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1 
E i n f ü h r u n g

In Österreich ist der Anteil der muslimischen Bevölkerung in 
den vergangenen Jahren deutlich gestiegen. Er umfasste im Jahr 
2009 mehr als eine halbe Million Menschen. Trotz der langen Ge-
schichte des Islam und der Muslime in Österreich, der ausgepräg-
ten medialen Präsenz und der damit verbundenen ö!entlichen 
Diskurse blieb die Lebenswirklichkeit der muslimischen Bevöl-
kerung bisher weitgehend unbeachtet. Eine vorrangige Position 
in wissenschaftlichen Arbeiten nimmt die Analyse und Auseinan-

dersetzung mit organisierten muslimischen Strukturen, Vereinen 
und Einrichtungen ein. Doch wird die ö!entliche Diskussion über 
muslimische Bevölkerungsgruppen in der Regel geführt, ohne ih-
re Alltagswelten überhaupt zur Kenntnis zu nehmen. Vor diesem 
Hintergrund konstatierten die Religionswissenschaftler Susan-
ne Heine, Rüdiger Lohlker und Richard Potz in ihrer umfangrei-
chen Bestandsaufnahme „Muslime in Österreich. Geschichte – 
Lebenswelt – Religion – Grundlagen für den Dialog“ (2012), dass 
eine „umfassende und aussagekräftige Studie zur religiösen Pra-
xis und zu Werthaltungen von Muslimen/Musliminnen in Öster-
reich“ immer noch ausstehe (Heine/Lohlker/Potz 2012: 21). 

S t r a ß e n s z e n e  i n  W i e n
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Obwohl es also kaum gesicherte Erkenntnisse über muslimische 
Alltagswelten in Österreich gibt, ist ihr Image eher negativ. In 
der ö!entlichen Berichterstattung erscheinen Musliminnen und 
Muslime gewöhnlich in Problemzusammenhängen, selbst dieje-
nigen, die in Österreich geboren und aufgewachsen sind. Hinwei-
se auf gesellschaftliche Marginalisierung werden als kulturelles 
oder ethnisches Problem ei-
ner doppelten Bewältigung 
von Kulturkonflikten und 
Modernisierungsrückstand 
interpretiert (vgl. z."B. Fuh-
rer/Uslucan 2005). Die Le-
bensbedingungen der mus-
limischen Bevölkerung, ihr 
Umgang mit strukturellen 
und rechtlichen Barrieren 
im Migrationskontext sowie 
ihre eigenen Perspektiven 
werden dabei vernachlässigt 
oder ausgeblendet (vgl. ex-
emplarisch Heitmeyer u."a. 
1997; kritisch dazu u.a. Bu-
kow/Ottersbach 1999, Tietze 
2001; Öztürk 2007). 

Schlagworte wie Orien-
tierungslosigkeit und Integ-
rationsdefizit, Parallelgesell-
schaft oder Kulturkonflikt 
gehören zum Standardvokabular ö!entlicher Debatten. Statt die 
Bedingungen zu untersuchen, unter denen Musliminnen und 
Muslime leben und sich gesellschaftlich verorten, setzen vie-
le Analysen und Medienberichte die herkömmlichen Deutun-
gen als gegeben voraus und reduzieren damit die Wirklichkeit 
auf einen Gegensatz von christlichem ‚Wir‘ und muslimischen 
‚Anderen‘ (vgl. kritisch dazu Beck-Gernsheim 2004). „Damit er-
zeugen sie eine ‚Folklore des Halbwissens’, die sich immer wie-
der fortschreibt und selbst bestätigt“, so Beck-Gernsheim (ebd.: 
11). Reproduziert wird das negative Bild des Islam und der mus-
limischen Bevölkerung in Österreich auch dadurch, dass seitens 
politischer Parteien regelmäßig antimuslimische Fremdbilder 
bemüht und islamfeindliche Positionen vertreten werden, denen 
teilweise eine zentrale Rolle für parteieninterne Identitätspoliti-
ken zukommt (vgl. hierzu Hafez 2009 und Klammer 2013). 

Aus einer reduktiven Sicht des Islam und der muslimischen 
Bevölkerung in Österreich wird der Eindruck vermittelt, es hand-

K o r a n s c h u l e  i n  W i e n
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le sich hier um eine homogene Gruppe von Gläubigen, die ihre 
Religion durchweg in derselben Weise vertreten und praktizieren 
würden. Dieses Bild entspricht aber keineswegs den Lebensreali-
täten. Vielmehr zeichnen sich sowohl religiöse Einstellungen als 
auch der alltägliche Umgang mit religiösen Regeln und Vorschrif-
ten durch eine umfassende Diversität und Vielschichtigkeit aus. 

Trotz der großen Zahl von Musliminnen und Muslimen in Ös-
terreich herrscht weitgehend Unkenntnis über ihr religiöses All-
tagsleben. Dies hängt auch damit zusammen, dass es kaum syste-
matische Studien über muslimischen Alltag und die vielfältigen 
Strategien der Gläubigen im Umgang mit Religion und religiösen 
Regeln gibt. Infolgedessen wird die muslimische Präsenz in Me-
dien und Ö!entlichkeit auf Moscheegemeinden reduziert, wäh-
rend das Bild eines Muslims oder einer Muslimin auf Personen, 
die in muslimischen Einrichtungen oder Moscheegemeinden ak-
tiv sind, verengt wird. Die religiösen Überzeugungen und Prakti-

ken der breiten Mehrheit der 
muslimischen Bevölke rung 
werden hingegen kaum zur 
Kenntnis genommen. 

Hier setzt die vorliegen-
de Studie an. Ziel des For-
schungsprojekts ist die Un- 
tersuchung religiöser Prak-
tiken jenseits muslimischer 
Organisationen und Einrich-
tungen, um auf diese Weise 
einen alltagsnahen, di!eren-
zierten Einblick in den Um-
gang mit Religion und reli-

giösen Regeln im nichtmuslimischen gesellschaftlichen Umfeld, 
in die Lebenswirklichkeit muslimischer Bevölkerungsgruppen 
in Österreich zu gewinnen. Ein grundsätzliches Anliegen besteht 
darin, starren, klischeebesetzten Vorstellungen über Islam und 
Muslime in Österreich ein di!erenziertes, lebensnahes Bild ent-
gegen zu stellen und damit einen Beitrag zur Versachlichung der 
teils überreizten ö!entlichen Debatte zu leisten.

Aus dieser Forschungsperspektive werden die Interviewten 
als ‚Experten ihres eigenen Alltags‘ betrachtet, die sich individu-
ell und selbstbestimmt mit ihren Lebensbedingungen auseinan-
dersetzen. Dies erö!net einen neuen Blick auf die Vielfalt religi-
öser Lebensweisen, Handlungsstrategien und Zukunftsvisionen. 
Muslimische Alltagspraktiken und ihre biographische und sozia-
le Relevanz stehen im Fokus dieser subjektorientierten Untersu-
chung. 

S z e n e  i n  d e r  U - B a h n ,  W i e n
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Besondere Beachtung wird auf diese Weise einer Gruppe von 
Musliminnen und Muslimen in Österreich zuteil, die in der Regel 
nur geringe Aufmerksamkeit erfahren: Personen, die keine bzw. 
keine aktiven Mitglieder von islamischen Organisationen oder 

Moscheevereinen in Österreich sind, die mitunter nur selten oder 
nie eine Moschee oder Gebetsräume besuchen. Diese Personen-
gruppe stellt, so ist aus anderen Studien und aus Schätzungen an-
zunehmen, die numerische Mehrheit der muslimischen Bevöl-
kerung in Österreich dar. So kommen beispielsweise die Autoren 
Haug, Müssig und Stichs in einer umfangreichen quantitativen 
Studie in Deutschland zu dem Ergebnis, dass nur ca. 20 Prozent 
der muslimischen Bevölkerung Mitglieder in religiösen Vereinen 
oder muslimischen Gemeinden sind (vgl. Haug/Müssig/Stichs 
2009: 167). Aktivitäten und Engagement im Rahmen von religi-
ösen Einrichtungen und Gemeinden legen hingegen lediglich 14 
Prozent der Muslime und Musliminnen an den Tag (vgl. ebd.: 
170). Für Österreich existieren zur Größe der organisierten und 
nichtorganisierten Personengruppen leider keine statistischen 
Daten. Laut Heine et al. tre!en die Befunde und Schlussfolgerun-
gen von Haug, Müssig und Stichs aber nicht nur für Deutschland 
zu, sondern auch für Österreich sei von einem ähnlichen Prozent-
satz von Aktiven auszugehen (vgl. Heine/Lohlker/Potz 2012: 65). 

I f t a r  i n  W i e n
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Eine Studie, die die verschiedenen Gruppen der muslimischen 
Bevölkerung einzubeziehen sucht, muss selbstverständlich den 
großen Anteil an Musliminnen und Muslimen außerhalb religi-
öser Organisationen und Moscheegemeinden berücksichtigen. 
Allerdings passiert dies in der Regel viel zu selten. Einschätzun-
gen wie die von Haug/Müssig/Stichs finden selbst in der wissen-
schaftlichen Untersuchung von Religiosität und muslimischer 
Bevölkerungsgruppen nicht immer Beachtung. Nach Darstel-
lung von Nadia Jeldtoft und 
Jørgen Nielsen sind Studi-
en zu Islam und zu muslimi-
schen Minderheiten in Eu-
ropa in der Regel fokussiert 
auf die aktiven Repräsenta-
tionsformen dieser Gruppen 
in muslimischen  Organisati-
onen oder den gesetzlichen 
wie politischen Status des 
Islam in westeuropäischen 
Staaten (vgl. Jeldtoft/Niel-
sen 2011: 1113 u. vgl. Ami-
raux 2006: 21 f ). Der Grund 
für diese Fokussierung liegt 
vor allem in der leichteren 
Zugänglichkeit organisierter 
Personengruppen. So sind 
Muslime und Musliminnen, 
die in muslimischen Verei-
nen aktiv und engagiert sind, 
in Einrichtungen oder Mo-
scheegemeinden schlichtweg leichter zu finden und beispiels-
weise als Interviewpartner ansprechbar (vgl. Schmidt 2011: 1216). 

Neben muslimischen Personen, die nicht in religiösen Einrich-
tungen aktiv sind, stellen auch Muslime und Musliminnen der 
Zweiten bzw. Dritten Generation eine Personengruppe dar, denen 
eine besondere Beachtung in dieser Studie zuteil wird. Gemeint 
sind Personen, deren Eltern oder Großeltern nach Österreich mi-
griert sind und deren Familien seit einer oder zwei Generationen 
in Österreich leben. Es handelt sich um eine zahlenmäßig sehr 
große Personengruppe, die schätzungsweise 100.000 Kinder, Ju-
gendliche und auch Erwachsene umfasst (vgl. Ornig 2006: 23), 
und bei der spezifische Umgangsformen – wie die Umdeutung, 
Abwandlung oder Wiederentdeckung der Religion der Elternge-
neration – zu erwarten sind. Darüber hinaus wird ein großer Teil 
dieser Gruppe – bei nachlassender, säkularisierter Religiosität – 

S t r a ß e n s z e n e  v o r  d e r  H o f b u r g  i n  W i e n
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in der Ö!entlichkeit kaum als muslimisch wahrgenommen, so 
dass ihre Einstellungen und religiösen Alltagspraktiken eher im 
Verborgenen bleiben. 

In der Zusammenschau umfassen die Zielsetzungen des For-
schungsprojekts folgende Aspekte:  

 – Untersuchung von Diversität, Unterschiedlichkeit und Viel-
schichtigkeit religiöser Alltagspraktiken, d."h. des unterschied-
lichen Umgangs mit Religion und religiösen Regeln durch 
Musliminnen und Muslime in ihrem Alltag,

 – Analyse der Glaubenspraxis und der Bedeutungsbreite von Re-
ligion und Glauben in ihrem Alltagsleben,

 – Veranschaulichung von übergreifenden Phänomenen und Ge-
meinsamkeiten in der Ausübung von Religion und muslimi-
scher Religiosität in Österreich über die verschiedenen Her-
kunftsländer hinweg,

 – Erkenntnisse über Entwicklungs- und Wandlungstendenzen 
von Religiosität und religiösen Alltagspraktiken der muslimi-
schen Bevölkerung in Österreich.

Der vorliegende Kurzbericht umfasst Auszüge aus den Ergeb-
nissen des empirischen Forschungsprojekts. Abgeschlossen wird 
das Forschungsprojekt 2014/2015 mit einer Buchpublikation, 
die detaillierte, lebensnahe Einblicke in die Diversität und Viel-
schichtigkeit muslimischer Alltagspraxis in Österreich gewähren 
wird.  

2 
T h e o r e t i s c h e  
V o r ü b e r l e g u n g e n

2 . 1  W e r  i s t  ‚ M u s l i m ’  b z w .  ‚ M u s l i m i n ’ ?

Die Bezeichnung Muslim/Muslimin oder muslimisch ist – ob-
wohl der Ausdruck im alltagssprachlichen Gebrauch selten hin-
terfragt wird – alles andere als selbsterklärend. Aus einer theo-
logischen Perspektive betrachtet, leitet sich der Begri! ‚Muslim’ 
als Bezeichnung für die Anhänger der Religion des Islam aus dem 
Arabischen ab und bedeutet übersetzt: ‚derjenige oder diejenige, 
der/die sich in Gott ergibt oder zum Islam bekennt.‘ Religionsge-
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setzlich ist damit eine Person Muslim oder Muslimin, der/die das 
Glaubensbekenntnis des Islam, die Schahada, vor Zeugen aus-
spricht. Die Schahada lautet: ‚Ich bezeuge, dass es keine Gottheit 
außer Gott (Allah) gibt und dass Mohammed der Gesandte Gottes 
ist‘ (vgl. Esen 2013: 269).

