zum Friedhofsbau
bemiht, um durch Transparenz und Wissen ein gutes Klima im Zusammenleben
zu fordern (IGGIO 2008; vgl. ORF 2006).

4.2.2 Vorarlberg (Belina)

4221 Situation zum Zeitpunkt der Feldforschung

Zum Zeitpunkt der Feldforschung war die Situation in Wien und Vorarlberg
ziemlich &hnlich. In Wien gibt es den Zentralfriedhof mit einem muslimischen

Graberfeld, wohingegen in Vorarlberg nur einzelne Gréber auf (ehemals
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christlichen) Friedhéfen vorhanden sind®®, die rituellen Waschungen dazu, wurden
in den Landeskrankenhausern durchgefihrt. Es lieRen sich, wie auch in Wien, fast

alle Musliminnen mit tirkischem Hintergrund in die Turkei Uberfihren.

4.2.2.2 Beginn des Friedhofsprojektes

Die Forderung nach einer islamischen Bestattungsmdglichkeit in Vorarlberg wurde
in den vergangenen Jahren immer wieder von verschiedensten Seiten her
gewilnscht bzw. gefordert. Einerseits wurde die Errichtung einer islamischen
Gebetsstétte, an die eine Bestattungsmaoglichkeit angefugt werden kann, bereits
im Jahr 2002 ins Integrationsleitbild der Stadt Dornbirn aufgenommen (vgl.
Integrationsleitbild der Stadt Dornbirn 2002: 27)%. Andererseits wurde dies auch
von den verschiedenen islamischen Vereinen in Vorarlberg85, von Leuten die dem
turkischen Generalkonsulat nahe stehen (vgl. ok, 2 Dorler 2004: 16) und nicht
zuletzt auch von den turkischen Migrantinnen selber, gefordert:
,ES haben viele Menschen immer wieder deponiert, sie hatten gerne hier eine
Bestattungsmaoglichkeit. Man muss dazu sagen, dass es das auch gegeben hat, da
hat man mal in Dornbirn einen Kompromiss gefunden, in Hohenems [...] mal in
Altach, mal in Bregenz, mal in Goétzis, Einzelldsungen hat es immer wieder gegeben,
aber [eben nur] Kompromisse* (1V, Dinger 2007).
Auch in den Sondierungsgesprachen fur den Aufbau von der Integrationsleitstelle
okay.zusammenleben 2002, berichtet Frau Dr. Eva Grabherr (Geschéftsfuhrerin

derselbe), dass mehrere muslimische Vertreterinnen der Ersten wie auch der

8 Es sind dies ,Notlésungen“ und nicht islamisch konforme Bestattungen gewesen, vor einiger Zeit
wurde ein Muslime auf einem Friedhof in Dornbirn bestattet, dessen Angehdrige drei Graber
kauften, so dass die Lage Richtung Mekka machbar ist. Andere Einzelgréber befinden sich in
Frastanz, Rankweil, G6tzis oder Lustenau

8 Unter den geplanten Manahmen wird angefiihrt ,Abklarung der Moglichkeit einer
Friedhofserweiterung resp. eines neuen Friedhofs fur die moslemische Bevoélkerung®
(Integrationsleitbild der Stadt Dornbirn 2002: 27).
http://www.dornbirn.at/uploads/media/Endfassung_Leitbild6.Nov_01.pdf (15.07.2008)

% Nicht so sehr von der ATIB, obwohl das die groRte Gruppe nach Mitglieder in Vorarlberg ware.

Frau Doérler begrindet das damit, dass die ATIB die offizielle Vereinigung des tiirk. Staates in
Osterreich ist und sie nicht davon ausgehen, dass sich Musliminnen aus der Tiirkei nicht in der

Turkei bestatten lassen (vgl. IV, Dorler 2007).
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Zweiten Generation der immigrierten Menschen, die Errichtung einer islamischen
Begrabnisstatte unabhéngig voneinander zur Sprache gebracht hatten. Es wurde
(medial) ofters in dieser Zeit Uber das Thema berichtet und somit auch einer
breiteren Offentlichkeit zuganglich gemacht (vgl. ok 2, Dorler 2004: 16).

4223 Die Initiativgruppe Islamischer Friedhof
Die Initiativgruppe Islamischer Friedhof bestand bei ihrer Grindung 2003 aus den
folgenden Vereinen® (die Reihung der Vereine habe ich tibernommen):
+ ATIB (Osterreichisch — Tiirkisch Islamischer Bund, vertreten durch Mustafa
Pacall)
« Milli Gorus (AIF) (Osterreichisch — Islamische Foderation, vertreten durch
Abdi Tasd6gen)
» VIKZ (Verband Islamischer Kulturzentren, vertreten durch Ekrem Tarim)
» Alevitische Kulturgemeinden (vertreten durch Abuzer Saskin)
» Bosnische islamische Gemeinden (vertreten durch Hiiseyin Begic)
* Vertreter der arabischen und nordafrikanischen Gemeinschaft
* INKA (Institut for interkulturelle Angelegenheiten, vertreten durch Attila
Dincer, gleichzeitig der Sprecher der Initiativgruppe)
 ADD (Verein zur Forderung des Gedankenguts Atatirks, vertreten durch
Ahmet Inan)

Die Initiativgruppe Islamischer Friedhof, deren Sprecher Herr Dinger ist, hat

gemeinsam mit der Islamischen Religionsgemeinschaft Bregenz der IGGIO einen

% deren groBte Mitglieder hauptsachlich tirkisch-sunnitischer Ausrichtung sind (ATIB, der gréRte
Verein in Vorarlberg, der VIKZ, der zweitgrof3te Verein in Vorarlberg, weiters die Milli Goris und
noch einen Verein namens ADD), eine bosnisch-sunnitische Gruppierung (rund ein Zehntel der
Musliminnen sind Sunnitinnen aus Bosnien), eine alevitische Gruppierung, dann zwei schiitische
Gruppen (einmal einen arabischen und einmal einen nordafrikanischer Zusammenschluss, die
aber beide recht klein sind) und das Institut fiir interkulturelle Angelegenheiten INKA), dessen
Sprecher Attila Dinger ist.
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Antrag fur einen Islamischen Friedhof im August 2004 eingereicht (ok 2, Ddrler
2004: 16 f.)*

Der Antrag hat im Wesentlichen drei Punkte zum Inhalt, es werden drei Grinde flr
die ,Errichtung zumindest eines Islamischen Friedhofes auf Vorarlberger Boden*
(Antrag — Islamischer Friedhof in Vorarlberg 2004) angefuihrt, das sind die
folgenden:

Im ersten Punkt wird Bezug genommen auf den Paragraph 6 des Islamgesetzes®’
vom 15. Juli von 1912 (entnommen aus Bair 2002: 109 f.), insbesondere auf die
Einrichtungen, wobei das auch Friedhtfe betréafe. Im zweiten Punkt sprechen die
Antragstellerinnen von einem ,Grundrecht [...] auch nach dem Tod hier begraben
zu werden“ (Antrag - Islamischer Friedhof in Vorarlberg 2004). Als letzten Punkt

wird die Bestattung in Vorarlberg als letzter Schritt fur die Integration angefihrt.
Die Studie ,Eine Begrabnisstétte fur Muslime und Musliminnen in Vorarlberg®

Vor der Einreichung des Antrags hat auf Bestreben der Integrationsleitstelle
,okay.zusammen leben“ die Islambeauftragte Dr. Elisabeth Dorler eine Studie mit
dem Titel "Eine Begrabnisstatte fiir Muslime und Musliminnen in Vorarlberg"®
herausgebracht.

Diese Studie sollte ,die Wissensgrundlage fur die Errichtung einer Begrébnisstatte
fir Muslime in Vorarlberg” (ok 2, Grabherr 2004: 3) liefern, sie hat das Ziel den
.Prozess zwischen den islamischen Gemeinschaften und den [..]
mehrheitsgesellschaftlichen Institutionen“ (ok 2, Grabherr 2004: 3) zu unterstutzen
und zu fundieren.

Der Sprecher der Initiativgruppe Islamischer Friedhof Herr Dinger, beschreibt die

Studie als wichtig und ,qualitativ gut” (IV, Dinger 2007).

®1 die einreichenden Institutionen im Antrag waren dann nur noch: ATIB, AIF, VIKZ und die
Alevitische Kulturgemeinde.

8 Die Religionsgesellschaft der Anhanger des Islams genieft als solche sowie hinsichtlich ihrer
Religionsibung und Religionsdiener denselben gesetzlichen Schutz wie andere gesetzlich
anerkannte Religionsgesellschaften. Auch die Lehren des Islams, seine Einrichtungen und
Gebrauche geniel3en diesen Schutz, insoweit sie nicht mit den Staatsgesetzen im Widerspruch
stehen” (Bair 2002: 109 f.).

% In weiterer Folge: (ok 2, Dorler/Grabherr 2004: Seitenanzahl)
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Durch die zwei Studien®®, die im Vorhinein gemacht wurden, hatte man zwar man
ein Jahr Zeit verloren, was aber wichtig fir den Prozess an sich gewesen ist.

Die muslimischen Gruppierungen waren keine Bittsteller mehr, sondern es wurde
als ihr Recht angesehen, einen Friedhof zu bekommen, sie waren in den ganzen
Prozess eingebunden und hatten somit eine ,Chance zur unabhangigen
gleichwertigen Teilnahme* (vgl. 1V, Dinger 2007).

Zudem hat eine ausgewiesene Expertin (der kath. Kirche) den politischen
Vertreterinnen und der Offentlichkeit konstatiert, dass Bedarf an einem
eigenstandigen islamischen Friedhof besteht, wobei Herr Dinger und die
Initiativgruppe einen weitaus offeneren Antrag eingereicht hatten. Sie waren mit
einem Zubau an einen bestehenden Gemeindefriedhof zufrieden gewesen, mit
vier kleineren Friedhdfen verteilt im ganzen Land oder mit einem grof3en
Zentralfriedhof (vgl. IV, Dincer 2007).

