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Суфизм: мистическая ветвь в исламе

Суфизм  —  одно  из  наиболее  распространенных  мистических  течений  в  культуре 
мусульманского Востока. Он возник в  VIII—IX  вв. в Арабском халифате, претерпел значительную 
эволюцию и превратился  ныне  в  учение,  занимающее важное  место  в  общественно-политической 
жизни народов Ближнего и Среднего Востока.

Возникновение  и  сущность  суфизма  до  сих  пор  являются  предметом  широкой  дискуссии. 
Главным в ней остается вопрос: возникло ли мистическо-суфистское учение самостоятельно в русле 
ислама или же оно — плод влияния доисламских верований и философских течений, которые ислам 
не  смог  полностью  ассимилировать?  Мнения  западных  востоковедов  по  этому  вопросу 
противоречивы. С одной стороны, они утверждают, что суфизм возник под влиянием других религий. 
С  другой  стороны,  они  допускают  мысль  о  самобытности  исламского  мистицизма.   Известный 
востоковед  А.  Крымский  отмечал  влияние  западных и  восточных религий  на  исламский  суфизм: 
«Первая  струя  —  арабско-мохаммеданская,  усиленная  влиянием  христианства,  вторая  —  индо-
персидская. Первая довольно легко согласуется с исламским правоверием, вторая проповедует ересь. 
Первая  струя  —  преимущественно  западная  и  обнаруживается  в  тех  странах,  где  раньше  было 
христианство, вторая — преимущественно восточная, и руслом ее служат страны, в которых раньше 
было  влияние  буддизма...  Западная  ветвь...  пошла  рука  об  руку  с  ортодоксальной  партией...  Что 
касается восточной ветви, то она сумела воспользоваться привилегиями, добытыми для «суфийства» 
первой его ветвью, но и сама  все  решительнее  и  решительнее  уклонялась  в ересь, все больше и 
больше падала в объятия пантеизма...» 1

Необходимо  отметить,  что  художественные  произведения  персидских  поэтов-суфиев  Санаи, 
Аттара,  Руми,  Саади,  Хафиза  Ширази  и  других  гораздо  раньше  попали  в  поле  зрения  западных 
востоковедов, чем теоретические сочинения ранних суфийских идеологов. И это, вероятно, привело 
некоторых востоковедов к выводу о том, что суфизм в основном подвергся персидскому влиянию. 
Так,  например,  некоторые  востоковеды  Запада  основным  источником  возникновения  суфизма 
считают зороастризм в Хорасане (Иран) — родине многих суфиев 2.

Мы склонны поддержать тех исследователей, которые видят в суфизме проявление различных 
доисламских верований, как и самого ислама, но главную роль отводят срциально-политическим и 
экономическим факторам периода его формирования.

Время  возникновения  и  распространения  суфизма  в  мусульманском  мире  (IX—X  вв.) 
характеризуется  сложными  социально-политическими  событиями.  В  связи  с  прекращением 
мусульманских завоеваний и уменьшением доходов от войн усилилась феодальная эксплуатация масс. 
Вместе с тем политическое раздробление халифата стало сопровождаться межфеодальными войнами, 
приводившими к разорению народных масс. Экономический гнет вызывал недовольство населения. 
Одно за другим вспыхивали антифеодальные восстания трудящихся масс деревни и города обширного 
халифата.  Эти  восстания,  проходившие  под  религиозными  лозунгами,  жестоко  подавлялись 
халифской армией (хуррамитское  движение в  837 г.,  карматское  движение в  906 г.).  Ранее та  же 
участь постигла два антихалифатских и антифеодальных движения в Иране (под предводительством 
Абу Муслима) и в Средней Азии (под предводительством аль-Муканны).

Поражение антифеодальных движений усиливало мистические настроения, люди, потерявшие 
надежду,  искали  утешение  в  мистических  учениях.  Возникновению  суфизма  способствовали  и 
социально-психологические  положения  исламского  учения,  постулировавшего  страх  перед 
могущественным и мстительным богом, страх перед смертью, перед днем страшного суда, перед адом 
и т. п. Учение ислама порождало, таким образом, веру в загробную жизнь, отрицание земной жизни, 
аскетизм  и  отшельничество.  Несомненно,  это  учение  послужило  одной  из  отправных  точек 
формирования суфизма.