In sozialwissenschaftlicher Perspektive hingegen ist der Be-
deutungsgehalt, also das, was mit muslimisch gemeint wird, oder 
die Einstufung, wer als Muslim bzw. Muslimin einzuordnen ist, 
keinesfalls klar umrissen (vgl. Jeldtoft 2009; Spielhaus 2011). Der 
Soziologe Rogers Brubaker weist bei dieser Frage darauf hin, dass 
in sozialwissenschaftlichen Studien die Gefahr bestehe, bei der 
Verwendung der analytischen Kategorie ‚Muslime‘ beeinflusst zu 
werden durch die Art und Weise, wie die Bezeichnung in journa-
listischen, gesellschaftlichen oder politischen Zusammenhängen 
als Kategorie der Praxis verwendet wird: 

„Who – and what are we talking about when we talk about ‚Muslims’? The 
answer is by no means self-evident [...]. Like many social science categories, 
the category ‚Muslim’ is both a category of analysis and a category of so-
cial, political and religious practice; and the heavy tra!ic between the two, 
in both directions, means that we risk using pre-constructed categories of 
journalistic, political or religious common sense as our categories of analy-
sis“ (Brubaker 2013: 2). 

Unumgänglich sei daher die sensible und kritische Verwen-
dung des Begri!s. So müsse immer im Hinterkopf behalten wer-
den, dass damit keine klar umrissene, homogene und nach außen 
scharf abgrenzbare gesellschaftliche Gruppe bezeichnet wird, 
sondern eine analytische Kategorie, die sich durch eine interne 
Heterogenität und Diversität auszeichne. 

Fremdzuschreibungen darüber, wer als Muslimin bzw. Mus-
lim anzusehen sei, verbieten sich schon von selbst. Nicht nur we-
gen ihrer Tendenz zur normativen Etikettierung, sondern auch, 
weil durch solche Definitionen der Forschungsrahmen unnötig 
verengt und bestimmte Bevölkerungsgruppen kategorisch ausge-
schlossen würden, wie der Islamwissenschaftler Jørgen Nielsen 
hervorhebt: 

„For a start, the mere use of the term »Muslim« begs questions. Both the 
research tradition and much public debate on the subject tend to start from 
an assumption that anyone from a Muslim cultural tradition is Muslim – e. g. 
if their names are Muhammad or Fatima, and they are Turkish of origin, 
they must be Muslims. [T]his is too simplistic: there are »Muslims« who 
have no practical relationship to Islam, its rites, institutions or organiza-
tions“ (Nielsen et al 2009: 3). 
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Bei der Frage, wer als Muslim bzw. Muslimin gilt, vermeiden 
wir in der vorliegenden Studie jede Form von Zuschreibung oder 
Einteilung. Wir verfolgen dagegen eine möglichst o!ene Definiti-
on und überlassen die eigene Zuordnung oder Nicht-Zuordnung 
den befragten Personen selbst. Demzufolge wurde im Rahmen der 
Studie die minimalste Definition angewendet: Muslim oder Mus-
limin ist, wer sich selbst dazu bekennt (vgl. hierzu Spielhaus 2011: 
97 u. Heine/Spielhaus 2005: 128). Diesbezüglich verfolgen wir ein 

Verständnis, das unter anderem auch im Einklang steht mit den 
Ansichten des Begründers der hanafitischen Rechtsschule Abu 
Hanife (gest. 767), die in dessen Hauptwerk „Die Fundamente des 
Glaubens (al-Fiqh al-Akbar)“ formuliert sind (vgl. Esen 2013: 268).

Der Maßstab ist folglich die subjektive Perspektive, d."h. inwie-
fern sich die befragten Personen selbst als Muslimin bzw. Muslim 
wahrnehmen. Ein derartiges Verständnis des Muslimischseins 
birgt verständlicherweise noch keine Einblicke in die Religiosi-
tät, die religiöse Alltagspraxis und den tatsächlichen Umgang mit 
muslimischen Glaubensprinzipien und lässt innermuslimische 
Spannungen unberücksichtigt. Von Relevanz ist diese Frage zu-
dem, da es sich bei den Kriterien des Muslimischseins um eine 
Streitfrage, eine brisante Auseinandersetzung innerhalb muslimi-
scher Bevölkerungsgruppen handelt (vgl. Buijs/Rath 2006: 5f ).

Die Vielfalt muslimischer Religiosität spiegelt sich aber nicht 
nur in der unterschiedlichen Ausprägung von Gläubigkeit und 
Religionsausübung wider. Islamische Rechtsschulen1, religiö-

W a n d e r i n n e n  b e i  d e r  R a x ,  N i e d e r ö s t e r r e i c h

1 Im Islam wird zwischen theologischen und zwischen religiös-praktischen sowie rechtswissenschaftlichen 
Schulen unterschieden. Zu den wichtigsten Theologieschulen, die die Grundsätze des Glaubens definieren, 
zählen Mutazilen, die Aschariten und die Maturiditen. Zu den wichtigsten Rechtsschulen wiederum, die die 
religiös-praktischen Regeln des Islam definieren, werden auf sunnitischer Seite die Hanafiten, die Schafiiten, 
die Malikiten, die Hanbaliten sowie die schiitische Rechtsschule der Dschafariten gefasst (vgl. Kutlu 2013: 627).
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se Bekenntnisse sowie sprachliche und ethnische Hintergründe 
dürfen ebenfalls nicht außer Acht gelassen werden, wenn die Di-
versität muslimischer Glaubenspraxis im Alltag betrachtet wer-
den soll. Aus diesem Grund schließen wir nicht nur sunnitische 
Muslime und Musliminnen – und hierbei insbesondere die in Ös-
terreich mehrheitlich vertretenen Angehörigen der hanafitischen 
Rechtsschule – in unsere Untersuchungsgruppe ein, sondern zu-
dem auch Personen, die sich anderen sunnitischen Rechtsschu-
len sowie dem islamisch-alevitischen oder dem schiitischen Be-
kenntnis zuordnen.

2 . 2  Z u  d e n  B e g r i f f e n  
‚ r e l i g i ö s e  A l l t a g s p r a k t i k e n ’  
u n d  ‚ s o z i a l e  M i l i e u s ’

Das Forschungsprojekt richtet sich auf die Darstellung und 
Analyse der Variationsbreite muslimischer Alltagspraktiken und 
religiöser Wandlungstendenzen in Österreich. Häufig operieren 
wissenschaftliche Studien, die sich mit der Unterscheidung re-
ligiöser Einstellungen und Glaubenspraktiken und mit übergrei-
fenden Gemeinsamkeiten in der Religionsausübung beschäftigen, 
mit dem Konzept ‚sozialer Milieus’. Diesen Schritt vollziehen wir 
hingegen nicht, aufgrund wiederkehrender Kritik an unterschied-

lichen Milieumodellen. Statt-
dessen verzichten wir auf 
diesen Begri! und rücken im 
Rahmen der vorliegenden 
Studie religiöse Alltagsprak-
tiken in den Mittelpunkt der 
Untersuchung. 

Der Verzicht auf das Kon-
zept ‚soziale Milieus’ hat fol-
gende Bewandtnis: In den 
Sozialwissenschaften exis-
tieren unterschiedliche und 
teilweise durchaus wider-
streitende Definitionen (vgl. 
dazu Hradil 2006). Die häu-

fige Verwendung des Begri!s ‚soziales Milieu‘ erklärt sich nach 
Stefan Hradil dadurch, dass dieses Konzept im Gegensatz zu 
‚Schicht’ oder ‚Klasse’ vermehrt subjektive Facetten in Form von 
Freizeit- oder Stilorientierungen, kulturellen Vorlieben oder der 
Herausbildung von Mentalitäten hervorhebt. Zudem verbindet 
das Konzept sozialer Milieus verschiedene Ebenen miteinander 

S t r a ß e n s z e n e ,  W i e n
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(Einstellungen, Orientierungen, prinzipielle Lebensgestaltung) 
und fokussiert nicht nur eine Dimension (vgl. Hradil 2006: 5). 

Unter sozialen Milieus im sozialwissenschaftlichen Sinn wer-
den in der neueren Forschung laut Hradil „üblicherweise Gruppen 
Gleichgesinnter verstanden, die jeweils ähnliche Werthaltungen, 
Prinzipien der Lebensgestaltung, Beziehungen zu Mitmenschen 
und Mentalitäten aufweisen“ (Hradil 2006: 4). Denken, Einstel-
lungen, Glauben und Alltagshandeln stehen so in einem gewis-
sen Zusammenhang und sind nicht als unabhängig von äußeren 
Bedingungen – wie der Posi-
tion in der Gesellschaft oder 
sozioökonomischer Hinter-
gründe – zu sehen. In den 
wenigsten Milieukonzepten  
werden allerdings Alltags-
praktiken und entspre-
chende Handlungsmuster –  
welche die zentralen Ziel-
setzungen der vorliegenden 
Studie darstellen – explizit 
eingeschlossen. Der vorran-
gige Fokus liegt stattdessen 
auf der Herausarbeitung von 
abstrakten Wertorientierun-
gen oder Einstellungsmus-
tern (vgl. ebd.). 

Das Konzept ‚sozialer Mi-
lieus’ ließ sich aufgrund die-
ser methodologischen Aus-
richtung mit dem Erkenntnisinteresse der hier vorliegenden 
Studie, die sich auf den alltagspraktischen Umgang mit Religion 
richtet, nicht vereinbaren. Hier stoßen Milieukonzepte an ihre 
Grenzen, da eine Einstufung von Personen in einen bestimmten 
Milieutypus, der vor allem Aussagen über spezifische Werthal-
tungen und Einstellungsmuster liefert, kaum Erkenntnisse über 
die Ebene der praktischen Tätigkeiten, die Lebensgewohnhei-
ten und den alltäglichen Umgang mit religiösen Regeln und Vor-
schriften vermittelt (vgl. dazu Pekrull 2006: 2398). 

P r a c t i c e  T u r n  
i n  d e r  R e l i g i o n s f o r s c h u n g

Eine richtungsweisende Option bieten an dieser Stelle praxis-
theoretische Ansätze, die über die Analyse sozialer Praktiken Ein-

E x k u r s i o n  e i n e r  I s l a m i s c h e n  S c h u l e  
i n  W i e n  n a c h  E n g l a n d
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blicke in routinisierte Umgangsformen mit Religion und religiö-
sen Regeln im Alltag, Selbstpositionierungen und Einstellungen 
sowie soziale Hintergründe liefern können. Aus diesem Grund 
vollziehen wir bei der Untersuchung religiöser Diversität einen 
practice turn (vgl. Schatzki / Knorr-Cetina / von Savigny 2001), 
in dessen Verlauf die Ebene der Alltagspraktiken, der alltäglichen 

praktischen Lebensgestal-
tung rehabilitiert und ver-
mehrt ins Blickfeld gerückt 
wird.

Im Rahmen der vorliegen-
den Studie lehnen wir uns an 
die Konzepte sozialer Prakti-
ken von Theodore R. Schatz-
ki (1996; 2002) sowie An-
dreas Reckwitz (2003) an. 
Im Fokus stehen bei unserer 
Untersuchung Bündel oder 
Komplexe religiöser Prakti-
ken, d."h. Alltagsroutinen im 
Umgang mit religiösen Re-
geln und Vorschriften, sowie 

Einstellungen und Positionen, die diese Praktiken begründen. Sol-
che Handlungstendenzen in Form diverser religiöser Alltagsprak-
tiken repräsentieren in unserer Studie unterschiedliche Formen 
des Umgangs mit Religion und religiösen Regeln. Durch diese Fo-
kussierung auf die Handlungsdimension vermeiden wir eine ein-
dimensionale Ausrichtung auf die kognitive Ebene – wie es beim 
Großteil der Milieukonzepte der Fall ist. Zugleich soll eine Kons-
truktion von Gruppengrenzen entlang regionaler oder ethnischer 
Herkunft vermieden werden. Diese Komplexe spezifischer religi-
öser Praktiken bzw. Handlungstendenzen können zeitweise auch 
als ‚religiöse Lebensstile’ oder im Sinne einer ‚lived religion’ (Mc-
Guire 2008) eng miteinander verflochten sein und das Alltagsle-
ben der betre!enden Subjekte wesentlich prägen (vgl. Reckwitz 
2003: 295). 

Die empirische Analyse dieser Studie zielt auf die Herausar-
beitung solcher Handlungstendenzen oder Alltagsroutinen ab, 
die den individuellen Umgang mit Religion, Religiosität und re-
ligiösen Regeln beschreiben. Ein Beispiel hierfür wären Emanzi-
pierte Praktiken, ein zweites Pragmatische Praktiken. Bei beiden 
handelt es sich um ein Bündel diverser religiöser Handlungen, die 
in ihrer Ausrichtung – hier in ihrem emanzipierten oder pragma-
tischen Charakter – jeweils übereinstimmen und zu einem ‚Prak-
tikenkomplex‘ bzw. bestimmten ‚Handlungstendenzen‘ zusam-

G e m ü s e v e r k a u f ,  W i e n
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mengefasst werden können. Jedoch verbergen sich dahinter sehr 
vielschichtige soziale Phänomene, die zudem einen übergreifen-
den Charakter haben. Unter ‚emanzipierten Praktiken‘ beispiels-
weise, die der sprachlichen Einfachheit bzw. Lesbarkeit halber in 
den folgenden Ausführungen und in den analytischen Kapiteln 
als ‚religiöse Emanzipation‘ bezeichnet werden, verstehen wir 
sowohl emanzipierte bzw. emanzipative religiöse Einstellungen, 
kritische Positionen zu theologischen Fragen, selbstbestimm-
te Handlungsmuster im Umgang mit religiösen Regeln und Vor-
schriften als auch selbstbestimmte muslimische Positionen in der 
österreichischen Gesellschaft, inklusive individueller Strategien 
des Umgangs mit ö!entlichen Fremdzuschreibungen sowie ei-
genständige Haltungen und Handlungen gegenüber islamischen 
Einrichtungen, Moscheegemeinden oder religiösen Autoritäten 
in Österreich. 