4224 Der Arbeitskreis "Eine Begrabnisstatte fur Muslime in Vorarlberg"

Nach der Erstellung (und Verbreitung) der Studie wurde der Arbeitskreis Eine
Begrabnisstatte fur Muslime in Vorarlberg im November 2004 vom Vorarlberger
Gemeindeverband eingerichtet. Er arbeitete von Januar bis Oktober 2005 und traf
sich in sieben Sitzungen. Dessen Mitglieder waren nun unter anderen auch
Gemeindevertreterinnen®, denn die Gemeinden sind laut dem Landesgesetz fir

die Bestattung ihrer Burgerlnnen zustandig (vgl. HP von okay-line 2009).

8 studie von Frau Dorler: Eine Begrabnisstatte fir Muslime und Musliminnen in Vorarlberg von

Oktober 2004 und eine kleinere Studie zum selben Thema von Herrn Dinger selber.

% Mitglieder des Arbeitskreises:
e Othmar Muller (Vorarlberger Gemeindeverband, Geschaftsfihrer)
e Edgar Lecher (Stadt Dornbirn, Finanzabteilung)
e Johannes Schneeberger (Stadt Feldkirch, Gruppe Allgemeine Dienste)
¢ Hugo Rogginer (Birgermeister Marktgemeinde Hard)
* Wolfgang Bésch (Gemeinderat Marktgemeinde Lustenau)
* Marianne Kofler (Land Vorarlberg, Abteilung Kultur)
« Abdi Tagdoégen (Islamische Religionsgemeinde Bregenz der IGGIO, Vorsitzender)
e Attila Dinger (Initiativgruppe Islamischer Friedhof, Sprecher)

« Elisabeth Dérler (Katholische Kirche Vorarlberg, Islambeauftragte)
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Im November des gleichen Jahres Ubergab der Arbeitskreis, ein von ihm
ausgearbeitetes Empfehlungsschreiben, welches sich inhaltlich sehr an der bereits
erwahnten Studie von Frau Dr. Dorler anlehnte. Es hatte den Islam in Vorarlberg,
islamische Bestattungsriten bzw. die damit einhergehenden Vorstellungen und die

Praxis in nicht islamischen Landern zum Inhalt.

4.2.2.5 Die Grundstucksfindung

Anfangs konnten sich einige Blrgermeister durchaus vorstellen ein Grundstiick
zur Verfuigung zu stellen, vorallem Burgermeister von besonders ,betroffenen”
Gemeinden — sprich mit besonders hohen Anteil an muslimischer Bevélkerung,
diese mussten im Laufe der Zeit, aber revidiert, wegen der fehlender (politischen)
Zustimmung in den jeweiligen Gemeinden (das war zum Beispiel in Frastanz,
Rankweil, Dornbirn und Lustenau der Fall).

Am 28. November 2006 beschloss dann die Gemeindevertretung von Altach
einstimmig den Verkauf eines ihrer Grundstiicke, zusatzlich wurde das Nutzland
zu Bauland umgewidmet. Die Flache der gesamten Friedhofsanlage betragt in
Altach 8.500 m?, dort sollen fur den Anfang etwa 300 Graber angelegt werden, fur
die Errichtung dieser erste Graber wird ungefahr ein Viertel der Gesamtflache, die
zur Verflgung steht, gerechnet (insgesamt wird Platz fir 1200 Graber sein).

Die Finanzierung des Projektes erfolgt im Sinne der Gleichbehandlung ebenso wie
die Finanzierung christlicher Friedhofe. Die Angehorigen muissen die
Grabgebihren und die Pachtgebihren der Graber zahlen, der
Finanzierungsbedarf fir Gemeinden und Land liegt bei einer landesweiten

Nutzung des Friedofes bei etwa 30.000 Euro jéhrlich.

Im Juni 2008 kauft der Vorarlberger Gemeindeverband dieses 8.500 m? grof3es

Grundstiick der Gemeinde Altach ab.

* Prozessleitung und -moderation: Eva Grabherr (okay. zusammen leben/Projektstelle fur
Zuwanderung und Integration)

« Dokumentation: Simon Burtscher (okay. zusammen leben/Projektstelle fir Zuwanderung
und Integration)
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4.2.2.6 Der Tragerverein

Im Winter 2007 wurde ein Tragerverein gegrundet, indem die Religionsgemeinde
Bregenz und die entsprechenden islamischen Gemeinschaften vertreten sind.
Deren Sprecher ist wiederum Herr Dinger. Der Verein pachtete das Grundstiick
vom Vorarlberger Gemeindeverband, er tragt die Errichtung des Friedhofs und
wird ihn als konfessionelle Begrabnisstatte fihren. Er tragt die Verantwortung fir
die Errichntung und fir den laufenden Betrieb des Friedhofs nach seiner
Fertigstellung. Im September 2007 wird das Architekturbiiro Bernardo Bader aus
Dornbirn mit der Planung der Anlage betraut. Die Fertigstellung ist fir Jahresende
2009 geplant.

4227 Die Rolle der katholischen Kirche im Prozess

Die katholische Kirche ist in Vorarlberg die grofdte Religionsgemeinschaft des
Landes und war von Anfang an fir das Projekt und setzte sich besonders fir
einen eigenstandigen islamischen Friedhof ein, sie lehnte einen Zubau an einem
bestehenden Gemeindefriedhof eher ab. Dr. Klaus Kiing, der Bischof begriindete
das in einer Stellungsnahme so, dass man den Musliminnen das gleiche Recht
auf ihre Religionsausibung zuteil werden lassen muss. Da aber im christlichen
Ritus bestimmte Dinge, wie die Einsegnung der Graber, religibse Symbole wie
das Kreuz bis zu Kerzen, aber notwendig sind, diese sich aber mit dem
islamischen Ritus nicht vereinbaren lassen, sollten eigene Friedhoéfe bevorzugt
werden. Denn ,[e]s darf nicht dazu kommen, dass aus falsch verstandener
Rucksichtnahme auf die Religion der Migranten die einheimische Bevélkerung in
ihren meist romisch-katholischen Bestattungsriten [...] eingeschrankt wird“ (ok 2,
Kung 2004).

Die Rolle der katholischen Kirche kann man nur im Fall von Vorarlberg anfuhren,
sie ist fur die Errichtung des islamischen Friedhofes in Wien von keinerlei

Bedeutung gewesen, das hat laut Elisabeth Dorler demografische Grinde:

-Wir haben in Vorarlberg 78% Katholiken und nur 6% Menschen ohne Bekenntnis und
das heil3t, die ohne Bekenntnis sind weniger wie die Muslime, das heil3t, die zwei grof3en

Partner im weltanschaulichen Bereich sind die Muslime und die Katholiken, und das

macht eben den groRBen Unterschied aus* (1V, Dorler 2007).
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Positiv wirkte sich aber auf jeden Fall aus, dass religiose Akteure o6ffentlich ihre

positive Einstellung kundtaten®*.

! Es gab zum Beispiel am 2. Februar eine offentliche Veranstaltung, die von der katholischen

Kirche organisiert wurde, zum Thema: ,Ein islamischer Friedhof flir Vorarlberg“.
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4.3  Grunde fur einen islamischen Friedhof (Anna)

Schmied zufolge wurden bis 2005 auf dem Zentralfriedhof ca. 500 Grabstellen des
fur Musliminnen zur Verfigung gestellten Teils vergeben, wodurch ein Drittel
belegt war (vgl. Schmied 2005: 199). Hrn. Abbas sowie der Homepage der IGGIO
nach ist das muslimische Graberfeld auf dem Zentralfriedhof allerdings nicht mehr
ausreichend (vgl. IV, Abbas 2008; IGGIO 2008).

Farid Soliman, Leiter der Friedhofskommission der IGGIiO, war auBerdem der
Ansicht, so wie es fir einige andere Religionsgemeinschaften in Osterreich
Friedhofe gebe, solle es auch einen fiir die muslimische Bevolkerung Osterreichs
geben (vgl. IV, Soliman 2007).

Yagar Ersoy von der ATIB sieht einen wichtigen Grund fur die Errichtung eines
eigenen islamischen Friedhofes darin, dass Musliminnen in Osterreich bisher nicht
islamischen Riten folgend bestattet werden konnten. Diese Mdglichkeit sei flr
Musliminnen daher nicht ideal. Zumindest vor der Eroffnung des islamischen
Friedhofes betrachtete Herr Ersoy es als ratsam, sich fiir eine Uberfiihrung
anzumelden, damit die Bestattung nach islamischem Ritus gesichert sei.

Herr Ersoy hob im Interview weiters hervor, wie wichtig es bei der Wahl des
Bestattungsortes sei zu berlcksichtigen, wer sich spater um die Grabpflege und
vor allem um die Bezahlung der Grabgebihr kimmern werde, damit das Grab
nicht zu bald aufgelassen werde und die Totenruhe gewahrt bleibe. Wenn es
keine Nachfolgegenerationen gabe oder diese nicht in Osterreich zu bleiben
beabsichtigen, kbnne daher die Wahrung der Totenruhe kaum gesichert werden.
Sobald hingegen die Moglichkeit bestiinde, sich in Osterreich nach islamischem
Ritus bestatten zu lassen, werde laut Hrn. Ersoy die Bereitschaft vieler hier
lebender Musliminnen, in Osterreich ihre letzte Ruhestatte zu finden, stark

zunehmen (vgl. IV, Ersoy 2007).