Социальные  корни  суфизма  уходят  в  структуру  первых  мусульманских  общин.  Проповедь 
аскетизма, презрения к земным благам и богатству, первоначально популярная среди широкого круга 
неимущих,  бедноты,  была  призвана  компенсировать  в  их  сознании  материальные  тяготы  жизни 
духовными достоинствами. Не имея возможности указать путь к реальному изменению положения 
бедняков,  ислам  выдвинул  положение  об  аскетическом  образе  жизни  как  богоугодном  для 
мусульманина.  Арабские  завоевания,  начавшиеся  сразу  после  смерти  Мухаммеда,  поставили  под 



власть арабов богатейшие страны Ближнего и Среднего Востока, что привело к качественным изме-
нениям в сознании мусульман.  По мнению И. Гольд-цигера, «на место отрицания мира выступила 
идея завоевания,  покорения мира...  а классы, в руки  которых попадали эти мирские блага,  хотели 
использовать их, чтобы наслаждаться м и-р о м» 3.

«Ренессанс»  идей  аскетизма  в  форме  суфизма  происходит  в  мусульманских  странах  спустя 
полтора века после возникновения ислама, как следствие завершения завоевательных походов арабов-
мусульман и вызванных этим углублением классового расслоения и противоречий в мусульманском 
обществе.  Раннее  средневековье  мусульманского  Востока  оставило  имена  многих  известных 
суфийских  идеологов  иранского  происхождения.  Многие  исламизированные  области.  Ирана  были 
охвачены  суфийским  движением.  Поэтому  некоторые  западные  исследователи  считали  суфизм 
«арийско-иранской реакцией» против арабизма и традиционного ислама. По мнению советского ира-
ниста  И.  П.  Петрушевского,  подобное  преувеличение  роли  национального  фактора  вряд  ли 
правомерно. За ним стоят более серьезные, и прежде всего социальные, явления 4.

Суфийский  аскетизм  восходит  к  ортодоксальному  исламу.  Однако  между  ними  есть  и 
существенные различия.  Аскетизм в рамках ортодоксального ислама — это обычный, одобряемый 
законами ислама образ жизни массы верующих мусульман.  В Коране и других источниках ислама 
проповедь аскетизма объясняется тем, что чрезмерное увлечение земными благами может ослабить 
стремление служить богу и исполнению религиозных обязанностей.  Идея же аскетизма в суфизме 
получает  самодовлеющее  мистически-философское  обоснование.  Суфийские  ордена  имели  свои 
сложные теоретические учения  и практические нормативы,  организации,  во главе которых стояли 
наставники-шейхи,  пиры  (старцы-наставники),  мюриды  (послушники),  а  также  специальные 
молитвенные дома (ханега). Суфийские аскеты отличались от массы мусульман как образом жизни, 
так  и  внешним  видом,  в  частности  ношением  «суфы»  —  особых  шерстяных  плащей.  Как  верно 
отмечает  И.  Гольдцигер,  суфии,  развивая  на  основе  мистического  учения  аскетизм  и  пессимизм, 
воспитывали своих последователей в духе созерцательного самоограничения и индивидуализма, когда 
все становилось «выражением единого страстного стремления к миру бестелесного, к божественной 
любви, к божественному опьянению» 5.

Если ортодоксальный ислам считает, что поведение человека в земной жизни определяет его 
благополучие  и  неблагополучие  в  загробной  жизни,  то  суфизм  не  связывает  райское  будущее  с 
земным поведением человека.

Основным  объектом  суфийского  учения  является  отношение  человека  к  богу  и  пути 
мистического его познания. Из четырех путей познания в исламе — познание бога, познание себя, 
познание  мира,  познание  загробного  мира  —  суфии  отдают  предпочтение  первому.  Согласно 
суфизму,  познание  бога  есть  исчезновение  личности  и  растворение  ее  в  боге;  деятельность, 
стремление, мышление, созерцание человека подчинены богу и выражаются следующей формулой: 
«человек от бога, человек с богом, человек для бога, человек к богу».

*   *   *
1 Крымский А. Е. Очерк развития суфизма до конца III века гиджры. М., 1895. С. 47—48. 
2  См. там же.
3 Гольдцигер И. Лекции об исламе. СПб., 1912. С. 127—130.
4  См.: Петрушевский И. П.  Ислам в Иране в VII—XV вв.: (Курс лекций). Л., 1966. С. 313.
5  См.: Гольдцигер И. Указ. соч. С. 26—28.

Суфийские идеологи постоянно подчеркивают отличительные черты суфиев и проводят четкие 
грани  между  суфиями-аскетами  и  обычными  людьми.  Известный  мистик  X  в.  Шибли  говорил: 
«Человек, который умирает в любви к этому миру, умирает как лицемер. Тот, кто умирает в любви к 
загробному миру,  умирает  как  аскет.  А  каждый,  кто  умирает  в  любви  к  истине  (богу.  —  Авт.),  
умирает  суфием».  По утверждению суфиев,  их последователи стоят ближе к  богу,  чем остальные 
мусульмане. Так, известный идеолог суфизма шейх Абул-Хасан аль-Харакани говорил: «Тот человек, 
который совершает намаз и соблюдает пост, становится ближе к народу, а тот, кто думает,— ближе к 
богу» 6.

