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Über die Grundlagen der islamischen Mystik 
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Abstract 

Ever since the beginnings of Sufism, Muslims have openly discussed the differing 
understandings and the wider perceptions of Sufism, and have debated about whether such 
a way of life is compatible with Islam. Sufism without the tawḥīd-concept is unthinkable 
for Islamic scholars. Many scholars understood the Sufi way of life as one of three dimen-
sions of Islam, as it is mentioned in the Ǧibrīl-ḥadīṯ. According to most scholars, the true 
roots of Sufism are found in the Koran. While differing cultural, social, ideological and 
geographic influences can frequently be observed, Sufism has retained its Islamic character 
right up until the present day. Early researchers had difficulty finding reliable source mate-
rial relating to the historical development of Sufism. This perhaps explains why the first 
Orientalists were prejudiced when investigating the influence of ‘other’ groups on Sufism. 
Some Orientalists believe that Sufism is based on concepts which have their roots in Per-
sian, Platonian, Christian or Hindu traditions. From the point of view of Sufis, Islam is 
unthinkable without Sufism in the same way that Sufism in unthinkable without Islam. 
Keywords: Beginnings of Sufism, tawḥīd-concept, deep understanding and internalisation of Islam, the Sufi way 
of life, three dimensions of Islam, Ǧibrīl-ḥadīṯ (the Hadith of Gabriel), islām, īmān, iḥsān, cross-cultural encoun-
ters, mutual enhancement and enrichment, roots of Sufism, development of Sufism, influences of the ‘other’ on 
Sufism, ḏikr, influences of Christianity, the phenomenon of Sufism. 

Einleitung 

Seit den Anfängen des Sufismus gab es unter den Muslimen immer wieder heftige Diskus-
sionen über die Vorstellungen und Wahrnehmungen des Sufismus und darüber, ob eine 
solche Lebensweise mit dem Islam vereinbar sei oder nicht. Einige gehen sogar so weit, 
dass sie die Menschen, die diese Lebensform wählen, als Abtrünnige bezeichnen. Sie kriti-
sieren und attackieren Anhänger des Sufismus, um den Islam vor solchen Strömungen zu 
schützen. Vor diesem Hintergrund lassen sich die islamischen Gelehrten in drei Gruppen 
einteilen: Zum einen gibt es die Befürworter des Sufismus, zum anderen diejenigen, die 
ihn ablehnen, und schließlich eine dritte Gruppe, deren Mitglieder versucht haben, einen 
Konsens zwischen diesen beiden Extremen zu finden. Zu den Letzteren gehören u.a. 
Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq (gest. 148/765), al-Kalābāḏī (gest. 380/990), Ǧunayd al-Baġdādī (gest. 
297/909), as-Sulamī (gest. 412/1021), al-Qušayrī (gest. 465/1072), al-Makkī (gest. 
386/996), as-Sarrāǧ (gest. 378/988) und al-Ġazālī (gest. 505/1111).1Sie alle haben ver-
sucht, Vorurteile gegenüber dem Sufismus abzubauen und gleichzeitig aufzuzeigen, dass 
auch diese Lebensform seine Wurzeln im Islam hat.  

                                                           
*  Dr. Merdan Güneş ist Islam- und Erziehungswissenschaftler und Lehrbeauftragter an den Universitäten in 

Frankfurt und Osnabrück. Er forscht zur islamischen Mystik, Theologie, Rechtswissenschaft und 
Religionspädagogik. 

1  Vgl. Kalābāḏī, Tasavvuf, S. 17f.; Türer, Tasavvuf, S. 91. 



Article / Artikel 

74 HIKMA 

1. Islam als Wurzel des Sufismus 

Auf die immer noch diskutierte Frage, wie man den Sufismus richtig beschreiben kann, 
antwortet Schimmel:  

„Als die europäischen Orientalisten sich erstmals um 1800 mit dem Sufismus zu befas-
sen begannen, und dabei vor allem die augenfälligen ‚ṣūfīs‘, die umherschweifenden, 
heulenden, tanzenden Derwische beschrieben, schien es ihnen, als habe der Sufismus 
sehr wenig mit dem Islam zu tun, und vielleicht ist einer der Anziehungspunkte, die die-
ses Phänomen für den westlichen Leser oder Beobachter so faszinierend machen, gerade 
seine scheinbare Ferne vom Gesetzes-Islam. Die Tatsache, dass einige führende ṣūfīs im 
Laufe der Jahrhunderte hingerichtet worden waren,2 bestärkte die Beobachter in ihrer 
Vorstellung einer Dichotomie zwischen dem ‚offiziellen‘, šarīʿa gebundenen Islam und 
dem Sufismus, und man übersah, dass der echte Sufismus aus islamischen Wurzeln ge-
wachsen ist.“3  

Selbst Horten vertrat die Auffassung, die Mystik im Islam sei das Ergebnis seiner Begeg-
nung mit anderen asiatischen Religionen, vor allem mit dem Buddhismus und Hinduis-
mus.4 Die Ansicht, dass der Sufismus und der Islam voneinander völlig unabhängig seien, 
ist jedoch ein mittelalterliches Klischee.5 

Der tawḥīd stellt die Grundlage sowohl des islamischen Glaubens6 als auch der 
sufistischen Denkweise(n) dar. Der Sufismus ohne den tawḥīd-Gedanken ist für die islami-
schen Gelehrten unvorstellbar.7 Nach Chittick basiert der Sufismus auf der Einheit Gottes 
(tawḥīd). Sieht man sich die Geschichte des Sufismus an, so ist eine gemeinsame Linie 
deutlich zu erkennen. Die erste und letzte Gewissheit führt zu Allah.8 Im Laufe der Jahr-
hunderte haben sich zwar innerhalb des Sufismus die verschiedenen Strömungen entwi-
ckelt, doch allen gemeinsam ist die Verinnerlichung des Islam, der Einheit und Einzigar-
tigkeit Gottes.9 So weist Karl Prenner zu Recht darauf hin:  

„Die Frage nach dem Ursprung der islamischen Mystik hat im Laufe der Zeit viele di-
vergierende Antworten erfahren. Die Begegnung des Islam mit Christentum, Hinduis-
mus und Buddhismus in den eroberten Gebieten führte gerade beim Sufismus zu gegen-
seitigen Beeinflussungen, und es kam daher oft zu einem regen Austausch, welcher si-

                                                           
2  Hingerichtete Sufi-Meister: al-Ḥallāǧ (857-922) und Šihāb ad-dīn as-Suhrawardī (1155-1191) als 

,,Begründer einer spekulativen Lichtmystik“; vgl. Hofmann, Islam, S. 64; Endreß, Der Islam (hrsg. v. 
Haarman), S. 62; Ritter (al-Ġazālī), Das Elixier, S. 207; Gramlich, Gottesliebe, S. 655; Schimmel, Der 
Islam, S. 133f.; Lerch, Muhammads Erben, S. 52. 

3  Schimmel, Sufismus, S. 7; Hofmann, Islam, S. 62; Khoury, Islam, S. 154; Lings, Scheich Aḥmad al-
ʿAlawī, S. 34; Gibb, Islam Medeniyeti, S. 226; Azzam, Der Islam, S. 183; Al-Halladsch, Märtyrer der 
Gottesliebe (Schimmel), S. 24. 

4  Vgl. Lerch, Muhammads Erben, S. 49. 
5  Vgl. Chittick, Tasavvuf, S. 38; Hamidullah, Der Islam, S. 102. 
6  Vgl. al-Qušayrī, ar-Risāla, S. 41; Lexikon des christlichen Glaubens, S. 459; Al-Halladsch, Märtyrer der 

Gottesliebe (Schimmel), S. 26. 
7  Vgl. Chittick, Tasavvuf, S. 22f.; Gibb, Isl. Medeniyeti, S. 226; Bakhtiar, Sufi, S. 9; Nicholson, Mystics, S. 