Wie in einem Artikel in der ,Presse” geschildert wird, betrachten viele
Migrantinnen der Zweiten oder Dritten Generation Osterreich langst als ihre
Heimat und mdchten hier, an dem Ort, an dem sie ihr Leben verbringen, auch

bestattet werden: ,Und das, obwohl viele Eltern immer noch fir ihre Kinder die
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Gebuhren fir eine Bestattung im Herkunftsland bezahlen* (Rassoulian in der
.Presse” 2008). Dem gleichen Artikel zufolge weist Hr. Ersoy darauf hin, dass viele
in Osterreich lebende Musliminnen mit turkischem Hintergrund gar keine Familie
mehr in der Turkei haben, da die Angehérigen oft ebenfalls ,in den Westen*
gezogen sind. Die Auswirkung ist, dass Migrantinnen sich an dem Ort bestatten
lassen, an dem ihre Familie, ihre Kinder und Enkelkinder jetzt leben — im
Aufnahmeland (vgl. ebd.).

Bereits im Kapitel 2.4.3 Rolle des Nationalstaates wurde erwahnt, dass
Elisabeth Doérler zufolge die Bestattung der Staatsbirgerinnen eine Pflicht des
Nationalstaates darstellt. Dorler erklarte im Interview, dass die in den 1960er
Jahren eingewanderten Musliminnen jetzt in die Pension, in die Krankheits- und
Altersphase ihres Lebens eintreten, womit die Beschaftigung mit der Frage nach
dem Bestattungsort einhergeht. Auch die Kinder der Migrantinnen setzen sich
dadurch mit der Problematik auseinander: ,[...] ich kann ja nicht dauernd, wenn ich
fur meinen Vater beten will, irgendwo nach Anatolien fahren“ (IV, Dorler 2007).
Dorler nennt als wichtigste Grunde fiur einen islamischen Friedhof zum einen die
Annahme der Osterreichischen Staatsbirgerschaft durch die Migrantinnen bzw.
die schon als Osterreicherinnen geborene Dritte Generation sowie das Altern der
Ersten Generation. Hinzu kommt, dass man dem islamischen Glauben gemafi
innerhalb der Glaubensgemeinschaft beerdigt werden soll, wofiir wiederum ein
separater Bereich fur Musliminnen vonndéten ist, der aber nicht vorher schon ein

christlicher Friedhof gewesen sein darf (vgl. IV, Dorler 2007).

Herr Etikoglu wiederum, Imam und Besitzer eines Bestattungsinstitutes in Wien,
betonte uns gegenlber mehrmals, wie wichtig es im Islam sei, Tote mdglichst
schnell zu bestatten. Insofern, dass dadurch auch rascher bestattet werden kann,
findet K. Etikoglu auch die Idee eines islamischen Friedhofes in Wien
begriRenswert. Vor allem Angehérige der Ersten und Zweiten Generation wollen
seiner Erfahrung nach in der Turkei — oder mit Hrn. Etikogdlus Worten ,in der
Heimat* (IV, Etikoglu 2007) — bestattet werden. Doch in den nachsten Jahren
werde die Zahl der Uberfiihrungen langsam zuriickgehen. Als mdglichen Grund,
warum sich Menschen mit Migrationshintergrund aus der Turkei in Osterreich

betatten lassen wollen kénnten, nennt K. Etiikoglu den Umstand, dass es fir die
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meist in Osterreich bleibenden Angehdrigen leichter sei, hier das Grab der/des
Verstorbenen zu besuchen (vgl IV, Etikoglu 2007).

Ebenso verwies Herr Abbas auf die mdglichst kurze Zeitspanne, die zwischen
Eintreten des Todes und Begréabnis stattfinden sollte: ,Da, wo man gestorben ist,

sollte man auch begraben werden” (IV, Abbas 2008).

4.4  Uberfuhrungen

Die Bestattung Wien teilte uns im November 2007 mit, dass jahrlich etwa 250 bis
350 Uberfuihrungen allein aus Wien durchgefiihrt wurden, davon rund 250 in die
Turkei (Zahlen fir ganz Osterreich standen der Bestattung Wien leider nicht zur
Verfiigung). Diese Uberfilhrungen werden nicht nur von der Bestattung Wien,
sondern auch von zahlreichen anderen Unternehmen durchgefuhrt (vgl. IV,
Bestattung Wien 2007).

Wie schnell der Leichnam einer Verstorbenen oder eines Verstorbenen in das
Herkunftsland Uberfuhrt werden kann, ist unter anderem davon abh&ngig, wie
schnell die erforderlichen Behdrdenwege erledigt und die Genehmigungen erteilt
werden und ob ein Flugzeug im Gepackraum noch Platz zum Transport eines
Sarges hat (vgl. 1V, Bestattung Wien 2007; s. auch Kapitel 4.4.3  Ablauf einer
Uberfiihrung).

4.4.1 Motive fur die Wahl des Bestattungsortes (Belina)

4411 Einleitung

Fur lange Zeit wurde das Leben eines Migranten/ einer Migrantin als ein
provisorisches* gesehen, eine ,quasi migration saisonniére* (Aggoun 2006: 7)%

Die Menschen planten von Anfang an keinen dauerhaften Aufenthalt, deshalb
wurden so gut wie Kkeine Institutionen oder Einrichtung, die sich auf ein

langerfristiges Leben in den jeweiligen Landern richteten, gegrindet.

%2 Unter anderen durch den Familiennachzug, der durch die Familienzusammenfihrungsregelung
beglnstigt wurde, anderte sich mit der Zeit diese Sichtweise (oder wenigstens die Bedingungen
dafdr).
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Niemand dachte an die Pension und noch viel weniger an den Tod ,in der Ferne.”
Das Altern und schlussendlich der Tod sind daher zwei vollig neue Gegebenheiten
fur Migrantinnen, die den Prozess der Immigration auf eine natirliche Weise
beschliel3en.

Das schlagt sich auch in der Literatur nieder, es ist fast nirgends etwas tber das
Phanomen der alteren Migrantinnen zu finden®®, wobei es tber die sogenannte
Zweite Generation sehr viel zu finden gibt. Das ist (vor allem in Landern mit einer
langen Immigrationstraditon, wie zum Beispiel Frankreich) eine paradoxe
Situation, wo sich auch das offizielle Frankreich zu einem Immigrationsland zahlt**
(vgl. Aggoun 2006: 7).

Dieses Fehlen wird an manchen Stellen damit begriindet, dass die Definition von

der Fremde*®®

ublicherweise Uber die Geburt geht, man verleiht ihm/ ihr (oder
verweigert ihm/ ihr) auf Grund von bestimmten Gesetzen (die von Land zu Land
verschieden sind) die Staatsbirgerschaft, aber der oder die Fremde ist fremd auf

Grund seiner/ihrer Geburt (vgl. Derrida 1997 zitiert in Aggoun 2006: 9)°°.

Allen displaced persons (Vertriebene, Fluchtlinge, Migrantinnen, im Exil lebende)
sind zwei Verlustmomente besonders wichtig, erstens ihre Toten (bzw. der
Bestattungsort) und zweitens - auf das ich hier nicht weiter eingehen werden - ihre
(Mutter) Sprache.

Sie mdchten, wenn auch nur als Besucherlnnen, an die Orte zuriickkommen, wo

ihre Toten liegen, diese werden in diesem Zusammenhang von Derrida sogar als

% Ausnahmen von der Regel sind zum Beispiel. Christoph. Reinprecht: Forschungsprojekte zu
Bildungsbediirfnisse Alterer Migrantinnen (2008/09), Zur Situation &lterer Migrantlnnen in Wien.
(2005), Jung und Alt im Migrationsprozess. (2004) (u.a.). E. Tamime Les musulmans dans la
societe francaise. Paris 1988. in Frankreich

* In der heutigen franzésischen Gesellschaft ist etwa ein Drittel der Bevolkerung auslandischen
Ursprungs, der ersten, zweiten oder dritten Generation (vgl. Noiriel 1988: 72 zit. in Aggoun).

% |m Original: I'étranger, le citoyen étranger, I'étranger a la nation (Aggoun 2006 : 9)

% Eine Alternative zur derzeitigen Mitgliedschaft laut Baubock (2001) ware das Stakeholder-Value
Modell, wo man bei der Verknlipfung eigener Interessen mit dem kollektiven Gemeinwohl
automatisch einen Anspruch auf Mitgliedschaft hat. Im Gegensatz dazu ,traditionelle” Modelle wie
etwa das ius soli, wo Kinder, die in einem Land geboren werden automatisch die

Staatsburgerschaft erhalten (zum Beispiel in den Vereinigten Staaten) oder das ius sanguinis.
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.die Wohnstatt, auf die man sich bezieht, um das Bei-sich-Zuhause zu definieren”
(Derrida 1997: 68) hervorgehoben. (Im Gegensatz dazu die Sprache, die auch bei

groRter geografischer Entfernung ,mitgenommen* werden kann.)

4.4.1.2 Uberfiihrungen sind die Norm, warum?

Die kalabresischen Italienerlnnen, die nach Nord - Afrika migriert sind, Uberfihrten
oft leere Sarge, um die genealogische Ordnung in der Familiengruft in Italien
aufrechtzuerhalten.

Menschen aus dem Maghreb, die in Frankreich sterben, werden in grof3er Zahl in
ihr Geburtsdorf oder in ihren Geburtsort Uberfuhrt. Wir wissen auch, dass
MuslimiInnen tirkischer Herkunft zum Grolf3teil in die Turkei riickgefihrt werden.
Daher kdnnte man sagen, dass fur viele Immigrantinnen die Migration nach ihrem
Tod nicht beendet ist.

Manche Immigrantinnen wissen schon friih, dass nur eine Uberfiihrung fiir sie in
Frage kommt, andere zweifeln noch, oder sind noch nicht von einer Uberfiihrung
im Todesfall Uberzeugt, wieder andere legen sich noch nicht fest und vertagen ihre
Entscheidung auf einen spateren Zeitpunkt.