Суфии  считают,  что  постижение  бога  возможно  лишь  в  состоянии  полного  забвения, 
отстранения  от  существующего.  Каким  должен  быть  суфий-отшельник?  Вот  как  отвечал  на  этот 
вопрос  один  из  самых  ранних  представителей  исламского  мистицизма,  Ибрагим  ибн-Адхам, 



мистическая  биография  которого  имеет  много сходного с  «биографией» Будды.  Однажды жители 
города Басры обратились к  нему со словами:  «Всевышний Аллах говорит в  своей книге:  «Зовите 
меня!  Отвечу  Вам».  И  мы призываем  его  долгое  время,  но  он  не  отвечает».  В  ответ  ибн-Адхам 
сформулировал  десять  положений,  которые  должны  отличать  истинного  мусульманина  от 
«знающего» ислам,  но не являющегося таковым:  «О жители Басры,  в  десяти вещах мертвы ваши 
сердца: 1. Вы узнали Аллаха, но не выполняете его заповедей. 2. Вы прочитали книгу Аллаха, но не 
действуете по нему. 3. Вы утверждаете о любви к посланнику Аллаха, но оставили его сунну. 4. Вы 
утверждаете, что шайтан злостен, но прибегаете к нему. 5. Говорите, что любите рай, но не стремитесь 
туда.  6.  Говорите,  что боитесь ада,  но сделали себя его заложниками. 7.  Говорите,  что смерть — 
истина,  а  не  готовитесь  к  ней.  8.  Занимаетесь  выискиванием  недостатков  своих  братьев,  но  не 
признаете своих недостатков.  9. Питаетесь милостыней своего господа,  но не благодарите его.  10. 
Хороните своих умерших, но не извлекаете уроков из этого» 7.

Бесспорно, что суфизм своей мистической самосозерцательностью дает возможность уйти, хотя 
и временно,  от земной суеты,  трудностей и тяжестей жизни.  Однако он не способен изменить те 
действительные причины, которые приводят человека в это состояние, и прежде всего такие, которые 
связаны с социально-экономическими и политическими процессами.

Многочисленные суфийские ордена широко распространены в исламском мире. Они не имеют 
единого духовного и административного центра. Суфизм распространен как среди суннитов,  так и 
среди  шиитов  во  всех  мусульманских  странах,  среди  мусульманских  общин  Европы  и  Америки. 
Специфика суфийских проявлений обусловлена различиями географической среды, национальными 
особенностями, культурой и традициями народов, среди которых он распространяется. Особенности 
суфийского  учения,  его  теории  и  практики  можно  выявить  наглядно,  лишь  сопоставляя  его  с 
ортодоксальным исламом. Такой сравнительный анализ дает возможность понять общее и особенное 
между суфизмом и ортодоксальным исламом.

Далеко не все положения суфизма совпадают с догматами ислама. В суфийском учении имеется 
ряд положений, еретические тенденции которых получили осуждение со стороны ортодоксального 
ислама.

По каким конкретным вопросам суфийского учения представители ортодоксального ислама не 
согласны с суфиями? Прежде всего в понимании шариата, который, как известно, регламентирует ду-
ховную  и светскую  жизнь мусульман.  Это понимали суфии   и    формально   признавали   его. 
Однако   они отделяют шариат от хакикат, т. е. истины, тогда как мусульманские богословы считали, 
что шариат и есть хакикат. Конечная истина для суфия содержится не в шариате, а в боге.

Нередко суфии берут на свое вооружение и высказывание мусульманского пророка Мухаммеда: 
«Шариат — мои слова, тарикат — мое действие, хакикат (истина) — мое состояние (имеется в виду 
состояние экстаза)» 8. Однако, проходя различные пути мистических упражнений, суфии в конечном 
итоге  забывают  о  шариате  и  сосредоточивают  свое  внимание  на  достижении  хакикат.  Иранский 
ученый Гани Касим писал,  что «некоторые суфии  видят разницу между шариатом и истиной.  На 
самом деле это  проявление невежества и безумия,  ибо шариат состоит из истины»9.  А известный 
суфийский поэт Джа-лаладдин Руми прямо говорил, что вера суфия отличается от всех верований тем, 
что вера суфия — бог 10.

В этом вопросе суфии наиболее далеко ушли от ортодоксальной традиции ислама. Суфии-пан-
теисты провозглашают единство  бога,  человека  и  материального  мира.  Они  утверждают,  что  бог 
способен проникать во все вещи, в том числе и в человека, как бы растворяться в нем. С точки зрения 
ислама и шариата это «ширк» — отрицание единства бога как целостной надприродной сущности.