VIII; al-Halladsch, Märtyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 26. 
8  Vgl. Chittick, Tasavvuf, S. 22f.; Krämer, Geschichte des Islam, S. 166. 
9  Vgl. Schimmel, Y. Emre, S. 5f. 
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cherlich nicht von der Hand zu weisen ist; aber die Grundlagen der islamischen Mystik 
sind im Koran und beim Propheten Muḥammad selbst zu finden.“10 

2. Koran und Sunna als Quelle des Sufismus 

Khoury hat diese Tatsache folgendermaßen formuliert: „Das heilige Buch des Islam bleibt 
der Dreh- und Angelpunkt der islamischen Kultur bis zum heutigen Tage.“11 In allen wich-
tigen Quellen des Sufismus, wie etwa al-Lumaʿ, Qūt al-qulūb12, ar-Risāla al-qušayriyya, 
Kašf al-maḥǧūb oder Iḥyāʾ, wird darauf hingewiesen, dass der Sufismus mit dem Prophe-
ten Muḥammad angefangen hat.13 Diese Ansicht teilen auch zeitgenössische Autoren wie 
Schimmel, Chittick, Garaudy, Nasr, Eliade und Couliano.14 Der große Theologe und Mys-
tiker al-Ġazālī hat die Meinung der Orthodoxie wie folgt zum Ausdruck gebracht:  

„Wisse, dass der Schlüssel zum Glück die Befolgung der Sunna und die Nachahmung 
von Gottes Gesandten in all seinem Kommen und Gehen, seinen Bewegungen und sei-
ner Ruhe, seinem Schlaf und seinem Sprechen ist. Ich sage das nicht im Hinblick auf 
sein Vorgehen in Fragen religiöser Observanz, weil es keinen Grund gibt, die Traditio-
nen zu vernachlässigen, die darüber vorhanden sind; nein, es hat mit allen Fragen von 
Gewohnheiten und Sitte zu tun; denn nur so ergibt sich die uneingeschränkte Nachfolge. 
Gott hat gesagt: ‚Sage: Wenn ihr Gott liebt, folgt mir, und Gott wird euch lieben‘,15 und 
Er hat gesagt: ‚Was der Gesandte euch gebracht hat, das nehmet an, und was er verboten 
hat, dessen enthaltet euch!‘“16 

Al-Ġazālī geht in seinem großen Werk Die Wiederbelebung der Religionswissenschaften 
im Kapitel „Das Buch der Erklärung der Eigenartigkeit des Herzens“ auf dieses Thema 
ein. Unter der Überschrift „Die Belege für das Erwerben von maʾrifa durch den Weg der 
ṣūfīs, anstelle der konventionellen Wege in Koran und Sunna“ zitiert al-Ġazālī mehrere 
Koranverse und aḥādīṯ, die die Grundlagen des Sufismus bilden.17 So heißt es z.B.: „Und 
diejenigen, welche sich für Uns kräftig einsetzen, werden Wir auf Unseren Wegen leiten 
[…].“18 Diesen Vers deutet al-Ġazālī wie folgt: „Durch das dauerhafte Verrichten der reli-
giösen Pflichten wird Weisheit im Herzen, nicht durch den Erwerb von Wissen, sondern 

                                                           
10  Prenner, Stimme Allahs, S. 166; vgl. Hofmann, Islam, S. 62; Lexikon des christlichen Glaubens, S. 459; 

Coogan, Weltreligionen, S. 101; Anawati, „Philosophie, Theologie und Mystik“ , in: Das Vermächtnis des 
Islam, Bd. 2, S. 138f.; Khoury, A., Der Islam – Sein Glaube, S. 154; Figl, Mitte der Religionen, S. 92; 
Lings, Scheich Aḥmad al-ʿAlawī, S. 37; Schreiner, Geschichte der theologischen Bewegungen im Islam, S. 
514; Guénon, Islam, S. 32; Trimingham, al-Firaq aṣ-ṣūfiyya fī al-islām, (überarbeitet von al-Baḥrāwī), S. 
11; Azzam, Der Islam, S. 183; Khoury, R. G., „Politik und Religion im Islam“, in: Staat und Religion, S. 
40; Hutter, Die Weltreligionen, S. 101; Lerch, Muhammads Erben, S. 49; Nicholson, Mystics, S. X; al-
Halladsch, Märtyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 24. 

11  Khoury, R. G., in: Islam – Erbe und Herausforderung, Petermann (Hg.), S. 54; ders., „Politik und 
Religion im Islam“, in: Staat und Religion, S. 40. 

12  Vgl. al-Makkī, Qūt al-qulūb, Beirut 22005. 
13  Vgl. Chittick, Tasavvuf, S. 38; Hofmann, Islam, S. 62; Die fünf Weltreligionen, S. 446. 
14  Vgl. Eliade und Couliano, Handbuch der Religionen, S. 256; Watt, Study of al-Ġazālī, S. 128; Nicholson, 

Mystics, S. X; al-Halladsch, Märtyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 24. 
15  Koran, 3/31. 
16  Koran, 59/7; Schimmel, Und Muhammad ist Sein Prophet, S. 25f. 
17  Vgl. al-Ġazālī, Iḥyāʾ, III, S. 22-24. 
18  Koran, 29/69. 
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durch Intuition und Erleuchtung gewonnen.“19 An einer anderen Stelle im Koran heißt es: 
„[…] [U]nd dem, der Allāh fürchtet, verschafft Er einen Ausweg und versorgt ihn in der 
Art und Weise, mit der er nicht rechnet […]“20, oder: „[…] [W]enn ihr Allāh fürchtet, wird 
Er euch Entscheidungskraft gewähren […]“21, und: „Er gibt die Weisheit, wem Er will, 
und wem da Weisheit gegeben wurde, dem wurde hohes Gut gegeben […].“22 Von den 
aḥādīṯ zählt al-Ġazālī folgende auf: „Hüte dich vor der Weitsichtigkeit des Frommen, denn 
er sieht mit dem Licht Gottes.“23 „Das Wissen (ʿilm) ist zweigeteilt, zum einen das Wissen 
der Sprache, mit dem die Existenz Gottes erwiesen wird, und das Wissen des Herzens (ʿilm 
al-bāṭin), welches das nützliche Wissen ist.“24 

Viele Gelehrten verstanden diese sufistische Lebensform als eine der drei Dimensio-
nen des Islam, wie sie im Ǧibrīl-ḥadīṯ25 erwähnt werden. Diese sind: islām (die völlige 
Hingabe an den Gotteswillen), īmān (der Glaube) und iḥsān26 (das gute Verhalten, Wohl-
tun).27 As-Sarrāǧ ist in al-Lumaʿ auf diese Tatsache ausführlich eingegangen:  

„Die Gesamtheit der religiösen Wissenschaften hält sich im Rahmen dreier Dinge: eines 
Verses aus dem Buch Gottes oder eines Heiligen Berichtes vom Gesandten Gottes oder 
einer durch mystische Sinnerschließung gewonnenen Weisheit, die sich dem Herzen ei-
nes Freundes Gottes erschlossen hat. Die Wurzel hier ist der ḥadīṯ vom Glauben, worin 
Gabriel den Propheten nach den Wurzeln dreier Dinge fragte: nach dem Islam, dem 
Glauben und dem Wohltun (iḥsān), dem Äußeren, dem Inneren und der mystischen 
Wirklichkeit. Der Islam, darunter wird der äußere Gesetzesislam (šarīʿa) verstanden, un-
ter dem Glauben sowohl der äußere als auch der innere und unter Religiosität die mysti-

                                                           
19  al-Ġazālī, Iḥyāʾ, III, S. 22. 
20  Koran, 65/2-3. 
21  Koran, 8/29. 
22  Koran, 2/269. 
23  al-Ġazālī, Iḥyāʾ, III, S. 23. 
24  Ebd.  
25  Vgl. Muslim, ḥadīṯ Nr. 5-7; al-Buḫārī, ḥadīṯ Nr. 50; Chittick & Murata, İslam’ın Vizyonu, S. 30-34; 