Mit der empirischen Analyse religiöser Alltagspraktiken wer-
den unterschiedliche Handlungstendenzen und -orientierungen 
herausgearbeitet, die in ihrer Gesamtheit die Diversität des all-
täglichen Umgangs mit dem Islam, religiösen Regeln und Vor-
schriften in einer nichtmuslimischen Gesellschaft widerspie-
geln. Im Rahmen der Studie 
sollen allerdings Grenzziehun-
gen und Demarkationslinien, 
auch wenn sie der Vereinfa-
chung und der leichteren Ver-
ständlichkeit durch aus förder-
lich sein mögen, nicht gezielt 
vorgenommen werden, wie dies 
beispielsweise bei vielen Milie-
umodellen den Anschein hat. 
Das Alltagsleben oder religiö-
se und außerreligiöse Praktiken 
– ob muslimisch oder nicht – 
sind per se nichts Eindeutiges, 
sie sind unübersichtlich, teils 
widersprüchlich, individuell und kontextbezogen. Unterschied-
liche Handlungstendenzen überschneiden und überlagern sich 
gegenseitig. Dies soll in der Analyse und Darstellung des empiri-
schen Materials auch so sichtbar gemacht werden. In den Hand-
lungen bzw. den Interviewaussagen einer Person können somit 
durchaus mehr als eine der genannten Praktiken bzw. Hand-
lungstendenzen erkennbar sein, es kann bei der Verrichtung re-
ligiöser Tätigkeiten im Alltag allerdings auch nur eine spezifi-
sche Strategie im Vordergrund stehen. Demzufolge kommt es zu 
Überschneidungen und Überlagerungen, die wir in den analyti-

T ü r k i s c h e  M e t z g e r e i ,  W i e n
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schen Kapiteln weitestgehend abzubilden versuchen, auf die im 
hier vorliegenden Kurzbericht allerdings nur punktuell einge-
gangen werden kann.  

3  
V o r i n f o r m a t i o n e n  u n d  
D a t e n e r h e b u n g

3 . 1  D i e  d e m o g r a p h i s c h e  E n t w i c k l u n g  
d e r  m u s l i m i s c h e n  B e v ö l k e r u n g  
i n  Ö s t e r r e i c h

Die Zahl der in Österreich lebenden Musliminnen und Musli-
me sorgt immer wieder für ö!entliche Debatten. Die letzte Volks-
zählung aus dem Jahr 2001 lieferte noch relativ genaue Zahlen. 
Daraus wird deutlich, dass muslimische Bevölkerungsgruppen 

vielfältige ethnische, natio-
nale, sprachliche sowie kul-
turelle Hintergründe haben. 
Ihre Lebensorte, die Alters-
struktur und die Konfessio-
nen sind dabei genauso hete-
rogen wie ihre Herkunft. Es 
handelt sich also keinesfalls 
um eine homogene Gruppe 
(Schmidinger/Larise 2008: 
2f ) – wie aus Medienberich-
ten vermutet werden könn-
te. Bei dem registerbasier-
ten Mikrozensus für das Jahr 
2011 wurde keine statistische 
Ermittlung in Bezug auf das 
Religionsbekenntnis mehr 
durchgeführt. Da somit seit 
dem Mikrozensus 2001 keine 
statistischen Angaben bezüg-

lich des Religionsbekenntnisses mehr erhoben wurden, erfolgt 
die Bestimmung der Zahl der Musliminnen und Muslime in Ös-
terreich in den letzten Jahren auf Basis von Hochrechnungen der 
Daten von 2001. 

A n g e l o b u n g  v o n  B u n d e s h e e r r e k r u t e n , 
W i e n ,  H e l d e n p l a t z
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In diesem Zusammenhang 
gilt es noch einmal zu beto-
nen, dass die statistischen An-
gaben an dieser Stelle nicht 
dazu dienen sollen, inhaltli-
che Aussagen und Schluss-
folgerungen über Religiosität 
und die Ausübung von Reli-
gion herzuleiten. Vielmehr 
dienen sie allein dazu, Basis-
informationen über die nu-
merische Größe der musli-
mischen Bevölkerung und 
über deren strukturelle Cha-
rakteristika wie Altersstruk-
tur, Geschlechterverhältnis-
se und Staatsangehörigkeiten 
sowie über die Verteilung der 
muslimischen Bevölkerung 
Österreichs auf die Bundes-
länder zu vermitteln. Relevant ist dieser Schritt nicht nur, um Ein-
blick in statistische Größen zu erhalten. Vielmehr stellen diese ei-
ne Grundlage dar, nach denen das Sample der Interviewpartner 
für die vorliegende Studie (im Zuge eines qualitativen Stichpro-

benverfahrens, vgl. Schreier 
2011) bestimmt wurde. 

Aus diesem Grund wurde 
der Versuch unternommen, 
die Zahl der muslimischen 
Wohnbevölkerung in Öster-
reich am 01.01.2012 einzu-
schätzen. Diese Einschät-
zung erfolgte nicht nur für 
Gesamtösterreich, sondern 
auch verteilt auf die Bun-
desländer sowie auf die un-

terschiedlichen islamischen Konfessionen bzw. muslimisch ge-
prägten Herkunftsregionen (nach Gruppen, z."B.: Naher Osten, 
Zentralasien oder einzelner islamischer Länder). 

T ü r k i s c h e r  F r i s e u r ,  W i e n

T ü r k i s c h e s  R e s t a u r a n t ,  W i e n
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D a t e n  a u s  d e m  M i k r o z e n s u s  
a m  1 5 . 0 1 . 2 0 0 1

Nach den Angaben aus der Volkszählung 2001 beträgt die 
Zahl der in Österreich wohnhaften Musliminnen und Muslime 
338.988 Personen. Das sind 4,2 Prozent der Gesamtbevölkerung 
Österreichs. Unter ihnen bilden Personen mit türkischer (36,3%) 
und mit bosnischer Staatsangehörigkeit (19,2%) im Jahr 2001 die 
größten Bevölkerungsgruppen. 28,3 Prozent der muslimischen 
Bevölkerung in Österreich besitzen die österreichische Staats-
angehörigkeit (vgl. Statistik Austria 2007a: 66). Insgesamt 95.252 
Personen sind zudem in Österreich geboren und damit der zwei-
ten bzw. der dritten Migrationsgeneration zuzuordnen. Die Ver-
teilung nach der Staatsangehörigkeit wird in der nachfolgenden 
Tabelle 2 aufgezeigt. 

Tabelle 1: Verteilung der muslimischen Bevölkerung im Jahr 2001  
in Österreich nach Staatsangehörigkeit

Staatsangehörigkeit
Absolute Zahl der muslimischen 
Religionsangehörigen in Ö

Anteil an der Gesamtzahl  
muslimischer  
Religions angehöriger in Ö

Österreich2 96.052 28,3%

Bosnien und Herzegowina 64.628 19,2%

Türkei 123.028 36,3%

Mazedonien 10.969 3,3%

Ex-Jugoslawien3 21.564 6,6%

Albanien 1.335 0,3%

Naher Osten4 8.135 2,3%

Zentralasien5 4.882 1,4%

Schiitische Länder6 6.954 2,0%

Russische Föderation7 87 0,0%

Andere Staaten8 10.129 2,9%

Insgesamt 338.988 100%

Quelle: Statistik Austria 2007a; eigene Berechnung und Darstellung

2 Unter ‚Österreich‘ fallen muslimische Personen mit österreichischer Staatsangehörigkeit – unabhängig von 
ihrem Geburtsort oder dem Herkunftsland ihrer Eltern.
3 Unter ‚Ehemaliges Jugoslawien’ fallen folgende Staatsangehörigkeiten: Montenegro, Serbien, Kosovo. 
4 ‚Naher Osten’ umfasst folgende Staaten: Kuwait, Oman, Katar, Jemen, Jordanien, Syrien, Palästina, Ägypten, 
Sudan, Libyen, Marokko, Algerien, Tunesien, Saudi-Arabien sowie teilweise Irak und Libanon (Personen mit 
sunnitischem Bekenntnis).
5 Unter ‚Zentralasien‘ fallen folgende Staatsangehörigkeiten: Afghanistan, Pakistan und Bangladesch. 
6 Als ‚Schiitische Länder’ werden Iran, Aserbaidschan, Bahrain sowie Bevölkerungsanteile des Libanon und des 
Irak gefasst.
7 Mit ‚Russische Föderation‘ ist hier die Republik Tschetschenien gemeint. 
8 In der Kategorie ‚andere Staaten‘ sind muslimische Personen aus nichtislamischen Staaten wie Deutschland, 
Frankreich, China oder Kroatien sowie muslimische Personen ohne Staatsangehörigkeit einbezogen.
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Abbildung 1: Muslimische Bevölkerung in Österreich 2001 nach Gemeinden

Quelle: Statistik Austria 2007b

D i e  H o c h r e c h n u n g  
z u m  S t i c h t a g  0 1 . 0 1 . 2 0 0 9

Eine statistische Hochrechnung der Zahl der Personen mit is-
lamischem Religionsbekenntnis, die zum 01.01.2009 in Österreich 
wohnhaft waren, leistete Stephan Marik-Lebeck von Statistik 
Austria im Rahmen einer Publikation des Österreichischen Inte-
grationsfonds (Marik-Lebeck 2010). Die vorgenommene Hoch-
rechnung basiert auf den Daten von 2001 und folgenden Zunah-
mefaktoren: 

 – Nettomigration aus den islamischen Ländern: Diese wird aus 
der Wanderbilanz gewonnen, sprich: die Zuzüge aus dem Aus-
land abzüglich der Abwanderungen ins Ausland, 

 – Geburtenraten der muslimischen Bevölkerung: Diese wird 
durch die Geburtenbilanz gewonnen, sprich: die Anzahl der 
Geburten abzüglich der Sterbefälle.

Die Hochrechnung des Integrationsfonds fußt auf den vorhan-
denen Zahlen über die Staats-angehörigen islamischer Länder, die 
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am 01.01.2009 ihren Wohnsitz in Österreich hatten. Die vorhande-
nen Statistiken zeigen die genauen Zahlen der unterschiedlichen 
Angehörigen der islamischen Länder mit ausländischer Staatsan-
gehörigkeit. Die Zahl der österreichischen Staatsangehörigen mit 
muslimischem Bekenntnis geht jedoch aus den Statistiken nicht 
hervor. Die Summe der Einbürgerungen aus ausgewählten islami-
schen Staaten zwischen 2001 und 2009 wurde aus diesem Grund 
hochgerechnet und zu der Gesamtzahl der schon bis 2001 berech-
neten Zahl muslimischer Personen mit österreichischer Staatsan-
gehörigkeit hinzugefügt. Im Anschluss wurden die Geburtenraten 
für den Zeitraum von 2001 bis 2009 hochgerechnet. 

Nach diesen Hochrechnungen beläuft sich die Zahl der musli-
mischen Bevölkerung in Österreich zum Stichtag 01.01.2009 auf 
insgesamt 515.914 Personen. Die Hälfte (49,0%) der in Österreich 
lebenden Menschen mit muslimischem Glauben – d."h. insgesamt 
252.845 Personen in absoluten Zahlen – hatte am 1. Jänner 2009 
die österreichische Staatsangehörigkeit. Bei der  Volkszählung 
2001 traf dies hingegen nur auf 28,3 Prozent zu (vgl. Marik-Le-
beck 2010: 7). 

H o c h r e c h n u n g  d e r  P r o j e k t g r u p p e  
z u m  S t i c h t a g  0 1 . 0 1 . 2 0 1 2 9

Für quantitative Aussagen zur Größe der in Österreich leben-
den muslimischen Bevölkerungsgruppen wurden im Rahmen des 
Forschungsprojekts eigene Fortschreibungen der Ergebnisse des 
Mikrozensus von 2001 vorgenommen, die für den 01.01.2012 gel-
ten. Die Hochrechnung erfolgte zum einen in horizontaler Di-
mension, d."h. es wurden statistische Aussagen getro!en über die 
Verteilung der muslimischen Bevölkerung auf die Bundesländer. 
Von Relevanz ist die horizontale Di!erenzierung, da beispielswei-
se der prozentuale Anteil von muslimischen Personen mit einer 
spezifischen Staatsangehörigkeit von Bundesland zu Bundesland 
sehr stark variieren kann. Bei der Staatsbürgerschaftskategorie 
‚Bosnien und Herzegowina‘ divergiert die Verteilung auf die Bun-
desländer beispielsweise deutlich – vor allem zwischen Kärn-
ten und Vorarlberg: Während in Kärnten der Anteil von muslimi-
schen Gläubigen mit bosnischer Staatsangehörigkeit im Jahr 2009 
ca. 31 Prozent an der Gesamtzahl der muslimischen Bevölkerung 

9 Bei der Schätzung der Zahl der muslimischen Bevölkerung in Österreich zum Stichtag 01.01.2012 handelt es 
sich um eine Hochrechnung, die auf der Basis der letzten Volkszählung in Österreich aus dem Jahr 2001 sowie 
weiteren verfügbaren aktuellen Statistiken, angelehnt an das von Marik-Lebeck angewendete Verfahren (Marik-
Lebeck 2010), erfolgte. Damit unterliegen die vorliegenden Zahlen methodischen Einschränkungen und sind mit 
entsprechendem Vorbehalt zu lesen. 
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im Bundesland betrug, waren es in Vorarlberg vergleichsweise mi-
nimale 4,4 Prozent. Beeinflusst wird die Verteilung der Personen 
mit muslimischem Glauben auf die Bundesländer über Binnen-
wanderungen, deren zuverlässige Bestimmung allerdings kaum 
möglich ist.10 Neben der horizontalen Dimension erfolgte die Fort-
schreibung der statistischen Daten zum anderen in vertikaler Ebe-
ne, sprich: der staatsbürgerschaftliche Hintergrund der muslimi-
schen Wohnbevölkerung wurde statistisch hochgerechnet. 