По учению ислама, бог есть абсолютное, единое, не изменяющееся существо, которое нельзя 
смешивать с вещами. По учению же суфиев, бог — «универсум» (целое), а все живое и неживое — его 
«частицы», отделенные от него. Человек, являющийся частицей бога, стремится к слиянию с ним, и 
тот,  кто  «умерщвляет  себя,  будет  вечно  жить  в  боге».  Суфии,  как  и  богословы  ортодоксального 
ислама, утверждают, что бог есть создатель всего материального мира. Однако, когда речь заходит о 
связи  бога  с  материальным  миром,5 богословское  учение  расходится  с  суфийским.  Суфии 
утверждают, что бог проникает во все вещи, что отдельно от бога ничего не существует. По этому 
поводу известный суфий X в. Ба-язид Вистами говорил: «Вышел от бога к богу, даже кричал во мне на 
меня:  «Я есть ты»».  Его современник Халладж Мансур,  утверждая,  что «я  есть истина» («Ана-ль-
хакк»),  соединял  в  одно  понятие  «аль-лахут»  (божество)  и  «ан-насут»  (тварь)11.  Это  положение 
подрывало исламский монотеизм.



Многообразие  материального  мира  суфии  объясняют  следующим  образом:  сущность  бога 
(истины) едина. Что же касается наличия множества явлений и предметов в этом мире, то все они 
различаются  лишь  внешне.  Их  объединяет  проникающий  в  них  и  составляющий  их  подлинную 
сущность бог (истина). Даже в звуках суфии искали бога.

Суфии-пантеисты делали попытку обосновать «вахдат аль-вуджуд» (единство сущности) с кора-
ническим определением бога:  «Нет  божества,  кроме Аллаха,  Мухаммед — посланник Аллаха».  С 
точки зрения суфизма Аллах включает в себя мир как часть своего бытия. Таким образом, признается 
субстанциальная непрерывность материального и духовного бытия, в свою очередь противоречащая 
исламской  трактовке  монотеизма.  Чтобы  отвести  от  себя  обвинения  богословов  в  отрицании 
исламского монотеизма, суфии пытаются объединить «вахдат аль-вуджуд» с концепцией «вахдат аш-
шухуд» (единство свидетельства), т. е. мир есть отражение реального бога. Мусульманские богословы 
и в этой концепции усматривали антиисламское смешение бога с его творением. Для ортодоксального 
ислама  пантеизм  представлял  опасность  еще  и  тем,  что  в  нем  человек  уподоблялся  богу, 
отождествлялся  с  ним.  Как  верно  отмечает  советский  философ  В.  В.  Соколов,  «пантеизм, 
растворяющий природу, а затем и человека в боге, утверждает тем самым, что сущность человека не 
отличается от сущности бога» 12.

Необходимо  подчеркнуть,  что  существуют  определенные  различия   между  пантеизмом 
западноевропейской    философии    и    «вахдат    аль-вуджудом»    в суфизме.    Суть    западного 
пантеизма     («все    есть бог») — это  форма  сакрализации  природы,   материи и  человека,   нередко 
ведущая   к   материализму.   По учению  же  суфизма   («бог  есть   все»),   мир   не  существует 
реально,    а   является   лишь   отражением, эманацией божества. Суфии не допускают «растворения 
бога в мире»,  ибо это означало бы признание исчезновения бога в природе. Здесь позиция суфиев не 
расходится   с   учением   ортодоксального   ислама, согласно которому «бог свободен от качества 
телесности». В поисках компромисса с ортодоксией суфии выдвинули положение о том, что мир до 
сотворения  был  скрытым  у  престола  бога,  и,  «желая  созерцать  собственную  красоту,  он   (бог) 
сотворил  (развернул) мир во времени  и  пространстве,  в  центре которого «поставил» человека»   . 
Они также утверждали, что мир до сотворения сам был богом.

Умеренные  суфии  пытались  согласовать  «вахдат  аль-вуджуд»  с  атрибутами  мусульманского 
бога,  которые  изложены  в  Коране  («бог  все  видит,  все  слышит...»),  считая,  что  эти  атрибуты 
сближают бога с реальностью бытия. Но в понимании суфиев «атрибуты бога» и есть сам бог, что 
также  приводило  к  смешению  бога  и  материальных  вещей.  Один  из  крупнейших  суфийских 
идеологов,  Ибн аль-Араби,  исходя  из  понимания  абсолютного единства  бога,  косвенно признавал 
материальный мир частью «божественного единства». Он писал: «Существование сотворенных вещей 
и их небытие являются тождественными» 14.