Horten, Die Philosophie des Islam, S. 35; Nasr, The Heart of Islam, S. 61; Schuon, Islam, S. 167. Der 
vollständige ḥadīṯ lautet: „Der Prophet ging eines Tages zu den Leuten hinaus, als ein Mann zu ihm kam 
und sagte: ‚Was ist Glaube?‘ Der Prophet erwiderte: ‚Der Glaube (īmān) ist, dass du an Allāh, an Seine 
Engel, an die Begegnung mit Ihm, an Seine Gesandten und an die Auferstehung glaubst.‘ Der Mann fragte 
weiter: ‚Was ist Islam?‘ Der Prophet sagte: ‚Islam ist, dass du Allāh anbetest, Ihm nichts beigesellst, das 
Gebet verrichtest, die vorgeschriebene zakāh entrichtest und den Ramaḍan fastest.‘ Der Mann sagte: ‚Was 
ist Güte (iḥsān)?‘ Der Prophet sagte: ‚Dass du Allāh anbetest, als ob du Ihn sähst; denn, wenn du Ihn nicht 
siehst, so sieht Er dich doch.‘ Der Mann sagte: ‚Wann trifft die Stunde ein?‘ Der Prophet sagte: ‚Der 
Befragte ist diesbezüglich nicht wissender als der Fragende selbst. Was aber deren Vorzeichen angeht, so 
werde ich dir Folgendes nennen: [Die Stunde ist nah,] wenn die Sklavin ihren eigenen Herrn gebärt und 
wenn die ungebildeten Kameltreiber Hochhäuser bauen. Es gibt noch andere fünf Vorzeichen, die nur 
Allāh kennt.‘ Darauf rezitierte der Prophet: ‚Wahrlich, bei Allāh allein ist die Kenntnis der Stunde …‘ 
(Koran, 31/34). Der Mann ging fort und der Prophet verlangte, dass die Leute ihn zurückbringen, aber sie 
sahen nichts mehr von ihm. Darauf sagte der Prophet: ‚Dieser war Gabriel! Er kam, um die Menschen in 
ihrem Glauben zu unterweisen.‘“ 

26  Chittick & Murata haben dem Begriff iḥsān ein ganzes Kapitel („Wurzel des iḥsān im Koran“) gewidmet. 
Sie haben ausführlich alle Wörter, die vom Stammwort ḥusn abgeleitet wurden, anhand der Verse im 
Koran erörtert; vgl. S. 377-408; Horten, Philosophie des Islam, S. 36; Danner, Islamic Tradition, S. 112f. 

27  Vgl. Chittick, Tasavvuf, S. 39; Chittick & Murata, İslamın Vizyonu, S. 39-42; Şahmerani, Tasavvuf, S. 14; 
Schuon, Islam, S. 14, 167, 171; Böwering (at-Tustarī), Mystical Vision, S. 222; Nasr, The Heart of Islam, 
S. 60f.; Nasr, Muslim’s Guide, S. 7. 
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sche Verwirklichung des Äußeren und des Inneren.28 Das ist das Wort des Propheten: 
‚iḥsān ist, dass du Gott dienst, als sähest du Ihn. Und wenn du Ihn nicht siehst, so sieht 
doch Er dich.‘29 Gabriel gab ihm dazu seine Zustimmung, und somit erhielt es eine 
himmlische, ja göttliche Bestätigung.“30  

Wer demnach den iḥsān nicht besitzt, kann äußerlich ein Muslim oder ein Gläubiger sein, 
ihm fehlt aber die Urwesenheit31, die ḥaqīqa des Islam und īmān, als eigentlicher Kern des 
Glaubens.32  

Der iḥsān bildet das erste Glied einer Kette von vier ḥadīṯen, die as-Sarrāǧ folgen-
dermaßen kennzeichnet: Die Wurzel von allem, was man über die Wissenschaft von dem 
Inneren lehrt, ist in den folgenden vier ḥadīṯen zu finden, die die Autorität des Gottesge-
sandten tragen:33 

1. der Ǧibrīl-ḥadīṯ.34 
2. ein von Ibn ʿAbbās überlieferter ḥadīṯ: Der Prophet nahm mich bei der Hand und 

sprach zu mir: „Junger Mann! Behüte Gott (in deinem Herzen), so wird Gott dich 
behüten, d.h., bewahre Gott in deiner Seele; dann wird Gott dich vor dem ewigen 
Verderben bewahren.“35 

3. Eine Überlieferung des Wābiṣa b. Maʿbad berichtet als Lehre des Propheten: „Die 
Sünde ist das, was deine Brust bedrückt, und die Pietät (sittlich gutes Verhalten) 
das, worin deine Seele sich glückselig findet.“36 Die Naturreligion, die mit der 
Stimme des Gewissens gegeben ist, wird in dieser Weise als Kern des Islam dar-
gestellt. Alles kommt auf die Gesinnung, das Gewissen, die eigene Überzeugung 
an. Das Verhältnis der Einzelnen zu Gott ist das letztlich Entscheidende. 

                                                           
28  as-Sarrāǧ, al-Lumaʿ, S. 12; Gramlich, Schlaglichter, S. 40; Horten, Philosophie des Islam, S. 36; 

Schimmel, Religion des Islam, S. 99; Schuon, Islam, S. 15, 167, 171. 
29  as-Sarrāǧ, al-Lumaʿ, S. 12; Gramlich, Schlaglichter, S. 40; Schimmel, Religion des Islam, S. 99; Schuon, 

Islam, S. 168; Burckhardt (Matheson), Sufism, S. 85f.; Öztürk, Rumi, S. 86. 
30  as-Sarrāǧ, al-Lumaʿ, S. 12; Gramlich, Schlaglichter, S. 40; Horten, Philosophie des Islam, S. 36.  
31  Vgl. Horten, Philosophie des Islam, S. 36; Schuon, Islam, S. 218; al-Ġazālī, O Kind!, S. 47. 
32  Vgl. Horten, Philosophie des Islam, S. 36; Schuon, Islam, S. 14f. 
33  Vgl. as-Sarrāǧ, al-Lumaʿ, S. 97; Gramlich, Schlaglichter, S. 173; Horten, Philosophie des Islam, S. 36. 
34  Vgl. Muslim, ḥadīṯ Nr. 5-7; al-Buḫārī, ḥadīṯ Nr. 50. 
35  al-Ġazālī, O Kind!, S. 47; Tirmiḏī ḥadīṯ Nr. 2518; Aḥmad b. Ḥanbal ḥadīṯ Nr. 2804 und 2669; Nawawī, 

ḥadīṯ Nr. 62. Der vollständige ḥadīṯ lautet: „Mein Junge! Ich lehre dich einige Worte: Bewahre Allah, so 
wird Er dich bewahren. Bewahre Allah, dann wirst du Ihn bei dir finden. Wenn du irgendjemanden bittest, 
dann bitte Allah. Wenn du Hilfe suchst, dann suche Hilfe bei Allah. Und wisse, dass, wenn die gesamte 
Gemeinde beschließt, dir in einer Sache zu nutzen, sie dir nur darin nutzt, was Allah schon für dich 
niedergeschrieben hat, und dass sie, wenn sie beschließt, dir in einer Sache zu schaden, dir nur in etwas 
schadet, was Allah schon für dich niedergeschrieben hat. Die Schreibfedern sind abgesetzt und die Tinte 
ist getrocknet.“ 

36  Muslim, ḥadīṯ Nr. 2553; Nawawī, ḥadīṯ Nr. 624; Rassoul, Ḥadīṯ für Schüler, an-Nawawī’s vierzig Ḥadīṯe 
mit Kommentar, S. 189; as-Sarraǧ, S. 97; Gramlich, S. 173; Horten, Philosophie des Islam, S. 36f. Der 
vollständige ḥadīṯ lautet: „Ich kam zum Gesandten Allah und er sagte: ‚Du bist gekommen, nach der 
Frömmigkeit zu fragen?‘ Ich antwortete: ‚Ja.‘ Er sagte: ‚Befrage dein Herz. Frömmigkeit ist das, worüber 
die Seele beruhigt ist und worauf das Herz vertraut. Und Sünde ist, was in der Seele festhängt und in der 
Brust hin und her geht, selbst wenn die Leute dir noch so oft einen Ratschlag dazu geben‘“ (Riyāḏ aṣ-
ṣāliḥīn, ḥadīṯ Nr. 591). 
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4. ein ḥadīṯ nach der Überlieferung von an-Nuʿmān b. Bašīr: „Das Erlaubte ist evi-
dent und auch das Verbotene ist evident.“37  

Al-Ġazālī gibt zusätzlich zu den Koranversen und ḥadīṯen einige Beispiele aus den Leben 
der Gefährten des Propheten, der tābiʿīn, und zudem Beispiele der Gelehrten, die diesen 
Tatbestand ebenfalls stützen.38 