Ruckgefuhrt zu werden ist fir manche das letzte Heimkehren, dem Exil ein Ende
bereiten. Fir manche bedeutet es vielmehr eine rein symbolische
Wiedervereinigung mit den Vorfahren oder mit deren Land, auch wenn das
manchmal heil3t, auf unbekanntes Terrain zu stol3en, sprich wenn ,die Heimat" nur
in den Sommerferien besucht wurde oder gar nur eine imaginére Vorstellungen
von ,daheim” existiert.

Wer bestimmt nun in der Realitat? Welche Erklarungsmuster/-motive bis zu
Rechtfertigungen werden genannt? Wie spielt die familiare Abstammung in die
Entscheidung mit ein, wie gehen die Individuen damit um? Das mdchten wir
anhand von Interviews mit Migrantinnen und mit literarischen Quellen n&her
ausfuhren (ich werde mich hauptsachlich auf ein franzésisches Werk stutzen, dass

sich vor allem mit Musliminnen aus dem Maghreb in Frankreich auseinandersetzt).
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Manche Migrantinnen haben sich in einer Organisation zusammengefunden, oder
beteiligen sich in einer Art ,Versicherungsfonds®, die im Sterbefall die Kosten
(einer Uberfiihrung) tibernimmt.

Versicherungsfonds:

Man unterscheidet grundsatzlich zwischen der formellen Art, wenn durch zahlende
Mitglieder einer Organisation (ATIB, VIKZ oder UIKZ und andere) eine Art Kasse
geflllt wird, aus der man bei Bedarf Kosten deckt, sowie einer informellen Art,
wenn bei einem Todesfall eine spontane Kollekte organisiert wird.

Denn Begrébnisse werden immer auch als Angelegenheit der jeweiligen
community, nicht nur der Kernfamilie gesehen. Laut Herrn Dinger gab es vor der
Erbauung des Friedhofes in Vorarlberg immer wieder zahlreiche Anrufe von
spendenfreundlichen Musliminnen, deren Geld in einen Sozialtopf kommt, wenn
es bei einer Familie fur eine Uberfuihrung nicht reichen sollte, oder man
gezwungen ist, im Aufnahmeland mehrere nebeneinander liegende Gréber zu
erwerben, dass eine richtige Lage des Leichnams gewahrleistet werden kann. Er
sprach in diesem Zusammenhang von einer moralischen Verpflichtung und von
der muslimischen Solidaritat (vgl. 1V, Dinger 2007).

Aggoun spricht bei diesen Vereinigungen und Einzahlungen von einem kulturellen
Modell fir Problemlésungen, das nach einem egalitdren Austausch oder
Zirkulation von Geldmittel funktioniert. Er nennt dies ein ,instrument de securité
sociale collective® (Aggoun 2006: 90) das allen eine Uberfiihrung ermdglicht, weil
das in dieser community als bedeutsam angesehen wird (vgl. Aggoun 2006: 90).
Bei vielen muslimischen Migrantinnen (so auch bei den tiurkischen) geht das oft
Uber die Moschee. Wenn jemand aus der Glaubensgemeinschaft gestorben ist,
organisiert der Imam eine Sammlung, die der Familie eine Uberfihrung des
Korpers vom finanziellen Standpunkt gewéhrleisten soll.

In diesem Fall funktioniert die Sammlung Uber eine ,natlrliche* Solidaritéat
gegenuber den Angehorigen wie auch gegeniber der Gemeinschaft (vgl. Aggoun
2006: 121).

Infolge dieser moralischen Verpflichtung, die ich oben genannt habe, kann man
die Finanzierung (und die Sammlung dafur) einer Uberfiihrung eines/einer
Angehdrigen durchaus als eine Norm der kollektiven Praxis definieren.

Norm meint in diesem Sinne, alles was in einer Gruppe annehmbar scheint, und

das bei nicht — beachten eine Sanktion oder eine Missbilligung bewirkt.
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Die Wichtigkeit dieser Geldzirkulation wird dadurch deutlich hervorgehoben.

Es gibt also einen Trend bwz. eine Erwartungshaltung von Seiten der community,
man bekréaftigt nicht nur das es ,normal“ ist, dass man uberfuhrt wird, es wird
dariber hinaus auch die Wichtigkeit betont, dass man Uberfihrt wird.

In der Literatur lasen wir, dass diejenigen, die die Uberfiihrung nicht einhalten
beziehungsweise diese nicht so bedeutsam sehen, den ungeschriebenen Regeln
nicht folgen, oftmals als jayha" betitelt werden.

Wenn man in der Fremde begraben ist, wird das oft als ,ein schlechter Tod"
(mauvais mort) (Aggoun 2006: 91 f.) gewertet. Es ist dies ein nicht konformer Akt,
der ein Ablehnen der Person, seine SelbstausschlieRung oder zumindest tiefes
Unverstandnis provoziert.

Dieses ,sich Bestatten lassen” kdnnte als Verlust der eigenen Identitat (aber auch
die der nahen Angehdrigen) interpretiert werden, folglich wird eine Bestattung (im
Empfangerland) als ein ,verbotener Tod" gedeutet werden (vgl. Aggoun 2006: 98).
In unseren Interviews sprachen viele davon, dass sich jetzt diese Praxis oder
Norm &ndern konnte, oder sicher bald andern wird. Zum Teil hat sie sich schon
geandert: Herr Dinger sagte uns, dass er erwartet hatte, dass sich die Erste
Generation mit Sicherheit noch nicht fur den islamischen Friedhof interessieren
wurde. Mit Verwunderung erz&hlt er uns aber von zahlreichen Anfragen, gerade
auch von der Ersten Generation (IV, Dinger 2007).

Im Folgenden mochten wir auf konkrete Motive eingehen, die die Wahl des
Bestattungsortes mitbeeinflussen und die in Zukunft daftr verantwortlich sein

kdnnten, dass sich muslimische Menschen in Osterreich bestatten lassen.

YIm Original kursiv. Ein/e Immigrantin, die untergeordnet ist. Diejenigen, die fehlgeleitet wurden
und die fur ihre eigene Gruppe verloren sind, weil sie die Gemeinschaft verlassen haben. Aus der
Sicht der Mitgliederinnen klassifiziert man diese wie Feiglinge oder wie jemanden, der sein Wort
nicht hélt. Sie haben eine andere Richtung eingeschlagen oder sogar die Gemeinschaft verraten
(Vgl. Sayad 1993: 43 ff. zit. In Aggoun 2006: 61)
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4.4.1.3 Die Motive bei der Wahl des Bestattungsortes und ihre

Herausforderung

,,attagp)ement a la terre” (Aggoun 2006: 107) oder die Verbundenheit zur
Erde

Die muslimischen Rechtsgelehrten haben die Erde in zwei Teile geteilt: die

islamische Erde (Dar al-Islam) und die nicht islamische, andersglaubige Erde:

die islamische Erde umfasst alle Regionen, die unter islamischer Beherrschung
gesetzt wurden, ob die Einwohner islamischglaubig sind oder nicht, was aber fir
die Mehrheit der Bevolkerung meistens zutrifft.

Die religivbsen Vorstellungen sind nicht immer eindeutig. Obwohl die Uberfiihrung
in islamische Erde® nicht obligatorisch ist, ist es fast eine ,automatische* Praxis
geworden, wie bereits oben gezeigt wurde. Denn ein Merkmal der islamischen
Bestattung ist es, sich unter Glaubensbrider/schwestern bestattet zu werden.
Was in einem islamischen Land wahrscheinlich automatisch gegeben ist und in
einem mitteleuropéischen nur unter besonderen Umstanden.

In den Interviews, die wir gefiihrt haben, ist dieser Punkt unterschiedlichst
behandelt worden. Fir die Frauen, die wir interviewt haben, spielte die explizite
muslimische Nachbarschaft im Tod Uberhaupt keine Rolle. Deswegen wird ein
islamischer Friedhof auf nicht islamischen Boden in manchen Aussagen auch
nicht als Errungenschaft oder als etwas Erstrebbares wahrgenommen.

Zum Einen wurde die Tatsache, dass man nicht in der Heimat liegt, viel mehr in
den Vordergrund gerickt.

Eine Aussage einer Frau (58 Jahre alt, stammt aus einem landlichen Gebiet in
Anatolien) soll dies verdeutlichen®: ,Ich habe jetzt schon 37 Jahre Heimweh, ich

will wenigstens im Tod daheim sein! [...]* (IV, Frau F.). Diese Frau immigrierte mit

% Auf franzdsisch spricht man hier von terre, was soviel wie Erde heil3t, im biologischen Sinn aber
auch Heimat oder einfach Land ausdruckt, im Deutschen kdnnte man das am ehesten mit Grund
und Boden Ubersetzen, wenn ich im Folgenden von Erde spreche, meine ich das Wort in seiner
doppelten Bedeutung, die bei der Ubersetzung verloren geht.

% hier also im doppelten Wortsinn, bestatten in der Heimaterde oder eben in der Heimat.
% Auf die Frage hin, ob sie sich vorstellen kann, auf den islamischen Friedhof in Altach bestattet zu

werden, antwortete sie [...]
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21 Jahren nach Osterreich ein und verbrachte den langeren Teil ihres Lebens
aulRerhalb der Turkei, trotzdem bezeichnete sie die Turkei als ihre Heimat, nach
der sie Sehnsucht hat. In muslimischer Erde bestattet zu sein impliziert laut
Aggoun auch eine Art Prasenz. Man ist nicht isoliert, gewissermal3en wird man
nicht ,verloren*, man wird unter seines gleichen sein, kein Immigrant mehr,
sondern der Mensch der man von jeher ist (vgl. Aggoun 2006: 108).

Zum Anderen betonte Frau S., die seit 14 Jahren in Osterreich ist, das fur sie
personlich die Moglichkeit einer islamischen Bestattung gar nicht relevant ist, denn
»2Allah weil3, dass ich eine gute Muslimin bin* (IV, Frau S.) und etwas spater figte
sie hinzu ,Erde ist Erde”. Sie will die Entscheidung ihres Bestattungsortes ihren
Kindern Uberlassen.