Противоречия  между суфийским учением  и  ортодоксальным исламом связаны с  трактовкой 
сущности бога и души, времени и движения. В Коране и других источниках ислама Аллах, ангелы и 
другие персонажи, а также душа человека не имеют телесности и соответственно не имеют своего 
местонахождения.  Суфии-пантеисты  отрицали  кораническое  определение  бога.  Допуская  слияние 
бога с природой, человеком, они утверждали возможность лицезрения бога, считали, что бог имеет 
определенную  сущность  в  определенном  пространстве.  Так,  например,  идеолог  суфизма  Баязит 
Вистами говорил: «Я исчез во всемогуществе Бога и странствовал по суше и морям, пока не дошел до 
Его трона и лицезрел. Он (трон) был пустым. Бросился на него и произнес: «Господь, где я должен 
искать тебя?» Тогда он снял с себя вуаль, и я увидел, что я был я, и я был я, повернувшись назад к 
тому, кого я искал — я сам, не кто иной, я был  (там), где я ходил» 15.

Подобные  высказывания  суфиев  о  боге  вызывали  ярость  ортодоксальных  мусульманских 
богословов.  Известный  средневековый  исламский  теолог  аль-Га-зали,  глубоко  изучив  и  испытав 
суфийскую практику в своей десятилетней отшельнической жизни, реформировал суфийское учение, 
очистив  его  от  еретических  наслоений.  Он  подверг  критике  тех  суфиев,  которые  допускали 
«исчезновение в Аллахе», «растворение или соединение с ним». Он говорил, что «всевышний Аллах, а 
также ангел не находятся ни вне мира, ни внутри мира»  16.  С позиции ортодоксального ислама он 
трактовал  сущность  души  так:  «Человеческая  душа  есть  духовная  субстанция,  существующая 
самостоятельно, не заполняющая пространства, не являющаяся телом и не запечатленная в теле, не 
являющаяся связанной с телом и не являющаяся отдельной от тела» 17.

Как известно, исламский монотеизм зиждется на эсхатологическом видении мира: закрепляется 



идея  существования  двух  миров  —  земного  и  загробного.  Ислам  проповедует,  что,  по 
предопределению, наступит конец света и что этим определяются три этапа времени — прошлое, 
настоящее и будущее. После наступления светопреставления все якобы повторится заново.

Для суфиев, поглощенных мыслями о боге, не существует ни прошлого, ни настоящего. «Мы, — 
проповедуют  они,  — не имеем знания о  будущем  и прошлом,  и мы счастливы вместе  с  богом в 
настоящем. Если мы допустим мысль о будущем, то мы вуалью закроем себе путь к богу, а вуаль есть 
отвлечение от бога» 18. Таким образом, они молчаливо отрицают одно из важных положений ислама 
— существование загробного мира, т. е. воздаяние и наказание.

Для суфиев самым ценным представляется состояние между прошлым и настоящим. Нарушение 
суфиями исламского порядка поведения человека, отрицание будущего и прошлого резко порицалось 
со стороны мусульманских богословов.

Круг различий лежит и в области отношения к мусульманским обрядам. Известно, что ислам 
требует от верующих праведного образа жизни, который включает в себя множество молитв, постов, 
совершение  паломничества,  неукоснительного  соблюдения  шариатских  норм,  и  прежде  всего 
запретов.  В  практической  же  жизни  суфиев  молитва  и  паломничество  искусно  устраняются.  И. 
Гольдцигер  выделяет  два  важных  с  точки  зрения  ортодоксии  ислама  нарушения:  «Первый, 
литургический,  проявлялся  в  постепенном  вытеснении  пяти  канонических  молитв  мистическими 
радениями  (зикрами);  второй,  этический,  выражался  в  смене  правомерного  упования  на  бога 
(тавакуль) абсолютно пассивным квиетизмом, приводившим к почти полному равнодушию к внешне-
му миру» 19.

Под  разными  предлогами  суфии  отказывались  от  поста.  При  этом  они  находили 
многочисленные оправдания своим отступлениям от догмы. В месяце рамадан верующие в течение 
дня не должны ничего есть, пить или курить.  Известные средневековые авторы аль-Кушейри и Ф. 
Аттар сообщают интересный факт из жизни суфия Мааруфа Кархи: «Рассказывают, что однажды в 
месяц  поста  Мааруф  Кархи  нарушил  свой  пост  и  выпил  воды  у  водоносца,  который  кричал: 
«Благословит Аллах того, кто выпьет воды». 
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Ему, Мааруфу Кархи, напомнили, что он держит пост. Кархи отвечал: «Да, но меня привлекло 
благословение Аллаха»»20. Другой идеолог суфизма, Баязид Вистами, которого богословы обвиняли в 
еретизме, говорил: «От молитвы я, кроме напряжения тела, ничего не видел» 21. А знаменитый суфий 
X в. аль-Кушейри писал: «Одна пылинка настоящего благочестия лучше тысячи постов и молитв» 22.