3. Fremde Einflüsse auf die islamische Mystik 

Durch die islamische Expansion kamen die ṣūfīs schon recht früh mit verschiedenen geis-
tigen Strömungen in Berührung, so z.B. mit der christlichen Mystik, mit gnostischem Ge-
dankengut, mit den Schriften Plotins und mit indischer und buddhistischer Weisheitsleh-
re.39 Obwohl diese Begegnungen eine gegenseitige Befruchtung zur Folge hatten, die den 
Blickwinkel des jeweils anderen erweiterte, liegen die wahren Wurzeln des Sufismus nach 
Auffassung der meisten Gelehrten und Islamwissenschaftler im Koran.40  

Der Sufismus bewahrt bis heute seinen islamischen Charakter, auch wenn verschie-
dene kulturelle, soziale, ideologische und geografische Einflüsse häufig anzutreffen sind.41 
Keiner dieser Einflüsse kann jedoch alleine Rückschlüsse auf die eigentliche Lehre des 
Sufismus geben. In den Anfängen des Sufismus hatten die islamischen Gebiete außer der 
Religion und der Sprache keine weiteren Gemeinsamkeiten. Es ist daher verständlich, dass 
der Sufismus von den örtlichen kulturellen Eigenheiten beeinflusst wurde. Hinzu kommt, 
dass die verschiedenen islamischen Hochschulen (madrasa) ihren Schwerpunkt bei der 
Lehre jeweils anders setzten. Die Schulen von Baṣra,42 Kūfa,43 Baġdād,44 Ḫorāsān,45 

                                                           
37  al-Buḫārī, ḥadīṯ Nr. 52; Muḫtaṣṣar al-Buḫārī, ḥadīṯ Nr. 52; Muslim, ḥadīṯ Nr. 1599; as-Sarraǧ, al-Lumaʿ, 

S. 97; Gramlich, Schlaglichter, S. 173; Horten, Philosophie des Islam, S. 36f.; Der vollständige ḥadīṯ 
lautet: „Das Erlaubte ist klar, und das Verbotene ist klar. Dazwischen liegt das Zweifelhafte, das nicht 
viele Menschen kennen. Wer sich vor dem Zweifelhaften hütet, bewahrt seine Religion und seinen Ruf 
unangetastet. Wer aber in das Zweifelhafte gerät, gleicht dem Hirten, der um die Verbotszone weidet und 
dabei gar leicht hineingerät. Jeder König hat doch eine Verbotszone! Gottes Verbotszone auf seiner Erde 
besteht doch in den Dingen, die Er verboten hat! Im Leibe befindet sich ein Fleischstück. Wenn dieses heil 
ist, ist der ganze Leib heil, wenn es verdorben ist, ist der ganze Leib verdorben. Das ist das Herz.“ 

38  Vgl. al-Ġazālī, Iḥyāʾ, III, S. 23. 
39  Vgl. u.a. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 25; Bock, Mystik, S. 291; Al-Halladsch, Märtyrer der 

Gottesliebe (Schimmel), S. 26. 
40  Vgl. Garaudy, Islam, S. 49; Anawati, „Philosophie, Theologie und Mystik“, in: Das Vermächtnis des 

Islam, Bd. 2, S. 138f.; Lings, Scheich Aḥmad al-ʿAlawī, S. 36f.; Guénon, Islam, S. 32; Gibb, Isl. 
Medeniyeti, S. 226; Trimingham, al-Firaq aṣ-ṣūfiyya fī al-islām, (überarbeitet von al-Baḥrāwī), S. 11. 

41  Vgl. Khoury, Islam, S. 154.  
42  Vgl. Yılmaz, Tasavvuf, S. 104-107. Wichtige Vertreter dieser Schulen: al-Ḥasan al-Baṣrī (gest. 110/728), 

Ibn Sirīn (gest. 110/729), Ḥabīb al-ʿAcamī (gest. 115/733), Muḥammad b. Wāsī (gest. 127/744), Mālik b. 
Dīnār (gest. 131/748), ʿAbd al-Wāḥid b. Zayd (gest. 177/793), Rābiʿa al-ʿAdawiyya (gest. 185/801). 

43  Vgl. Yılmaz, Tasavvuf, S. 104. Wichtige Vertreter dieser Schulen: Abū Ḫāšim (gest. 150/767), Éābir b. 
Ḥayyān (gest. 150/767), Sufyān aṯ-Ṯawrī (gest. 161/777), Dāvūd at-Tāī (gest. 165/781), Ibn Sammāk 
(gest. 189/805). 

44  Vgl. Yılmaz, Tasavvuf, S. 116. Wichtige Vertreter dieser Schulen: Abū Ḫāšim Sufi, ʿal-Karḫī, Manṣūr b. 
ʿAmmār (gest. 225/840), Bišr b. Hāriṯ (gest. 227/841), al-Hāriṯ al-Muḥāsibī (gest. 243/857), Abū Ḥamza 
al-Baġdādī (gest. 269/882), Abū al-Ḥusayn Nūrī (gest. 295/907), Éunayd al-Baġdādī (gest. 297/909). 

45  Vgl. Yılmaz, Tasavvuf, S. 108. Wichtige Vertreter dieser Schulen: Ibrāhīm b. Adham (gest. 161/777), al-
Fuḍayl b. ʿIyāḍ (gest. 187/802), Šaqīq al-Balḫī (gest. 194/809), Aḥmad b. Ḥarb (gest. 234/848). 
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Māvarā’ an-Nahr, Ägypten46 und Syrien47 unterschieden sich voneinander, da jede Schule 
ihr eigenes Verständnis vom Sufismus hatte. 

Die philosophischen Schulen des Sufismus unterschieden sich von den Schulen des 
asketischen Sufismus. Außerdem gab es die Schule der Futuwwa und die malāmatische 
Schule in Nišabur.48 Auch kam es vor, dass sich innerhalb derselben Schule die Anhänger 
untereinander aufteilten. Diese Entwicklung war auch schwer zu vermeiden,49 denn der 
Sufismus hat ja zum Ziel, die Wirklichkeit zu „erfahren“. Nun macht aber jeder Asket und 
ṣūfī seine eigenen Erfahrungen. Folglich lässt sich sogar behaupten, dass genauso viele 
Lehren des Sufismus existieren wie es ṣūfīs gibt.50 

Heute steht weitgehend außer Diskussion, dass der Sufismus auf der Grundlage des 
Islam beruht. Nasr ist der Meinung, dass heutigen Forschern mehr Informationen über den 
Sufismus zur Verfügung stehen und sie deshalb ein besseres Verständnis darüber entwi-
ckeln können. Dies heißt natürlich nicht, dass alle Klischees und Missverständnisse aus 
dem Weg geräumt sind. Auch heute noch gibt es selbst unter Islamwissenschaftlern Vorur-
teile über den Sufismus.51 

Verlässliche Quellen über die geschichtliche Entwicklung des Sufismus waren für 
die frühen Forscher nur schwer auffindbar.52 Vielleicht war dies der Grund, weshalb die 
ersten Orientalisten Vorurteile hatten, als sie die fremden Einflüsse auf den Sufismus auf-
zählten.53 Dies ist auch daraus zu ersehen, dass sie die Meinung vertraten, die Araber seien 
nicht fähig gewesen, mystische Gedanken zu entwickeln. Daher behaupteten sie, dass der 
Sufismus von außen in den Islam gebracht worden sei.54 Sie versuchten, den Sufismus als 
eine Lebensart außerhalb des Islam darzustellen.55 Tholuck hingegen, der das erste zu-
sammenfassende Werk über den Sufismus schrieb,56 äußert darin seine Ansicht, dass „die 
ṣūfī-Lehre aus der eigenen Mystik Muḥammads entsprang und aus ihr erklärt werden 
kann.“57  

                                                           
46  Vgl. Yılmaz, Tasavvuf, S. 114. Wichtige Vertreter dieser Schulen: Ḍun-nūn al-Miṣrī (gest. 245/859). 
47  Vgl. Yılmaz, Tasavvuf, S. 115. Wichtige Vertreter dieser Schulen: Abū Sulaymān ad-Dārānī (gest. 

