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Vorwort 
Gegenseitiges Verständnis der Kulturen und 

Religionen fördern

Liz Mohn

Globalisierung und die damit einhergehenden konkreten Auswirkungen im 

privaten und beru�ichen Umfeld eines Menschen werfen Fragen nach den 

Werten und der Orientierung in Gesellschaften auf. Die von vielen Entschei-

dungsträgern geforderte internationale Verständigung über Sprachen und 

Grenzen hinweg bedarf des Respekts der geschichtlichen, kulturellen und 

religiösen Wurzeln. Gerade der Glaube eines Menschen bestimmt in nicht 

zu unterschätzendem Maße seine Lebensphilosophie und sein Handeln.

Über 21.000 Menschen aus 21 Ländern wurden im Rahmen des Religions-

monitors interviewt. Diese Befragten stehen repräsentativ für Millionen ande-

rer Menschen rund um den Globus. Die Menschen haben ihr Innerstes geö�-

net und über ihren Glauben, über ihre Gottesvorstellungen, über ihre Werte 

und über viele andere persönliche Lebensbereiche gesprochen. Hinter den 

Zahlen stehen jeweils einzelne Menschen, die von ihrem Leben erzählen, von 

ihrer Weltanschauung und ihrem Lebenssinn. So erö�net uns der Religions-

monitor eine Innensicht auf die Weltreligionen und lässt uns dadurch teil-

haben an zahlreichen Kulturen in allen Erdteilen.

Allein durch die weltweit einheitliche Befragung signalisiert der Religions-

monitor eine beeindruckende Vergleichbarkeit der Religionen. Denn trotz 

aller Verschiedenheit der seit Jahrhunderten gewachsenen Weltreligionen 

gibt es o�ensichtlich zahlreiche ähnliche Strukturen und Inhalte.

Mit dieser Publikation möchte Ihnen die Bertelsmann Stiftung ausgewählte 

Ergebnisse des Religionsmonitors vorstellen. Ich persönlich und die Bertels-

mann Stiftung möchten damit einen Beitrag zu einem besseren Verständnis 

der Religionen untereinander und vielleicht damit einen Schritt hin zu mehr 

Toleranz unter den Menschen leisten. 

Liz Mohn

Stellvertretende Vorsitzende des 

Vorstands und des Kuratoriums der 

Bertelsmann Stiftung
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Die Muslime in Deutschland kennzeichnet 

eine hohe Religiosität. 90 Prozent der Muslime 

in Deutschland über 18 Jahre sind religiös, 

41 Prozent davon sogar hochreligiös. Zum Ver-

gleich: Der Religionsmonitor 2008 ergab für 

die Gesamtgesellschaft, dass 70 Prozent der 

deutschsprachigen Bevölkerung religiös sind, 

18 Prozent davon hochreligiös.

Am wichtigsten ist die persönliche Religiosität 

für die Sunniten. 92 Prozent der Sunniten in 

Deutschland sind religiös, 47 Prozent sogar 

hochreligiös. Unter den Schiiten sind 90 Pro-

zent religiös, 29 Prozent davon hochreligiös. 

Bei den Aleviten erreicht dieser Wert 77 Pro-

zent, wobei 12 Prozent als hochreligiös einge-

stuft werden können.

Bei der Unterteilung nach Sprachgruppen zeigt 

sich die höchste religiöse Prägung bei Türkisch- 

und Arabischsprachigen (91 Prozent religiös 

oder hochreligiös), wobei die Hochreligiosität 

bei den Türkischstämmigen mit 44 Prozent am 

stärksten ausgeprägt ist. Unter den Bosnisch-

stämmigen sind 85 Prozent religiös, unter 

den Mitgliedern der persischen Sprachgruppe 

84 Prozent.

Anhand der türkischsprachigen Gruppe lässt 

sich ein leichter Diaspora-E�ekt konstatieren. 

Laut Religionsmonitor 2008 sind 85 Prozent 

der Menschen in der Türkei religiös, der Wert 

für die türkeistämmigen Migranten in 

Deutschland liegt um 6 Prozentpunkte höher.

Von der Existenz Gottes und von einem Leben 

nach dem Tod zeigen sich 78 Prozent der Mus-

lime in Deutschland überzeugt. Dieser Glaube 

ist bei den jüngeren Generationen deutlich 

stärker ausgeprägt als bei den Senioren (80 

Prozent gegenüber 66 Prozent).

Das persönliche Gebet als eine Form der pri-

vaten religiösen Praxis hingegen ist stärker 

bei den Frauen ausgeprägt: 79 Prozent von 

ihnen beten regelmäßig und schöpfen Kraft 

aus dem persönlichen Gebet; bei den Männern 

gilt das für 59 Prozent. Wiederum erreichen 

die jungen Muslime beim Gebet höhere Werte 

als die älteren Generationen (70 Prozent bei 

den 18- bis 29-Jährigen, 65 Prozent bei der 

Generation 60+).

Die ö�entliche Praxis, wie der Moscheebesuch 

zum Freitagsgebet, hat für jeden Dritten eine 

hohe Bedeutung, mit teilweise deutlichen 

Unterschieden nach ethnischer und konfes-

sioneller Herkunft. 24 Prozent der Schiiten 

schreiben dem ö�entlich gelebten Glauben 

eine besondere Rolle zu. Mit 9 Prozent spielt 

das gemeinschaftliche Erleben des Glaubens 

für Aleviten kaum eine Rolle, im Gegensatz zu 

42 Prozent bei den Sunniten. Deutlich wird ein 

Unterschied zwischen den Geschlechtern: Wäh-

rend für jeden zweiten Mann die ö�entliche 

Praxis einen hohen Stellenwert hat, gilt das 

für nur 21 Prozent der Muslimas.

Muslimische Religiosität  
in Deutschland  
im Überblick
Die wichtigsten Ergebnisse des Religionsmonitors

Bertelsmann Stiftung
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Psychologen, Religionswissenschaftler und 

Theologen entwickelten einen Fragebogen auf 

der Grundlage eines substanziellen Religions-

begri�s, der sowohl in allen Religionen anwend-

bar ist als auch einer größtmöglichen indivi-

duellen Religiosität entspricht. Ein besonderer 

Dank gilt dabei dem Religionswissenschaftler 

Dr. Stefan Huber, der den Religionsmonitor 

wesentlich mitkonzipiert hat. Der Religions-

monitor sieht im Transzendenzbezug das 

wesentliche Merkmal religiösen Erlebens und 

Verhaltens. Zugleich ist er sensibel für alle Aus-

Welche Bedeutung hat die persönliche Religio-

sität für den Alltag? Prägen die Religionen die 

modernen Gesellschaften? Stehen wir vielleicht 

vor einer globalen Renaissance des Religiösen? 

Beschreiten bestimmte Gesellschaften Sonder-

wege? Das sind einige der Fragen, zu deren 

Beantwortung der Religionsmonitor der Ber-

telsmann Stiftung grundlegende Daten zur Ver-

fügung stellen möchte. Der Religionsmonitor 

ist ein innovatives wissenschaftliches Instru-

ment zur umfassenden und interdisziplinären 

Analyse religiöser Dimensionen. Soziologen, 

Der Religionsmonitor
von Dr. Martin Rieger, Director des Programms  

Geistige Orientierung, Bertelsmann Stiftung

Schema zum Aufbau des Religionsmonitors
Allgemeine Intensität Spezifische Themen

Intellekt

Ideologie (Glaube)

Öffentliche Praxis

Private Praxis

Erfahrung

Konsequenzen

Soziologie

Theologie

Psychologie

Religiöse Reflexivität;

Religiöse Suche; Theodizee;

Spirituelle und religiöse Bücher

Gottesbilder; Weltbilder; Religiöser

Pluralismus; Religiöser Fundamentalismus;

Sonstige religiöse Vorstellungen

Interreligiöse Praxis

Pflichtgebet; Hausaltar

Religiöse Gefühle

Relevanz der Religion in verschiedenen

Lebensbereichen (z. B. Familie, Politik);

religiöse Gebote

Religiöses und spirituelles

Selbstkonzept

Interesse an religiösen Themen

Glaube an Gott oder etwas Göttliches

Glaube an ein Leben nach dem Tod

Gottesdienst, Gemeinschaftsgebet,

Tempelbesuch

Gebet – Meditation

Du-Erfahrung – Einheits-Erfahrung

Allgemeine Alltagsrelevanz

der Religion

Nicht-religiös

Religiös

Hoch-religiös

Zentralität

Ke
rn

di
m

en
si

on
en

Berte l smann St i f tung

Das Verbot zum Verzehr von Schweine�eisch 

wird von 86 Prozent der Muslime strikt ein-

gehalten. Etwas lockerer ist der Umgang mit 

Alkohol: 58 Prozent behaupten von sich, nie-

mals Alkohol zu trinken. Auch hier sind es 

die jungen Muslime, die sich am striktesten 

an diese islamischen Gebote halten. 90 Pro-

zent der 18- bis 29-Jährigen essen niemals 

Schweine�eisch, 59 Prozent aus dieser Alters-

gruppe trinken grundsätzlich keinen Alkohol.

Die größte Bedeutung hat die Religiosität für 

Muslime bei Fragen nach dem Sinn des Lebens 

(57 Prozent) und bei wichtigen Lebensereignis-

sen wie Geburt, Heirat oder Tod (66 Prozent). 

Gering ist der Ein�uss der Religion auf die poli-

tische Einstellung: Für 16 Prozent hat der 

Islam eine wichtige Bedeutung für die persön-

liche politische Meinung. Eine eigene islami-

sche Partei in Deutschland wünschen sich 

26 Prozent. Auf die Wahl des Ehepartners hat 

die eigene Religiosität bei den Frauen einen 

deutlich höheren Ein�uss als bei den Män-

nern (53 Prozent zu 39 Prozent).

Zentral für das Leben der Muslime in Deutsch-

land sind die Bereiche Familie und Bildung 

(jeweils 94 Prozent). Dabei spielt auch religiö-

se Erziehung eine wichtige Rolle: 66 Prozent 

geben an, selbst religiös erzogen worden zu 

sein. Für 51 Prozent hat die persönliche Reli-

giosität einen hohen Stellenwert bei der Erzie-

hung der eigenen Kinder.

Die Muslime in Deutschland kennzeichnet 

eine hohe Toleranz gegenüber anderen Glau-

bensüberzeugungen. 86 Prozent sind der Mei-

nung, man solle gegenüber allen Religionen 

o�en sein. Dieser Wert ist für alle untersuch-

ten Gruppen gleichermaßen hoch, gleich wel-

chen Geschlechts, Alters, welcher Konfession 

oder Herkunft. 

Bertelsmann Stiftung
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Die Befragung unterscheidet zudem zwischen 

dem Inhalt, also der konkreten Ausgestaltung 

der Religiosität, und der Kategorie der Zentra-

lität. Diese bemisst die Stärke der Religiosität 

beziehungsweise die Intensität ihrer Präsenz 

in der Persönlichkeit. Je zentraler Religiosität 

für einen Menschen ist, desto stärker bestimmt 

sie sein Erleben und Verhalten.

Auf diese Weise werden die Ergebnisse aller 

Fragemodule nach einem Punkteschema in 

einem Zentralitätsindex verdichtet, woraus 

sich eine Zuordnung nach Hochreligiösen, Reli-

giösen und Nichtreligiösen ergibt.

 Bei diesem Idealtyp spielen 

religiöse Inhalte eine zentrale Rolle in der Per-

sönlichkeit. Sie werden intensiv erfahren und 

durchdringen das gesamte Erleben und Ver-

halten. Hochreligiöse bringen ihre Überzeu-

gungen aktiv in ö�entliche Diskurse ein.

 Bei dieser Gruppe kommen religiö-

se Inhalte und Praktiken vor, sie spielen in der 

Persönlichkeit jedoch keine zentrale Rolle. 

Daher werden sie nur mit einer mittleren Inten-

sität erlebt und beziehen sich nur auf einen 

schmalen Bereich des Erlebens und Verhaltens.