В отличие от ортодоксального ислама суфии большое место отводят интуиции (илхам), которую 
считают важной формой познания истины. Интуитивная форма познания исключает и практику,  и 
логическое  мышление,  и  умозаключение.  Истина  постигается  без  всякого  доказательства,  чисто 
интуитивно.  Важная  роль  при  этом  принадлежит  мистическим  элементам,  наитиям,  специальным 
экстатическим  упражнениям,  долженствующим  усилить  непосредственность  связи  с  божеством. 
Мусульманские  богословы  также  высоко  ценили  роль  интуиции,  особенно  для  утверждения 
существования бога. Но она не могла соперничать с ритуализированными формами богопочитания. 
Суфии же, наоборот, отрицали многие традиционные формы свидетельства богоприближен-ности, в 
частности отвергали одно из доказательств любви к богу — паломничество (хадж), ссылаясь при этом 
именно на интуицию. Предлагая отказаться от хаджа, они, как, например, аль-Халладж, считали, что, 



«если кто-либо не может и не хочет совершать далекое паломничество, тот пусть отделит четвертую 
часть своего жилища и содержит ее в чистоте. Здесь мысленно он может совершать свои поездки в 
Мекку» 23.

Излюбленным девизом многих персидских суфиев и почти всех суфиев были слова: «Истинная 
кааба — это сердце, а не каменный дом». Подобные высказывания суфиев вызывали у мусульманских 
богословов раздражение и вражду. Аттар Ф. приводит случай из жизни известного мистика Бишр аль-
Хафи:  «Некто  обратился  к  Бишру,  заявив,  что  он  имеет  2000  дирхемов  и  хочет  совершить 
паломничество. Бишр ответил: «Ты идешь гулять. Если ты идешь, чтобы угодить богу, то отдай эту 
сумму сиротам или бедным, чтобы благочестие дошло до сердца мусульманина. Это в сто раз лучше, 
чем паломничество».  Тот человек сказал,  что все-таки предпочитает совершить хадж. Тогда Бишр 
ответил: «Видимо, это богатство приобретено нечестным путем»» 24.

Согласно суфийскому учению, его последователи в своей практической деятельности должны 
стараться «уйти от самого себя», забыть о своем существовании. С этой целью суфии приводят себя в 
состояние экстаза, используя музыку,  пение и различные телодвижения. Суфийские лидеры высоко 
ценили  возбуждающее  влияние  искусства  и  музыки.  Известный  шейх  Шамси  Табризи   (XII  в.), 
духовный руководитель Джалалед-дина Руми, говорил, что «музыка облегчает познание божества» 25. 
В   суфийском   радении   использовались флейта,  лютня  и  другие  музыкальные  инструменты. 
Некоторые   суфии   пытались   вообще   заменить мусульманский обряд молитвы состоянием зикра 
(радения).   В   этом   многие   исламские   теологи   не   без оснований   видели   потрясение   самих 
основ    ислама.  Историк суфизма  Мухаммад Мунаввар  в  книге  «Тайны   единения    с    богом» 
рассказывает   об   известном суфии  Абу  Сайде Абулхейре:   «Однажды  этот  шейх со своими 
мюридами   (учениками)   находился  в  состоянии  экстаза.  На  этом  зикре  присутствовал  изве-
стный   богослов   имам   Мухаммед   аль-Каини.   Когда раздался  голос  муэдзина,  призывавшего с 
минарета  верующих  на  молитву,  имам  сказал:  «О  шейх,  наступило  время  молитвы».  Продолжая 
телесные  движения  и    пение,    шейх    Абу  Сайд   ответил:    «Мы    находимся  в  состоянии 
молитвы»»26.

Известно,  что  шариат  разрешает  мусульманам  совершать  молитву  кроме  мечетей  дома,  в 
учреждениях,  учебных  заведениях  и  других  местах.  Это  давало  возможность  крайним  суфиям 
отрицать значение мечети.  Они избирали для радения специальные помещения,  которые называли 
«ханигах», и утверждали, что «истинная мечеть — это сердце мусульман».