215/830). 
48  Vgl. Uludağ, İlmihal I (Tasavvuf), S. 57; Yılmaz, Tasavvuf, S. 111. Wichtige Vertreter dieser Schulen 

waren: Abū-Yazīd al-Bisṭāmī (gest. 234/848), Yahyā b. Muʿāḏ ar-Rāzī (gest. 258/871), Abū Hafs Ḥaddād 
(gest. 270/833), Ḥamdūn al-Qaṣṣār (gest. 271/884). In und um Ḫorāsān hat Ḥamdūn al-Qaṣṣār (gest. 
271/884) unter dem Namen Malāma den Menschen eine neue Lebensweise aufgezeigt. Die ṣūfīs aus 
Ḫorāsān wie Abū Hafs, Aḥmad b. Ḫāḍravayh und Šāh b. Šucā’ al-Kirmānī haben sich mehr auf Futuwwa 
spezialisiert.  

49  Vgl. ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 59f.. 
50  Vgl. ebd., S. 53.; Uludağ, Tasavvuf, S. 35-37. 
51  Vgl. Nasr, Tasavvufi Makaleler, S. 12.  
52  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 23. 
53  Vgl. Güngör, Islam Tasavvufun Meseleleri, S. 41; Tworuschka, Religionen der Welt, S. 178. 
54  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 23; Güngör, Islam Tasavvufunun Meseleleri, S. 41; Türer, 

Tasavvuf, S. 48. Schimmel zählt dazu die wichtigsten Werke folgend auf: A. J. Arberry, Sufism: An 
Account of the Mystics of Islam (1950); M. Mole, Les Mystiques Musulmans (1965); G.-C. Anawati et L. 
Gardet, Mystique Musulmane (1961); Fritz Meier, Vom Wesen der islamischen Mystik (1943); Richard 
Gramlich, Die schiitischen Derwischorden; Seyyed Hossein Nasr, Ideal and Realities of Islam (1966). 

55  Vgl. Türer, Tasavvuf, S. 48. 
56 Vgl. Al-Halladsch, Märtyrer der Gottesliebe (Schimmel), S. 12. 
57  Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 24. 
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Mystische Grundgedanken sind in allen Religionen aufzufinden58 und sie bedienen 
sich ähnlicher Bilder und Metaphern, um die religiöse Erfahrung auszudrücken.59 Die 
gleichen Begriffe haben nicht immer dieselbe Bedeutung, auch wenn sie auf den ersten 
Blick Gemeinsamkeiten aufzeigen.60 Die Verbindungslinien verlaufen somit nicht zwi-
schen den Religionen, sondern quer durch die Religionen.61 Wenn man die Mystik so auf-
fasst, dass sie der große Strom des Glaubens und der Liebe ist, der quasi unter allen Reli-
gionen hinwegfließt, ist die Mystik, wie Alfred Loisy sagte, ein wunderbares Mittel, um 
eine Einigung zwischen den Religionen herzustellen. Al-Ǧunayd sagt: „Die Farbe des 
Wassers ändert sich nach der Farbe des Gefäßes.“62 Dennoch ist Vorsicht geboten, wenn 
man die verschiedenen mystischen Traditionen miteinander vergleicht.63 Die Kabbala 
unterscheidet sich beispielsweise sehr von der islamischen Mystik.64  

Horten vertrat die Meinung, dass der Sufismus das Ergebnis der Begegnung mit dem 
Buddhismus und Hinduismus gewesen sei.65 Diese Auffassung lässt sich jedoch historisch 
nicht begründen, denn ansonsten wäre es nicht möglich zu erklären, weshalb einige der 
bekanntesten ṣūfīs Araber waren.66 Nicholson weist seinerseits darauf hin, dass die Be-
hauptung, mystische Strömungen hätten sich gegenseitig beeinflusst, nur dann zuträfe, 
wenn diese Strömungen auch in derselben Zeitepoche nebeneinander existiert und auch 
tatsächlich miteinander in Verbindung gestanden hätten.67 Diese wissenschaftliche Heran-
gehensweise wird jedoch sehr häufig nicht berücksichtigt. Nicholson ist der Meinung, der 
Sufismus sei von vielen Kulturen beeinflusst worden und es sei nicht richtig, ihn speziell 
auf einen christlichen, buddhistischen oder sonstigen Einfluss zu reduzieren.68 

Schimmel zufolge wären alle drei abrahamitischen Religionen von plotinischen Ge-
danken beeinflusst worden und hätten so die bereits latent vorhandenen mystischen Ele-
mente verstärkt.69 Iqbal schrieb ebenfalls in diesem Sinne:  

„Die Entstehung einer Lebensform in einer Region nur auf äußere Faktoren zu reduzie-
ren ist nicht richtig. Denkweisen, die eine bestimmte Wirkung auf Menschen ausüben, 
werden ihren Wert niemals erhalten, solange ihr Wesen nicht ganz verstanden wird. Ein 
äußerer Faktor kann zu etwas anregen, jedoch ihn nicht zum Leben erwecken. Die Ori-
entalisten wollten allerdings den Ursprung des Sufismus mit Einwirkungen verschiede-
ner äußerer Einflüsse erklären. Sie haben dabei vergessen, dass man Denkweisen oder 
Phänomene wie den Sufismus nur dann verstehen kann, wenn man die kulturellen, sozi-
alen und religiösen Hintergründe mit einbezieht in seine Überlegungen.“70 

                                                           
58  Vgl. al-Habib, Sufismus, S. 134; Cheney, Vom mystischen Leben, S. 7. 
59  Vgl. Schimmel, Auf den Spuren der Muslime, S. 108.  
60  Vgl. Wendt, Heiligenbiographie von Farīd ad-dīn ʿAṭṭār, S. 7. 
61  Vgl. Schimmel, Auf den Spuren der Muslime, S. 109. 
62  Ebd., S. 112; al-Habib, Sufismus, S. 46. 
63  Vgl. Schimmel, Auf den Spuren der Muslime, S. 108. 
64  Vgl. ebd. 
65  Vgl. Lerch, Muhammads Erben, S. 49. 
66  Vgl. Nicholson, Mystics, S. 6. 
67  Vgl. ebd. 
68  Vgl. ebd., S. 6f., 13; ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 58f. 
69  Vgl. Schimmel, Wie universal ist die Mystik?, S. 14. 
70  Iqbal in seiner Dissertation The Development of Metaphysics in Persia (1908), zitiert nach ʿAfīfi, Tasav-

vuf, S. 52f.  
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3.1 Iranische Einflüsse 

Einige Orientalisten waren der Ansicht, der Sufismus müsse von der persischen Kultur in 
die arabische Kultur übertragen worden sein.71 Palmer vertritt in “Oriental Mysticism” 
(1867) die These, dass „der Sufismus die Entwicklung der Urreligion der arischen Rasse“72 
sei. Für diese These lassen sich jedoch keine geschichtlichen Beweise finden.73 Die ersten 
Sufimeister waren zwar größtenteils persischer Herkunft, aber es gab auch arabische 
Sufimeister.74 Außerdem wurde die iranische Kultur im 2. Jahrhundert n. H. nicht allein 
von der arischen Kultur bestimmt. Wenn trotzdem angenommen wird, der Sufismus sei 
eine der islamischen Religion entgegengesetzte Reaktion, so wirft man den großen irani-
schen Sufimeistern Heuchelei vor. Dies würde aber bedeuten, dass viele nicht hinter ihren 
Werken standen und nicht ehrlich und aufrichtig waren. Diese Annahme ist jedoch unhalt-
bar.75 Außerdem waren nach Baldick mystische Elemente in der iranischen Kultur gar 
nicht vorhanden.76  

Comte de Gobineau war der Erste, der die These aufstellte, dass der Sufismus über 
den Iran zu den Arabern gelangt sei. Orientalisten wie Brown, Horten, Delitsch, Blochet 
und Renan haben diese These kritiklos übernommen. Doch die Tatsache, dass der Schiis-
mus auf arabischem Boden entstanden ist und sich erst danach auf den Iran ausgebreitet 
hat, widerlegt die These von Gobineau.77 

3.2 Indische Einflüsse 

Die Einflüsse auf den Sufismus, die von außerhalb des Nahen Ostens kamen, sind auf-
grund verschiedener Faktoren schwieriger auszumachen.78 Von Kremer (1828-1889)79 und 
Dozy (1820-1883)80 waren die ersten Vertreter einer Theorie, die die Entstehung des Su-
fismus primär auf solche Einflüsse zurückführten. Diese Auffassung wurde von Horten81 
fortgeführt, doch ohne überzeugende Beweise.82  

Al-Birūnī (gest. 973/1051) schreibt in seinem Werk Tahqīq mā lī al-hind,83 dass gro-
ße ṣūfīs wie al-Bisṭāmī (gest. 874), al-Ḥallāǧ (857–922) und Maḥmūd Šabustarī von der 

                                                           
71  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 24; ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 57; Güngör, İslam Tasavvufunun 

Meseleleri, S. 41; Türer, Tasavvuf, S. 48; Anwander, Religionen der Menschheit, S. 256. 
72  Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 24. 
73  Vgl. ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 57. 
74  Vgl. Nicholson, Mystics, S. 6; ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 57; Mensching, Das Lebendige Wort, S. 377. 
75  Vgl. ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 57. 
76  Vgl. Baldick, Mistik Islam, S. 39. 
77  Vgl. İz, Tasavvuf, S. 41f.; Türer, Tasavvuf, S. 48. 
78  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 25. Dazu wichtige Werke: Goldziher, Vorlesungen, 

Materialien zur Entwicklungsgeschichte des Sufismus (1899); Nicholson, A Historical Enquiry 
Concerning the Origin and Development of Sufism (1906); Hartmann, Zur Frage nach der Herkunft und 
den Anfängen des Sufitums (1915); Schimmel, The Origin and Early Development of Sufism (1958). 