Der Hochrechnung zu Folge lebten zum 01.01.2012 insgesamt 
573.876 Personen muslimischen Glaubens in Österreich, was ei-
nem Anteil von 6,8 Prozent an der Gesamtbevölkerung Öster-
reichs entspricht. Die Einschätzung des Integrationsfonds aus 
dem Jahre 2009 kam auf 515.914 Personen. Somit ist ein Zuwachs 
im Jahr 2012 von insgesamt 57.953 Personen im Vergleich zum 
Jahr 2009 festzustellen. 

Die eruierten Ergebnisse werden in den folgenden beiden Ta-
bellen näher veranschaulicht. Diese Hochrechnungen stellen ei-
ne statistisch fundierte Einschätzung dar und basieren auf dem 
methodischen Verfahren, das bei der Hochrechnung der Statistik 
Austria für den 01.01.2009 angewendet wurde. Zum Islam Kon-
vertierte sowie asylsuchende Personen sind in dieser Hochrech-
nung nicht berücksichtigt. 

Tabelle 2: Wachstumsbilanz der muslimischen Bevölkerung  
nach Bundesländern im Jahr 2012

Quelle: Statistik Austria 2007a, 2012b, 2012c; eigene Berechnung und Darstellung

Bundesland
Zahl der muslimischen 
Religionsange hörigen 
2001

Zahl der muslimischen 
Religionsange hörigen 
2012

Anteil an der Ge-
samtbevölkerung des 
Bundeslandes 2012

Zuwachs von 2001 bis 
2012

Wien 121.149 216.345 12,5% +78,6%

Vorarlberg 29.334 42.631 11,5% +45,3%

Tirol 27.117 41.731 5,8% +53,9%

Steiermark 19.007 41.123 3,4% +116,4%

Salzburg 23.137 34.602 6,5% +49,6%

Oberösterreich 55.581 97.555 6,9% +75,5%

Niederösterreich 48.730 75.695 4,7% +55,3%

Kärnten 10.940 17.215 3,1% +57,4%

Burgenland 3.993 6.979 2,4% +74,7%

Österreich (gesamt) 338.988 573.876

6,8%  
(Anteil der mus limischen 
Be völkerung an der 
Gesamt  be völ kerung in 
Österreich)

+69,3%

10 An dieser Stelle wird noch einmal darauf verwiesen, dass das Ziel dieser Quantifizierungen darin besteht, 
Basisinformationen über die numerische Größe der muslimischen Bevölkerung, über strukturelle Charakteris- 
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Tabelle 3: Muslimische Bevölkerung nach Bundesländern  
und Staatsangehörigkeit 2012

Quelle: Statistik Austria 2007a, 2012b, 2012c; eigene Berechnung und Darstellung

A l t e r s s t r u k t u r  d e r  
m u s l i m i s c h e n  B e v ö l k e r u n g  
i n  Ö s t e r r e i c h

Nach der Hochrechnung der Projektgruppe für den Stichtag 
01.01.2012 beträgt der Anteil der in Österreich wohnhaften Per-

Bundesland

Staats- 
bürgerschaft

Burgen-
land

Kärnten NÖ OÖ
Salz-

burg

Steier-
mark

Tirol
Vorarl-
berg

Wien Gesamt 

Österreich 2.534 4.586 23.665 31.559 10.049 11.151 16.508 16.753 86.096 202.901

Türkei 823 835 15.183 17.958 6.408 5.788 11.455 13.538 42.131 114.119

Bosnien- 
Herzegowina

622 4.911 6.304 13.144 5.700 6.209 2.654 1.818 9.633 50.995

Mazedonien 207 115 3.592 2.665 621 629 55 150 6.688 14.722

Ex-Jugoslawien 388 1.190 3.948 5.589 1.652 3.057 480 240 4.875 21.419

Albanien 10 27 164 117 58 178 17 12 394 977

Schiitische Länder 79 96 376 607 480 356 172 81 5.603 7.850

Naher Osten 84 338 548 652 524 1.097 374 145 2.946 6.708

Zentralasien 303 420 1.759 1.849 952 1.632 617 203 6.203 13.938

Russische  
Föderation 

343 1.070 3.252 3.418 1.187 3.144 889 1.331 8.721 23.355

Nicht-relevante 
Staaten11 

408 793 2.307 2.021 757 1.726 1.017 531 2.465 12.025

Staatenlos 69 134 391 343 128 293 172 90 418 2.038

Geborene Kinder 1.109 2.710 14.337 17.645 6.107 6.327 7.320 7.843 40.023 103.421

Sterbefälle -63 -165 -811 -889 -332 -833 -374 -487 -1.795 -5.749

Lebendgeborene 
nach dem Vater

63 155 680 877 311 369 375 383 1.944 5.157

Insgesamt 6.979 17.215 75.695 97.555 34.602 41.123 41.731 42.631 216.345 573.876

tiken sowie über die Verteilung der muslimischen Bevölkerung auf die Bundesländer bereitzustellen. Die Zahl in 
den Bundesländern kann durch die Binnenwanderung von Muslimen mit österreichischer Staatsangehörigkeit 
beeinflusst werden. Allerdings heißt es laut Statistik Austria: „Der größte Teil der Binnenwanderungen verlief 
über kurze Distanzen, rund 54% der Fälle betrafen Umzüge innerhalb einer Gemeinde“ (Statistik Austria 2012b: 
9). Die Zahl der Muslime mit österreichischem Pass, die eine Binnenwanderung unternehmen könnten, wird mit 
8,2% bezi!ert (Durchschnitt für die österreichischen Staatsbürger für 2011). Die Wanderungsbewegungen sind 
aber in aller Regel von kurzer Distanz – also innerhalb des Bundeslandes. Nach dieser Rechnung beträgt die Zahl 
der muslimischen Binnenwanderer mit österreichischer Staatsangehörigkeit im Vergleich zur Gesamtzahl der 
Muslime weniger als 3%. Da mehr als die Hälfte innerhalb der Gemeinden wandern, sind dies tatsächlich nur 
1,5%, was die Hochrechnung demnach kaum beeinflusst (Statistik Austria 2012b).
11 Die nur für die Bundesebene verfügbaren Daten wurden anteilsmäßig auf die Bundesländer aufgeteilt. Das-
selbe proportionale Verfahren wurde bei der Kategorie ‚Staatenlos’ sowie bei den ‚Lebendgeborenen nach dem 
Vater’ durchgeführt.
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sonen muslimischen Glaubens 6,8 Prozent der österreichischen 
Bevölkerung. Für die Darstellung der Altersstruktur der muslimi-
schen Bevölkerung wird allerdings in der Folge auf die Zahlen aus 
dem Mikrozensus von 2001 zurückgegri!en. 

Im Vergleich zur Gesamtbevölkerung Österreichs weist die 
muslimische Bevölkerung wesentlich höhere Anteile an jungen 
Altersgruppen auf. So sind im Jahr 2001 drei Viertel der muslimi-
schen Religionsangehörigen jünger als 40 Jahre. Der Anteil der 
muslimischen Bevölkerung in der Altersgruppe 0 bis 14 Jahre ist 
mit 29,7 Prozent im Vergleich fast doppelt so hoch wie der Anteil 
von Personen im entsprechenden Alterssegment der österreichi-
schen Gesamtbevölkerung, der 16,5 Prozent beträgt. Dagegen ist 
der Anteil muslimischer Personen, die 60 Jahre und älter sind, 
mit insgesamt 2,9 Prozent verschwindend gering – im Gegensatz 
zu einem Anteil dieser Altersgruppe von 22,5 Prozent bei der ös-
terreichischen Gesamtbevölkerung. Der geringe Prozentsatz in 
diesem Alterssegment hängt unter anderem damit zusammen, 
dass viele Ältere – insbesondere der Ersten Generation – in ihre 
Heimatländer zurückkehren (vgl. Marik-Lebeck 2010: 8).

Tabelle 4: Altersstruktur der muslimischen Bevölkerung im Vergleich zur 
österreichischen Gesamtbevölkerung im Jahr 2001

Quelle: Statistik Austria 2007a; eigene Berechnung und Darstellung

Altersstruktur
Muslimische Religionsangehörige  
in der jeweiligen Altersgruppe

Anteil der musl. Altersgruppe  
bezogen auf die musl. Gesamtbe-
völkerung in Ö.

Anteil der Altersgruppe (Musl. und 
Nichtmusl.) bezogen auf die öster-
reichische Gesamtbevölkerung 

0 bis 14 Jahre 100.602 29,7% 16,5%

15 bis 29 Jahre 92.014 27,1% 18,1%

30 bis 44 Jahre 92.552 27,3% 24,3%

45 bis 59 Jahre 43.892 12,9% 18,6%

über 60 Jahre 9.928 2,9% 22,5%

Gesamt 338.988 100% 100%
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Das folgende Diagramm präsentiert die Altersstruktur im Ver-
gleich.

Abbildung 2: Altersstruktur der muslimischen Bevölkerung und der öster-
reichischen Gesamtbevölkerung für das Jahr 2001

Quelle: Statistik Austria 2007a; eigene Berechnung und Darstellung

3 . 2  M e t h o d e n  d e r  D a t e n e r h e b u n g  
u n d  D a t e n a u s w e r t u n g

Das Forschungsprojekt ist als Grundlagenstudie angelegt und 
besteht aus zwei aufeinander folgenden und au$auenden For-
schungsteilen. Zum einen einer umfangreichen qualitativen Stu-
die, die zur Identifikation von Alltagspraktiken und Orientierun-
gen im Umgang mit Religion und religiösen Vorschriften und zu 
ihrer Typologisierung dient. Und zum anderen einer quantita-
tiven Studie im Projektjahr 2014, in deren Verlauf die Quantifi-
zierung der Ergebnisse aus der qualitativen Projektphase ange-
strebt wird. 

Die Studie bezieht sich in ihrer Grundgesamtheit auf die in Ös-
terreich wohnenden Personen mit muslimischem Religionsbe-
kenntnis. Bei der Auswahl der Untersuchungsgruppe wird die 
minimalste Definition für ‚muslimisch‘ zugrunde gelegt, die auch 
im Konzept des Mikrozensus Anwendung findet. In unserer For-
schungsperspektive verfolgten wir – wie bereits in Abschnitt 2.1 
ausgeführt – ein subjektorientiertes Prinzip, indem danach ge-
fragt wurde, wer sich als Muslim oder Muslimin fühle bzw. sich 
der Bezeichnung selbst zuordne. Auf diese Weise sollten religiöse 
Zuschreibungen und eine unbeabsichtigte Vorauswahl der Inter-
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viewten vermieden werden. Als Kriterium für die Selbsteinstu-
fung der Interviewpartner fungierte die im Vorfeld gestellte Fra-
ge, ob sich die zu befragende Person bei einer Volkszählung oder 
bei einer sonstigen statistischen Befragung in Österreich als mus-
limisch bezeichnen würde. 

Demnach umfasst die Untersuchungsgruppe neben den musli-
mischen Bevölkerungsgruppen ohne österreichischen Pass auch 
Personen mit österreichischer Staatsbürgerschaft. Das heißt 
Musliminnen und Muslime, die nach Österreich eingewandert 
sind und sich einbürgern ließen, sowie Angehörige der Zwei-
ten oder Dritten Generation, die mittlerweile die österreichische 
Staatsangehörigkeit besitzen, sowie Personen mit österreichi-
scher Staatsbürgerschaft, die zum islamischen Glauben konver-
tiert sind. 

Für die empirischen Erhebungen des ersten Teils der Studie 
wendeten wir grundsätzlich qualitative methodische Instrumente 
an, die auf die Erhebung von subjektiven Orientierungen, von Ein-
stellungen, von Handlungsorientierungen muslimischer Bevölke-
rungsgruppen und auf Handlungsmuster von regelmäßig im All-
tag verrichteten religiösen Tätigkeiten zielten. Dabei wurden die 
Personen als aktiv Handelnde in Auseinandersetzung mit den ge-
sellschaftlichen Bedingungen und sozialen Bedeutungen angese-
hen und ihre Strategien bezogen auf den jeweiligen Begründungs-
zusammenhang (vgl. Riegel 2004; Hamburger/Hummrich 2007).  

Als konkrete Erhebungsmethode verwendeten wir qualitative 
Leitfadeninterviews mit einem teil-strukturierten Leitfaden. Der 
Leitfaden wies dabei ein vergleichsweise hohes Strukturierungs-
niveau auf. Gleichwohl wurden die Interviews prinzipiell o!en 
gehalten, so dass den Befragten die Möglichkeit gelassen wurde, 
das Gespräch selbst zu steuern und in bestimmte Richtungen zu 
lenken. Für diese Fälle wurde der Leitfaden in der Form verwen-
det, dass die aufgelisteten inhaltlichen Aspekte zu einem späteren 
Zeitpunkt ins Gespräch gestellt und dass alle Themen im Verlauf 
des Interviews aufgegri!en wurden. 