Kinder waren in diesen Gesprachen sowieso, die am oOftesten genannte
Entscheidungsgrundlage. Die Kinder und Enkel einer Frau aus der ersten
Einwanderunsgeneration, wohnen in Osterreich, und weil sie eigentlich keinen
Bezug mehr zur Heimat hat, denn ,die sind alle schon tot* (IV, Frau B.), will sie
dort sein, wo ihre Kinder/ Enkel sind.

Eine andere Frau, die die Osterreichische Staatsbirgerschaft nicht hat, hat drei
Kinder, die in Osterreich verheiratet sind ,deshalb will sie hier bleiben, méchte
aber oft auf Besuch kommen, denn sie selber hegt den Wunsch, in der Turkei zu
wohnen in der Pension, die sie in Balde antreten wird. Sie geht aber davon aus,
dass sich ihre Kinder in Altach begraben lassen werden, Falls ihnen vorzeitig was
passieren wirde, mochte sie sie im Familiengrab in der Tirkei begraben lassen
(vgl. IV, Frau E.).

Eine andere Frau, die bereits in der Pension ist, will auch zwischen der Tirkei und
Osterreich pendeln, ,ein halbes Jahr hier ein halbes Jahr dort“ (IV, Frau M.), da
ein Kind in der Turkei verheiratet, sie will aber nicht ganz in die Turkei zuriick, da
es noch zwei andere Kinder gibt und sie sich hier wohl funhlt.

Eine junge Frau, die in Osterreich geboren ist und funf kleine Kinder hat und
Osterreichische Staatsburgerin ist, will auch sechs Monate hier und sechs Monate
dort leben, denn das machen die Eltern auch so, wegen ihr und ihren
Geschwistern, die alle in Osterreich leben. Sie war auch die einzige die es wichtig

fand, dass es einen muslimischen Friedhof gibt (vgl. IV, Frau N.).
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das Verbunden sein mit der Familiengeschichte und der miitterl. Erde (der

Heimaterde) "

Ein oft genannter Grund war das Vorhandenseins eines Familiengrabs in der

Tirkei, oder dass die Eltern in der Turkei liegen. ,Mama, Papa, viel Liebe“, sagte
Frau F., die aus der Ersten Einwanderungsgeneration stammt und die
Osterreichische Staatsburgerschaft besitzt (vgl. IV, Frau F.).

Das zeigt, ungeachtet vom Glauben, dass die Riuckkehr in die Erde der Ahnen mit
dem Wunsch der familiaren Kontinuitat verbunden ist, die es erlaubt, sich wieder
zu verwurzeln. Falls man sich in der ,neuen Heimat* nicht zuhause gefuhlt hat.
Laut Edgar Morin, wirde die (Vorstellung von der) Rickkehr in die ,Muttererde”
trosten und zum anderen spricht er von einem symbolischen Wiederauflebens der
Leichname, durch das Begrabnis der Koérper in der Erde (vgl. Morin zitiert in
Aggoun 2006: 143).

Jean Hugues Déchaux spricht in diesem Zusammenhang auch von einem
symbolischen Austausch zwischen den Lebenden und den Toten, die sich Uber
die Gedenkriten ,unterhalten®, die die Aufgabe haben, die Erinnerung an die Toten
zu bestarken und zu unterstitzen. (Zur Bedeutung von Ritualen in der Trauer s.
auch Kapitel 2.6.4 Die Trauerzeit.)

Ein Punkt den ich noch speziell hervorheben will, ist der Hinweis auf die
Fremdenfeindlichkeit von einer Frau aus der ersten Einwanderergeneration, die
zwei Kinder hat, die beide in Osterreich verheiratet sind:.,Uberall verbrennen sie

die Turkenh&user, das ist nicht gut (IV, Frau EL).

das Festhalten an kulturellen und religiésen Praktiken angesichts der

Fremdheit der Praktiken in Europa.

Zum Zeitpunkt des Todes finden natirlich auch familidare Praktiken statt, die den
islamischen Normen und Traditionen entsprechen.( s. auch Kapitel 2.7 Eine
idealtypische Bestattung von Musliminnen (Belina)).

Die Nichtbeachtung dieser Riten kann als Grund dienen eine Uberfiihrung zu
rechtfertigen. Es besteht die Befurchtung, dass die Begrabnisriten und Traditionen

sich nicht an die muslimischen Vorgaben halten werden.kénnen.

“Im Original: ,S™attacher a I"histoire familiale et a la terre maternelle
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In den Familien vollzieht sich ein Prozess der Sozialisation, die Weitergabe von
Werten, Normen, was man bei einem Todesfall wie macht. Gerade beim Tod
eines Angehorigen zieht das viele (familiar gepragte) Praktiken im erweiterten
Familienverband nach sich.

In einem Dorf zum Beispiel, kimmert sich bei einem Todesfall die ganze
Gemeinschaft um die Beerdigungsriten.

Die Gemeinschaft spielt auch eine ratgebende Rolle. Wichtige ist, dass man
zusammen ist, die Totenwache und die Andacht gemeinsam halt, die
Verabschiedung vom Leichnam organisiert, aber auch das sonstige
.Rahmenprogramm®“ bei einem Todesfall, wie das Essen, Neuigkeiten

austauschen, trauern, trésten und diskutieren (vgl. Aggoun 2006: 185).

Das Faktum, dass man in einem europaischen Land ist, verhindern die
Zusammenkinfte zwar nicht, aber es sind viel weniger Menschen, die zusammen
kommen kénnen. Es kann sich auch nicht die ganze Gemeinschaft um den Toten
versammeln um der Familie beizustehen.

Die Beachtung und die Einhaltung der jeweiligen Rituale und Gewohnheiten
erlaubt es, sich einem gewissen sozialen Gleichgewicht zu versichern und
bestatigt die Solidaritdt der Gruppe. Durch sie wird der Zusammenhalt immer
wieder aufs Neue gestarkt (s. auch Kapitel 2.6.2 Definition und allgemeines

Uber Ritualtheorien).

Im Hinblick auf die Bestattungssituation in europaischen Landern, haben die
Musliminnen mehrere Einwande angesichts des (islamischen) Vorgaben, wie zum
Beispiel bei der Behandlung der Korper, Ausrichtung nach Mekka, Bestattung in
Sargen, kein ewiges Ruherecht usw. s. auch Kapitel 2.6.  Eine idealtypische

Bestattung von Musliminnen

4.4.2 Bestattungsfonds (Anna)

Eine sogenannte Beerdigungshilfe, also ein Verein, der die Uberfilhrung von
Verstorbenen in ihr Herkunftsland und die Deckung der daflr entstehenden
Kosten organisiert, war unseren Interviewpartnerinnen von der Bestattung Wien
nur in Verbindung mit aus der Turkei stammenden Migrantinnen bekannt. Es

wurde betont, dass solche Vereine nicht wie oft angenommen wie ein
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Versicherungssystem funktionieren, sondern dass man Mitglied werden und
regelmafiige Mitgliedsbeitréage leisten muisse. Im Todesfall werden samtliche
Bestattungskosten vom Verein ibernommen (vgl. 1V, Bestattung Wien 2007).
Nach Leistung der Anmeldungskosten von etwa 50 Euro zahlen Mitglieder eines
Bestattungsfonds einen jahrlichen Beitrag in derselben Hohe fir die gesamte
Kernfamilie. Auch Kinder sind bis 18 Jahre bzw. bis zum Abschluss ihrer
Ausbildung durch die Mitgliedschaft eines Elternteils ,mitversichert® (vgl. 1V,
Etikoglu 2007).

Nach Schéatzungen der Bestattung Wien werden jahrlich etwa 250 Uberfiihrungen
allein aus Wien in die Turkei durchgefuhrt (vgl. IV, Bestattung Wien 2007; s.0.).
Yasar Ersoy von der ATIB erklarte einem Artikel in der ,Presse* zufolge, dass
2006 170 Menschen von der ATIB in die Tirkei tberfiihrt und nur drei in
Osterreich begraben wurden. Die Zahl der Uberfiihrungen nimmt auf3erdem
jahrlich zu, was mit weiter oben erwahnten Faktoren (Altern der Ersten Generation

etc.) zusammenhangen kann (vgl. Rassoulian in der ,Presse” 2008).

Doch nicht nur ATIB, sondern auch andere Vereine wie etwa die UIKZ betreiben
einen Bestattungsfonds. Kadir Etikoglu, der ein Bestattungsunternehmen im 15.
Wiener Gemeindebezirk fuhrt, arbeitet eng mit der UIKZ zusammen und
organisiert fur diese auch Uberfiihrungen (vgl. 1V, Etiikoglu 2007).

Nach Auskunft von Herrn Ersoy hat auch die alevitische Gemeinde einen eigenen
Bestattungsverein gegrindet (vgl. IV, Ersoy 2007).

Vor etwa 20 oder dreif3ig Jahren, wurde bei einem Sterbefall in Kaffeehdusern und
Moscheen Geld gesammelt, damit die/der Verstorbene in die Turkei UGberflhrt
werden konne. Friher, meinte Herr Ersoy, wurde bereitwilliger gespendet, wenn
ein/e Verstorbene/r nicht Mitglied eines Bestattungsfonds gewesen war. Haufig
schlie3en sich auch jetzt noch in einem Dorf oder in einer kleineren Stadt Familien
mit Migrationshintergrund zusammen und teilen die Kosten fir eine Uberfiihrung
(vgl. IV, Ersoy 2007).