79  Vgl. von Kremer, Geschichte der Herrschenden Ideen des Islam, S. 67. 
80 Vgl. Dozy, Essai Sur l’histoire de l’Islamisme, Paris 1879. 
81  Vgl. Horten, Max, Indische Strömungen in der islamischen Mystik (1927-1928) und der Sinn der 

islamischen Mystik; und ein anderer Orientalist mit gleicher Meinung: Zaehner, R. C., Hindu and Muslim 
Mysticism (1960) (vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 26, Fußnote 7). 

82  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 26; Mensching, Das Lebendige Wort, S. 377; Lerch, 
Muhammads Erben, S. 49. 

83  Vgl. İz, Tasavvuf, S. 42 
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indischen Philosophie, Patanǧali, beeinflusst worden seien. Diese These ist jedoch nicht 
haltbar, denn die Philosophie des Patanǧali entstand erst, nachdem diese Sufimeister ge-
storben waren.84 Baldick führt an, dass es kaum hinduistische und buddhistische Einflüsse 
auf den ursprünglichen Sufismus gegeben hätte, und falls doch, so wären sie nur indirekter 
Natur gewesen.85 Nach Schimmel hätten in der Frühzeit des Sufismus nur turkistānische, 
d.h. buddhistische Einflüsse eine gewisse Rolle gespielt. Sie stützt sich hierbei auf die 
Werke von Richard Hartmann. Vor Hartmann hatte schon Goldziher auf Parallelen zwi-
schen islamischen und buddhistischen mystischen Erzählungen hingewiesen, aber diese 
Gemeinsamkeiten können leicht auf die gemeinsamen Quellen (Hitopadesa, Panchatantra) 
zurückgeführt werden. Diese Werke wurden nämlich nach dem Auftreten des Islam – oder 
kurz vorher – in verschiedene orientalische Sprachen übersetzt.86 Goldziher ist der Mei-
nung, die islamische Anschauung des zuhd (Askese) würde deutliche Spuren indischer 
Lebensideale aufzeigen. So würde z.B. Abū al-ʿAtāhiyya, ein hervorragender Vertreter des 
zuhd-Konzepts, in seinen Dichtungen Buddha als das Musterbild des hoch geachteten 
Menschen darstellen.87 

Goldziher behauptet zwar, dass es literarische Zeugnisse gäbe, die den indischen Ein-
fluss bestätigten,88 doch tatsächlich gibt es keine Beweise dafür, dass die Muslime vor dem 
Sufismus Kontakte mit Indern hatten.89 Hinzu kommt, dass die Prinzipien der indischen 
Philosophie in völligem Gegensatz zu den islamischen Prinzipien stehen. Im Islam steht 
das „Sein“ im Mittelpunkt, nicht das „Nicht-Sein“.90 

Die Befürworter dieser These führen als Hauptargument die Ähnlichkeiten von Bud-
dha und einem der ersten ṣūfīs, Ibrāhīm b. Adham, an. Auch würden sich das „Entwerden“ 
(fanāʾ) im Sufismus und das „Nirvana“ im Indischen sehr ähneln.91 Nicholson lehnt diese 
These zwar nicht völlig ab, hält sie aber für übertrieben. Den indischen Einfluss auf den 
Sufismus erklärt er damit, dass Bactria (Balḫ) und das östliche Persien vor der Eroberung 
durch den Islam unter dem Einfluss des buddhistischen und persisch-indischen Pantheis-
mus gestanden hätten.92 

ʿAfīfi ist der Ansicht, dass „fanāʾ“ und „Nirvana“ sich voneinander unterscheiden 
würden.93 Beide Zustände stellten eine Loslösung vom Selbst dar, doch während im „Nir-
vana“ eine Loslösung von allem angestrebt werde, enthalte das „fanāʾ“94 in seinem Kern 
das Verlangen, sich in Gott aufzulösen und somit ewig zu leben (baqāʾ).95 Tor Andrae 
vertritt eine ähnliche Auffassung wie ʿAfīfi.96  

                                                           
84  Vgl. ebd., S. 42f.; Türer, Tasavvuf, S. 49; Güngör, İslam Tasavvufunun Meseleleri, S. 42. 
85  Vgl. Baldick, Mistik Islam, S. 40. 
86  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 26. 
87  Vgl. Goldziher, Vorlesungen, S. 159. 
88  Vgl. ebd., S. 159-164. 
89  Vgl. ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 57. 
90  Vgl. Türer, Tasavvuf, S. 49; Güngör, İslam Tasavvufun Meseleleri, S. 42; İz, Tasavvuf, S. 42f. 
91  Vgl. Goldziher, Vorlesungen, S. 161f.; Türer, Tasavvuf, S. 49; İz, Tasavvuf, S. 42f.  
92  Vgl. Nicholson, Mystics, S. 12. 
93  Vgl. ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 57; Andrae, Islamische Mystik, S. 147. 
94  Vgl. Andrae, Islamische Mystik, S. 147; as-Suhrawardī, al-ʿAwārif, IV, S. 382; Lings, Sufitum, S. 101. 
95  Vgl. Nicholson, Mystics, S. 12. 
96  Vgl. Andrae, Islamische Mystik, S. 147. 
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Nach Massignon, Gardet, Anawati und anderen wurde der ḏikr im Sufismus von der 
indischen Philosophie beeinflusst. Zaehner ist sogar der Ansicht, dass der indische Einfluss 
unbezweifelbar sei.97 Al-Bisṭāmī lebte tatsächlich zu einer Zeit, in der die systematische 
Erarbeitung der vedischen Lehre von Shankara (gest. 820) und seiner Schule betrieben 
wurde. Al-Bisṭāmīs ekstatische Äußerungen „Wie groß ist meine Majestät!“ (subḥānī), 
„Ich bin Du“ oder „Ich bin ich“ dienten dazu, seine komplette Selbst-Identifikation mit 
dem Göttlichen zu unterstreichen. Zahlreiche Parallelen zu den Upanishaden und dem 
Vedanta sind hier feststellbar.98 Archer zählt acht Unterschiede und zehn Gemeinsamkei-
ten zwischen Sufismus und indischer Mystik auf.99 

Einige Schulen, die auf den Hinduismus zurückgeführt wurden, haben ihren Ur-
sprung im Sufismus. Die ṣūfīs, die im Zuge der islamischen Expansion nach Indien kamen, 
wurden der entscheidende Faktor der Bhakti- und Reformbewegung im Hinduismus, deren 
berühmte Vertreter Madhva, Ramananda und Kabīr waren.100 Die Sikh-Religion – Sikh 
bezeichnet den „Suchenden“ – ist bekanntermaßen vom Sufismus beeinflussten Hindu-
Guru Nanak gegründet worden, der auch offen zugab, wie viel er dem Sufismus verdank-
te.101 Das Wort faqīr, welches heute noch in Europa für einen indischen Mystiker verwen-
det wird, ist ein arabisches Wort und bezeichnete ursprünglich einen ṣūfī.102 Im 17. Jahr-
hundert untersuchte Prinz Dara Shikoh, Sohn des bekannten Schah Jahan, die vedische 
Literatur und verglich die islamische und die hinduistische Denkweise miteinander. Nach 
dieser Untersuchung zog er den Schluss, dass die hinduistischen Schriften in ihrem Geist 
identisch mit dem des Sufismus seien.103 Am Ursprungsort des Zen-Buddhismus im südli-
chen China lebten seit Jahrhunderten ṣūfīs und nahmen Einfluss auf die Religion, bevor 
das Zen im 11. Jahrhundert nach Japan kam.104 