 Religiöse Praktiken, Inhalte 

und Erfahrungen kommen hier kaum vor. Sie 

spielen in der Persönlichkeit sowie in den 

Erlebens- und Handlungsfeldern praktisch 

keine Rolle.

drucksformen von Religiosität. Der Fragebogen 

wurde in 20 Sprachen übersetzt. Er war die 

Grundlage für die repräsentative Erhebung im 

Jahr 2007 in 21 Ländern auf allen Kontinenten 

und in allen Weltreligionen. Das ermöglichte 

einen Vergleich der Religionen, den es in die-

ser Tiefe zuvor nicht gab. 

Wegen der Stichprobengröße von 1.000 reprä-

sentativ ausgewählten Personen über 18 Jah-

re konnten bisher nur Aussagen zu den grö-

ßeren religiösen Gruppen in den erhobenen 

Ländern getro�en werden. Das galt auch für 

Deutschland, wo die religiösen Gefühle und 

Praktiken von Katholiken, Protestanten und 

Konfessionslosen untersucht wurden. Im 

Bewusstsein der Bedeutung des Islam für unse-

re und viele andere europäische Gesellschaf-

ten hat die Bertelsmann Stiftung nun den Reli-

gionsmonitor weiterentwickelt und bundes-

weit 2.000 Muslime repräsentativ erhoben. 

Dabei wurden sowohl die kulturell-sprach-

lichen Wurzeln als auch die großen Glaubens-

richtungen innerhalb des Islam in Deutsch-

land di�erenziert betrachtet. Einige Ergebnis-

se dieser Erhebung und erste Kommentierun-

gen legen wir Ihnen hiermit vor.

Der Religionsmonitor besteht aus annähernd 

100 Fragen, mit denen er sechs Kerndimensio-

nen von Religiosität erfasst:

das Interesse an religiösen Themen,

den Glauben an Gott oder etwas Göttliches,

die ö�entliche religiöse Praxis,

die private religiöse Praxis,

religiöse Erfahrungen sowie

die allgemeine Alltagsrelevanz der Religion. 

Grundlagenstudien haben festgestellt, dass 

unbedingt jede dieser sechs Dimensionen 

erfasst werden muss, wenn ein umfassendes 

und di�erenziertes Bild der individuellen und 

gesellschaftlichen Rolle der Religiosität gewon-

nen werden soll. Es kann nämlich nicht hin-

reichend von einer Dimension auf andere 

geschlossen werden. Dies macht den besonde-

ren Wert des Religionsmonitors gegenüber vie-

len anderen Studien aus, die sich meist nur 

auf die Dimensionen der religiösen Ideologie 

und der ö�entlichen Praxis beschränken.

Anteile von Hochreligiösen und Religiösen in 20 Ländern

Berte l smann St i f tung

Die Reihenfolge orientiert sich an den Mittelwerten (Range 1–5) unter den Länderabkürzungen

AUS=Australien, AUT=Österreich, BRA=Brasilien, CHE=Schweiz, DEU=Deutschland, FRA=Frankreich, GBR=Großbritannien, GTM=Guatemala,
IDN=Indonesien, IND=Indien, ISR=Israel, ITA=Italien, KOR=Südkorea, MAR=Marokko, NGA=Nigeria, POL=Polen, RUS=Russland, THA=Thailand,
TUR=Türkei, USA=Vereinigte Staaten

prozentualer Anteil der Hochreligiösen

0

10

20

30

40

50

60

70

80

90

100

prozentualer Anteil der Religiösen

NGA

4,6

GTM

4,2

7

92
20

76

BRA

4,2

MAR

4,2

IDN

4,1

USA

3,9

TUR

3,9

IND

3,8

ITA

3,6

POL

3,6

ISR

3,2

THA

3,1

CHE

3,1

AUT

2,9

KOR

2,9

DEU

2,8

GBR

2,7

FRA

2,5

RUS

2,4

AUS

2,9

24

72 32

64

29

66
27

62
41

45

51

48
45

44
47

40 48

31

85

10

58

22

52

20

34

28 52

18

44

19 41

13
44

7

44

25
Durch diese Gliederung können einerseits indi-

viduelle Pro�le erstellt und andererseits wich-

tige Aussagen zum Grad der Religiosität inner-

halb der Gesellschaft gemacht werden. Aus 

diesem wiederum lassen sich Konsequenzen 

für gesellschaftliche Entwicklungen ableiten.

Die prozentuale Verteilung der Hochreligiösen 

und Religiösen in der internationalen Erhe-

�Die Befragung korrigiert etliche Schlagworte und Trend-

meldungen. Dies gilt insbesondere für die von vielen 

erho�te oder auch befürchtete �Wiederkehr der Religion�.� 

Frankfurter Allgemeine Sonntagszeitung

�Dass der Glaube nicht nur Christen und Muslime in aller 

Welt, sondern auch die Deutschen mehr denn je bewegt, 

beweist die Religionsstudie der Bertelsmann Stiftung.�  

Stuttgarter Nachrichten

�Die Studie entlarvt viele Klischees über die Bedeutung 

des Glaubens.� 

Welt am Sonntag

Bertelsmann Stiftung
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bung erläutert die Gra�k auf Seite 10. Nähere 

Informationen entnehmen Sie bitte den  

am Ende der Broschüre empfohlenen Publi-

kationen. 

Die Stichprobe berücksichtigt soziodemogra-

�sche Faktoren wie die Geschlechterverteilung 

oder die verschiedenen Altersgruppen (ab  

18 Jahren) entsprechend ihrem prozentualen 

Anteil an der Gesamtbevölkerung. Die Gewich-

tung der Erhebung erfolgte entsprechend der 

kulturell-sprachlichen Herkunft der Befragten. 

Die Zielpersonen wurden dabei nach dem ono-

mastischen Verfahren ermittelt, welches auf 

einem Screening typischer Nachnamen der 

Untersuchungsgruppen (also türkische, bosni-

sche, persische und arabische Namen) basiert; 

diese Methode schien am geeignetsten, eine 

hohe Repräsentativität der Studie sicherzustel-

len. Alle Interviews wurden telefonisch in den 

jeweiligen Herkunftssprachen oder in Deutsch 

durchgeführt. An dieser Stelle gilt TNS Emnid, 

insbesondere Torsten Schneider-Haase, ein 

großer Dank für die stets zuverlässige Koordi-

nation und Durchführung der Befragung.

Der Religionsmonitor wird in regelmäßigen 

Abständen wiederholt werden, um Tendenzen 

Ergebnisse aus allen 

Kontinenten:  

Die Weltkarte zeigt farb-

lich markiert alle Länder, 

in denen die Untersu-

chungen des Religions-

monitors durchgeführt 

wurden.

der religiösen Entwicklung aufzuzeigen und 

zu analysieren. Neben dieser repräsentativen 

Erhebung gab es zusätzliche qualitative Befra-

gungen, deren Ergebnisse in dieser Broschüre 

jedoch unberücksichtigt bleiben. Eine wichti-

ge Ergänzung �nden die quantitative und 

qualitative Erhebung durch ein Online-Tool. 

Unter www.religionsmonitor.com können Sie 

selber Ihre Religiosität messen lassen. Selbst-

verständlich absolut anonymisiert und kosten-

los können Sie sich dort ein Religiositätspro�l 

erstellen lassen. Dadurch erfahren Sie, welche 

Bedeutung und Ausprägung Religion und Spiri-

tualität für Ihr Leben haben. Das Online-Tool 

steht auch als Gruppenzugang zur Verfügung. 

Beispielsweise können Schulklassen oder 

andere Gruppen dieses Tool individuell nutzen 

und durch die Eingabe eines Codes sich das 

religiöse Gruppenpro�l erstellen lassen. Dieser 

Service steht bisher in den Sprachen Deutsch, 

Englisch und Türkisch zur Verfügung. Weitere 

Sprachversionen werden folgen. 

Abschließend gebührt ein großer Dank den 

zahlreichen Wissenschaftlern und Autoren, 

die den Religionsmonitor entwickelt und die 

Ergebnisse analysiert und kommentiert haben.  

Auch nach vierzig Jahren bedeutsamer Prä-

senz von Muslimen in Deutschland ist das 

Wissen um die Vielfalt muslimischen Lebens 

in unserer Gesellschaft nicht weit verbreitet, 

auch in der Wissenschaft nicht. Die Ergeb-

nisse der Studie zur muslimischen Religiosi-

tät in Deutschland der Bertelsmann Stiftung � 

der ersten überhaupt, die so di�erenziert und 

repräsentativ Daten zur persönlichen Religiosi-

tät von Muslimen in Deutschland erhoben hat! 

� sind geeignet, dem nachhaltig abzuhelfen und 

die Vielfalt religiöser Überzeugungen und 

Praktiken unserer muslimischen Mitbürgerin-

nen und Mitbürger ins allgemeine Bewusstsein 

zu heben. 

Im Folgenden werde ich zunächst kurz die 

Geschichte muslimischer Präsenz in Deutsch-

land skizzieren, bevor ich wesentliche Ergeb-

nisse der Studie in sechs Schritten (Zentrali-

tät und fünf Kerndimensionen: intellektuelle 

Dimension, ideologische Dimension, ö�ent-

liche religiöse Praxis, private religiöse Praxis, 

Konsequenzen) vorstelle.

Vielfältige muslimische 
Religiosität in Deutschland
Ein Gesamtüberblick zu den Ergebnissen der Studie 

der Bertelsmann Stiftung

von Dr. Jörn Thielmann

Zwar gibt es muslimische Spuren im Gebiet 

des heutigen Deutschland seit dem 17. Jahrhun-

dert. In den 1920er Jahren wurden die ersten 

muslimischen Vereine in Berlin gegründet und 

die bis heute bestehende Moschee in Berlin-

Wilmersdorf gebaut. Dennoch setzt die zahlen-

mäßig bedeutende Präsenz von Muslimen erst 

in den 1960er Jahren mit der Arbeitsmigration 

aus der Türkei, Jugoslawien, Tunesien und 

Marokko ein. Heute beträgt ihre Zahl ca. 3,5 

Millionen, von denen ca. 2 Millionen. Türken 

sind. Mittlerweile sind mehr als 800.000 Mus-

lime deutsche Staatsbürger. Genaue Zahlen 

liegen aber nicht vor. Der Fokus der Forschung 

liegt bislang meist auf den türkischen und tür-

kischstämmigen Muslimen. Die vorliegende 

Studie der Bertelsmann Stiftung weitet den 

Blick hier beträchtlich. 

War der Islam in den ersten Jahren der Migra-

tion eine Religion unter anderen, über die man 

zwar nichts oder nur wenig wusste, der man 

Bertelsmann Stiftung

|  12  |

Muslimische Religiosität in Deutschland

|  13  |



aber neutral oder gar positiv begegnete (so 

fanden die ersten kollektiven muslimischen 

Gebete meist in katholischen Kirchen, darun-

ter dem Kölner Dom, statt), änderte sich dies 

mit der Islamischen Revolution im Iran 1979 

und dem Aufkommen von radikalen und 

gewaltbereiten islamischen Organisationen im 

Nahen Osten in den 1980er Jahren deutlich. 

Der Islam wurde nun als eine unaufgeklärte 

und vormoderne Religion wahrgenommen, in 

der Glaube, Politik und Lebensform in eins 

fallen und die säkularisierungsresistent ist. 

Dieser Perspektivwechsel traf auf eine zuneh-

mende Sichtbarkeit von Muslimen in Deutsch-

land, u. a. durch die Kalifatsstaat-Bewegung 

von Cemaleddin Kaplan und andere in dieser 

Zeit gegründete Organisationen. Der Islam, 

nahezu ausschließlich in seinen türkischen 

Ausprägungen wahrgenommen, wurde zum 

Problem für die Integration, für Frauenrechte 

und Kindeswohl. Die Ereignisse des 11. Sep-

tember 2001 spitzten dies noch zu und brach-

ten außerdem die Terrorismusgefahr in die 

Debatte. Die Forschung1 wandte sich der Reli-

giosität junger türkischer muslimischer Akti-

vistinnen und Aktivisten zu und zeigte ihren 

hohen Individualisierungsgrad. Die Politik 

entdeckte den Islam als ein politisches Instru-

ment für die Integration einer als problema-

tisch empfundenen Bevölkerungsgruppe. Der 

Islam wurde nun ethnisiert � jeder Migrant 

aus einem mehrheitlich muslimischen Land 

war nun zuerst Muslim, ob persönlich gläubig 

oder nicht � und kulturalisiert � der Islam als 

eine alles bestimmende Kraft einer muslimi-

schen Kultur. 