Inhalte, die im Rahmen der qualitativen Leitfadeninterviews 
erhoben wurden, umfassen folgende Themengebiete: 

 – Migrationsgeschichte (Herkunft, Selbsteinschätzungen zu 
Identität und Zugehörigkeit, Leben in Österreich)

 – Sozialisation und Schule (Elternhaus, religiöse Sozialisation, 
Schule, Umgangssprache)

 – Abschluss und Beruf (Beruf, Lehre, Schulabschluss, Studium, 
Zukunftspläne)

 – Religiöse Selbstdefinitionen (religiöse Identität, Überzeugun-
gen, religiöse Abgrenzungen)
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 – Religiöses Wissen (praktische Kenntnisse, theologisches Wis sen  )
 – Wissensaneignung (Familie, Kindheit, Schulzeit, Freundes-

kreis, Internet, Religionsunterricht, Bezug zu religiösen Orga-
nisationen)

 – Religiöse Alltagspraktiken (rituelle Gebete, Freitagsgebet, Bitt-
gebete, Bismillah, Zekat, Ramadan, Hadsch)

 – Koranrezeption
 – Moscheebesuch und Bezug zu religiösen Vereinen
 – Religiöse Feste (Umgang mit Feiertagen, Ablauf )
 – Religion am Arbeitsplatz und Arbeitsleben
 – Familie und Wohnort (Familienbild, Kindererziehung, Schul-

bildung der Kinder, Rollenverteilung in Familie, Bezug zur 
Nachbarschaft)

 – Kulturkonsum und kulturelle Selbstorganisation
 – Gastronomie und Ausgehverhalten
 – Kleidung
 – Lebensmittel und Konsumgewohnheiten
 – Medien (Printmedien, Internet, TV)
 – Freundes- und Bekanntenkreis
 – Politikinteresse und politisches Engagement
 – Bezug zu Österreich (Erfahrungen in Österreich, Lebensweise 

in Österreich)
 – Perspektiven zum Verhältnis von Staat und Religion
 – Zukunft in Österreich

Die Interviewführung orientierte sich dabei am Konzept des 
‚verstehenden Interviews’ nach Jean-Claude Kaufmann (1999). 
Sich auf die gedankliche Welt der interviewten Personen einzu-
lassen, so der Autor, lasse Bereiche des impliziten Wissens, selbst-
verständliche Handlungsmuster und unhinterfragte Handlungs-
orientierungen im Verlauf der Gespräche zugänglich werden. 
Befördert wird dies durch eine prinzipiell empathische Grund-
haltung gegenüber den interviewten Personen, indem das Gesag-
te in einem positiven Sinne aufgenommen wird, und indem durch 
Nachfragen auf bereits erwähnte Punkte eingegangen und Be-
zug genommen wird, wodurch die Interviewten auch zur Arti-
kulation der für sie alltäglichen, eher wenig reflektierten Alltags-
handlungen und -routinen motiviert werden (vgl. ebd.: 73). Wie 
übrigens in jeder zwischenmenschlichen Kommunikation, hilft 
diese akzeptierende Grundhaltung dabei, ein Gespräch in Gang 
zu bringen und „Zugang zur Welt seines Informanten zu gewin-
nen“, wie Kaufmann es ausdrückt (ebd.: 76). Eine Art Verhörsitu-
ation sollte jedenfalls vermieden werden.

Im Anschluss an die Datenerhebung wurden die Interviews 
transkribiert und nach einem inhaltsanalytischen Verfahren in-
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terpretiert und ausgewertet. Unterstützend wurde in diesem Ar-
beitsprozess die Software atlas.ti für die erleichterte Organisation 
der umfangreichen Datenmengen und für die Strukturierung der 
Auswertung eingesetzt. Auf Basis der Aussagen in den genann-
ten Interviewleitfeldern erfolgte die Ableitung von Handlungs-
tendenzen und Orientierungen im Umgang mit Religion, Religi-
osität und religiösen Regeln aus dem empirischen Datenmaterial 
heraus.

3 . 3  A u s w a h l  u n d  Z u s a m m e n s e t z u n g  
d e r  U n t e r s u c h u n g s g r u p p e

Zu den muslimischen Bevölkerungsgruppen in Österreich zäh-
len statistisch gesehen

 – Personen, die im Ausland geboren wurden, deren Elternteile 
ebenfalls im Ausland geboren wurden, und die keinen österrei-
chischen Pass besitzen. 

 – Eingebürgerte 
 – Angehörige der Zweiten und Dritten Generation
 – Konvertierte Personen

Die Interviewpartner wurden nach einem theorieorientierten  
Verfahren ausgewählt (vgl. z."B. Schreier 2010: 249 f ). Das erklärte  
Ziel dieses qualitativen Vorgehens bei der Auswahl der Inter-
viewten ist nicht die statistische Generalisierbarkeit, sondern, 
das Phänomen muslimischer Religiosität möglichst umfassend 

und in all seinen Facetten ab-
zubilden (vgl. Merkens 2005: 
291). Die Grundlage dieses 
Verfahrens bei der Auswahl 
bildet ein „qualitativer Stich-
probenplan“ (vgl. Schreier  
2010: 249f ). Als relevante  
Kriterien für die Auswahl 
der Interviewten wurden Al-
ter, Geschlecht, Staatsange-
hörigkeit und Migrations-
hintergrund gewählt. Die 
Fest legung der Fallzahl nach 
bestimmten Kriterien erfolg-

te über verfügbare quantitative Daten der Statistik Austria. Bei-
spielsweise besagt die Ausprägung der Altersstruktur im Jahr 
2001, dass ca. 30 Prozent der muslimischen Bevölkerung in Ös-

H a n d y l a d e n ,  W i e n
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terreich zwischen 15 und 29 Jahren, ca. 30 Prozent zwischen 30 
und 44 Jahren, 13 Prozent zwischen 45 und 59 Jahren sowie 3 
Prozent über 60 Jahre alt sind. Ausgehend von diesen statisti-
schen Daten wurde der Stichprobenplan so festgelegt, dass die 
Zusammensetzung der Interviewten die Altersstruktur weitest-

gehend abbildet.12 In Bezug auf das Geschlecht wurde eine pari-
tätische Aufteilung der zu interviewenden Personen festgelegt. 
Das dritte Kriterium, das im Zuge des Stichprobenplans festge-
legt wurde, ist die Staatsbürgerschaft bzw. der Migrationshinter-
grund entsprechend dem Anteil der Muslime und Musliminnen 
mit entsprechender Staatsangehörigkeit (oder Migrationshinter-
grund) an der Gesamtzahl der muslimischen Bevölkerung in Ös-
terreich. 

Neben den drei statistisch grundierten Merkmalen Alter, Ge-
schlecht sowie Staatsangehörigkeit spielten weitere Aspekte bei 
der Auswahl der Interviewpartner und Interviewpartnerinnen 
eine Rolle. So wurden in der Studie die unterschiedlichen Bil-
dungsniveaus13 sowie die Variationsbreite beruflicher Tätigkeiten 

12 Interviewt wurden Personen, die älter sind als 17 Jahre. Diese Einschränkung schien notwendig, da erst ab 
einem gewissen Alter detaillierte und facettenreiche Interviews über die Themen Religiosität und religiöse All-
tagspraktiken zu erwarten sind. 
13 Bei der Auswahl der Interviewten wurde darauf geachtet, zu etwa gleichen Teilen Personen mit niedrigem, 
mittlerem und höherem Bildungsabschluss einzubeziehen.

B e i m  W a r t e n  a u f  d i e  S t r a ß e n b a h n ,  W i e n
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der muslimischen Bevölkerung abgebildet. Zudem wurde darauf 
geachtet, dass entsprechend des eigentlich niedrigen Organisati-
onsgrades der muslimischen Bevölkerung in religiösen Vereinen 
und Einrichtungen (vgl. Haug/Müssig/Stichs 2009: 167 ! ) beson-
ders Personen berücksichtigt werden, die nicht in religiösen Ein-
richtungen und Verbänden organisiert sind. Dies sagt allerdings 
nicht zwangsläufig etwas darüber aus, ob sie regelmäßig eine Mo-
schee aufsuchen oder nicht.

Für die empirische Studie wurden vier unterschiedliche Bun-
desländer aufgrund bestimmter Kriterien für die Durchführung 
der qualitativen Leitfadeninterviews ausgewählt. Die Intention 
dabei war, im Rahmen der Studie Musliminnen und Muslime, die 
sowohl in urbanen Räumen, Großstädten, mittelgroßen Städten 
sowie in kleinstädtischen Sozialräumen in Österreich leben, aus-
reichend zu berücksichtigen. Dabei ging es darum, Einblicke in 
ihre religiösen Alltagspraktiken in unterschiedlichen Sozialräu-
men zu erhalten. Ausgewählt wurden die Bundesländer Wien, 
Niederösterreich, Kärnten und Tirol. Die räumliche Auswahl der 
Interviewpartner in den aufgeführten vier Bundesländern be-
schränkte sich – mit Ausnahme von Wien – auf bestimmte politi-
sche Bezirke, die gezielt aufgrund ihres prozentualen Anteils der 
muslimischen Bevölkerung in dem jeweiligen Bezirk ausgewählt 
wurden. In Bezug auf Wien erstreckte sich die Auswahl der Inter-
viewten auf alle Bezirke. 

Folgende politische Bezirke in den ausgewählten Bundeslän-
dern wurden berücksichtigt: 

 – Wien: alle Bezirke
 – Niederösterreich: Bezirke St. Pölten, Melk, Baden und Wiener 

Neustadt
 – Kärnten: Bezirke Klagenfurt, Klagenfurt-Land, Spittal, Villach, 

Villach-Land und Völkermarkt
 – Tirol: Bezirke Innsbruck und Schwaz

Für das Forschungsprojekt wurden insgesamt 70 qualitati-
ve Leitfadeninterviews mit teil-strukturiertem Leitfaden durch-
geführt. Die persönlichen Interviews zeichneten sich durch ei-
ne möglichst o!ene und zwanglose Gesprächsatmosphäre aus 
und erstreckten sich über eine Zeitdauer von ca. 1 bis 3 Stunden. 
Die Themen der Interviews umfassten neben den biographischen 
Hintergründen die Ebene der religiösen Identität und Einstel-
lungen, der religiösen Überzeugungen, der im alltäglichen Leben 
verrichteten religiösen Praktiken sowie generelle Gestaltungsfor-
men des Arbeits- und Freizeitlebens der interviewten Personen. 
Strukturiert wurde diese breite Palette an unterschiedlichen The-
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menbereichen durch einen Leitfaden. Viel Wert wurde allerdings 
darauf gelegt, dass die Interviewten frei und o!en über ihre reli-
giösen Einstellungen, Religiosität und ihren Umgang mit religiö-
sen Regeln und Vorschriften sprechen konnten. Die Sprache der 
Interviews wurde abhängig von den Sprachkenntnissen der je-
weiligen Interviewpartner gewählt. Die Gespräche wurden mit-
hilfe von Audioaufnahmegeräten aufgezeichnet und in der Folge 
vollständig transkribiert. Der Großteil erfolgte in deutscher Spra-
che. Ein Teil der Interviews wurde in bosnischer und in türki-
scher Sprache geführt. Nach der fremdsprachigen Transkription 
wurden diese ins Deutsche übersetzt und in deutscher Sprache 
ausgewertet. 

Interviewt wurden insgesamt 36 Männer und 34 Frauen. Da-
von haben 29 ihren Lebensmittelpunkt und Wohnort in Wien, 
25 in Kärnten, 11 in Niederösterreich sowie 5 in Tirol. 28 der 70 
Interviewten sind in der Altersgruppe der 16 bis 29 Jährigen, 33 
sind zwischen 30 und 44 Jahren, 18 zwischen 45 und 59 Jah-
ren sowie 2 Personen älter als 60 Jahre. Hinsichtlich der religi-
ösen Bekenntnisse und der Rechtsschulen ergibt sich folgende 
Zusammensetzung der Untersuchungsgruppe: 62 der interview-
ten Personen definieren sich als Sunniten und gehören der hana-
fitischen Rechtsschule an, drei weitere Personen verteilen sich 
auf die anderen drei sunnitischen Rechtsschulen. Vervollständigt 
wird die Untersuchungsgruppe durch drei Personen mit schii-
tischem und durch zwei Interviewte mit islamisch-alevitischem 
Bekenntnis. 
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Abbildung 3: Räumliche Herkunft der Interviewten (IP 1-70 nach Bezirken)

Quelle: Statistik Austria 2007b

4  
R e l i g i ö s e  A l l t a g s p r a x i s :  
T y p i s i e r t e  U m g a n g s f o r m e n  u n d  
W a n d l u n g s t e n d e n z e n 

Auf Basis des empirischen Datenmaterials wurden im Auswer-
tungsverfahren typisierte Umgangsformen mit Religion im mus-
limischen Alltag identifiziert. Für die Auswertung der qualitati-
ven Leitfadeninterviews wurde ein Kodiersystem entwickelt, das 
sich eng an den Fragenkatalog der Interviews anlehnt. Bei den 
zu diesem Zweck entwickelten Kategorien handelt es sich um re-
lativ theoriearme und deskriptive Begri!e, die als ‚thematische 
Container‘ bzw. übergeordnete Codes im Verlauf des Auswer-
tungsprozesses der Interviewdaten fungieren (vgl. Kühn/Wit-
zel 2000). Das Kodiersystem umfasst die Vergleichsdimensionen 
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Biographiepfad, religiöses Wissen, religiöses Selbstverständ-
nis, Ausübung der Religion (Umgang mit den ‚fünf Säulen des Is-
lam‘), Familie und Wohnort, Praktiken im ö!entlichen Raum so-
wie Selbstreflexionen. Durch diese Vorgehensweise wurde es 
möglich, das Datenmaterial textnah zu analysieren, inhaltlich zu 
strukturieren und zusammenzufassen. 