3.3 Christliche Einflüsse 

Viele europäische Gelehrte haben sich besonders für die Einflüsse des Christentums auf 
den Sufismus interessiert, so z.B. Merx, Wensinck, Smith, v.a. aber Tor Andrae.105 Auch 
Nicholson ist der Ansicht, dass neben dem Neu-Platonismus vor allem das Christentum 
einen großen Einfluss auf den Sufismus hatte.106 Goldziher, von Kremer107 und Andrae 
stellen ebenfalls den christlichen Einfluss in den Vordergrund.108 Goldziher weist auf die 

                                                           
97  Siehe Goldziher, Vorlesungen, S. 159-164; Türer, Tasavvuf, S. 49; Güngör, İslam Tasavvufun Meseleleri, 

S. 42; İz, Tasavvuf, S. 42f.; Bock, Mystik, S. 286. 
98  Vgl. Fakhry, Islamic Philosophy, S. 250, Dasgupta, Mystik, S. 45; Archer, Sufi Mystery, S. 61. 
99  Vgl. Archer, Sufi Mystery, S. 78f. 
100  Vgl. Shah, Die Sufis, S. 285. 
101  Vgl. ebd. 
102  Vgl. ebd., S. 286. 
103  Vgl. ebd., S. 288. 
104  Vgl. ebd., S. 289. 
105  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 25. 
106  Vgl. Güngör, İslam Tasavvufunun Meseleleri, S. 41. 
107  Von Kremer, Ideen des Islams, S. 67. „Es scheint in der Tat, dass der Sufismus zwei verschiedene 

Elemente in sich aufnahm, ein älteres christlich-asketisches, das schon im Anbeginne des Islams stark 
hervortrat, und dann später ein buddhistisch-kontemplatives, das bald bei dem wachsenden Einfluss der 
Perser auf den Islam die Oberhand gewann und die eigentliche Mystik des Islam ins Leben rief“ (Von 
Kremer, Ideen des Islams, S. 73). 

108  Güngör, Islam Tasavvufunun Meseleleri, S. 41. 
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Arbeiten von Margoliouth hin, die als älteste Quellen nachweisen würden, dass der Sufis-
mus sehr viele verhüllte Entlehnungen aus dem Neuen Testament enthalte.109 Massignon 
sieht die Wurzeln des Sufismus im Islam. Andrae lobt die Arbeiten Massignons, wirft ihm 
aber vor, die Frage nach der Beziehung zwischen Sufitum und Christentum nicht geklärt 
zu haben.110  

„Ihr gegenseitiges Verhältnis ist komplizierter, als wie er es ansah. Wenn der Koran 
wirklich Grund und Boden der Mystik ist, dann baut ja schon die koranische Frömmig-
keit in wesentlichen Stücken auf christlichem Boden! Ich möchte glauben, dass sich die 
Forschung nun mit Recht darüber einig ist, dass diese koranische Frömmigkeit gewis-
sermaßen eine Übertragung aus der asketischen Frömmigkeit, der Mönchsreligion, die 
in den syrischen Kirchen jener Zeit zu Hause war, in arabische Sprache und arabische 
Vorstellungswelt genannt werden kann.“111  

Als weiteres Argument seiner These zitiert Andrae die Aussage des Oberhaupts der 
Nestorianischen Kirche aus dem Jahre 650 n. Chr.: „Diese Araber vermeiden es nicht nur, 
das Christentum zu bekämpfen, sie empfehlen geradezu unsere Religion, ehren unsere 
Priester und heiligen Männer und beschenken die Klöster und Kirchen mit Gaben.“112 Es 
ist eine Ironie, dass diese wohlwollend tolerante Behandlung der asketisch-christlichen 
Eremiten durch die Muslime wohl einige Orientalisten dazu verleitet hat anzunehmen, die 
islamische Mystik sei vom Eremitentum beeinflusst worden.113  

Andrae erklärt die Ähnlichkeit zwischen christlichen und muslimischen Asketen fol-
gendermaßen:  

„Die geistige Verwandtschaft, wie sie die Asketen des Islam mit den christlichen Eremi-
ten empfanden, und die tatsächliche Übereinstimmung in Leben und Lehre haben from-
me Muslime so zu erklären versucht, dass die christlichen Eremiten eben ein Überbleib-
sel der ursprünglichen Gemeinde Jesu seien, die den rechten Glauben unverfälscht be-
wahrt haben und sich deshalb in voller Übereinstimmung mit dem befinden, was das 
heilige Buch des Islam lehrt.“114  

Andrae berücksichtigt hierbei jedoch nicht die gegenseitige Beeinflussung der christlichen 
und muslimischen Asketen und stellt die Beeinflussung der muslimischen Asketen durch 
die christlichen Eremiten in den Vordergrund. Er vertritt jedoch die Auffassung, dass sich 
das Asketentum im Islam ohne direkten Einfluss des Christentums entwickelt habe.  

Baldick nimmt an, dass viele charakteristische Züge des Sufismus ihre Wurzeln in 
verschiedenen Religionen des Nahen Ostens hätten, wobei der größte Einfluss vom östli-
chen Christentum ausgegangen sei. Er begründet seine Ansicht damit, dass das Wort ṣūfī 
von den christlichen Mönchsgewändern abgeleitet worden sei und dass die Praktiken der 
ṣūfīs denen der Mönche sehr ähnelten. Er räumt jedoch ein, dass in den letzten Jahren die 

                                                           
109  Goldziher, Vorlesungen, S. 149. 
110  Andrae, Islamische Mystik, S. 13; Güngör, İslam Tasavvufunun Meseleleri, S. 41; Fakhry, Islamic 

Philosophy, S. 248.  
111  Andrae, Islamische Mystik, S. 14. 
112  Ebd.; Shah, Die Sufis, S. 37. 
113  Vgl. Bock, Mystik, S. 281. 
114  Andrae, Islamische Mystik, S. 20. 
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Sicht, der Sufismus basiere nicht auf dem christlichen Mönchtum, immer mehr an Bedeu-
tung gewonnen habe.115 

Die ṣūfīs hätten die Tradition der Gottesfreundschaft, die im frühen Christentum 
ebenfalls vorhanden war, weitergeführt.116 Ein weiteres Merkmal des Christentums, wel-
ches auch im Sufismus seinen Platz hat, sei das „ḏikr“ (Gottesgedenken). Im Griechischen 
wurde es mit mneme Theou (zuerst verwendet von den stoischen Philosophen) und in der 
Thora mit „ḏakar“ bezeichnet. Es ist eine für das östliche Christentum typische Form des 
Gebetes, wie z.B. das „Jesusgebet“, in dem der Name Jesu ständig wiederholt wird. Im 
islamischen ḏikr wird der Name „Allāh“ ständig wiederholt („ḏikr-Allāh“).117 Schimmel 
hingegen weist darauf hin, dass das Gottesgedenken (ḏikr) seine Wurzeln im Koran118 habe 
und dass ähnliche Praktiken auch in anderen Religionen oder Weltanschauungen vorhan-
den seien, wie z.B. im japanischen Amida-Buddhismus (namu amida butsu) oder in einer 
hinduistischen Sekte (ram ram).119 

Nicholson ist der Ansicht, dass die asketischen Tendenzen im Sufismus mit der 
christlichen Lehre harmonierten und sich davon auch befruchten ließen. Viele neutesta-
mentarische und apokryphe Worte Jesu würden von den ältesten ṣūfīs in ihren Werken 
zitiert. Der christliche Anachoret erscheine oft in der Rolle eines Lehrers, der wandernden 
muslimischen Asketen Aufklärung und Rat biete.120 

3.4 Neuplatonische Einflüsse 

Die ersten Orientalisten, die sich mit dem Phänomen des Sufismus beschäftigt haben, ver-
traten den Standpunkt, der Sufismus sei nur von einer Glaubenslehre beeinflusst worden. 
Diese war, je nach Standpunkt des Forschers, entweder das Christentum, der Neuplatonis-
mus oder der Hinduismus.121 

Der Neuplatonismus entstand aus der indisch-mystischen Tradition und der orphi-
schen Lehre heraus. Der Begründer, Plotin, verband die platonische Lehre mit der östli-
chen Philosophie. Daher genießt sie sowohl im Westen als auch im Osten eine besondere 
Aufmerksamkeit.122 Plotin bewies in Einklang mit der aristotelischen Lehre, dass die 
menschliche Seele nicht in der Lage sei, Gott durch Vernunft zu erkennen. Nur durch die 
Ekstase könne Er erkannt werden.  