Die Studie der Bertelsmann Stiftung zu musli-

mischer Religiosität ist bestens geeignet, neue 

Sichtweisen auf Muslime in Deutschland zu 

entwickeln und die Vielfalt muslimischen 

Lebens von Glaubensüberzeugungen und 

Praktiken in den � vielleicht oft staunenden � 

Blick zu nehmen.

2

Insgesamt wurden 2.007 Personen telefonisch 

befragt, davon 1.034 Männer (52 Prozent) 

und 973 Frauen (48 Prozent). 76 Prozent der 

Befragten hatten einen türkischen, 14 Prozent 

einen arabischen, 6 Prozent einen bosnischen 

und 4 Prozent einen iranischen Migrations-

hintergrund.3  

Zur Altersstruktur: 31 Prozent der Befragten 

waren 18 � 29 Jahre, 34 Prozent 30 � 39 Jahre, 

20 Prozent 40 � 49 Jahre, 8 Prozent 50 � 59 Jah-

re und 6 Prozent über 60 Jahre alt.  

Die Studie erhob auch interessante soziodemo-

gra�sche Daten: So haben 72 Prozent der 

Befragten keine oder maximal zwei Kinder 

(35 Prozent haben keine Kinder!) � und ent-

sprechen damit weitgehend dem deutschen 

Durchschnitt. 8 Prozent haben vier oder mehr 

Kinder. Diese Zahlen widerlegen die in der 

allgemeinen Ö�entlichkeit so gängigen Stereo-

typen der kinderreichen muslimischen Groß-

familie. Erstmals erfährt man auch etwas über 

die räumliche Verteilung von Muslimen: 13 Pro-

zent leben auf dem Dorf, 27 Prozent in einer 

Kleinstadt, 29 Prozent in einer Mittelstadt und 

31 Prozent in einer Großstadt. Bislang sind 

Muslime in ländlichen und kleinstädtischen 

Kontexten in der Forschung kaum berücksich-

tigt worden. Interessanterweise spielt die Orts-

größe aber keine Rolle für Zentralität und 

Inhalt der Religiosität. 

Die Bindung an muslimische Organisationen 

ist, wie in den Diskussionen um deren Reprä-

sentativität im Kontext der Deutschen Islam-

konferenz oft angemerkt, eher schwach. Die 

überwältigende Mehrheit der befragten Mus-

lime, nämlich 78 Prozent, ist nicht Mitglied in 

einem religiösen Verein oder Verband. Beacht-

lich ist in diesem Zusammenhang auch, dass 

65 Prozent der Befragten gegen eine eigene 

islamische Partei in Deutschland sind. 

Die große Mehrzahl der Muslime in Deutsch-

land sind Sunniten (65 Prozent), was ange-

sichts des hohen Anteils der Türken auch 

nicht anders zu erwarten ist. 9 Prozent sind 

Schiiten, 8 Prozent Aleviten.4 8 Prozent der 

befragten Personen konnten oder wollten kei-

ne Angaben machen. Ein überraschend hoher 

Teil der Befragten, nämlich 11 Prozent, gehö-

ren einer anderen Glaubensrichtung innerhalb 

des Islam an, die nicht näher spezi�ziert wur-

de. Ob sich hinter dieser Zahl also möglicher-

weise Angehörige der Ahmadiyya, von mysti-

schen Bruderschaften oder der syrischen Ala-

witen verbergen, kann nicht gesagt werden. 

Hier sollte in künftigen Studien detaillierter 

gefragt werden. Interessant ist, dass von den 

Befragten mit iranischem Migrationshinter-

grund nur 57 Prozent angaben, Schiiten zu 

sein, aber 29 Prozent sich zu den Sunniten 

zählten. Hier wäre eine deutlich höhere Zahl 

an Schiiten zu erwarten gewesen. Möglicher-

weise ist der Anteil der sunnitischen Kurden 

und Belutschen aus dem Iran, die dort 10 

Prozent der Bevölkerung ausmachen, in 

Deutschland durch Migration überrepräsen-

tiert. Zu beachten ist hier außerdem, dass 14 

Prozent der Befragten mit einem arabischen 

Migrationshintergrund angaben, Schiiten zu 

sein, also wahrscheinlich aus dem Libanon 

oder dem Irak stammen oder der arabischen 

Minderheit aus dem Iran angehören. 

Prinzipiell zeigt die vorliegende Studie, dass 

Muslime in Deutschland deutlich religiöser 

sind als der Durchschnitt der Bevölkerung. 

Zeigte der Religionsmonitor 2008 der Bertels-

mann Stiftung in seinem dreistu�gen Index 

zur Zentralität von Religiosität (nicht religiös, 

religiös, hochreligiös), dass 18 Prozent der 

Deutschen hochreligiös und 52 Prozent religi-

ös sind, so lauten die entsprechenden Zahlen 

für die Muslime 41 Prozent hochreligiöse und 

49 Prozent religiöse Personen. Nur 5 Prozent 

der befragten Muslime bezeichneten sich als 

nicht religiös. Im Unterschied zu den Deut-

schen spielen bei den Muslimen weder Alter 

noch Geschlecht eine Rolle für die Zentralität 

der Religiosität. 

Di�erenziert man die Betrachtung aber nach 

der Glaubensrichtung, so zeigt sich, dass der 

Anteil der Hochreligiösen bei den Sunniten am 

höchsten ist: er beträgt 47 Prozent, gegenüber 

29 Prozent bei den Schiiten und 12 Prozent 

bei den Aleviten. Unter den Aleviten ist der 

Anteil der nicht religiösen Personen am größ-

ten (21 Prozent, gegenüber 2 Prozent bei den 

Sunniten und 9 Prozent bei den Schiiten). Dies 

erklärt sich möglicherweise daraus, dass der 

Alevismus sich nach Jahrzehnten der Au�ö-

sung erst seit den 1990er Jahren in der Türkei 

und der europäischen Diaspora wieder erneu-

ert, es also zu einem nachwirkenden Traditions-

abbruch gekommen ist.  

Bezieht man den Migrationshintergrund ein, 

zeigt sich, dass der Anteil der Hochreligiösen 

bei Personen mit iranischem und bosnischem 
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Migrationshintergrund am niedrigsten ist 

(27 bzw. 31 Prozent) im Vergleich zu den 

ebenfalls erhobenen türkischen (44 Prozent) 

und arabischen (37 Prozent). Auch der Anteil 

der Nichtreligiösen ist bei Iranern und Bosnia-

ken am höchsten (13 bzw. 11 Prozent), vergli-

chen mit 4 Prozent bei türkischem und 5 Pro-

zent bei arabischem Migrationshintergrund. 

Dies entspricht internationalen Beobachtun-

gen zur Religiosität bei Iranern und hat wohl 

mit dem religiösen Charakter der politischen 

Strukturen im Iran und der resultierenden 

Exilsituation zu tun.

Fragen zur intellektuellen Dimension der Reli-

giosität wurden in einem dreistu�gen Intensi-

tätsindex (niedrig, mittel, hoch) zusammen-

gefasst. Es zeigt sich, dass es hier kaum Unter-

schiede zwischen Jung und Alt gibt. Frauen 

beschäftigen sich allerdings intensiver mit 

religiösen Fragen (54 Prozent) als Männer 

(38 Prozent). Erneut bietet die Betrachtung 

nach Glaubensrichtungen ein vielfältigeres 

Bild: 50 Prozent der Sunniten denken intensiv 

über Religion nach und interessieren sich für 

religiöse Fragen, gegenüber 34 Prozent bei 

den Schiiten und 27 Prozent bei den Aleviten. 

Hochreligiöse Menschen beschäftigen sich 

erwartungsgemäß am meisten mit Religion 

(71 Prozent). Sie setzen sich auch am meisten 

(42 Prozent von ihnen gegenüber 32 Prozent 

im Gesamtdurchschnitt) kritisch mit religiösen 

Lehren auseinander, denen sie grundsätzlich 

zustimmen. Alter und Geschlecht spielen bei 

der kritischen Auseinandersetzung mit religiö-

sen Lehren keine Rolle, genauso wenig wie der 

Migrationshintergrund oder die Glaubens-

richtung. 

41 Prozent der Muslime überdenken oft oder 

sehr oft einzelne Punkte ihrer religiösen Ein-

stellungen, wobei Frauen dies etwas mehr tun 

als Männer (45 Prozent zu 38 Prozent). Erneut 

zeigen sich die Hochreligiösen als stark re�ek-

tierend: 57 Prozent von ihnen überdenken oft 

oder sehr oft ihre religiösen Einstellungen. Der 

Migrationshintergrund, das Alter oder die 

Glaubensrichtung sind dafür nicht relevant.

Fragen zur ideologischen Dimension der Reli-

giosität (Glaube an Gott und ein Leben nach 

dem Tod) wurden ebenfalls in einem Intensi-

tätsindex zusammengefasst und zeigen gene-

rell hohe Werte. Im Durchschnitt glauben 

78 Prozent der Muslime sehr stark an Gott und 

ein Leben nach dem Tod; bei hochreligiösen 

Muslimen sind dies sogar 93 Prozent. Erneut 

ist der Prozentanteil mit hoher Intensität bei 

Sunniten am größten (84 Prozent, gegenüber 

71 Prozent bei Schiiten und 48 Prozent bei Ale-

viten). Interessanterweise nimmt jedoch, wenn 

man die Daten nach Alter di�erenziert, mit 

zunehmendem Alter die Intensität des Glau-

bens an Gott und ein Leben nach dem Tod 

deutlich ab: Bei den unter 29-Jährigen glau-

ben 80 Prozent sehr stark an Gott oder etwas 

Göttliches und ein Leben nach dem Tod, bei 

den über 60-Jährigen sind dies nur noch 

66 Prozent. 

Der Gottesglaube der Muslime in Deutschland 

ist o�en für Pluralismus und Toleranz: 67 Pro-
zent der Muslime bejahen für sich, dass jede 

Religion einen wahren Kern hat, hochreligiöse 

sogar etwas mehr (71 Prozent). Nur 13 Prozent 

stimmen dem eher oder überhaupt nicht zu. 

86 Prozent �nden, man sollte o�en gegenüber 

allen Religionen sein. Nur 6 Prozent stimmen 

dem eher oder überhaupt nicht zu. Dies führt 

aber nicht zu synkretistischen Glaubensüber-

zeugungen: Nur 33 Prozent aller Muslime grei-

fen für sich selbst auf Lehren verschiedener 

religiöser Traditionen zurück, 36 Prozent leh-

nen dies eher ab. Alter, Geschlecht, Migrations-

hintergrund oder Glaubensrichtung sind auch 

bei diesem Inhalt nicht relevant. 

52 Prozent aller Muslime sind nicht der 

Ansicht, dass in religiösen Fragen ihre eigene 

Religion vor allem recht hat und andere Reli-

gionen eher unrecht haben. Nur 24 Prozent 

bejahen einen Vorrang des Islam. Hochreli-

giöse bejahen den Vorrang ihrer Religion zu 

36 Prozent, 38 Prozent lehnen ihn aber ab. 

Menschen mit bosnischem (63 Prozent) oder 

iranischem (75 Prozent) Migrationshinter-

grund lehnen einen Vorrang der eigenen Reli-

gion genauso wie Schiiten (65 Prozent) und 

Aleviten (75 Prozent) signi�kant häu�ger ab. 

Nur 31 Prozent aller Muslime (45 Prozent der 

Hochreligiösen) glauben, dass vor allem Mus-

lime zum Heil gelangen. 37 Prozent � und 

immerhin 24 Prozent der Hochreligiösen � 

Zentralität der Religiosität nach Konfessionen und Sprachgruppen
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lehnen diese Ansicht ab, Schiiten (50 Prozent) 

häu�ger als Sunniten (31 Prozent). 

41 Prozent aller Muslime sind eher nicht 

bereit, große Opfer für ihre Religion zu bringen. 