Aufgrund des umfangreichen empirischen Datenbestands er-
folgten die Analyse des Materials, die Kodierungsschritte sowie 
die sukzessive Sättigung der Kategorien computergestützt mit-
hilfe der Software atlas.ti. Auf Basis der Kodierungen der Inter-
views und der Befüllung der einzelnen Kategorien bzw. Themen-
bereiche wurde im anschließenden Auswertungsverfahren die 
schrittweise Bildung von Tendenzen bzw. ‚Typen‘ solcher Alltags-
praktiken vorgenommen. Die unterschiedlichen, individuellen 
Umgangsformen mit Religion im Alltag stehen dabei im Mittel-
punkt und wurden nach dem Kriterium der internen Homogeni-
tät sowie nach der externen Heterogenität der einzelnen Fälle zu-
sammengefasst (vgl. Kluge 2000). 

Beobachtet werden konnten im Rahmen des empirischen Ma-
terials fünf di!erierende Typen religiöser Alltagspraktiken. Bei 
den Typen handelt es sich um den Pragmatischen Umgang mit Re-
ligion, Religiöse Emanzipation, Rückzug in die Religion, den Säku-
larisierten Umgang mit Religion sowie Distanzierung und Abwen-
dung von Religion.  

Zusätzlich zu den fünf typisierten Alltagspraktiken konnten 
im empirischen Datenmaterial Tendenzen festgestellt werden, 
die allgemeine Wandlungsprozesse sowie Querschnittsphänome-
ne im Umgang mit Religion markieren. Die generellen Tenden-
zen, die teilweise quer zu den genannten Alltagspraktiken stehen 
oder nur spezifische Bereiche des Religiösen im Alltag betre!en, 
umfassen neben Transkulturellen Orientierungen die Virtualisie-
rung von Religion und Hinweise auf Religiöse Professionalisierung. 
In den nachfolgenden Unterkapiteln (4.1.1. bis 4.1.3) werden die 
allgemeinen Wandlungstendenzen dargestellt und der Beschrei-
bung der fünf typisierten Umgangsformen bzw. Alltagspraktiken 
vorangestellt. 
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4 . 1  A l l g e m e i n e  W a n d l u n g s t e n d e n z e n  
u n d  Q u e r s c h n i t t s p h ä n o m e n e  i m  U m g a n g  
m i t  R e l i g i o n

4 . 1 . 1  T r a n s k u l t u r e l l e  O r i e n t i e r u n g e n 

 – Querschnittsphänomen, das sich in mehrfacher Hinsicht 
zeigt: zum Teil in nichtreligiösen Positionen, meist verbunden 
mit Migration und herkunftsbedingten grenzüberschreiten-
den Netzwerken oder bi-nationaler, interreligiöser Partner-
schaft

 – bewusste Haltung der Welto!enheit, für interkulturelles Zu-
sammenleben, Mehrsprachigkeit und interreligiösen Dialog 

 – äußert sich in religiöser Hinsicht auch im Feiern christlicher 
und islamischer Feste, im Besuch von Kirchen und Moscheen, 
in liberalen Einstellungen gegenüber Erziehungsfragen

Stimmen: 

„Ich habe mehrere Identitäten. Das heißt, eine Identität schließt die andere 
nicht aus. Ich fühle mich gleichzeitig als Österreicher und als Bosnier. Als 
auch als Muslim, als Europäer, als Kosmopolit.“ (IP 45)

„Meine Tochter hat mir gesagt, Papa weißt du, in der Schule, im Speise-
saal […] dann machen sie das eigentlich so [IP macht Kreuzzeichen auf der 
Brust], bevor sie die Speisen zu essen beginnen, ich mache dann so [IP 
macht erneut Kreuzzeichen auf der Brust], ich danke meinem Gott, was er 
alles gegeben hat, darüber ist sie dann froh. Und ich bin auch froh, dass […] 
verschiedene Kulturen, verschiedene Religionen zusammenwachsen[...]. 
Das finde ich toll eigentlich.“ (IP 29)

„Wir [ein alevitisches Ehepaar] haben nette Nachbarn, wir gehen zu ih-
nen, sie kommen zu uns. Sie sind richtige Moslems. Ich meine 100 Prozent. 
Beten, Fasten, Pilgerfahrt. [...] Nun, wir können über alles ohne Bedenken 
sprechen. Zum Beispiel wir diskutieren ‚deins ist richtig, meins ist richtig’. 
Dann sagen wir: ‚Jeder soll das machen, was er will, wir sehen uns auf der 
anderen Seite’.“(IP 32)

„Ich bin Muslim, aber ich besuche auch in Klagenfurt den Kirchtag, wenn ich 
frei habe.“ (IP 56)

„Als ich in Istanbul war, bin ich in jede Moschee gegangen, als ich in Rom 
war, bin ich auch in die Kirche gegangen, weil ich es sehen wollte. Ich gehe 
auch hier in die Kirche, ich habe einfach einen anderen Weltblick.“ (IP 43)
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„Das heißt, wir sind schon seit Jahrhunderten gewohnt, mit verschiedenen 
Nationalitäten mit verschiedenen Konfessionen oder ethnischen Gruppen 
zu leben. Für uns ist das ganz normal, wir sind dies gewohnt, wir sind auf-
gewachsen zwischen Moscheen und Kirchenglocken. Das heißt, wir sind 
multikulturell geprägt von Anfang an.“ (IP 45)  

4 . 1 . 2  V i r t u a l i s i e r u n g  v o n  R e l i g i o n

 – Querschnittsphänomen, das kombiniert mit allen religiösen 
Alltagspraktiken anzutre!en ist 

 – Bedeutung von Online-Tätigkeiten (youtube, facebook) und 
Neuen Medien (Koran als E-Book) für die Verrichtung des 
Glaubens und für Religiosität 

 – Au!rischen und Aneignung von praktischem Wissen zur Ver-
richtung religiöser Tätigkeiten über Online-Medien („Google-
Hodscha“)

 – Virtuelle Hilfestellungen infolge diverser Smartphone-Apps 
für Gebetszeiten und Gebetsrichtung

 – Religiöse Praktiken werden mithilfe neuer elektronischer 
Medien teilweise ausgelöst, während zugleich ihre Ausübung 
stark beeinflusst wird

 – Auseinandersetzung mit religiösen Fragen auch in Kreisen, die 
distanziert gegenüber islamischen Glaubenspraktiken stehen 

Stimmen: 

„Zum Glück gibt es jetzt das Internet und YouTube und dort gibt es viele 
Rezitationen vom Kur‘an und das schalte ich dann so nebenbei ein, neben 
dem Haushalt. Das höre ich mir an, oder manchmal im Auto, da gibt es Kas-
setten, CDs, aber am meisten im Internet.“ (IP 44)

„Religiöse Fragen schreib ich meistens in Google ja. Geb ich meine Frage 
und dann kommen mehrere Seiten. Schau ich an, so zwei, drei Seiten. [...] 
Aber ich schreib das nicht auf eine bestimmte Seite, ich schreib das auf 
Google. Internet hat mehrere Seiten, damit kontrollier ich das. So ist es auch 
leichter für mich.“ (IP 15)

„Seit dem Google-Hodja habe ich keinen großen Bedarf mehr für Fragen 
[an einen Imam], aber für ganz spezielle Fälle versuche ich natürlich den Rat 
von Experten einzuholen, um mir ein Gesamtbild zu ermöglichen.“ (IP 66)

„Am Handy, da hab ich installiert, da findet man Qibla, die Position von 
Mekka. Da hab ich ein Programm installiert, sogar zwei Programme, wenn 
eins nicht funktioniert. Im LKW habe ich die Richtung auf einen Karton ge-
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schrieben und den leg ich dann in die entsprechende Richtung und dann 
bet ich immer.“ (IP 15)

4 . 1 . 3  R e l i g i ö s e  P r o f e s s i o n a l i s i e r u n g 

 – mit Hilfe staatlicher Institutionen und Netzwerke wird ver-
sucht, islamische Institutionen in der Gesellschaft zu verankern, 
oft verbunden mit einem laizistischen, säkularen Auftreten

 – gute Kontakte zu Politik und Medien, professionelle Ö!ent-
lichkeitsarbeit

 – Aktivitäten meist im Bildungsbereich: Gründung von Schulen, 
Kindergärten und anderen Bildungseinrichtungen, die äußer-
lich nicht als religiöse Einrichtungen in Erscheinung treten

 – professionelles Management und globale Vernetzung mit un-
terschiedlichen wirtschaftlichen, politischen und theologi-
schen Interessen. 

Stimmen: 

„Die haben halt angeboten zu der Zeit, dass ma die Kinder am Wochen-
ende einfach hinbringen kann, von Samstag auf Sonntag. Dass man nur 
einen Tag übernachtet, aber das ist halt […] I glaub zu Mittag bist du hin-
gegangen und am nächsten Sonntag um drei, vier Uhr Nachmittag bist halt 
wieder ham. Das Blöde war, du hast halt kein Wochenende gehabt. Des is 
immer ins Wasser gefallen natürlich.“ (IP 24) 

„Also ich glaub, der betet den ganzen Tag, hab ich manchmal das Gefühl, 
wenn man schon denkt, das ist mir zuviel, aber – auch meine Mutter […] 
Ja, die sind jetzt in so´ner Gemeinschaft, wo man sowohl interreligiösen 
als auch interkulturellen Dialog pflegt. Ich mein, du hast bestimmt gehört 
von der Gülen- Bewegung. […] Ja und seitdem hat sich wirklich sehr viel 
gewandelt, also. Auch die Perspektive natürlich – also – sie sind jetzt auch 
entgegenkommend, o!ener, denk ich.“ (IP 6) 

„Ich bringe meinen Sohn nicht in die Moschee, aber dort gibt es ein Institut, 
dort lernt man, wie man Religion, wie man betet, wie man Koran lesen kann. 
Seit drei Jahren geht er dort hin. Ich will auch, dass meine Kinder nicht un-
gläubig sind, das will ich nicht. Nein, das bringt nichts.“ (IP 15)
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4 . 2  R e l i g i ö s e  A l l t a g s p r a k t i k e n :  
T y p i s i e r t e  U m g a n g s f o r m e n  
m i t  R e l i g i o n 

Identifiziert wurden im Zuge der systematischen Auswertung 
des empirischen Datenmaterials fünf Typen religiöser Alltags-
praktiken, die einen jeweils spezifischen Umgang mit religiösen 
Vorschriften und Regeln, spezifische Einstellungen, Positionen 
und religiöse Tätigkeitsmustern beschreiben. Folgende fünf Ty-
pen konnten festgestellt werden: ein Pragmatischer Umgang mit 
Religion, Religiöse Emanzipation, Rückzug in die Religion, ein Sä-
kularisierter Umgang mit Religion sowie Distanzierung und Ab-
wendung von Religion. Die zentralen Vergleichsdimensionen, auf 
denen die Bildung der Typen basiert, sind neben der individuel-
len Ausübung religiöser Pflichten und Gebote das religiöse Wis-
sen und Selbstverständnis.

In den Unterkapiteln 4.2.1 bis 4.2.5 werden die fünf Typen skiz-
ziert und mit prägnanten Interviewzitaten veranschaulicht.

Abbildung 4: Bandbreite typisierter Umgangsformen mit Religion

4 . 2 . 1  P r a g m a t i s c h e r  U m g a n g  m i t  R e l i g i o n 

 – Religiosität und die Verrichtung religiöser Tätigkeiten wird 
pragmatisch angepasst an äußere Bedingungen bzw. den je-
weiligen Kontext

 – Verrichtung ritueller Gebete abhängig von den Möglichkeiten, 
die der jeweilige Arbeitsplatz bietet

 – Kompromisse und Anpassungsleistungen in diversen angren-
zenden Lebensbereichen (Bekleidung, Erziehung, Speisege-
wohnheiten etc.)