Nach İz wurde der Sufismus jedoch in keiner Weise von der griechischen Philoso-
phie beeinflusst.123 Die griechische Philosophie sei in der Frühzeit des Sufismus gar nicht 
in islamische Regionen eingedrungen.124 Auch hätten die ersten ṣūfīs die Philosophie strikt 
abgelehnt.125 Güngör weist darauf hin, dass erst in der zweiten Phase des Sufismus ein 

                                                           
115  Vgl. Baldick, Mistik Islam, S. 28. 
116  Vgl. ebd., S. 29. 
117  Vgl. ebd., S. 30.  
118  Vgl. Koran, 33/40; 13/28. 
119  Vgl. Schimmel, Wie universal ist die Mystik?, S. 55. 
120  Vgl. Nicholson, Mystics, S. 7. 
121  Vgl. ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 59. 
122  Vgl. Türer, Tasavvuf, S. 49f. 
123  Vgl. İz, Tasavvuf, S. 44. 
124  Vgl. ebd.; Türer, Tasavvuf, S. 50. 
125  Vgl. Türer, Tasavvuf, S. 50. 
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neuplatonischer Einfluss erkennbar sei, und verweist dabei auf Ibn ʿArabī.126 Dabei ist aber 
zu beachten, dass Ibn ʿArabī und andere ṣūfīs ihre Lehren immer auf islamische Prinzipien 
zurückführten.127 

Morges, Brown und Nicholson vertraten ebenfalls die These, der Sufismus hätte sich 
unter neuplatonischem Einfluss entwickelt.128 Nicholson stützt sich dabei auf die Arbeiten 
von Ḏun-nūn al-Misrī,129 der offensichtlich stark unter neuplatonischem Einfluss gestan-
den haben soll.130 Die Äußerungen in der Encyclopedia of Religion and Ethics belegen 
jedoch eindeutig, dass er sich später von dieser These distanzierte.131 Nicholson wusste, 
dass die frühen asketischen Bewegungen im Islam ohne Schwierigkeiten aus dem islami-
schen Glauben heraus erklärt werden könnten und dass daher die ursprüngliche Form des 
Sufismus „ein eingeborenes Produkt des Islam“132 sei. 

Die Voraussetzung für einen Einfluss des griechischen Geistesgutes war erst ab dem 
8. Jahrhundert n. Chr. gegeben, da etwa ab diesem Zeitpunkt die griechische Philosophie 
durch die Muslime studiert wurde.133 Durch Ibn Rušd, Ibn Ṭufail, Ibn Sīnā und al-Fārābī 
wurde das geistige Erbe der Antike in Europa wiederbelebt und es bildete die Grundlage 
für die Renaissance und damit für die Moderne. Dank der Übersetzerschule von Toledo 
wurden so in Vergessenheit geratene Werke der griechischen Philosophie wieder in das 
europäische Bewusstsein gerückt.134  

Es ist wichtig festzustellen, dass die arabische Philosophie den Koran als Ausgangs-
punkt hat. Der tawḥīd (lā ilāha illā Allāh) stellte immer den Leitsatz dieser Philosophie 
dar. Lässt man diesen Gesichtspunkt außer Acht, würde man den muslimischen Gelehrten 
nicht gerecht werden. Auch würde man die tieferen Zusammenhänge in der geschichtli-
chen Entwicklung der islamischen Philosophie nicht verstehen: „Die bloße Konstatierung 
der griechischen Beeinflussung ist nichtssagend und für die Philosophiegeschichte wertlos, 
wenn sie nicht die kulturhistorischen Faktoren aufdeckt, die jene Beeinflussung zur inne-
ren Notwendigkeit machten.“135 

4. Resümee 

In den letzten tausend Jahren produzierten die ṣūfīs eine immense Anzahl von Werken. 
Angesichts dieser großen Fülle von Material erscheint jede Verallgemeinerung in Bezug 
auf die Einflüsse auf den Sufismus unmöglich.136 Trotzdem führten einige Orientalisten 
den Sufismus auf bestimmte Quellen zurück. Dies ist in erster Linie auf unzureichende 
Informationen, manchmal aber auch auf die Herangehensweise und die Vorbehalte der 
Forscher zurückzuführen. „Das Sufitum ist seiner Natur nach geheimnisvoll, und es 
                                                           
126  Vgl. ebd.; Güngör, İslam Tasavvufunun Meseleleri, S. 51. 
127  Vgl. Chittick, Tasavvuf, S. 82; Nasr, Tasavvufi Makaleler, S. 111-116; Türer, Tasavvuf, S. 50. 
128  Vgl. ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 58; Nicholson, Mystics, S. 7. 
129  Vgl. Nicholson, Mystics, S. 9. 
130  Vgl. ebd.; ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 58. 
131  Vgl. ʿAfīfi, Tasavvuf, S. 58f. 
132  Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 25. 
133  Vgl. Shah, Die Sufis, S. 206; Schaeder, Der Mensch in Orient und Okzident, S. 134; Paret, Der Islam und 

das griechische Bildungsgut, S. 26; Flasch, Meister Eckhart, S. 23. 
134  Vgl. Shah, Die Sufis, S. 207; Flasch, Meister Eckhart, S. 23. 
135  Obermann, Subjektivismus al-Ġazālīs, S. 4f. 
136  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, S. 26f. 
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braucht Zeit, seine Tiefen sichtbar werden zu lassen, während der ‚Schaum‘ sofort an die 
Oberfläche steigt.“137 Auch heute noch erscheinen jährlich Hunderte von Büchern über den 
Sufismus, nicht nur auf Arabisch, Persisch oder Türkisch, sondern auch in anderen Spra-
chen. Es ist kaum möglich, angesichts dieser Menge an Neuerscheinungen jedem Werk die 
nötige Aufmerksamkeit zu schenken. Nasr deutet auf eine noch größere Schwierigkeit hin 
und fragt:  

„Wie viele Gelehrte, Forscher und Wissenschaftler können von sich behaupten, vom un-
endlichen Kulturerbe der islamischen Metaphysik, der Philosophie und des Sufismus 
ausreichend Nutzen ziehen zu können? Wer ist problemlos in der Lage, die Werke 
Fuṣūṣ al-ḥikam (Ibn ʿArabī), Manākib al-ʿarifīn (Aflākī) oder das Šehr-i Gülšen-i Rāz 
(Lāhīcī) verstehen zu können?“138 

Aus Sicht der ṣūfīs ist der Islam ohne Sufismus undenkbar, so wie auch Sufismus ohne den 
Islam undenkbar ist.139 Deshalb würde ein ṣūfī die Unterscheidung „ṣūfī oder Muslim“ 
zurückweisen.140 Hottinger weist auf die wesentliche Rolle des Sufismus im Islam hin, 
wenn er schreibt:  

„Was in anderen Zivilisationen eine auf Außenseiter, Asketen, Mönche, Nonnen und 
Geistliche beschränkte Aktivität bleiben sollte, hat tiefe Wurzeln in den Massen der ge-
wöhnlichen Muslime geschlagen und wurde tatsächlich zum wichtigsten sozialen Band, 
das die muslimische Gesellschaft jahrhundertelang zusammengehalten hat.“141  

                                                           
137  Lings, Sufitum, S. 156. 
138  Nasr, Tasavvufi Makaleler, S. 15. 
139  Vgl. Nasr, Muslim’s Guide, S. 66; Kara, Konuşmalar, I (hrsg. v. Cebecioğlu, Çınar), S. 189f. 
140  Vgl. Al-Habib, Sufismus, S. 36. 
141  Eaton, Der Islam, S. 389; Kara, Konuşmalar, I, (hrsg. v. Cebecioğlu, Çınar), S. 190. 
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