20 Prozent haben keine feste Meinung dazu. 

33 Prozent der Muslime insgesamt wären zu 

Opfern bereit; bei den Hochreligiösen steigt 

der Prozentsatz erwartungsgemäß � hier sind 

es 50 Prozent. Es ist aber zu betonen, dass fast 

ein Viertel der Hochreligiösen große Opfer für 

ihre Religion eher ablehnen. Schiiten und Men-

schen mit iranischem Migrationshintergrund 

sind zu 51 bzw. 60 Prozent eher nicht zu 

Opfern bereit und liegen damit signi�kant 

über dem Durchschnittswert. ˜ltere, vor allem 

die 50- bis 59-Jährigen, sind deutlich eher zu 

Opfern bereit (43 Prozent) als der Durchschnitt. 

52 Prozent der Muslime versuchen eher nicht, 

möglichst viele Menschen für den Islam zu 

gewinnen, 35 Prozent lehnen dies sogar ab 

(dieser Wert steigt deutlich mit zunehmen-

dem Alter). Erwartungsgemäß versuchen Hoch-

religiöse eher, andere für ihren Glauben zu 

gewinnen (44 Prozent). Aleviten lehnen ent-

sprechend ihrer religiösen Tradition Mission 

zu 78 Prozent ab.

Auch die Dimension der ö�entlichen religiösen 

Praxis (Wichtigkeit von und Teilnahme am 

Gemeinschafts-/Freitagsgebet) wurde in einem 

Intensitätsindex zusammengefasst. Überra-

schend ist dabei, dass es keinen großen Unter-

schied zwischen den verschiedenen Alters-

gruppen gibt: 35 Prozent der über 60-Jährigen 

nehmen mindestens ein- bis dreimal im Monat 

am Gemeinschafts- bzw. Freitagsgebet teil, ge-

genüber dem Gesamtdurchschnitt von 34 Pro-

zent. Die Zahl derjenigen, die nie teilnehmen, 

steigt mit zunehmendem Alter jedoch an (von 

34 Prozent bei den 18- bis 29-Jährigen auf 

43 Prozent bei den über 60-Jährigen. Es über-

rascht etwas, dass nur 42 Prozent der Hoch-

religiösen wöchentlich zum Gemeinschafts- 

bzw. Freitagsgebet gehen. Erwartungsgemäß 

ist die Zahl der Männer, die wöchentlich am 

Gemeinschafts- bzw. Freitagsgebet teilnehmen, 

größer (35 Prozent der Männer insgesamt) 

als die der Frauen (10 Prozent der Frauen 

insgesamt). 52 Prozent der Frauen nehmen 

nie am Gemeinschafts- bzw. Freitagsgebet 

teil. Es ist aber hervorzuheben, dass insge-

samt 52 Prozent aller Muslime selten oder 

nie am Gemeinschafts- bzw. Freitagsgebet teilnehmen. Dass die Zahl der Schiiten, die 

selten oder nie am Gemeinschafts- bzw. Frei-

tagsgebet teilnehmen, 68 Prozent beträgt, liegt 

wahrscheinlich an der geringen Zahl und der 

sehr ungleichmäßigen räumlichen Verteilung 

schiitischer Moscheen. Es entspricht aufgrund 

ihrer religiösen Traditionen den Erwartungen, 

dass 77 Prozent der Aleviten nie am Gemein-

schafts- bzw. Freitagsgebet teilnehmen. 

Die meisten Muslime gingen im letzten Jahr 

nicht nur in eine Moschee: 14 Prozent gingen 

in zwei, 9 Prozent in drei und 13 Prozent in 

mehr als drei verschiedene Moscheen, d. h., 

36 Prozent gingen in mindestens zwei verschie-

dene Moscheen, gegenüber 29 Prozent, die 

immer die gleiche besuchten. Hochreligiöse 

Muslime gehen allerdings in signi�kant mehr 

verschiedene Moscheen: 53 Prozent besuch-

ten mindestens zwei verschiedene Moscheen, 

23 Prozent sogar mehr als drei.

Nimmt man die private religiöse Praxis in den 

Blick, zeigt sich ein intensives persönliches 

Gebetsleben: 39 Prozent aller Muslime (61 Pro-

zent der Hochreligiösen) beten mindestens ein-

mal am Tag eines der fünf P�ichtgebete (salât). 

Immerhin 28 Prozent aller Muslime (44 Pro-

zent der Hochreligiösen) beten täglich alle fünf 

P�ichtgebete. Menschen mit arabischem Migra-

tionshintergrund beten signi�kant häu�ger 

fünfmal am Tag (47 Prozent) als bspw. Gläu-

bige mit türkischem Migrationshintergrund 

(26 Prozent). Ca. 20 Prozent der Muslime ver-

richten allerdings nicht das P�ichtgebet.  

Noch häu�ger verrichten Muslime ein persön-

liches Gebet (du�a): 60 Prozent beten mindes-

tens einmal am Tag, bei Hochreligiösen sind 

es sogar 84 Prozent. Mit zunehmendem Alter 

nimmt die Häu�gkeit persönlicher Gebete zu. 

Nur 8 Prozent aller Muslime beten nie ein per-

sönliches Gebet. Meditation spielt demgegen-

über im Prinzip keine Rolle; nur ein vergleichs-

weise geringer Prozentsatz (13 Prozent) medi-

tiert mindestens einmal am Tag, wobei dieser 

Prozentsatz mit dem Alter steigt. Mystische 

Praktiken des Su�smus lassen sich dabei nicht 

klar erkennen. Dem persönlichen Gebet und 

su�schen Praktiken sollte deshalb künftig in 

Studien zur muslimischen Religiosität mehr 

Beachtung geschenkt werden.

Muslime mit mittlerer und hoher Ausprägung der Religiosität
in Deutschland
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Die eigene Familie mit Kindern sowie der Ehe-

partner ist fast allen Muslimen (mind. 90 Pro-

zent) ziemlich oder sehr wichtig, genauso wie 

Bildung. Arbeit und Beruf genießen eine etwas 

geringere Wichtigkeit (im Durchschnitt 86 Pro-

zent). Demgegenüber überrascht das geringe 

Interesse für Politik (nur 37 Prozent aller Mus-

lime �nden sie ziemlich oder sehr wichtig, 

wobei dieser Wert mit zunehmendem Alter 

steigt). Betrachtet man hier die Konsequen-

zen der Religiosität, fällt die unterschiedliche 

Akzentsetzung bei der Beachtung religiöser 

Vorschriften auf: Während das Fasten im Rama-

dan, die Pilgerfahrt, die P�ichtabgabe (zakât), 

die Speisevorschriften oder die rituellen Rein-

heitsgebote von zwei Dritteln aller Muslime als 

ziemlich oder sehr wichtig angesehen werden 

(von den jüngeren eher mehr als von den älte-

ren,), gilt dies für Bekleidungsvorschriften 

nur bei 36 Prozent. Selbst nicht religiöse Mus-

lime �nden Speise- und Reinheitsgebote zu ca. 

20 Prozent ziemlich oder sehr wichtig. So über-

rascht es nicht, dass eine überwältigende Mehr-

heit weder Schweine�eisch isst noch Alkohol 

trinkt. Dies spricht für eine kulturelle Über-

lagerung religiöser Normen und Praktiken. 

Das Kopftuchtragen lehnt eine Mehrheit ab 

(53 Prozent, davon mehr Männer, 56 Prozent, 

als Frauen, 50 Prozent). Auch 37 Prozent der 

Hochreligiösen �nden sich darunter. Bei den 

unter 40-Jährigen ist die Zustimmung zum 

Kopftuch am höchsten, aber eine Mehrheit der 

unter 29-Jährigen (52 Prozent) lehnt es ab. Am 

stärksten (ziemlich/sehr) wirkt sich die Reli-

giosität5 bei der Kindererziehung (für 51 Pro-

zent) und dem Umgang mit der Natur (52 Pro-

zent), mit Krankheit (51 Prozent), Lebenskri-

sen (55 Prozent) oder wichtigen Lebensereig-

nissen in der Familie (66 Prozent) aus. Für 

Sexualität (36 Prozent), Arbeit (25 Prozent), 

Partnerschaft (45 Prozent), Wahl des Ehepart-

ners (45 Prozent), Freizeit (26 Prozent) und vor 

allem die politische Einstellung (nur 16 Pro-

zent!) spielt die Religiosität keine entsprechend 

große Rolle, unabhängig von Alter, Geschlecht, 

Migrationshintergrund oder Glaubenszugehö-

rigkeit. Einzig die Zentralität der Religiosität 

ist bedeutsam, mit höheren Werten bei Hoch-

religiösen.

Zusammenfassend lässt sich feststellen, dass 

die Zentralität der Religiosität die größte Bedeu-

tung für Glaubensvorstellungen und -praktiken 

von Muslimen in Deutschland besitzt. Mit einer 

hohen Zentralität ist aber kein rigider Dogma-

tismus oder Fundamentalismus verbunden: 

Hochreligiöse Muslime in Deutschland sind 

kritisch und re�ektiert, mit einer hohen Akzep-

tanz von religiösem Pluralismus und einem 

eher pragmatischen Umgang mit religiösen 

Konsequenzen im Alltag. Nimmt man den 

Migrationshintergrund und die Glaubensrich-

tung mit in den Blick, zeigt sich deutlich ein 

sehr vielfältiges Bild muslimischer Religiosität. 

Sunniten sind oft religiöser als Schiiten, Men-

schen mit iranischem oder bosnischem Migra-

tionshintergrund halten stärker Abstand zu 

Religion. Alt und Jung liegen dabei meist recht 

nah beieinander, manchmal sind die Jüngeren 

allerdings religiöser. Frauen sind � wie in vie-

len Religionen � tendenziell religiöser als Män-

ner, nehmen aber an den ö�entlichen oder 

gemeinschaftlichen Aspekten des Islam weni-

ger teil.

1	 Für einen Überblick siehe Thielmann, J.: Islam 

and Muslims in Germany: An Introductory Explo-

ration. In: Al-Harmarneh, A. und Thielmann, J. 

(Hg.): Islam and Muslims in Germany. Leiden 

2008. S. 1�29.

2	 Vgl. zum Aufbau und zu den strukturierenden 

Prinzipien des Religionsmonitors sowie zu sei-

ner Begri�ichkeit den Beitrag von Stefan Huber 

in Bertelsmann Stiftung (Hg.): Religionsmoni-

tor 2008. Gütersloh 2007. S. 19�29.

3	 Diese Prozentzahlen beruhen auf gewichteten 

Daten, d. h. die tatsächlichen Respondentenzah-

len wurden so gewichtet, dass sie der Vertei-

lung der vier Gruppen in der Bundesrepublik 

Deutschland entsprechen.

4	 Die Unterscheidung zwischen Sunniten und 

Schiiten beruht darauf, dass Schiiten � anders 

als Sunniten � nur den Vetter und Schwieger-

sohn des Propheten, den vierten Kalifen Ali, 

und seine Nachkommen als legitime Führer 

anerkennen. Aleviten sind eine eigenständige 

religiöse Gruppe, die Ali verehren, aber kein 

einheitliches religiöses Dogma besitzen und die 

Fünf Säulen des Islam ablehnen; ihre Zugehörig-

keit zum Islam wird diskutiert. Vgl. die einschlä-

gigen Einträge in Elger, R. (Hg.): Kleines Islam-

Lexikon. 5. aktualisierte und erweiterte Au�age. 

München 2008.

5	 Ausgeschlossen wurden hier die Respondenten, 

die sich als �gar nicht religiös� bezeichneten.
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Statement von Prof. Dr. Rita Süssmuth zur 

Bedeutung des interreligiösen Dialogs

Auch diese neuen Ergebnisse des Religionsmonitors brechen viele Klischees auf. 

Generell gilt: Zentrale Bereiche der Religiosität stellen sich anders dar als in der Ver-

gangenheit angenommen. Was wir bislang als Verneinung des Religiösen oder Des-

interesse bezeichnet haben, leitet sich aus leeren Kirchen ab. Doch in der Realität sind 

die Menschen viel religiöser als gedacht � und das durch alle Altersstufen. Die Suche 

ist noch immer da. Die Menschen fragen sich: Wer ist der Lenker meiner Geschicke, 

gibt es für mich einen Gott, ein höheres Wesen und welche Bedeutung hat das für 

mein Leben?