Mitglied eines Bestattungsfonds oder einer ahnlichen Organisation zu sein ist aber
selbstverstandlich keine unumgangliche Voraussetzung fiir eine Uberfiihrung, wie
uns Herr Etlkoglu versicherte. Er erzdhlte, er habe auch Privatkunden, fur die er
Uberfiihrungen nach Pakistan, Bosnien oder Mazedonien organisiere (vgl. 1V,

Etikoglu 2007). Wenn ein/e Verstorbene/r nicht Mitglied eines Bestattungsfonds
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war und auch keine Winsche in Bezug auf den Bestattungsort geauf3ert hatte,
entscheiden meistens die Hinterbliebenen, ob der Leichnam uberfiihrt oder in
Osterreich beerdigt werden soll (vgl. 1V, Ersoy 2007).

Haufig werden durch den Bestattungsfonds auch die Kosten fir die Flugtickets
von ein oder zwei Personen gedeckt, die die Verstorbene/den Verstorbenen auf
ihrer/seiner letzten Reise begleiten (vgl. IV, Ersoy 2007; IV, Etikoglu 2007).

4.4.3 Ablauf einer Uberfiihrung

Je nachdem, welcher Staat betroffen ist, sind bei einer Uberfiihrung
unterschiedliche Auflagen und Voraussetzungen zu erfullen. Grundséatzlich
bendtigt man einen internationalen Leichenpass und eine internationale
Sterbeurkunde, der Sarg muss auf3erdem fur den Transport einen Metalleinsatz
aufweisen, welcher luftdicht verltet ist. Zusatzlich gibt es Bestimmungen von
Einreiselandern wie Apostillen, Beglaubigungen, Ubersetzungen der Botschaft,
Versiegelungen etc. Die Staatsbirgerschaft der verstorbenen Person nimmt
tbrigens keinen Einfluss auf den birokratischen Aufwand (vgl. IV, Bestattung
Wien 2007).

Manche Lander wie z.B. Pakistan (nicht aber die Turkei) Ubernehmen einen nicht
unerheblichen Teil der Kosten einer Uberfiihrung oder verbilligen diese (vgl. 1V,
Bestattung Wien 2007).

Wenn die/der Verstorbene Mitglied eines Bestattungsfonds war, tritt letzterer nach
dem Todesfall mit einem Bestattungsunternehmen in Verbindung. Das
Bestattungsunternehmen nimmt wiederum Kontakt mit der Familie bzw. den
Hinterbliebenen der/des Verstorbenen auf und holt die notwendigen Dokumente
von diesen ab. Je nachdem, ob der Todesfall gerichtlich angezeigt ist oder nicht,
wird der Leichnam durch das Bestattungsunternehmen vom Sterbeort bzw. von
der Gerichtsmedizin abgeholt. Haufig werden zuerst die Amtswege erledigt, dann
wird der Leichnam in den meisten Fallen noch in Osterreich — beispielsweise am
Zentralfriedhof oder in einem Spital, in Wien mittlerweile auch am islamischen
Friedhof — einer rituellen Waschung unterzogen, in weil3e Tucher gehllt und in
einen Metallsarg gelegt, welcher verlotet wird. Der Metallsarg befindet sich
wiederum in einem Holzsarg (vgl. 1V, Etikoglu 2007; vgl. auch IV, Soliman 2007;
IV, Ersoy 2007).
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Abhangig von den Vorschriften des Landes, in das die/der Verstorbene
transportiert werden soll, ist die Botschaft des jeweiligen Staates bei der Verlétung
anwesend und versiegelt den Sarg, um sicherzustellen, dass beispielsweise kein
Rauschgift im Sarg mitgeschmuggelt wird. Zuséatzlich wird jeder Sarg mit einem
Rontgenapparat durchleuchtet und den Vorschriften der Fluglinien gemanR mit
einer Flugtransporthiille oder einem Holzubersarg verkleidet, damit der Sarg fir
die Flugpassagiere nicht als solcher erkenntlich ist (vgl. 1V, Bestattung Wien 2007;
IV, Etikoglu 2007).

Mit der Abendmaschine der Turkish Airlines wird der Sarg nach Istanbul und
gegebenenfalls von dort weitertransportiert. Innerhalb von 48 Stunden nach
Eintreten des Todes kann die/der Verstorbene bereits an dem Ort sein, an dem
sie/er bestattet werden soll (vgl. IV, Etikoglu 2007).

Die Kosten fiir eine Uberfiihrung nach Istanbul betragen nach Auskunft von Herrn
Etikoglu etwa 2000 Euro, dem bereits mehrmals erwahnten ,Presse“-Artikel
zufolge ab 3000 Euro (vgl. IV, Etikoglu 2007; Rassoulian in der ,Presse” 2008).
Die Abholung des Leichnams, eventuell anfallende Anstaltsgebihren fir das
Spital, die rituelle Waschung, die Versargung und die Erledigung der Amtswege
sind hier eingerechnet. Die Beerdigung in der Turkei organisieren die
Hinterbliebenen der/des Verstorbenen selbst, auf ihren Wunsch kann sich aber
auch das Bestattungsunternehmen darum kiimmern. Beispielsweise werden der
Transport des Leichnams vom Flughafen bis zum Bestimmungsort mit einem
Leichen- oder Rettungswagen oder die Besorgung eines Flugtickets fur eine
Begleitperson angeboten (vgl. 1V, Etikoglu 2007).

Die Todesumstande, der Sterbeort sowie der Bestattungsort wirken sich jedoch
auf die Uberfuhrungskosten aus. So schéatzt Herr Ersoy von der ATIB, dass eine
Uberfiihrung aus Osterreich in die Turkei mindestens 2000 Euro und bis zu 6000
Euro kosten kdnne, durchschnittlich aber 3000 Euro. Er machte uns im Interview
darauf aufmerksam, dass manche Bestattungsunternehmen einen Stundenpreis
hatten, andere hingegen die Kosten je nach der zu Uberwindenden Distanz
berechneten (vgl. IV, Ersoy 2007).
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4.4.4 Rickgang der Uberfiihrungen

Unsere Interviewpartnerlnnen waren sich darin einig, dass in den nachsten Jahren
die Zahl der Uberfiilhrungen abnehmen werde. Dieser zu erwartende Riickgang
sei vor allem durch zwei Faktoren bedingt: durch die Errichtung eines (oder
mehrerer) islamischen  Friedhofes in  Osterreich und durch den

Generationswechsel unter Mulimlnnen.

Nach der Eréffnung eines islamischen Friedhofes kénnen Musliminnen sich auch
in Osterreich islamischen Riten gemaR bestatten lassen und missen sich dafir
nicht mehr in ein muslimisches Land Uberfuhren lassen.

Unsere Interviewpartnerinnen von der Bestattung Wien, Herr Ersoy von der ATIB
sowie Herr Etiikoglu gingen davon aus, dass die Uberfiihrungen in die Turkei nach
Eroffnung des islamischen Friedhofes allmahlich abnehmen wirden, da somit die
Maglichkeit einer Bestattung nach islamischem Ritus in Osterreich bestiinde.
Diese Entwicklung werde aber nicht plotzlich, sondern durch den
Generationswechsel bedingt langsam vor sich gehen (vgl. 1V, Bestattung Wien
2007; IV, Etukoglu 2007; IV, Ersoy 2007).

Allmahlich findet auch ein Generationswechsel unter Musliminnen statt. Die
Zweite oder Dritte Generation ist oft schon in Osterreich geboren, besitzt die
Osterreichische Staatsbirgerschaft, fuhlt sich mitunter nicht mehr so stark mit dem
Herkunftsland der Eltern verbunden wie die Erste Generation und hat teilweise in
Osterreich mehr Angehoérige als im Herkunftsland der Eltern.

Unsere Interviewpartnerlnnen von der Bestattung Wien schatzten, dass
Angehdrige der Ersten Generation noch mehr mit dem Herkunftsland verwurzelt
und auf dieses ausgerichtet seien, wohingegen jene Generation, welche bereits in
Osterreich geboren wurde, h&ufig nicht so eine starke Bindung an das
Herkunftsland der Eltern versplre und sich voraussichtlich eher in Osterreich
begraben lassen wolle. Die Zweite Generation ist jedoch noch relativ jung und wird
mit der Frage nach dem Ort der Bestattung noch langer nicht konfrontiert werden,
womit sich die voraussichtlich nur langsame Abnahme der Uberfiihrungen erkaren
lieRe (vgl IV, Besttatung Wien 2007).

Herr Soliman von der IGGIO war uns gegeniber ebenfalls dieser Meinung und
nahm an, dass jungere Generationen sich eher in dem Land bestatten lassen
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wollen werden, in dem sie ihr Leben verbracht haben. Etwa 20% der etwa
70jahrigen aller in Osterreich lebenden muslimischen Migrantinnen wollen sich in
ihrem Herkunftsland bestatten lassen, schatzte Herr Soliman. Bei der néachsten
Generation ware dieser Wunsch kaum mehr vorhanden (vgl. 1V, Soliman 2007).
Herr Etikoglu war der Ansicht, dass auf3erdem die Moglichkeit, dass das Grab
von den Angehorigen besucht werde, ausschlaggebend sein kbénne bei der Wahl
des Bestattungsortes, ebenso wie ein Kostenvergleich zwischen dem finanziellen
Aufwand fur eine Bestattung am islamischen Friedhof und jenem fir eine
Uberfiihrung in die Turkei (vgl. IV, Etikoglu 2007).

Zuletzt mdchte ich an dieser Stelle meine Vermutung dul3ern, dass sich — vielleicht
Hand in Hand mit dem Generationswechsel — auch die Selbstdefinition vieler
Musliminnen &ndern wird. Doch dazu muss sich auch das Selbstbild der
,Osterreicherinnen“ andern, um eben Menschen anderen Glaubens, anderen
kulturellen Hintergrundes und anderer Hautfarbe mit einzuschlieBen (s. auch
Kapitel 2.4 Integration (Anna) und Kapitel 2.5 .-Heimat* (Anna)).
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5. Conclusio (Anna und Belina)

5.1Friedhofe Altach/Liesing: Gemeinsamkeiten und Unterschiede

5.1.1 Derzeitige Situation

Zum Zeitpunkt unserer Feldforschung war die Situation in Wien und Vorarlberg
ziemlich &hnlich: Obwohl es am Wiener Zentralfriedhof ein muslimisches
Graberfeld gab, in Vorarlberg hingegen nur einzelne Graber (die rituellen
Waschungen dazu, wurden meistens in den Landeskrankenhausern
durchgefthrt), lieBen sich fast alle Musliminnen mit tirkischem Hintergrund in die
Tarkei Uberfihren und dort bestattet. Nur ein sehr geringer Prozentsatz lie3 sich
tatsachlich in Osterreich beerdigen.