*     *     *
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Еще более неодобрительно относились суфии к учению ислама о рае и аде. Очень характерны 
высказывания по этому поводу таких известных мистиков, как Рабиа аль-Адавия (женщина суфий) и 
Абу Бак-ра аш-Шибли. Спросили однажды Рабию, «что она скажет о рае. Она ответила известным 
изречением: «Сперва — сосед, а потом — дом» — и пояснила свою мысль, что она воспевает бога 
раньше рая»»27. Шибли сделал предметом насмешек учение ислама об аде и рае. Он утверждал, что 
необходимо  уничтожить  ад  и  рай,  «дабы  народ  стал  заботиться  о  своем  отношении  к  богу». 
Отрицание ада и рая аш-Шибли мотивировал тем, что мысли об аде и рае отвлекают людей от мысли 
о боге 28.

Расхождения коснулись  и существенных для ислама вопросов о родственных отношениях,  о 
любви, о символике. Суфии видели в последних лишь необходимый атрибут мистического экстаза.

В основе суфийского пантеизма лежала мысль о беспредельной любви к богу. Для суфиев как 
будто не существует ни родственников, ни пророка, ни близких. Они даже не порицают врагов. Рабиа 
аль-Адавия говорила, что она «видела посланника бога Мухаммеда во сне и что он будто бы спросил 
ее: ««О Рабиа, любишь ли меня?» Она ответила: «О посланник бога, кто тебя не любит? Но любовь к 
богу так заполнила мое сердце, что в нем не осталось места для другой любви, кроме любви к богу»» 
29.



Любовь  к  богу  в  суфийском  учении  связана  с  утонченной  символикой,  согласно  которой 
реальный мир есть лишь отблеск потустороннего  мира.  Суфии  широко применяли символику для 
маскировки своих «таинств», отличающих суфизм от ортодоксального ислама. Поэтому нередко было 
очень  трудно  понять,  воспевают  они  земную  любовь  или  же  символическую  любовь  к  богу. 
Естественно, это вводило многих исследователей   в   заблуждение.   Суфийская   символика исходит 
из того, что истина не может быть достигнута лишь познанием «внешности» (захир) вещей. Каждая 
«внешность» содержит внутренний смысл и сущность,  которые могут  познать лишь посвященные. 
Некоторые суфии   преднамеренно  усложняли   свои   рассуждения различными символами, которые 
были понятны лишь избранным.   Это  давало  возможность  суфиям   скрывать свои мысли и было 
излюбленной формой выражения ереси в странах Ближнего и Среднего Востока. Исламское учение 
требует от мусульман признания  единого бога,  активного  выполнения  исламских предписаний, 
уплаты налога   (закят), участия в священных   войнах    (джихад),   проявления   усердия   на пути 
Аллаха.  В  противовес этому некоторые суфийские шейхи восхваляли в своих мюридах другие ка-
чества.  Так,  известный суфийский шейх Абул  Хасан Харакани характеризует  идеального дервиша 
следующим  образом:  «Дервиш  тот,  у кого  нет  помысла  в сердце.  Он  говорит  и  слышит,  и 
слуха  у  него  нет; он видит, и зрения у него нет; он ест, и вкуса у него нет; у него нет ни движений, 
ни покоя, ни печали, ни радости» 30.   Строгие  последователи   ислама   считают подобных людей 
«мертвыми» и ненужными в мусульманском обществе.

Активизация мистического начала в суфизме неминуемо вела к принципиально другому, чем в 
исламе, отношению к колдовству, гаданиям и другим запрещаемым Кораном и шариатом «чудесам». 
Английский  востоковед  Р.  Николсон  пишет,  что  среди  египетских  мистиков  были  широко 
распространены колдовство и различные виды гадания 31. Суфии Египта хорошо знали алхимию, были 
знакомы с  нубийскими,  древнекоптскими колдовскими приемами.  Подобные занятия  запрещались 
исламом.

Современный    египетский    исследователь   Фатхия  Сулейман   в   статье,   посвященной 
концепции   аль-Газали  о  классификации  наук,  писал,  что  аль-Газали,  исходя  из  позиции 
ортодоксального ислама,  относил к псевдонауке  колдовство,  талисманы,  астрологию и гадание по 
звездам 32.

В отношении разума, знания суфии и ортодоксальные богословы также имели разные взгляды. 
Исламское учение не отрицает разума,  но очень резко ограничивает его роль. Богословы учат,  что 
разум  имеет  определенные  границы,  за  пределами  которых  он  не  в  состоянии  открыть  тайны 
всевышнего — божественные истины. В суфизме истина достигается там, где теряется разум.

Суфии понимали, что для поддержания религии и понимания божественных истин прежде всего 
требуется  вера  в  сверхъестественные  силы.  Разуму  они  отводили  второстепенную  роль. 
Ортодоксальных богословов возмущало не столько отрицание суфиями разума как средства познания 
божественных  тайн,  сколько  их  отношение  к  культурным  ценностям.  Так,  некоторые  суфии 
уничтожали книги. По мнению суфиев, книги, как ширма, отделяют человека от бога (истины).