Als ich nun die Ergebnisse zur Religiosität der Muslime in Deutschland sah, �elen 

mir sechs Punkte auf, die für den interreligiösen Dialog ungemein wichtig sind: 

Erstens: Bislang wurde die Religiosität der Muslime bei uns sehr politisch wahrge-

nommen, doch tatsächlich spielen bei den Muslimen selbst die Politik und die poli-

tische Einstellung eine sehr untergeordnete Rolle. Zweitens: Unter den Muslimen 

wird, wenn auch mit unterschiedlicher Gewichtung, Religiosität noch viel stärker all-

tags- und lebensbezogen wahrgenommen und ist damit für die existenziellen Lebens-

bereiche ungemein wichtig. Drittens: Die religiöse Erziehung hat bei den Muslimen 

eine hohe Bedeutung, während umgekehrt keine ständige Instrumentalisierung des 

beru�ichen Bereichs durch Religion statt�ndet � dort herrscht eher Zurückhaltung. 

Viertens: Der religiöse Bereich ist bei den 18- bis 29-Jährigen sehr hoch vertreten. 

Das fällt quer durch die religiösen Fragenkomplexe auf. Von einer Abkehr der Reli-

gion kann also keine Rede sein. Fünftens: Entgegen dem, was wir annehmen, hat 

Bildung einen ganz hohen Stellenwert, und das nicht nur bei den Männern. Sechs-

tens: Während in Deutschland noch immer die Meinung herrscht, Muslime haben 

viele Kinder, wird auch dieses Vorurteil durch die Studie widerlegt. Die größte Gruppe 

hat mit 56 Prozent ein bis zwei Kinder, nur 30 Prozent haben drei Kinder.

Religiosität und Aufgeklärtheit 
schließen sich nicht aus

Was bedeuten all diese Erkenntnisse für den interreligiösen Dialog? Dass Religiosität 

und Aufgeklärtheit sich überhaupt nicht ausschließen, sondern dass die Religiosität 

eine tiefe Bedeutung für alle Teile der Gesellschaft hat. Deshalb ist es wichtig, dass 

wir am interreligiösen Dialog intensiv festhalten und dabei nicht vergessen, wie die 

hier lebende Bevölkerung denkt. Denn ihr müssen wir gerecht werden. Wir müssen 

die gängigen Vorurteile stärker durch Fakten widerlegen. Außerdem fällt die große 

O�enheit gegenüber anderen Religionen auf. Abgrenzung darf für uns kein Thema 

mehr sein, sondern wir müssen fragen: Was verbindet uns, was können wir von ein-

ander lernen?

Oft fragen wir uns: Woher nehmen diese Menschen ihre Stärke? Aus Freude, Ho�-

nung, Dankbarkeit! Denn all das gehört mitten in ihren Alltag hinein. Und dann der 

hohe Stellenwert der Liebe! Diese Bereiche müssen aus der Studie so deutlich wie mög-

lich gemacht und mit den Adressaten verbunden werden. Das bedeutet zum Beispiel, 

den Religionsunterricht nicht aus dem Bildungsbereich herauszunehmen, sondern 

ihn einzubeziehen und auch deutlich zu machen, dass aus der Untersuchung keines-

falls abzuleiten ist: Religion gegen Bildung � sondern im Gegenteil: Bildung durch 

Religion! Außerdem sollte man sich auf Basis der neuen Daten Gedanken darüber 

machen, wie man den interreligiösen und interkulturellen Dialog, der von der Poli-

tik geführt wird, erweitern kann. Denn wer seine eigene Religion nicht kennt, kann 

weder die des anderen verstehen noch seine eigene verteidigen.

Prof. Dr. Rita Süssmuth war von 1985 bis 1988 Bundesministerin für Jugend, Familie, Frauen 

und Gesundheit und von 1988 bis 1998 Bundestagspräsidentin. Von 2002 bis 2004 leitete 

sie als Vorsitzende den Sachverständigenrat für Zuwanderung und Integration.

�Das bedeutet zum Beispiel, den Religionsunter-
richt nicht aus dem Bildungsbereich herauszu
nehmen, sondern ihn einzubeziehen und auch 
deutlich zu machen, dass aus der Untersuchung 
keinesfalls abzuleiten ist: Religion gegen Bildung � 
sondern im Gegenteil: Bildung durch Religion!�
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Das in den 1980er Jahren beginnende und sich 

seitdem verstärkende ö�entliche und wissen-

schaftliche Interesse an Anhängern des Islam 

in Deutschland führte neben wenigen eng 

begrenzten quantitativen Untersuchungen 

vor allem zu qualitativen Forschungen, die 

sich Muslimen hierzulande widmeten. Häu�g 

wurde die Notwendigkeit von bundesweiten 

quantitativen empirischen Erhebungen von 

verschiedenen Seiten betont, insbesondere da 

Zahlen über Minderheiten der Bevölkerung 

eine große Rolle in Entwicklung, Gestaltung 

und Legitimation politischer Strategien spielen. 

Die vorliegende Untersuchung zu Musliminnen 

und Muslimen in Deutschland hebt sich damit 

in ihrer politischen Brisanz von anderen Teilen 

des Religionsmonitors ab, vor allem da Erhe-

bungen dieser Art in der Regel erheblichen 

Spielraum für unterschiedlichste Interpretatio-

nen geben.

Die folgenden Ausführungen sind den im Reli-

gionsmonitor erhobenen Angaben in Bezug 

auf die Glaubensrichtung gewidmet. Dabei 

steht die Frage im Mittelpunkt, ob es Unter-

schiede in den Kerndimensionen von Religio-

sität gibt, die mit der Zugehörigkeit der Ant-

wortenden zu unterschiedlichen religiösen 

Richtungen des Islam korrelieren. Wir unter-

suchen hier also, ob Glaubenspraxis, theolo-

gische Vorstellungen und die Alltagsrelevanz 

von Religion in Abhängigkeit zu Untergrup-

pen des Islam stehen. Wie wir im Folgenden 

sehen werden, lassen sich Glaubensrich-

tungen und Migrationshintergrund kaum iso-

lieren und so können keineswegs alle Unter-

schiede zwischen den Glaubensrichtungen 

auf theologische Au�assungen und Praxis 

zurückgeführt werden. Der Religionsmonitor 

erfasst die Selbsteinschätzungen und Eigen-

angaben der Befragten. Bei dieser Form quan-

titativer Studien bleibt dann jedoch relativ 

o�en, welche Motivation zu den Aussagen und 

welche zu den erfragten Handlungen führte.

Der Religionsmonitor stellte die Frage nach der 

Zuordnung der Befragten zu den religiösen 

Richtungen sunnitisch, schiitisch oder alevi-

tisch. Die befragten Musliminnen und Muslime 

in Deutschland ordneten sich zu 9 Prozent der 

schiitischen, zu 65 Prozent der sunnitischen 

und zu 8 Prozent der alevitischen Glaubens-

richtung zu. Ein bemerkenswerter Anteil von 

19 Prozent aller Befragten ordnete sich keiner 

der zur Auswahl gegebenen Glaubensrichtun-

gen zu und antwortete mit �andere Glaubens-

richtung� (11 Prozent) oder �weiß nicht/keine 

Angabe� (8 Prozent). Von den bosnischen 

Befragten ordnete sich über ein Drittel (36 Pro-

zent) nicht zu, während dies unter den Iranisch-

stämmigen lediglich 13 Prozent sind. Obwohl 

oder möglicherweise gerade weil das Konzept 

einer Dualität zwischen Schiitentum und Sun-

nitentum den akademischen und politischen 

Diskurs über den Islam dominiert, konterka-

rieren innerislamische Bewegungen diese 

Polarisierung.

In ähnlicher Weise zeigten sich Unterschiede 

in der Identi�kation mit islamischen Glaubens-

richtungen bereits in den Erhebungen des Reli-

gionsmonitors in mehreren Ländern mit rele-

vanten muslimischen Bevölkerungsanteilen1. 

Dabei spielte die Selbstidenti�kation als Sun-

nit oder Schiit lediglich in Ländern eine Rolle, 

wo diese Zuordnung im Zusammenhang politi-

scher Mobilisierung in gesellschaftspolitischen 

Kon�ikten steht. So zeigten die Antworten von 

Musliminnen und Muslimen im Vergleich in 

Asien und Afrika gelegener Staaten ein unter-

schiedliches Maß der Bewusstwerdung und 

Au�adung  der Zugehörigkeit zu Glaubens-

richtungen mit religiöser und kultureller 

Bedeutung.

Die hohe Zahl derjenigen, die angeben, ande-

ren Glaubensrichtungen anzugehören, verweist 

auf weitere Bezüge auf der religiösen Ebene; 

neben mystischen Bewegungen könnte dies 

islamische Rechtsschulen und die in den ver-

gangenen Jahrzehnten zu globaler Bedeutung 

gekommenen transnationalen Netzwerke und 

religiösen Gruppierungen betre�en. Auch für 

Deutschland kann demnach festgestellt wer-

den, dass die Polarisierung zwischen Sunniten 

und Schiiten bzw. die Zugehörigkeit zu Glau-

bensrichtungen des Islam eine begrenzte bzw. 

komplexere Bedeutung hat als gemeinhin ange-

nommen.

Nähere Betrachtung sind die Korrelationen 

zwischen Migrationshintergrund und Glaubens-

richtung der befragten Muslime in Deutsch-

land wert. Hier spiegelt sich die regionale Ver-

teilung der islamischen Glaubensrichtungen 

in den Emigrationsländern wider. So sind 

Sunniten und Schiiten 
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Eine Kurzbetrachtung zu den Ergebnissen  
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von Prof. Dr. Peter Heine und Riem Spielhaus
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68 Prozent der Türkeistämmigen, 65 Prozent 

der Befragten mit arabischem Migrationshinter-

grund und 51 Prozent der bosnischen Befrag-

ten Sunniten. Mehr als die Hälfte der aus Iran 

stammenden Befragten (57 Prozent) sind Schi-

iten. Auch Befragte mit bosnischem und arabi-

schem Migrationshintergrund gaben an, Alevi-

ten zu sein, dennoch bilden die Befragten mit 

türkischem Migrationshintergrund die absolu-

te Mehrheit unter den Aleviten. Insgesamt 

bekannten sich 9 Prozent der türkeistämmigen 

Befragten in Deutschland zum Alevitentum. In 

der Türkeiumfrage gaben dies lediglich 3 Pro-

zent der Befragten an. Mit hoher Wahrschein-

lichkeit ist dies nicht allein auf methodische 

Schwächen der Untersuchung (z. B. bei der 

Streuung der Untersuchungsteilnehmer oder 

selektiver Bereitschaft zur Teilnahme bestimm-

ter Gruppen) zurückzuführen.

Diese Abweichungen können als Bestätigung 

qualitativer Erhebungen interpretiert werden, 

die zum einen ein größeres Gefühl von Sicher-

heit und Religionsfreiheit beschreiben, die die-

se religiöse Minderheit in Deutschland im Ver-

gleich zum Herkunftsland Türkei emp�ndet, 

und zum anderen eine stärkere Gruppeniden-

ti�kation in der doppelten Minderheitenposi-

tion der Migration. Ein weiterer Grund könnte 

darin bestehen, dass Angehörige von Minder-

heiten eine größere Bereitschaft zur Emigrati-

on hatten und die Chance ergri�en, im Zuge 

der Gastarbeiteranwerbung die Türkei zu ver-

lassen. Zudem waren unter den politischen 

Flüchtlingen, die in den 1980ern in Deutsch-

land Zu�ucht suchten, zahlreiche Aleviten. 

˜hnlich ist der bemerkenswert hohe Anteil 

von 29 Prozent der Befragten mit iranischem 

Migrationshintergrund erklärbar, die angeben, 

Sunniten zu sein. Der Anteil von Sunniten in 

Iran liegt nach o�ziellen Angaben unter 

10 Prozent der Bevölkerung. Auch hier wäre 

demnach anzunehmen, dass anteilig mehr 

Iraner ins Ausland gingen, die einer religiö-

sen Minderheit angehören. Für die Besonder-

heiten in Fragen der Zentralität von Religiosi-

tät, die im nächsten Abschnitt behandelt wird, 

ist zudem relevant, dass die Motivation zur 

Emigration (z.T. im Zusammenhang mit Flucht) 

zumindest bei einem Teil der Befragten aus 

bestimmten Staaten (bspw. Iran und Türkei) 

in der Suche nach größerer Religionsfreiheit 

lag. Dies betraf zum einen die Freiheit, eine 

andere Glaubenspraxis oder aber gar keine 

Religion zu leben.