Im Oktober 2008 wurde der islamische Friedhof in Wien erdéffnet, die Eréffnung

des Altacher Friedhofes ist fir Ende 2009 geplant.

5.1.2 Wer gab den Anstol} fur das Friedhofsprojekt?

In Wien war es die IGGIO, die das Friedhofsprojekt in die Wege leitete und sich
mit der Stadt Wien in Verbindung setzte. Eine Friedhofskommission unter Leitung
der IGGIO wurde ins Leben berufen, deren Mitglieder verschiedenen Moscheen
angehoren und sich freiwillig zur Teilnahme an den Projekt bereit erklarten.

In Vorarlberg wurde der Wunsch nach einem eigenen islamischen Friedhof zuerst
von islamischen Vereinen und Migrantinnen geauf3ert. Zudem spielten
gemeindepolitische Uberlegungen und die Medien eine Rolle. Die IGGIO war nicht
von Anfang an in das Projekt involviert, sondern wurde erst mit der Griindung der
Initiativgruppe Islamischer Friedhof mit einbezogen. Wir gewannen den Eindruck,
dass das Vorarlberger Friedhofsprojekt eher auf einer ,Forderung von unten®
grindete als das Wiener Projekt, da die Idee nicht von einer Dachorganisation —
der IGGIO —, sondern von kleineren Vereinen und einzelnen Musliminnen geboren

Zu sein scheint.
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5.1.3 Organisation des Projektes

In Wien richtete die IGGIO eine Friedhofskommission ein, welche aus elf
Freiwilligen besteht, die in verschiedenen Komitees fir Verwaltung, Finanz, der
Bauabteilung, Planstelle oder Rechtsabteilung arbeiten. Jede Moschee, die bei
der IGGIO angemeldet ist, hatte die Moglichkeit Vertreterlnnen in die
Friedhofskommission zu entsenden.
In Vorarlberg: 2003 wurde eine Initiativgruppe, bestehend aus den
verschiedensten in Vorarlberg vorkommenden islamischen und/oder ethnischen
Vereinen gegrundet, deren grof3te Mitglieder hauptsachlich turkisch-sunnitischer
Ausrichtung sind (ATIB, der groRte Verein in Vorarlberg, der VIKZ, der zweitgroRte
Verein in Vorarlberg, weiters die Milli Gortis und noch einen Verein namens ADD,
eine bosnisch-sunnitische Gruppierung, denn rund ein Zehntel der Musliminnen
sind Sunnitinnen aus Bosnien, eine alevitische Gruppierung, zwei schiitische
Gruppen, einmal einen arabischen und einmal einen nordafrikanischen
Zusammenschluss, die aber beide recht klein sind und das Institut for
interkulturelle Angelegenheiten INKA, dessen Sprecher Attila Dinger ist).
Diese Initiativgruppe hat zusammen mit der Islamischen Religionsgemeinschaft
Bregenz, die Vorarlberg und Tirol umfasst, den Antrag 2004 eingereicht.
Nach Einreichung des Antrages wurde wiederum ein Arbeitskreis gegrindet, in
den auch Gemeindevertreterinnen maR3geblich involviert waren.
Hiermit kommt deutlich zum Ausdruck, dass es in den Bundeslandern
unterschiedliche engagierte Gruppen/ Personen gegeben hat:
In Wien war es zum GroRteil die IGGIO, die die Organisation (ibernommen hat,
sowie Gesprache gefuihrt hat. Im Gegensatz dazu, war der Prozess in Vorarlberg
durchaus auch ein politischer bzw. wurde von bestimmten Institutionen/ Personen
(okay.zusammen leben, diverse muslimische Vereinigungen, die Islambeauftragte
des Landes, Gemeindevertreterinnen u.a) des Landes Vorarlberg mitgetragen.
In Wien hatten die verschiedenen bei der IGGIO gemeldeten Moscheen die
Moglichkeit, Vertreterinnen in das Friedhofsprojekt einzubinden, in Vorarlberg
hingegen wurden bewusst mehrere religiose und auch ethnische Gruppen
unabhangig von ihrem Verhéltnis zur IGGIO involviert.
Unsere Interviewpartnerinnen von der Bestattung Wien sahen einen Grund daftr
in den unterschiedlichen Rahmenbedingungen in den beiden Bundeslandern, da
die muslimische Gemeinschaft in Vorarlberg wesentlich homogener sei als in
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Wien. Die in Vorarlberg lebende turkischstimmige Gemeinschaft sehe sich durch
den dortigen Verein vielleicht besser vertreten als durch die IGGIO in Wien (vgl.
IV, Bestattung Wien 2007).

Elisabeth Dorler verweist auf den in Wien deutlich héheren Anteil an Menschen
ohne religidses Bekenntnis, wohingegen in Vorarlberg 78% der Bevdlkerung
katholischen Glaubens sind.

Daraus folgte die Einbeziehung der katholischen Kirche in das Vorarlberger
Friedhofsprojekt: ,[...] das heilt, die zwei groRen Partner im weltanschaulichen
Bereich sind die Muslime und die Katholiken [sic], und das macht eben den
grof3en Unterschied aus” (IV, Dérler 2007).

An dieser Stelle mochten wir darauf hinweisen, dass in Wien Alevitinnen dadurch,
dass sie nicht durch die IGGIO reprasentiert werden, auch nicht in das
Friedhofsprojekt eingebunden wurden, in Vorarlberg jedoch war auch eine

alevitische Gruppierung in der Initiativgruppe vertreten.

5.1.4 Daten und Gestaltung der Friedhofe

In Wien lebten zur Zeit laut der letzten Volkszahlung 120.000 Musliminnen, daher
ist die Flache des Friedhofs in Liesing, die Kapazitat (3000 bis 4000) und die
Graberanzahl (2400 bis 3000) in Wien um einiges grol3er bemessen als das in
Vorarlberg der Fall ist, der Wiener Friedhof wird um rund das 10 fache groRer
sein, wie der Friedhof in Vorarlberg. In Vorarlberg leben zurzeit ca. 30.000
Musliminnen, wobei etwa die Halfte, die 0Osterreichische Staatsburgerschaft
besitzt.

Die Flache der gesamten Friedhofsanlage betragt in Altach, die eine Uberregionale
Begrabnisstatte sein soll, 8.500 m?, dort soll es am Anfang rund 300 Graber
geben, fir die Errichtung dieser ersten Graber wird ungefahr ein Viertel der
Gesamtflache, die zur Verfigung steht, gerechnet. Insgesamt bietet der Friedhof
also fur 1200 Gréber Platz. Es sind aber in Vorarlberg weitere Friedhdfe an
anderen Standorten geplant, wenn sich die Nachfrage bestatigt. Attila Dinger
unterstreicht die Bedeutung des Altacher islamischen Friedhofes: Dadurch, dass
dieser Friedhof fur alle Vorarlberger Musliminnen und somit als ,Landeslésung*

gedacht sei, hebe er sich nicht nur vom Wiener Friedhof ab. Indem der
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Vorarlberger Friedhof nicht nur fir eine Stadt oder Gemeinde bestimmt ist, sei er

ein in Mitteleuropa einzigartiges Vorzeigemodell (vgl. 1V, Dinger 2007).

Was in beiden Projekten bezuglich der Gestaltung hervorgehoben wird, ist, dass
die Anlage an sich sehr schlicht und die Graber alle einheitlich gestaltet werden
sollen, da im Islam die finanziellen oder schichtspezifischen Unterschiede im Tod
nicht zahlen und somit auch nicht am Friedhof gezeigt werden sollen, das selbe
gilt fur Ehrengraber, solche sind an beiden Standorten, aus den oben genannten
Grinden, nicht geplant.

5.1.5 ,Arbeitsteilung®, Zustandigkeiten

5.1.5.1 wahrend der Errichtung des Friedhofes

In Wien stellte die Gemeinde den Grund zur Verfigung und kimmerte sich um
dessen Aufbereitung, wahrend die IGGIO als Rechtstragerin des Friedhofes die
Errichtung samtlicher Gebaude (Gebetshalle, Verwaltungsgebaude, Wohnung fir
den Friedhofswart etc.) Ubernahm und diese grof3teils durch Spendengelder
finanzierte.

In Vorarlberg ist nicht die IGGIO, sondern der eigens zu diesem Zweck
gegriundete Verein Islamischer Friedhof in Vorarlberg sowohl fir die Errichtung als
auch fir den Betrieb des Friedhofs nach der Fertigstellung zustandig. Die
Errichtung des Friedhofes wird durch die 6ffentliche Hand, das heil3t durch das
Land Vorarlberg, finanziert.

Die Finanzierung erfolge im Sinne der Gleichbehandlung von christlichen und
muslimischen Toten bzw. ihren Angehdérigen. Ebenso wie bei den christlicher
Friedhofen, missen die Grabgebihren und die Pachtgebihren der Gréaber von

den Angehorigen gezahlt werden.