 – Pragmatischer Umgang bei der Ausübung von Religion erfolgt 
aus vielfältigen Gründen und Motiven: unbewusst, aus Ge-
wohnheit, gezielt oder notgedrungen, auch aus Unkenntnis 
religiöser Regeln, oft als bewusste Haltung von Toleranz, ge-
genseitiger Nichteinmischung und Gelassenheit 
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Stimmen: 

„Man soll sich die Sachen oder die Dinge oder die Umstände erleichtern 
und nicht schwieriger machen. […] Wenn ich jetzt keine andere Gelegenheit 
hab, dann ist es besser so zu beten, als überhaupt nicht zu beten.“ (IP 6)

„Nein! Das kann ich nicht, mach ich nicht, nein und ganz ehrlich – schon, 
wenn das Thema [Gebete am Arbeitsplatz] angesprochen wird zu Hause 
bei uns oder so – ich hab, ich muss das leider sagen, ich hab den Mut nicht, 
mir jetzt irgendeine Ecke zu nehmen, ich kann´s nicht.“ (IP 9)

„Deshalb liebe ich meinen Beruf [LKW-Fahrer], dass ich keine Probleme 
hab ... weil ich bin allein, da kann ich irgendwo anhalten und beten, kein 
Problem. Aber früher hab ich Probleme gehabt, als Installateur bist du nicht 
allein, mit einem Team meistens – du kannst nicht sagen: Ich muss jetzt 
aufhören und ich geh jetzt beten, das war für mich nicht so einfach. [...] So 
hab ich dann als Installateur nicht gebetet, leider.“ (IP 15)

„Es ist eindeutig schwerer was zu finden, weil ich Kopftuch trage. Ich habe 
aber eine Lösung gefunden, wie ich trotzdem noch Kopftuch tragen kann, 
ich trage das Kopftuch seitlich, wenn ich zu einem Bewerbungsgespräch 
gehe oder bei der Arbeit, dann zu Hause oder privat trage ich es ganz nor-
mal.“ (IP 57)

„Ich persönlich trage kein Kopftuch, meine Mama trägt Kopftuch. Ich trage 
keines, aus dem Grund, weil ich einmal vorhabe zu arbeiten. […] (IP 42)

„Jeder lebt sein Leben so, wie er will. Ich würde mich auch nie einmischen 
in irgendein Leben. Genauso wenig, wie ich es gut finden würde, dass sich 
jemand in mein Leben einmischt.“ (IP 41)

4 . 2 . 2  R e l i g i ö s e  E m a n z i p a t i o n

In Bezug auf Religion:

 – selbstbestimmter und mündiger Umgang mit Religion 
 – religiöse Einstellungen, theologische Positionen, religiöse In-

halte und Rituale werden eigenständig und selbstbewusst inter-
pretiert und/oder auf individuelle Weise – die vom traditionel-
len Kanon ‚richtiger’ Religionsausübung abweicht – verrichtet

In Bezug auf die österreichische Gesellschaft:
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 – selbstbewusstes Auftreten als muslimische Gläubige in der ös-
terreichischen Gesellschaft, Sichtbarkeit als Muslim/Muslima 
im ö!entlichen Raum

 – Kritik und abweichende Positionen gegenüber religiösen Au-
toritäten und Moscheevereinen in Österreich

Stimmen: 

„In Koranschulen muss man auswendig bü!eln, aber man kriegt halt leider 
wenig, wie gesagt, vom Geist vermittelt, vom Islam, ja? Der Islam besagt 
nicht, auswendig zu lernen, ja? Islam is miteinander leben, ich mein, mit den 
Menschen auskommen, ja? Also man sollte, find ich, ein bisschen mehr die 
Lebensart und Weise des Propheten studieren, wie er sich den anderen ge-
genüber verhalten hat [...] Und des machen hoit momentan die bosnischen 
Koranschulen, was ich halt ein bisschen schade finde. [...] Das is ja nicht der 
Sinn des Islams. Der Islam is ... leichter um die Menschen. Sollten sich‘s nicht 
selber erschweren unnötiger Weise.“ (IP 25)

„Aber diese drittklassigen Hodjas [in Moscheen in Niederösterreich] ma-
chen eine Show, wenn sie das Mikrofon in der Hand haben und eine Men-
schenmenge sehen, dann geben sie Gas.“ (IP 31)

„Wenn jetzt jemand kommt und sagt, du musst Kopftuch tragen oder einen 
Bart dir wachsen lassen, dann sag ich Auf Wiedersehen, du wirst mir nicht 
sagen, was ich tun soll.“ (IP 43)

„Jede Frau, die mehr oder weniger die Freiheit hat, sich auszuziehen, hat 
auch die Freiheit, sich zu bedecken in Österreich.“ (IP 47)

„Die fünf religiösen Säulen sind für mich eine Rechtsweisung, also etwas, 
woran man sich halten kann, um zu versuchen, ein guter Mensch zu sein. 
[....] Also ich muss ganz ehrlich sagen, ich bin ein Mensch, der grundsätzlich 
immer dann betet, wenn ich hundertpro es brauche und davon überzeugt 
bin. Kein Mensch der Vorschriften nachgeht.“ (IP 26) 

„Ich schaue nicht auf die Religion eines Menschen, sondern auf den Charak-
ter. Jeder hat seine eigenen Überzeugungen und praktiziert den Islam so, 
wie er denkt, dass es richtig ist.“ (IP 44)

4 . 2 . 3  R ü c k z u g  i n  d i e  R e l i g i o n 

 – religiöse Strenggläubigkeit und/oder verstärkte Religiosi-
tät bis hin zu einem kategorischen religiösen Wahrheitsan-
spruch 
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 – Wertkonservatismus und Traditionen der Herkunftskultur 
spielen zentrale Rolle 

 – kritischer Blick auf (säkularisierte) Religiosität in Österreich 
sowie den Umgang mit christlicher Religion und die christli-
che Glaubenspraxis in Österreich

 – Aktivitäten oder Einbindung in islamische Vereine und Orga-
nisationen variiert stark

 – Hinweise auf Isolationstendenzen von der österreichischen 
Gesellschaft (Prinzipien und Werte werden kritisiert oder ab-
gelehnt) 

 – Sozialräume, in denen sich die Betre!enden bewegen, sind in 
erster Linie der familiäre Wohnraum, Moscheen und religiöse 
Organisationen

 – Isolationstendenzen werden faktisch durch individuelle Um-
stände und Haltungen geprägt (und relativiert)

Stimmen: 

„Also vorher hab ich, ich hab Spaß, nur Spaß gemacht, bin mit Freunden 
weggegangen, Diskotheken, alles mögliche. Aber eines Tages hab ich nach-
gedacht, wohin ich gehe, was mach ich mit meinem Leben. […] Viele Leute 
haben im Leben ein Ziel: Haus, Auto, Luxus, Diskotheken und so. Aber mein 
Ziel ist nur allein, dass Allah mit mir zufrieden ist.“ (IP 1)

„Natürlich hab ich jetzt, egal wo ich arbeite, hab ich mein Gebet verrich-
tet. Sonst werde ich nicht arbeiten! […] Islam oder Allahs Regeln steht im 
Mittelpunkt. Ich kann, ich meine, was soll ich mit irgendeiner Arbeit, wo ich 
überhaupt nicht beten kann? Islam muss ich ja in 24 Stunden praktizieren! 
Wenn ich schlafe, wenn ich esse und wenn ich arbeite!“ (IP 12)

„Wenn ich fertig bin mit meinem Studium, bleibe ich keine Sekunde mehr in 
Österreich, ich habe kein Interesse mehr hier zu leben, ich mag diese Stadt 
nicht.“ (IP 2)

„Ich habe nicht so viele Freunde. Ich bin lieber mit meinen Brüdern. Ich habe 
Freunde gehabt, aber ich will auch nicht mit Muslimen zu tun haben, die 
nix mit Religion zu tun haben, will ich auch nicht. Okay, für manche ist das 
falsch, aber was soll ich von ihm lernen, wenn er nix weiß und mir nix Gutes 
beibringen kann. Mit dem Mensch der ungläubig ist, mit dem du nicht über 
Allah reden kannst, über Propheten reden kannst, was soll ich, was soll der 
mir beibringen.“ (IP 62)  
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4 . 2 . 4  S ä k u l a r i s i e r t e r  U m g a n g  
m i t  R e l i g i o n 

 – Abnehmende Bedeutung religiöser Überzeugungen und religi-
öser Praktiken in unterschiedlichen Alltagsbereichen 

 – Nur zu bestimmten Gelegenheiten wie islamischen Feiertagen 
oder zu Familienfesten wird das Muslimischsein relevant, teils 
auch als (Protest-)Reaktion auf ö!entliche Fremdzuschrei-
bungen

 – Bedeutung des Islam verändert sich im Laufe des Lebens. Re-
ligiosität und die Verrichtung ritueller religiöser Alltagshand-
lungen wird verschoben (z."B. auf die Zeit nach der Famili-
engründung). Studien- und Ausbildungszeit wird häufig als 
Auszeit von Religion betrachtet – auch aufgrund räumlicher 
Distanz zum Wohnort der Familie

 – Bedeutungsverlust von religiösen Zugehörigkeiten (Säkulari-
sierung) hat auch zur Folge, dass theologisches Wissen über 
Islam und religiöse Praktiken zurückgeht

Stimmen:

„Ich bin eine stinknormale Muslimin wie 80 Prozent aller Muslime, glaub 
ich. […] Aber am Ende des Tages, ich bin Muslimin, weil meine beiden Eltern 
Moslems sind, und dann bist du es ja automatisch und mehr is es auch 
nicht, ich bin natürlich in dieser Kultur aufgewachsen – klar, aber bei vielen 
Sachen wüsste ich nicht einmal, ob das einen religiösen Hintergrund hat 
oder ob das eher traditionell ist. So, es ist genauso wie: man feiert Ostern 
und Weihnachten und das is es aber! […] Aber ich – ich lebe diese Religion 
jetzt nicht aus.“ (IP 22)

„Nein, nein mache ich nicht [die 5 rituellen Gebete]. Kann ich auch nicht 
beten. Und jetzt mach ich das auch nicht wieder, irgendwann hörst du auf 
damit. […] Wenn ich jetzt einen Vater hätte, der viel näher an dem Islam 
wäre und der mir auch viel erzählt hätte und so, also ich habe das bei mei-
nem Vater nicht so gehabt, dass er mir irgendwas über Propheten erzählt 
hat. Zu mir ist keiner gekommen und hat gesagt: Schau du hast die und die 
Möglichkeiten, du kannst das und das machen, so und so, hatte ich nicht.“ 
(IP 38)

„Fünfmal am Tag beten, des is ja eine der Säulen – ahm – ich zieh´s jetzt 
net hundertprozent durch, muss i sagen. I mein, es geht sich net immer aus, 
i mein, wenn i zuhause bin, wenn i jetzt Zeit hätte, dann mach ich´s natür-
lich, aber wenn sich´s net ausgeht, geht sich´s net aus. […] Also so genau 
nehm ich´s im Moment net, na.“ (IP 24)
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„Also ich selber bin Moslem, aber ich muss sagen, kein wirklich guter Mos-
lem, weil ich sehr vieles nicht einhalte. […] ich kann auch nicht beten, ich 
kann einige Suren, aber so die Praktiken beim Beten, ich weiß nicht wie sie 
gehen […] also kein praktizierender Moslem.“ (IP 53)

„Ich bete nicht und wenn ich dann in die Moschee gehe, dann würde ich 
mich irgendwie schämen, weil alle wissen bestimmt, dass ich nicht bete und 
dann hingehe und so auf gläubig tue.“ (IP 46)

4 . 2 . 5  D i s t a n z i e r u n g  u n d  A b w e n d u n g  
v o n  R e l i g i o n

 – Abwendung von religiösen Praktiken, Moscheen und islami-
schen Vereinen. Religiöse Relikte in Form eines rein persönli-
chen Glaubens an einen Schöpfer, Gott oder Paradies

 – Der Islam als Religionsbekenntnis spielt für die Betre!enden 
im Alltag keine Rolle mehr, die Religionszugehörigkeit besteht 
allein auf dem Papier

 – Muslimische Religionszugehörigkeit als Relikt der Herkunft 
der Elterngeneration, das um der Tradition willen aufrecht-
erhalten wird oder nur auf der Zuschreibung durch die sog. 
Mehrheitsgesellschaft basiert

Stimmen: 

„Ja, o!iziell bin ich [Muslimin], weil hm – halt ich hab einen iranischen 
Passport, ja, wenn einer iranische Staatsbürgerschaft hat, ist er automa-
tisch Moslem, du kannst das nicht wählen. Aber ich bin überhaupt – ich hab 
keine Religion! Wenn einer mich fragt, ich sag immer, o!iziell bin ich eine 
Muslima, aber ich praktizier das nicht, ich glaube nicht an Religion.“ (IP 21)

„Ich sehe mich eher als weltlicher Muslim. Ich sehe mich nicht innerhalb 
eines Begri!s, innerhalb eines Glaubens sehe ich mich nicht ausreichend 
vertreten.“ (IP 17)

„Ich halte also von Religion nicht viel. Ich bin eher jemand, der an Gott 
glaubt, aber Religionen sind für Menschen gemacht, die um […] die Leute 
zu kontrollieren, sagen wir so. […] Aber ich glaube, dass es einen Herrscher 
gibt.“ (IP 28)

„Nein, nein. [In die Moschee] gehe ich auch nicht, es gibt den Strand. Der 
liebe Gott hat den Strand gemacht, hat die Natur gemacht, wieso soll man 
dann in, man soll hinausgehen und nicht wieder in ein anderes Häuschen.“ 
(IP 58)
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4 . 3  Z u s a m m e n f ü h r u n g 

Nach der Erarbeitung demographischer Grundlagen und an-
derer Basisdaten über die Entwicklung und Situation der musli-
mischen Bevölkerungsgruppen in Österreich im Projektjahr 2012 
konnten im Projektjahr 2013 durch qualitative empirische Er-
hebungen konkrete Einblicke in die vielschichtige religiöse All-
tagspraxis und das breite Spektrum religiöser Einstellungen und 
divergierender Alltagspraktiken gewonnen werden. Die qualita-
tive Studie ermöglichte eine alltagsnahe Untersuchung religiö-
ser Lebenswelten von Musliminnen und Muslimen in Österreich, 
in denen die umfassende Heterogenität und Vielschichtigkeit der 
Ausübung von Religion im nichtmuslimischen gesellschaftlichen 
Umfeld zum Ausdruck kommt.

 – Dabei trat eine Diversität auf den zweiten Blick verstärkt in den 
Mittelpunkt der Untersuchung: Trotz scheinbarer Überein-
stimmungen in der Selbstdefinition als gläubige Muslime zeig-
ten sich deutliche Unterschiede und eine große Variationsbrei-
te religiöser Überzeugungen und des alltäglichen Umgangs mit 
Religion.