Auf der Grundlage der Antworten auf die Fra-

gen zu den fünf Dimensionen von Religiosität: 

religiöse Re�exivität, Glaube, Religionspraxis 

in der Gemeinschaft (Gemeinschaftsgebet), pri-

vate Religionspraxis (Gebet) und Gotteserfah-

rung ermöglicht der Religionsmonitor eine Ein-

stufung der Befragten in drei Kategorien der 

Zentralität von Religiosität (nicht religiös, reli-

giös und hochreligiös).

Der Einstufung nach Items folgend haben Ale-

viten den höchsten Anteil an nicht religiösen 

Befragten (21 Prozent) gefolgt von Schiiten 

(9 Prozent) und lediglich 2 Prozent bei den 

Sunniten. Unter diesen lässt sich wiederum 

die höchste Zahl von Hochreligiösen (47 Pro-

zent) �nden, etwa viermal mehr als bei Alevi-

ten (12 Prozent). Mit 29 Prozent liegen die schi-

itischen Befragten hier etwa in der Mitte. Nahe-

zu zwei Drittel der Aleviten (65 Prozent) und 

nur vier Prozentpunkte weniger Schiiten 

(61 Prozent) sind als religiös einzustufen. Aller-

dings lässt sich nicht daraus schließen, dass 

die Glaubensrichtungen selbst die Religions-

zentralität bedingen. Gerade hier sind Korre-

lationen zwischen Zentralität der Religiosität, 

Migrationshintergrund und Glaubensrichtung 

zu berücksichtigen. So sind mehr als die Hälf-

te der iranischstämmigen Befragten schiitisch 

und unter den Schiiten wiederum ist der Pro-

zentsatz der Iraner hoch. Es ist also nicht sau-

ber zu trennen, welche Ein�ussfaktoren stär-

ker wirken: die Migrationsmotivation, Ethni-

zität oder Glaubensrichtung.

Eine große Mehrheit der befragten Muslime 

in Deutschland können als religiös oder sehr 

religiös eingeschätzt werden (90 Prozent). Die 

gemeinschaftliche religiöse Praxis ist jedoch 

mit einer mittleren und hohen Intensität bei 

66 Prozent der Befragten deutlich niedriger. 

Die private religiöse Praxis in Form des tägli-

chen Gebets ist dagegen recht hoch. Ein Drittel 

der Befragten insgesamt betet mindestens  

2- bis 4-mal am Tag, 28 Prozent geben an, alle 

fünf P�ichtgebete zu absolvieren.

Glaubensrichtung innerhalb des Islam
Welcher Glaubensrichtung gehören Sie an? Sind Sie…?

Zentralität der ReligiositätMigrationshintergrund

Basis (=100%)

Schiit

Sunnit

Alevit

oder gehören Sie
einer anderen
Glaubensrichtung an

weiß nicht,
keine Angabe

Summe

Berte l smann St i f tung

Total

2007

9

65

8

11

8

Türkisch

1525

6

68

9

11

7

100

Bosnisch

118

7

51

5

17

19

100

Iranisch

81

57

29

1

8

5

100

Arabisch

283

14

65

2

9

10

100

 nicht
 religiös

100

16

31

32

8

13

100

 religiös

985

11

59

10

11

9

100

 hoch-
 religiös

829

6

74

2

11

7

100

Anmerkung: Die Tabelle liest sich von oben nach unten
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Jeweils mehr als zwei Drittel der Schiiten 

(65 Prozent) und Sunniten (73 Prozent) beja-

hen die Frage, ob sie religiös erzogen wurden, 

hingegen sagt nicht einmal ein Drittel der 

befragten Aleviten (27 Prozent), dass sie eine 

religiöse Erziehung erhielten. Hier lässt sich 

also ein starker Zusammenhang zwischen Glau-

bensgemeinschaft und der Wahrnehmung der 

eigenen Erziehung erkennen. Bemerkenswert 

ist hierbei, dass eine Korrelation zwischen 

Erziehung und Zentralität von Religiosität eben-

falls nachvollziehbar ist. Während 81 Prozent 

der Hochreligiösen eine religiöse Erziehung 

erhielten, geben 79 Prozent der Nichtreligiö-

sen an, keine erfahren zu haben.

Aus islamwissenschaftlicher Perspektive ist 

der Fragenkomplex der Untersuchung zu den 

Glaubensp�ichten des Islam interessant. Die 

höchste Bedeutung nimmt für die Mehrheit der 

Befragten das Almosengeben ein. Auch wenn 

lediglich halb so viele Aleviten (36 Prozent) 

wie Sunniten (81 Prozent) es als sehr bzw. 

ziemlich wichtig bezeichnen, den Zakat abzu-

geben. Unter den Schiiten sind dies 61 Prozent. 

Im Ranking der Glaubensp�ichten folgen bei 

Sunniten und Schiiten auf Platz zwei die gleich-

bedeutenden Gebote des Fastens im Ramadan 

und die Reinheitsvorschriften. Die Pilgerfahrt 

nach Mekka und die Einhaltung der Speise-

vorschriften sind für die sunnitischen und 

schiitischen Befragten von gleich hoher Bedeu-

tung auf Platz drei. Den letzten Platz in der 

Bedeutung von religiösen Geboten nehmen bei 

Sunniten und Schiiten die Bekleidungsvor-

schriften ein. Lediglich 40 Prozent der Sunni-

ten, 28 Prozent der Schiiten und 26 Prozent 

der Aleviten gaben an, dass diese ihnen ziem-

lich oder sehr wichtig sind. Wie die Antworten 

auf die Frage nach dem Kopftuchgebot zeigen, 

variieren die Au�assungen von den Beklei-

dungsregeln jedoch. Ein Drittel der Sunniten, 

ein Viertel der Schiiten und sechs Prozent der 

Aleviten sind der Meinung, eine Muslimin soll-

te ein Kopftuch tragen. Die alevitischen Befrag-
ten zeigen eine andere Reihung in der Wichtig-

keit der Gebote als Schiiten und Sunniten: Nach 

dem Zakat sind hier die Reinheitsvorschriften 

am wichtigsten, auf Platz drei liegen die Speise-

gebote gefolgt von Bekleidungsregeln und dem 

Fasten im Ramadan. Platz fünf nimmt die Pil-

gerfahrt nach Mekka ein. Immerhin streben 

jedoch 40 Prozent der Aleviten an, einmal im 

Leben nach Mekka zu pilgern. Schiiten und 

Sunniten setzen demnach ähnliche Prioritä-

ten bei der Bedeutung der Gebote, allerdings 

gewichten Sunniten jedes der Gebote höher 

als Schiiten der Befragung. Aleviten heben 

sich mit ihrer niedrigeren Bedeutung, die sie 

den Geboten zuweisen, und der Prioritätsset-

zung ab.

Persönliche Gebete spielen eine große Rolle 

in der Glaubenspraxis der Hälfte der aleviti-

schen und schiitischen Befragten und bei zwei 

Dritteln der sunnitischen Befragten. Gemein-

schaftsgebete nehmen im Vergleich für nur 

halb so viele oder weniger Befragte eine große 

Rolle ein. Lediglich 10 Prozent der Aleviten 

zeigen eine hohe, weitere 10 Prozent eine 

mittlere Ausprägung der gemeinschaftlichen 

Dimension von Religion. Im Hinblick auf alevi-

tische Befragte wurden Unterschiede der Reli-

gionspraxis der Glaubensrichtung in den Fra-

gestellungen kaum berücksichtigt und so muss 

o�en bleiben, inwieweit die Antworten die 

Glaubenspraxis wirklich re�ektieren.2 Schließ-

lich sind die Unterschiede allerdings so signi-

�kant, dass man davon ausgehen kann, dass 

die persönliche Praxis gegenüber der gemein-

schaftlichen Religionspraxis eine wesentlich 

größere Rolle spielt und auch hier Sunniten 

eine signi�kant höhere Intensität aufweisen 

als Schiiten und Aleviten.

In den Antworten auf die Frage nach dem 

Konsum von Alkohol oder Schweine�eisch 

stehen sich Schiiten, Sunniten und Aleviten 

(unabhängig von der Glaubensintensität) 

näher. Die Hälfte der Aleviten gibt an, selten 

oder niemals Alkohol zu trinken, jeweils unter 

10 Prozent der Schiiten und Aleviten trinken 

oft Alkohol. Bei den Sunniten sind dies weni-
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ger als 5 Prozent. Gelegentlich trinken dop-

pelt so viele Schiiten wie Sunniten und vier-

mal so viele Aleviten wie Sunniten Alkohol. 

Die Mehrheit der Befragten aller Glaubens-

richtungen isst kein Schweine�eisch. Unter 

Schiiten und Aleviten �nden sich jedoch je 

um die 10 Prozent gegenüber einem Prozent 

bei den Sunniten, die oft bzw. sehr oft Schwein 

essen.

Insgesamt lässt sich eine starke Abhängigkeit 

der Bereiche des engeren Umfeldes von Mus-

limen (Erziehung, Ehe, Familie, Verhältnis zur 

Natur, Reaktion auf Lebenskrisen und Lebens-

veränderungen) von dem Bewusstsein der 

Zugehörigkeit zum Islam feststellen, während 

Fragen des Berufslebens, der Freizeit und der 

politischen Einstellung durch die Religion weni-

ger tangiert werden. Unter den Angehörigen 

verschiedener Glaubensrichtungen lassen sich 

hier allerdings leichte Unterschiede erkennen. 

So liegen die Anteile der schiitischen Befrag-

ten, die eine hohe bzw. sehr hohe Relevanz 

der Religion auf die erfragten Lebensbereiche 

sehen, ohne Ausnahme jeweils einige Prozent-

punkte unter den Anteilen sunnitischer Befrag-

ter. Die alevitischen Befragten heben sich dage-

gen sehr viel stärker ab. Insgesamt hat die 

Religion für die klare Mehrheit der Sunniten 

eine große Relevanz für die allgemeine Lebens-

führung (mit Ausnahme von Beruf, Freizeit 

und politischen Einstellungen). Dies tri�t eben-

so für einen geringeren, aber dennoch über-

wiegenden Anteil der schiitischen Befragten 

zu. Aleviten schätzen den Ein�uss ihrer Reli-

gion auf die Lebensführung in der Mehrheit 

als niedrig ein.

Die Bedeutung von Familie und Kindern hin-

gegen ist für die überwiegende Mehrheit der 

Befragten aller Glaubensrichtungen ziemlich 

bis sehr stark. Übereinstimmend mit den Anga-

ben zu Religionspraxis und religiöser Re�exi-

vität sagen mehr als die Hälfte der Sunniten 

und ein Drittel der Schiiten aus, dass Religion 

für sie sehr wichtig ist. Für lediglich 13 Prozent 

der Aleviten spielt Religion eine sehr wichtige 

Rolle und auch hier korreliert die Selbstein-

schätzung mit den anderen in der Umfrage 

erhobenen Angaben. Der Lebensbereich Politik 

allerdings ist für eine größere Anzahl von Ale-

viten von Bedeutung. Zehn Prozent mehr ale-

vitische Befragte (30 Prozent) als Schiiten und 

Sunniten (20 Prozent) geben an, dass ihnen 

der Lebensbereich Politik sehr wichtig ist.

Abschließend ist festzustellen, dass die Unter-

schiede zwischen Schiiten und Sunniten ins-

besondere in der Intensität und Zentralität der 

Religiosität bestehen. Der Vergleich mit einer 

dritten Glaubensgemeinschaft, den Aleviten 

verdeutlicht dies. Die Analyse von Glaubens-

richtungen und Migrationshintergrund im 

Religionsmonitor zeigt überdies eine dispro-

portionale Verteilung religiöser Gruppen im 

Verhältnis zur Verteilung in den Herkunfts-

ländern. So kann hier quantitativ nachgewie-

sen werden, dass innerislamische Minder-

heiten (z. B. Sunniten iranischer Herkunft) 

einen größeren Anteil der Muslime in Deutsch-

land ausmachen als in den Herkunftsländern.

1	 Siehe vergleichende Auswertung des Religions-

monitors zu Indonesien, Israel, Marokko, Nige-

ria und Türkei. Drei Viertel der Befragten in 

Nigeria und nahezu zwei Drittel der Befragten 

in Indonesien gaben an, einer anderen Glau-

bensrichtung als den zur Auswahl gestellten 

anzugehören.