Man geht in Vorarlberg von ca. 70 Bestattungen jahrlich aus, die Einnahmen durch
die Pachtgebihren betragen wahrscheinlich etwa 20.000 Euro, der
Finanzierungsbedarf fir Gemeinden und Land liegt bei einer landesweiten Losung
bei etwa 30.000 Euro jahrlich.
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5.1.5.2 nach der Eroffnung des Friedhofes

Wien: Der Betrieb des islamischen Friedhofs in Wien ist durch einen
Kooperationsvertrag geregelt, der zwischen IGGIO und Bestattung Wien
abgeschlossen wurde. Demzufolge Gbernimmt die Bestattung Wien den Transport
des Leichnams zum Friedhof, das Offnen und SchlieRen der Grabstelle sowie die
Kosten fur die Kiihlkammer und den Waschraum. Die IGGIO betreut die rituelle
Seite der Bestattung, namlich Totenwaschung, Gebet und Kondukt zum Grab. Die
Betriebskosten und die Entlohnung des Friedhofswarters sollen durch die von den
Hinterbliebenen geleisteten Pachtgebuhren gedeckt werden.

Durch eine Teilbetriebsbewilligung wurde die Nutzung des Waschraumes schon
vor der offiziellen Erdffnung des Wiener islamischen Friedhofes am 3. Oktober
2008 ermaglicht.

Vorarlberg: Die Eroffnung des islamischen Friedhofes in Altach ist fur Ende 2009
geplant. Wie bereits oben ausgefuhrt, wird der gesamte Betrieb vom ,Verein
islamischer Friedhof in Vorarlberg“ tbernommen werden.

Sowohl der Wiener als auch der Vorarlberger islamische Friedhof sollen allen
MuslimInnen ungeachtet ihrer Glaubensrichtung innerhalb des Islam offen stehen,

inwieweit dieser aber von allen angenommen wird, ist abzuwarten.

5.1.6 Die Grundstticksfindung

In Wien wollte die IGGIO urspriinglich ein Grundstiick im 22. Bezirk, aber wegen
den Protesten der Anrainerinnen war dies nicht durchfuhrbar, deshalb kam es
zeitlich zu massiven Verzdgerung (6 bis 7 Jahre), bis man sich schlie3lich mit der
Gemeinde Wien auf Liesing einigen konnte.

In Vorarlberg hatten sich anfangs einige Birgermeister, von besonders
betroffenen Gemeinden, zu Zusagen durchringen kénnen, mussten diese aber
dann doch wieder zuriicknehmen, wegen der fehlender (politischen) Zustimmung
in den jeweiligen Gemeinde. Dieser Umstand, zog ungefahr eine zweijahrige
Verzdgerung nach sich.

Der Durchbruch kam 2006, als die Gemeindevertretung von Altach einstimmig den

Verkauf des Grundstiicks an den Vorarlberger Gemeindeverband beschloss, der

147



Verein Islamischer Friedhof in Vorarlberg (bei dem die IGGIO vertreten ist)
pachtete sodann das Grundstiick vom Gemeindeverband.

Hier sehen wir, ahnlich wie in Kapitel Organisation des Projektes, dass es in Wien
hauptsachlich die IGGIO war, die mit der Gemeinde Wien um ein Grundstiick
rang, wobei in Vorarlberg auch andere Personen beteiligt waren, in beiden Fallen

zog die Suche nach einem Grundstiick aber zeitliche Verzégerungen nach sich.

5.1.7 Reaktionen auf den Friedhof

Wien: Die Reaktionen waren laut Bestattung Wien relativ gut, es gab keine
Beschwerden. Auch in den Medien sei das Projekt gut angekommen, niemand
habe sich gegen das Projekt ausgesprochen. Da aber manche Anrainerlnnen eine
Larmbelastigung befurchteten, gab es doch manchmal Proteste (vgl. 1V,
Bestattung Wien 2007). Die Friedhofsmauer in Wien wurde 2006 von
Unbekannten beschmiert (vgl. IV, Soliman 2007; IV, Abbas 2008;).

Die Interviewpartnerinnen aus Vorarlberg haben berichtet, dass das Projekt
medial sehr gut riiber gekommen sei, nattirlich gab es einschlagige Leserbriefe in
den Zeitungen, da aber eine eher positive Berichterstattung betrieben wurde,
fielen diese nicht so sehr ins Gewicht. Anrainerlnnen spielen in dem Fall keine
Rolle, da das Grundstiick sehr au3erhalb in unbewohntem Gebiet liegt. Positiv
wirkte sich in diesem Fall auch aus, dass religiose Akteure 6ffentlich ihre positive
Einstellung kundtaten®.

In beiden Fallen wurde die positive Berichterstattung durch die Medien
hervorgehoben, wobei es dennoch sowohl in Wien als auch in Vorarlberg auch zu
negativen Reaktionen der Offentlichkeit kam. Diese wurden aber an beiden
Standorten von unseren Interviewpartnerlnnen als nicht so wichtig angesehen.
Was die (positive) Reaktion der katholischen Kirche betrifft, die gab es

anscheinend nur in Vorarlberg.

10 E£5 gab zum Beispiel am 2. Februar eine offentliche Veranstaltung, die von der katholischen

Kirche organisiert wurde, zum Thema: ,Ein islamischer Friedhof flir Vorarlberg®.
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5.1.8 Grinde und Folgen

Wien: Die Argumente, mit denen die Errichtung eines islamischen Friedhofes
begriindet wurde, sind in Wien und Vorarlberg sehr @hnlich. Abgesehen davon,
dass es bisher keinen islamischen Friedhof in Osterreich gab und infolgedessen
auch nicht die Madglichkeit bestand, sich nach islamischem Ritus und
dementsprechend auch méglichst schnell bestatten zu lassen, kam hinzu, dass
das islamische Graberfeld am Wiener Zentralfriedhof von der IGGIO als nicht
mehr ausreichend betrachtet wurde, insbesondere wenn man von einem in
Zukunft unter der muslimischen Bevolkerung und hier vor allem unter der Zweiten
oder Dritten Generation steigenden Wunsch nach einer Bestattung in Osterreich
ausgeht.

Vorarlberg: In Vorarlberg gibt es bis zum heutigen Tag uberhaupt keine
Moglichkeit fur eine nach islamischem Ritus gestaltete Bestattung. Zwar konnten
Musliminnen auf Gemeindefriedh6fen beerdigt werden, doch da dies wie erwéahnt
nicht islamischem Ritus entspricht, wurde diese Option bisher nur in
Ausnahmeféllen (etwa bei Tod von Neugeborenen oder Kleinkindern)
wahrgenommen. Weiters gibt es in Vorarlberg, bis auf drei Kleinstgemeinden®* in
jeder Ortschaft muslimische Menschen, die Notwendigkeit zumindest einer

Bestattungsmaoglichkeit, liegt also auf der Hand.

5.2 Zusammenfassung

Obwohl muslimische Graberfelder zur Verfiigung standen, lieRen in Osterreich
lebende Musliminnen tirkischer Herkunft ihren Leichnam bis zur Eréffnung des
islamischen Friedhofes fast ausschlie3lich in die Tuarkei Uberfihren und dort
bestatten. Begrundet wurde dies in erster Linie damit, dass eine Bestattung nach
islamischem Ritus in Osterreich bisher nicht moglich war, doch auch das Gefiihl
der Verbundenheit mit dem Bestattungsort, die politische Symbolik desselben und

nicht zuletzt der Wohnort der Verwandten kann eine ausschlaggebende Rolle

1ot Dunserberg, Schlins und Viktorsberg
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einnehmen bei der Entscheidung, ob man in Osterreich oder in der Turkei
bestattet werden méchte.

Seit der Er6ffnung des islamischen Friedhofes in Liesing, welchem bald der
Friedhof in Altach folgen wird, steht einer Bestattung in Osterreich unter
Einhaltung der wichtigsten islamischen Riten nichts mehr im Wege. Gepréagt durch
den Wandel des Selbstbildes von der Ersten zu spéateren Generationen von
Migrantinnen ist damit zu rechnen, dass infolge der oben genannten Faktoren sich
das ,Bestattungsverhalten“ der muslimischen Bevolkerung Osterreichs verandern
wird. All unsere Interviewpartnerinnen erwarteten — bedingt durch die Er6ffnung
eines islamischen Friedhofes — einen starken Rickgang der Uberfuhrungen in die
Tarkei.
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Abstract

In der vorliegenden Arbeit beschaftigen wir uns mit Bestattungsmaoglichkeiten von
in Osterreich lebenden Musliminnen turkischer Herkunft.

Wir haben versucht, uns diesem Thema unter Beriicksichtigung theoretischer
Konzepte von Multikulturalismus, Integration, ,Heimat* und Ritualen anzunahern.
Die Forderung nach einer rituell ,richtigen“ Bestattung von Seiten der Musliminnen
(und ihren in Vereinen organisierten Vertreterinnen) fluhrte uns dazu, die Grinde
fur oder gegen eine Bestattung im Herkunftsland bzw. in Osterreich kritisch zu
beleuchten.

In diesem Zusammenhang werfen wir die Frage auf, ob und in welchem Ausmaf3
Bestattungen von Menschen tirkischer Herkunft in Osterreich ein zu forderndes
und forderndes Vorhaben darstellt, oder ob es im Gegenteil die gesellschaftliche
Fragmentierung vorantreibt.

Aulerdem bemuihten wir uns die individuelle Motivation zu berlcksichtigen, die bei
der Wahl eines Bestattungsortes ausschlaggebend ist.

Nach einer Diskussion der zum Zeitpunkt unserer Feldforschung vorhandenen
Bestattungsmaoglichkeiten setzen wir uns mit zwei aktuellen Ereignissen
auseinander, namlich der Errichtung eines eigenstandigen islamischen Friedhofes
in Wien (Liesing) und Vorarlberg (Altach). Wir stellen die beiden Projekte einander
gegenuber und zeigen auf, wer die Akteurinnen und Entscheidungstragerinnen in
den Friedhofsprojekten waren und welche Probleme, Forderungen, aber auch

Gemeinsamkeiten konkret in den Prozessen zutage traten.
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