 – Die in den vorangehenden Kapiteln beschriebenen religiösen 
Alltagspraktiken bilden eine große Variationsbreite von Stra-
tegien im Umgang mit dem Islam und muslimischer Religio-
sität in Österreich ab. Diese reicht von einem Pragmatischen 
Umgang mit Religion, über Religiöse Emanzipation, Rückzug in 
die Religion, den Säkularisierten Umgang mit Religion bis hin zu 
Distanzierung und Abwendung von Religion. 

 – Neben den genannten religiösen Alltagspraktiken sind Quer-
schnittsphänomene zu beobachten, die allgemeine, übergrei-
fende Wandlungstendenzen im Umgang mit Religion um-
fassen: Transkulturelle Orientierungen, Virtualisierung von 
Religion und Religiöse Professionalisierung.

In der nachfolgenden Abbildung werden die Lage, Charakte-
ristika und Überlappungen der identifizierten religiösen Alltags-
praktiken graphisch veranschaulicht. Zueinander in Beziehung 
gesetzt und dargestellt werden die fünf verschiedenen Typen 
mithilfe der Dimensionen ‚Intensität der Religiosität’ sowie ‚Re-
ligiöser Wandel’. Unter ‚religiösem Wandel’ werden dabei die 
Umgangsformen mit Religion im Alltag dahingehend betrachtet, 
inwiefern Bestandteile des Religiösen (Religiöse Überzeugun-
gen und Orientierungen, theologisches Wissen, die praktische 
Verrichtung religiöser Pflichten sowie die Ausrichtung des All-
tags nach religiösen Regeln) Wandlungsprozessen unterliegen. 
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Das Kontinuum religiösen Wandels bewegt sich dabei zwischen 
den Extremen ‚O!enheit für Wandel’ und ‚Bewahrung des Be-
stehenden’. 

Abbildung 5: Religiosität und religiöser Wandel der  
typisierten Umgangsformen mit Religion

Mithilfe der qualitativen Erhebungen wurden religiöse All-
tagspraktiken und Wandlungsphänomene sichtbar, die ein le-
bendiges, alltagsnahes Bild von Religiosität und der religiösen 
Alltagspraxis muslimischer Bevölkerungsgruppen in Österreich 
vermitteln. Der Fokus dieser qualitativen Studie lag dabei nicht, 
wie bisher üblich, auf den islamischen Organisationen und reli-
giösen Einrichtungen, sondern ausdrücklich auf der alltäglichen 
Glaubenspraxis der Menschen. Wie wird Religiosität im individu-
ellen Alltag gelebt, wie werden religiöse Pflichten und Gebote in 
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das Hier und Heute übersetzt? Und wie stellt sich diese Situation 
aus der Perspektive der muslimischen Gläubigen in einem nicht-
muslimischen Umfeld dar? 

Auf diese Weise wurden gezielt auch die Perspektiven von 
Musliminnen und Muslimen in Österreich einbezogen, die sehr 
selten bzw. nie eine Moschee oder Gebetsräume in Österreich 
besuchen und die keine bzw. nicht aktive Mitglieder von islami-
schen Organisationen oder Moscheevereinen in Österreich sind. 
Dies betri!t eine Mehrheit der muslimischen Bevölkerung, die al-
lerdings bei wissenschaftlichen Studien bisher kaum Beachtung 
gefunden hat.  

Das gleiche gilt für Muslime der zweiten und dritten Migrati-
onsgeneration, d."h. Personen, deren Eltern oder Großeltern nach 
Österreich kamen und deren Familien inzwischen seit einer oder 
zwei Generationen in Österreich leben. Auch durch ihre Perspek-
tiven wurden facettenreiche und detaillierte Einblicke in musli-
mische Lebensrealitäten ermöglicht, die in der österreichischen 
Ö!entlichkeit selten als solche wahrgenommen werden und de-
ren spezifische religiöse Alltagspraktiken in der Regel im Verbor-
genen bleiben. 

Insgesamt wird durch die Bandbreite religiöser Überzeugun-
gen und Handlungsweisen deutlich, dass Religiosität nicht sta-
tisch zu begreifen ist, sondern als ein Wandlungsprozess, der sich 
nicht nur gesamtgesellschaftlich vollzieht, sondern auch im Le-
ben jedes Einzelnen eine Rolle spielt. Ein vielschichtiger Prozess, 
wie er in den genannten Umgangsformen mit Religion im Alltag 
zum Ausdruck kommt, die teils fließend ineinander übergehen, 
sich überkreuzen und teils auch als gegenläufige Tendenzen in 
Erscheinung treten.

5 
Z u r  D i v e r s i t ä t  
m u s l i m i s c h e r  A l l t a g s p r a k t i k e n  
i n  Ö s t e r r e i c h

Der Fokus des Forschungsprojekts auf individuelle religiöse 
Alltagspraktiken erö!nete eine di!erenzierte Sicht auf muslimi-
sches Leben hier und heute, aus der die biographischen Erfah-
rungen und Deutungen der in den Interviews befragten Musli-
minnen und Muslime ausdrücklich einbezogen wurden. Dies 
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machte, wie im Einführungskapitel bereits beschrieben, theore-
tische Konzepte erforderlich, die – anders als herkömmliche Mo-
delle ‚sozialer Milieus’ – Aspekte von Wandel und Übergängen, 
gegenseitige Durchdringung und gegenläufige Tendenzen beto-
nen, wie sie nicht nur gesamtgesellschaftlich, sondern auch im 
Hinblick auf einzelne Biographien zum Ausdruck kommen.

Dies spiegelt sich in den aus den Interviews abgeleiteten reli-
giösen Orientierungen und Alltagspraktiken wider, die in unter-
schiedlicher Intensität und Umfang zu beobachten waren. Den 

größten Raum nahmen dabei in den Aussagen der Interviewten 
Strategien eines pragmatischen Umgangs mit Religion, selbstbe-
stimmte emanzipative Einstellungen und ein säkularisierter Um-
gang mit Religion ein. Letztere gingen über in eine kritische Dis-
tanzierung und Abwendung von Religion und religiösen Instanzen. 
Nur in sehr geringem Maße konnten dagegen aus den Interviews 
Tendenzen eines Rückzugs in die Religion abgeleitet werden, wo-
bei diese faktisch relativiert wurden durch die jeweiligen persön-
lichen Umstände der Befragten.

Das eingangs geschilderte Anliegen des Forschungsprojekts, 
um noch einmal darauf zurückzukommen, ist eine Versachli-
chung der überreizten ö!entlichen Debatte um Islam bzw. Mus-
liminnen und Muslime in Österreich – Bevölkerungsgruppen, 
die aus der Außenperspektive als homogene Einheit und zudem 

S t r a ß e n s z e n e ,  W i e n
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überwiegend in negativen Konnotationen ins ö!entliche Blick-
feld geraten. Bei genauerer Betrachtung und unter Einbeziehung 
ihrer Binnenperspektiven o!enbart sich jedoch die starke Dis-
krepanz zwischen klischeebesetzten Darstellungen und der kon-
kreten Alltagswirklichkeit. Auf diesen zweiten Blick wird eine 
tiefgreifende Diversität und Vielschichtigkeit erkennbar – eine 
Alltagsnormalität, die eigent-
lich keine neue Erkenntnis 
sein dürfte. Es wäre eher zu 
fragen, warum sich statische 
Begri!e und Denkmuster an-
gesichts dieser heterogenen 
Realität bis heute behaupten 
konnten. Dass sich seit dem 
11. September 2001 auch me-
diale Schlagzeilen und die 
weit verbreitete Vorstellung 
vom ‚Kampf der Kulturen‘ 
entsprechend ausgewirkt ha- 
ben, ist bekannt. Christa 
Chorherr vermutet eine Ur-
sache für die Vorbehalte ge-
gen Islam und Muslime auch 
prinzipiell in der sichtbaren 
Rückkehr des Religiösen und 
religiöser Lebensentwürfe  in 
eine in weiten Teilen säku-
larisierte österreichische Ge-
sellschaft (vgl. dazu Chor- 
herr 2011: 177! ). Solche Vor- 
behalte tre!en aber in die-
ser Konsequenz, so ließe sich 
einwenden, keineswegs auf christliche oder andere religiöse Le-
bensentwürfe zu – trotz kritischer Stimmen, die sich in den letz-
ten Jahren mehrten. Hier ist zusätzlich die ö!entliche Migrati-
onsdebatte zu berücksichtigen, in der muslimische und andere 
Bevölkerungsgruppen, selbst wenn sie seit Generationen hier le-
ben, weiterhin als abweichend von der Normalität der so genann-
ten Mehrheitsgesellschaft betrachtet werden.

Das Missverhältnis zwischen ö!entlicher Darstellung und 
der konkreten Alltagswirklichkeit kam in den Interviews häufig 
zur Sprache. In diesem Zusammenhang fiel besonders auf, dass 
die Mehrheit der Interviewten ihr Zugehörigkeitsgefühl zu Ös-
terreich betonen, sich schlicht als muslimische Österreicher und 
Österreicherinnen betrachten, doch ständig damit konfrontiert 

S t r a ß e n s z e n e ,  W i e n
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werden, dass diese Normalität in Frage gestellt wird. Wiederholt 
wurde durch die Interviewten ihr Bezug zum „normalen“ welt-
lichen Leben, zum gesellschaftlichen Umfeld hervorgehoben, 
selbst von sehr religiös orientierten Personen. Dass man keinen 
Alkohol trinke, kein Schweinefleisch esse, regelmäßig bete und 
sich dezent kleide, müsse noch lange nicht auf eine grundsätz-
liche Di!erenz zur übrigen Gesellschaft verweisen, wie es bei-
spielsweise von einer jungen Frau aus Kärnten ausgedrückt wird:

„Ja, also ich liebe es über den Islam zu lesen und Neues zu erfahren, dann 
liebe ich es zu shoppen, wie jedes andere Mädchen, trage ein Kopftuch, 
aber man kann es auch modisch tragen, es heißt nicht, dass ich mit kurzen 
Röcken herumlaufen muss. Dann unternehme ich gerne etwas mit Freun-
den, gehe gerne etwas trinken oder nur einfach in der Stadt spazieren oder 
ich chille einfach vor dem Computer und langweile mich. Ich liebe es in die 
Bibliothek zu gehen, … was liebe ich noch?“ (IP 57)

Von anderen Interviewten hingegen wird die Einschätzung ge-
teilt, dass sie als nicht praktizierende Gläubige zur großen Mehr-
heit der muslimischen Bevölkerung in Österreich gehören, wie 
eine Frau aus Wien es ausdrückt, die sich diesbezüglich als „stink-
normale Muslimin wie 80 Prozent aller Muslime“ bezeichnet.

S t r a ß e n s z e n e  i n  W i e n
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Normalität, Respekt und Integration sind Begri!e, die immer 
wieder von den Interviewten aufgeworfen werden, ohne dass die 
Gespräche explizit darauf gelenkt wurden. Gemeinsamkeiten mit 
der nichtmuslimischen Nachbarschaft, im Freundeskreis oder 
generell mit „den Österreichern“ und die Normalität des eigenen 
Lebens und Alltags werden von ihnen immer wieder hervorgeho-
ben. Auch die Betonung der hohen Wertschätzung für das Leben 
in Österreich, der eigenen Zugehörigkeit oder der gleichzeitigen 
Identifikation mit dem Herkunftsland und Österreich lassen da-
rauf schließen, wie wichtig den Interviewten ist, dass ihre Aus-
sagen nicht pauschal im Sinne eines Widerspruchs oder eines 
grundsätzlichen Gegensatzes zur österreichischen Gesellschaft, 
der sie angehören, interpretiert werden. Diesbezüglich wurde am 
Rande der Gespräche vereinzelt die Befürchtung geäußert, dass 
religiöse Aussagen missverstanden und falsch interpretiert wer-
den könnten, dass daraus dieselben Schlüsse gezogen würden, 
wie sie in Medien und Politik täglich über Islam und Muslime zu 
hören und zu lesen seien. 

Mediale Schlagworte werden daher von den Interviewten 
mehrfach aufgegri!en, kritisiert oder umgedeutet, Begri!e wie 
Normalität, Integration, Freiheit. Neue Begri!e werden von ih-
nen an Stelle der alten eingebracht: Begri!e wie Respekt, soziale 
Verantwortung, „friedliche Koexistenz“. Aus den Interviews zeig-
te sich zudem deutlich eine kritische Haltung und Distanz zu ri-
giden religiösen Au!assungen und zur Politisierung von Religion, 
selbstbestimmte, religionskritische und emanzipierte Haltungen, 
eine weitgehende Säkularisierung von religiösen Einstellungen 
und Praktiken, die dem weit verbreiteten Bild eines archaischen 
Islam in der österreichischen Gesellschaft widersprechen.

Es liegt auf der Hand, dass auch diese Perspektiven in politi-
sche Debatten um gesellschaftliches Zusammenleben und politi-
sche Entwicklungen angesichts weltweiter Migration und Globa-
lisierung einzubeziehen sind.

A u s b l i c k  
f ü r  d a s  P r o j e k t j a h r  2 0 1 4

Mit weiteren empirischen Erhebungen, die sich auf die bishe-
rigen Erkenntnisse, d."h. auf die abgeleiteten religiösen Alltags-
praktiken und allgemeinen Wandlungstendenzen stützen, wird 
die bisherige Analyse der Diversität religiöser Alltagspraxis wei-
ter vertieft. Im Projektjahr 2014 werden zum einen mithilfe zu-
sätzlicher Interviews die Erkenntnisse über die genannten Ori-
entierungen, Phänomene und Handlungsstrategien systematisch 
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verfeinert. Zum anderen werden durch quantitative Methoden 
die Ergebnisse der qualitativen Untersuchung ergänzt. Abge-
schlossen wird das Forschungsprojekt mit einer Buchpublikati-
on, die 2014/2015 erscheinen wird.
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