2	 Mit den Fragen nach dem Fasten und dem 

Moscheebesuch werden die Besonderheiten des 

Alevitentums nicht berücksichtigt. So folgen 

Aleviten anderen Regeln als den gängigen sun-

nitischen und schiitischen Vorstellungen beim 

Fasten und nennen ihre Gebetsräume Cemhaus 

und nicht Moschee. Unklar bleibt bspw., ob die 

Befragten die �Moschee� als Synonym für �Cem-

haus� verstanden oder trotz eines regelmäßigen 

Besuchs von Cemhäusern und anderen Zentren 

alevitischer Gemeinden hier keine bejahenden 

Antworten gaben.

ÖPrax GebÖPrax Geb

Öffentliche und private Praxis (Gebet) nach Konfessionen
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Die Studie des Religionsmonitors der Bertels-

mann Stiftung über Muslime in Deutschland 

ist die erste Untersuchung, die landesweit quan-

titative Daten zu Aleviten in Deutschland vor-

legt. Aleviten sind eine religiös-kulturelle Min-

derheit, die erst seit kurzem die Aufmerksam-

keit der Wissenschaft und � in geringerem 

Maße � der Ö�entlichkeit genießt. Das Alevi-

tentum entstand seit dem 13. Jahrhundert in 

einer Zeit gesellschaftlicher Umwälzungen in 

Anatolien aus politisch-religiösen Protestbewe-

gungen und vereint in sich Ein�üsse aus dem 

schiitischen Islam und aus Su�-Lehren, vermut-

lich aber auch aus vorislamischem Schama-

nismus und christlichem Gedankengut. Vom 

dominanten sunnitischen Islam des osmani-

schen Reichs als heterodoxe Apostaten abge-

stempelt, wurden Aleviten, damals K�z�lba� 

(Rotköpfe) genannt, teilweise massiv verfolgt. 

Sie zogen sich überwiegend in schwer zugäng-

liche Gebirgsregionen zurück und gaben sich 

nach außen hin nicht als Aleviten zu erkennen. 

Diese Praxis der Takiya, des Verbergens der 

eigenen Religionszugehörigkeit, wurde erst 

vor wenigen Jahrzehnten weitgehend aufgege-

ben. In der Türkei sind Aleviten bis heute 

nicht als Religionsgemeinschaft anerkannt. Die 

Ausübung alevitischer Riten war lange verbo-

ten. Zum Teil zirkulieren immer noch stigma-

tisierende Vorurteile über Aleviten. Gesell-

schaftlicher Wandel in der Türkei, vor allem 

die Binnenmigration in die Großstädte, hat die 

traditionelle Sozialorganisation der Aleviten 

zu großen Teilen aufgelöst. Seit einigen Jahr-

zehnten hat sich eine neue Institutionalisie-

rung des Alevitentums in Form von Vereinen 

entwickelt. 

Nach Deutschland sind Aleviten � wie andere 

Menschen aus der Türkei auch � seit Mitte der 

1960er Jahre als Arbeitsmigranten gekommen. 

Die tatsächliche Zahl der Aleviten sowohl in 

der Türkei als auch in Deutschland ist unbe-

kannt, da in beiden Ländern die Zugehörig-

keit zum Alevitentum nicht in Volkszählun-

gen erhoben wird. Schätzungen der Zahl von 

Aleviten in Deutschland bewegen sich zwi-

schen 300.000 und 700.000. 

Auch hierzulande praktizierten Aleviten 

zunächst Takiya. Gleichzeitig mit der Entwick-

lung in der Türkei � und eng damit verknüpft 

� entstand in den 1980er Jahren in Deutsch-

land mit zahlreichen Vereinsgründungen eine 

alevitische Bewegung. Heute existieren in 

Deutschland ca. 150 alevitische Vereine, von 

denen gut zwei Drittel im Dachverband der 

Alevitischen Gemeinde Deutschland mit Sitz 

in Köln zusammengeschlossen sind. 

Generell spielt die Religion im Leben der Alevi-

ten eine eher untergeordnete Rolle. Aleviten 

sind stark säkularisiert. In den 1970er und 

1980er Jahren hatte linkes Gedankengut einen 

großen Ein�uss auf Aleviten, woraus folgte, 

dass für viele Aleviten das Alevitentum von 

einer �Religion� zu einer (nicht religiösen) 

�Kultur� umgedeutet wurde. Alevitische Glau-

bensvorstellungen und religiöse Praktiken 

unterscheiden sich radikal vom orthodoxen 

Islam sowohl sunnitischer als auch schiitischer 

Prägung. Zwar teilen die Aleviten mit den Schi-

iten die Verehrung der Familie des Propheten 

und der zwölf Imame, aber sie lehnen die Scha-

ria ab und betrachten die meisten der �fünf 

Säulen� des Islam als nicht verp�ichtend. Das 

Fasten im Ramadan, das islamische Gebet und 

die Pilgerreise nach Mekka spielen für sie kei-

ne Rolle. Im Zentrum alevitischer Glaubens-

vorstellungen stehen Ideen über die Einheit 

von Gott und Schöpfung. Das Alevitentum ist 

eine zutiefst undogmatische Religion. Es gibt 

keine zentrale Instanz, die etwa Glaubenssätze 

festlegen oder bestimmte Interpretationen ver-

p�ichtend machen würde. Schriften spielen 

kaum eine Rolle; alevitisches Gedankengut 

wurde mündlich überliefert, und so haben sich 

auch verschiedene regionale Ausprägungen 

entwickelt. Anstatt fünfmal am Tag zu beten, 

wie es der Islam vorschreibt, sollen sich Alevi-

ten mindestens einmal im Jahr zu einem 

gemeinschaftlichen Ritual zusammen�nden, 

das Cem genannt wird. Cem ist eine Art Anti-

these zum islamischen P�ichtgebet: Frauen 

und Männer nehmen daran gemeinsam teil, 

Musik und ein ritueller Tanz (Semah) spielen 

eine zentrale Rolle und der Ritus wird durch 

ein gemeinsames Mahl abgeschlossen. 

Viele Daten des Religionsmonitors bestätigen 

das Bild einer stark säkularisierten Gemein-

schaft, für die Religion keine große Rolle spielt. 

Aleviten denken z. B. den Zahlen der Studie 

zufolge seltener über religiöse Themen nach 

als die Angehörigen der anderen befragten 

Gemeinschaften. Die große Mehrheit der Ale-

viten gab an, nicht religiös erzogen worden zu 

sein (71 Prozent), selten oder nie religiöse 

Bücher zu lesen (70 Prozent) und im Alltag 

kaum nach religiösen Geboten zu leben (59 Pro-

zent). Nur wenige Aleviten äußerten die Auf-

fassung, dass ihre Religion in wichtigen Fragen 

eher recht hat als andere (7 Prozent), und nur 

13 Prozent bezeichnen sich selbst als �ziem-

lich� oder �sehr� religiös. Nach dem zusammen-

gefassten Index des Religionsmonitors zur Zen-

tralität der Religion sind 21 Prozent der Alevi-

ten als gar nicht religiös, 65 Prozent als mit-

tel religiös, und nur 12 Prozent als hochreligi-

ös anzusehen. Ein ähnliches Bild vermittelt 

der Index zur ö�entlichen religiösen Praxis: 

75 Prozent der Aleviten werden hier als 

�niedrig� eingestuft (geringe Bedeutung der 

Praxis), 13 Prozent als mittel und nur 9 Pro-

zent als hoch. In all diesen Zahlen unterschei-

den sich die Aleviten stark von Sunniten und 
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(wenn auch in geringerem Maß) von Schiiten, 

für die Religion weitaus größere Bedeutung 

hat. Deutlich wird auch, dass das Alevitentum 

keine missionarische Religion ist: Nur 9 Pro-

zent der befragten Aleviten versuchen, ande-

re Menschen für ihre Religion zu gewinnen, 

im Unterschied zu 23 Prozent der Schiiten 

und 31 Prozent der Sunniten. Die große Ten-

denz der Daten bestätigt also das, was schon 

durch qualitative Studien zu Aleviten in 

Deutschland bekannt ist. 

Überraschend und aus meiner Sicht erklärungs-

bedürftig sind dagegen die Abweichungen von 

diesem allgemeinen Bild. Danach sind z. B. für 

26 Prozent der Aleviten Bekleidungsvorschrif-

ten wichtig1 � es gibt aber gar keine spezi�-

schen Bekleidungsvorschriften des Aleviten-

tums, die über normale europäische Vorstel-

lungen darüber, was angemessene Kleidung ist, 

hinausgehen würden. Für immerhin 24 Pro-

zent der Aleviten ist das Fasten während des 

Ramadans wichtig, obwohl es als religiöses 

Gebot im Alevitentum keine Rolle spielt. Eben-

so überraschend gaben 17 Prozent der Alevi-

ten an, für sie sei die Pilgerreise nach Mekka 

wichtig. Für 15 Prozent ist die Teilnahme am 

Gemeinschaftsgebet / Freitagsgebet sowie für 

19 Prozent das muslimische P�ichtgebet gene-

rell wichtig. 5 Prozent sagten, dass sie am 

Gemeinschaftsgebet auch wirklich teilneh-

men und immerhin noch 2 Prozent gaben an, 

sie würden tatsächlich fünfmal am Tag beten. 

Sogar 5 Prozent der Aleviten sagten der Unter-

suchung zufolge, dass Frauen ein Kopftuch 

tragen sollen, obwohl die Ablehnung des Kopf-

tuchs von Aleviten selbst � ebenso wie die 

Bedeutungslosigkeit der Pilgerreise, des Fas-

tens im Ramadan und des muslimischen 

Gebets � stets als zentraler Unterschied zum 

Sunnitentum dargestellt wird. 

Der teils relativ große Anteil der Abweichun-

gen vom generellen Bild des Alevitentums 

widerspricht meinen Erfahrungen jahrelanger 

Forschung über Aleviten in Deutschland. Natür-

lich gibt es immer religiöse �Querköpfe�, die 

anders handeln und denken als die Mehrheit 

ihrer Glaubensgenossen, und so gibt es sicher 

auch Aleviten, die im Ramadan fasten oder 

nach Mekka pilgern wollen. Eine gewisse Ver-

unsicherung gegenüber dem teils massiven 

Druck des sunnitischen Islam � alevitische 

Organisationen beklagen stets sunnitische 

Assimilationsbemühungen � mag hier auch 

eine Rolle spielen. Es gibt auch Aleviten, die 

selbst oder deren Vorfahren zum sunnitischen 

Islam konvertiert sind, sich manchmal aber 

immer noch als Aleviten bezeichnen. Aber 

dies kann sicher nicht erklären, dass fast ein 

Viertel der befragten Personen, die sich als 

Aleviten identi�zierten, das Fasten im Rama-

dan für wichtig hält. 

Welche anderen Erklärungsmöglichkeiten gibt 

es? Eine betri�t die Frage, was in der Unter-

suchung überhaupt unter �Aleviten� und �Ale-

vitentum� verstanden wird. Das von mir ein-

gangs geschilderte Bild betri�t die aus der 

Türkei eingewanderten anatolischen Aleviten, 

die mit weitem Abstand die größte Gruppe in 

Deutschland bilden, welche für sich die Bezeich-

nung �alevitisch� requiriert. Aber es gibt ande-

re Traditionen und Gruppierungen, welche 

dieselbe Bezeichnung verwenden. So gibt es 

in Syrien die Gemeinschaft der Alawiten und 

auch das marokkanische Königshaus bezeich-

net sich als �alawitisch�. Es gibt abweichende 

Schreibweisen und bei einer mündlichen/tele-

fonischen Befragung wird die minimal unter-

schiedliche Bezeichnung ohnehin nicht erkenn-

bar. Die syrischen Alawiten, die auch Nusairier 

genannt werden und zu denen zum Beispiel 

auch der syrische Präsident gehört, unter-

scheiden sich in ihrer Glaubensau�assung 

radikal vom anatolischen Alevitentum. Das 

syrische Alawitentum ist eine Geheimlehre, 

zu der nur Initiierte Zugang haben und über 

die ö�entlich wenig bekannt ist. Neben ihren 

spezi�schen Riten praktizieren die Alawiten � 

Zentralität der Religiosität und Kerndimensionen
bei den Aleviten
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im Gegensatz zu den Aleviten � überwiegend 

aber auch die �normalen� muslimischen Riten 

wie P�ichtgebet und Fasten im Ramadan. Auch 

in Deutschland gibt es syrischstämmige Ala-

witen, die überwiegend in die ehemalige DDR 

eingewandert sind. 

Tatsächlich ist die Kategorie der �Aleviten� des 

Religionsmonitors heterogen, was den Migra-

tionshintergrund betri�t: Die befragten Alevi-

ten stammen nur zu etwa 90 Prozent aus der 

Türkei. Andere, die sich als �Aleviten� bezeich-

neten, haben als Migrationshintergrund bos-

nisch, iranisch und �arabisch� angegeben.2 

Auch in der Türkei, in der Region Hatay� im 

Grenzgebiet zu Syrien, gibt es eine Minderheit 

von Alawiten syrischer Tradition. 

Die etwa 10 Prozent nicht türkeistämmiger 

Aleviten können aber noch nicht befriedigend 

erklären, warum etwa knapp ein Viertel der 

befragten Aleviten das Fasten während des 

Ramadans für wichtig hält. Unter diesem Vier-

tel müssen sich auch anatolische Aleviten 

be�nden. 

Die anatolischen Aleviten (der Kürze wegen 

spreche ich im Folgenden wieder einfach von 

�Aleviten�) haben eine eigene Fastenzeit, aller-

dings nicht im islamischen Monat Ramadan, 

sondern im Monat Muharram. Das Muharram-

Fasten, das auch für die Schiiten wichtig ist, 

erinnert an Leiden und Tod des Imams Hüse-

yin und seiner Gefährten im Jahr 680 bei Ker-

bela. Die Art des Fastens unterscheidet sich 

stark vom Ramadan-Fasten, denn es dauert 

für die Aleviten nur zwölf Tage und es geht 

nicht darum, tagsüber ganz auf Speisen und 

Getränke zu verzichten, nur bestimmte Spei-

sen sollen gemieden werden. Die wenigsten 

Aleviten praktizieren allerdings dieses Fasten 

vollständig. Die meisten begnügen sich � 

wenn überhaupt � mit einigen Tagen der Ent-

haltsamkeit.

Aus eigener Forschungserfahrung weiß ich, 

dass Aleviten bei Interviews meist implizit 

davon ausgehen, dass der Fragende mit dem 

Alevitentum nicht vertraut ist. Sie antworten 

dann oft �alevitisch�, obwohl eine �sunnitische� 

Frage gestellt wurde. Es kann also gut sein, 

dass Aleviten bei der Frage nach dem Fasten 

während des Ramadans an das Muharram-

Fasten denken und eine entsprechende Ant-

wort geben, weil für sie der Ramadan ja ohne-

hin nicht gilt. Ein ähnlicher Mechanismus 

kann auch einen Teil der Antworten erklären, 

nach denen das Gemeinschaftsgebet/Freitags-

gebet für wichtig gehalten wird. Im Fragebogen 

wurde nach �Gemeinschaftsgebet bzw. Freitags-

gebet� gefragt, und hier können Aleviten für 

�Gemeinschaftsgebet� sehr gut den alevitischen 

Cem einsetzen und entsprechend antworten. 

Überraschend ist auch der geringe Anteil der 

Aleviten an den türkeistämmigen Befragten: 

Nur etwa 9 Prozent der befragten Menschen 

mit Migrationshintergrund Türkei identi�zier-

ten sich als Aleviten. Natürlich kann man auf-

grund der geringen Anzahl der Teilstichprobe, 

die sie für statistische Zufälle anfällig macht, 

aus diesem Anteil nicht auf die Zahl der Ale-

viten in Deutschland hochrechnen, aber die 

Abweichung von den gängigen Schätzungen 

ist doch so groß, dass Erklärungsbedarf 

besteht. Eine Möglichkeit besteht darin, dass 

Takiya, also das Verbergen der eigenen Zuge-

hörigkeit, immer noch gewisse Bedeutung hat 

und sich nicht alle befragten Aleviten bei der 

Erhebung tatsächlich als solche identi�ziert 

haben. Eine signi�kantere Möglichkeit ist 

jedoch, dass durch die Vorgehensweise bei 

der Befragung ein Teil der Aleviten systema-

tisch aussortiert wurde. Denn in einem ersten 

Schritt des Fragebogens wurde nach der Zuge-

hörigkeit zum Islam gefragt und erst im nächs-

ten Schritt nach der Zugehörigkeit zum Alevi-

tentum. Die Befragung � und ganz konkret der 

Fragebogen � ging also davon aus, dass das 

Alevitentum zum Islam gehört. Gerade das ist 

aber unter Aleviten in Deutschland zurzeit 

heftig umstritten. Vor allem der Dachverband 

Alevitische Gemeinde Deutschland betrachtet 

das Alevitentum als eine eigenständige Reli-

gion, die nicht zum Islam gehört. Die Gründe 

dafür liegen vor allem in der spannungsgelade-

nen historischen Beziehung zwischen Aleviten 

und �orthodoxem� Islam (jahrhundertelang 

wurden Aleviten ohnehin nicht als Muslime 

anerkannt) und im gegenwärtig vorherrschen-

den extrem negativen Islambild. Zwar wird die 

Au�assung, das Alevitentum sei nicht isla-

misch, nur von einem Teil der Aleviten ver-

treten (bei einer Umfrage, die ich vor einigen 

Jahren unter den Angehörigen alevitischer 

Vereine in Hamburg durchführte, bekannten 

sich 37 Prozent dazu), aber gerade die sind 

von ihrer Au�assung in der Regel sehr über-

zeugt und vertreten sie vehement. So ist es 

sehr wahrscheinlich, dass viele der Aleviten, 

die dieser Ansicht sind, sich nicht dem Islam 

zugeordnet haben und somit aus der Befragung 

herausgefallen sind.3 Damit sind auch die Ale-

viten im Sample weniger vertreten, die islami-

schen Praktiken (Ramadan, P�ichtgebet, usw.) 

gegenüber sehr kritisch eingestellt sind. Da 

die Au�assung, das Alevitentum gehört nicht 

zum Islam, vor allem von den Vereinen, die 

der Alevitischen Gemeinde angehören, vertre-

ten wird (aber auch in ihnen umstritten ist), 

wäre es interessant zu sehen, ob die Zugehö-

rigkeit zu einem Verein eine Auswirkung auf 

die Antworten zu den Fragen nach Ramadan, 

P�ichtgebet, Pilgern usw. hat. Da die Teilstich-

probe der Aleviten aber sehr klein ist und eine 

solche Korrelation im gegebenen Rahmen sta-

tistisch nicht aussagekräftig wäre, wurde dies 

nicht ausgewertet. 

Die Untersuchung hat sehr interessante Daten 

hervorgebracht. Man kann aber nicht unbe-

dingt davon ausgehen, dass diese Daten ein 

in jeder Hinsicht realistisches Bild von den 

Einstellungen und Praktiken der (anatolischen) 

Aleviten in Deutschland ergeben. 

1	 Der Einfachheit halber fasse ich im Folgenden 

in der Bewertung �wichtig� die beiden Katego-

rien �ziemlich wichtig� und �sehr wichtig� der 

Erhebung zusammen.

2	 Einige befragte Afghanen wurden vermutlich 

der �arabischstämmigen� Gruppe zugeschlagen, 

denn eine Kategorie �Sonstige� zum Migrations-

hintergrund fehlt.

3	 Konkret wurden die zufällig ausgewählten Teil-

nehmer der Studie gefragt, ob sie dem Christen-

tum, dem Judentum, dem Islam, dem Hinduis-

mus, dem Buddhismus, einer anderen Religions-

gemeinschaft oder aber keiner Religionsgemein-

schaft angehören. Die Befragung wurde dann 

nur mit denjenigen fortgesetzt, die sich bei die-

ser Frage dem Islam zuordneten.

Bertelsmann Stiftung

|  36  |

Muslimische Religiosität in Deutschland

|  37  |



Gab es Ergebnisse, die Sie überrascht haben? 

Nein, die hohe Religiosität hat mich nicht überrascht, 

da die Muslime im Laufe der Geschichte immer sehr 

religiös waren und seit den 70er Jahren eine Re-Islami-

sierung in den islamischen Ländern stattgefunden hat, 

die natürlich auch politische Gründe hatte. Außerdem 

kann die hohe Religiosität dadurch erklärt werden, 

dass durch die Migration der Muslime nach Deutsch-

land eine Diaspora-Situation entstanden ist. Was noch 

hinzukommt, ist natürlich der weltweite Boom, also 

das Interesse für Religion generell.

Warum ist Glaube wieder �in�?

Erstens hat man Religiosität lange Zeit daran gemes-

sen, ob jemand Mitglied einer Kirche oder anderen 

religiösen Institution war, doch unter anderem durch 

den Religionsmonitor wissen wir, dass Religion mehr 

ist als das. Sie hat etwas mit Kultur, Tradition und 

Erziehung zu tun. Die Menschen suchen in Zeiten der 

Globalisierung nach Sinn und Halt, denn das Materiel-

le allein befriedigt nicht.

Was bedeutet das für die hohe Religiosität der 

türkischsprachigen Muslime?

Wenn sie nach Deutschland kommen, sind sie plötz-

lich in einer fremden Umgebung. Was sie als geistiges 

Gepäck dabeihaben, ist ihre Sprache, Tradition und 

die islamische Religion. Eine kulturelle Wertordnung, 

an der sie sich festhalten und orientieren können, bis 

sie sich zurechtgefunden haben. Religion ist identitäts-

stiftend und prägt unser Leben.

Welche Rolle spielt sie dann bei der Integration?

Man hat ja auch an den Ergebnissen des Religions-

monitors gesehen, dass die O�enheit gegenüber ande-

ren Religionen sehr hoch ist. Ich denke, dass Religio-

nen, wenn man sie richtig versteht und praktiziert, 

zu einem Kitt der Gesellschaft werden können. Reli-

gion hat eine integrative Funktion; allerdings nur, 

wenn die Mehrheitsgesellschaft die Muslime und 

ihre Kultur- und Wertordnung akzeptiert. 

Tut sie das denn?

Man muss o�en sagen, dass die Mehrheitsgesellschaft 

den Islam nicht gut kennt. Und auch umgekehrt ken-

nen die Muslime die deutsche Gesellschaft, ihre Kul-

tur und Geschichte zu wenig. Das ändert sich nur 

langsam.

Welche Probleme ergeben sich daraus? 

Ein Problem ist auch, dass die Bildungsinländer auf 

dem Arbeitsmarkt nicht akzeptiert werden, obwohl sie 

eine sehr gute Ausbildung haben. Also geht langsam 

die Bildungselite in ihre Heimat zurück. Mit denen, 

die dann noch bleiben, hat man Probleme, weil keine 

Multiplikatoren und Vermittler mehr da sind. Deshalb 

sollte sich die deutsche Gesellschaft ö�nen, damit Mus-

lime Verantwortung tragen können. Nur wenn man 

Verantwortung trägt, kann man an dieser Gesellschaft 

partizipieren.
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Islamwissenschaften und Philosophie in Bochum ist er seit 2007 in Frankfurt am Main Gastprofessor 
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Ergeben sich aus den Fakten des Religionsmonitors 

Lösungsansätze? 

Die Untersuchung hat eine bessere Grundlage geschaf-

fen. Man kann durch diese Ergebnisse feststellen, ob 

ein Problem etwas mit der Religion, der Tradition oder 

der sozialen Lage, in der man in Deutschland lebt, zu 

tun hat.

Wie könnte das konkret aussehen?

Es könnten Probleme auf der Gesundheitsebene gelöst 

werden. Die Erhebung zeigt ja, dass Muslime sehr reli-

giös sind. Wenn man diese Belange in Krankenhäu-

sern anerkennt und zum Beispiel eine Moschee ein-

richtet, würden Muslime spüren, dass die deutsche 

Gesellschaft sie akzeptiert. Durch die Akzeptanz wür-

de die Zusammenarbeit zwischen ˜rzten und Patien-

ten besser funktionieren. Eine religiös-sensible Pati-

entenbehandlung stünde dann wieder im Vordergrund.
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