В  отношении  пророка  Мухаммеда  суфии  занимали  позицию,  которая  являлась  одним  из 
источников  противоречия  между  суфиями  и  богословами.  Некоторые  суфии  не  только  ставили 
суфийских  шейхов рядом с  пророком,  но иногда даже и выше его.  Они говорили,  что почитание 
мюридом  своего  шейха  выше  почитания  ими  бога.  За  такие  высказывания  богословы  ислама 
проклинали суфиев и обвиняли их в ереси.

Несмотря  на  то  что  в  суфийском  учении  имеется  ряд  положений,  которые  несовместимы с 
канонами  ислама,  в  целом  суфизм  неотделим  от  него.  Так,  суфизм  отказался  от  некоторых 
средневековых  суфийских  положений  —  отшельнический  образ  жизни  не  характерен  для 
современных  суфийских  орденов.  Труд  в  учении  суфийских  орденов  сравнивается  с  молитвой  и 
считается   одним  из   видов   служения   богу.   В  Нигерии,  Сенегале и других  странах Африки 
суфийские ордена имеют большие арахисовые плантации.

*     *     *
27 Таха  Абд  аль-Баги   Сурур.   Рабиа   аль-Адавия   ва   хаят ар-рухия фи-ль-ислам. Каир, 1957. С. 70 (на араб. яз.). 
28 Аттар Ф. Указ. соч. Т. 1. С. 67.
29 Там же.
30   Харакани А.  Нур   аль-Улум.  Б.  м.   (Иран),   1929. Т.   III. С. 119.  (на перс. яз.).
31  Nicholson R.  A.  The Mystics  of  Islam.  L.,   1914.  P.   12.
32 Фатхия   Сулейман.    Ат-тарбаийат   инд-аль-Газали // Абу Хамид аль-Газали. Каир, 1962. С. 776 (на араб. яз.).



Суфизм  не  только  не  утратил  жизнеспособность  в  современных  условиях,  но,  наоборот, 
наблюдается  его  оживление  во  многих  странах  Азии  и  Африки.  Последнее  объясняется  тем,  что 
суфизм, как и другие мусульманские течения, сегодня переживает процесс активизации, вызванный 
серьезными социально-политическими и экономическими изменениями в регионах их традиционного 
распространения.

Одна  из  важных  особенностей  ислама  заключается  в  том,  что  эта  религия  не  признает 
посредников между богом и человеком, проповедует идею индивидуального спасения. Такая жесткая 
регламентация  ортодоксального  ислама  не  поощряет  создание  локальных  малых  групп  из  числа 
верующих во главе с наставниками вне мечети.

Освоение исламского вероучения и догматики практически осуществляется в мечети, учебных 
заведениях,  а  также в  малых группах  во  главе  с  постоянными наставниками.  И это  способствует 
оживлению суфийских орденов. Создание суфийских орденов удобно и для образования общности 
людей по профессиональному, социальному, родо-племенному, земляческому разделению. Известны 
десятки  суфийских  орденов,  ассоциирующихся  с  гильдиями  мясников,  торговцев,  различных 
ремесленников,  музыкантов,  хаттатов  (каллиграфов),  сельскохозяйственных  работников  и  даже 
профсоюзных объединений.

Оживление  суфизма  на  современном  этапе  вызвано  также  усилением  интереса  к 
нетрадиционным вероучениям в странах Азии, Африки, в Европе. Наблюдаются повышенный интерес 
и увлечение восточной мистикой. Образовавшийся духовный вакуум, угроза ядерного уничтожения, 
обострение социальных отношений, разочарование в благах «индустриального общества»   и   другие 
факторы   порождают   интерес к мистике.

Особенности  социально-экономической,  политической  и  культурной  жизни  мусульманских 
стран,  связанные  с  уродливой  формой  развития  капитализма,  проникновением  туда  западной 
культуры,  пропагандой  чуждого  образа   жизни,  — все  это способствует  оживлению суфийских 
орденов. В поисках новых путей социально-экономического и духовного развития делается попытка 
исламского обновления, наблюдаются возрожденческие тенденции.

Обращение к мусульманскому наследию преследует цель возрождения как традиционных, так и 
мистическо-суфииских  ценностей.  Суфизм  преподносится  как  учение  о  «сердцевине  Корана  и 
сунны», способное будто бы спасти не только собственно ислам, но и другие вероучения, особенно 
христианство,  от  наступления  материализма  и  коммунизма.  Как  утверждают  апологеты  суфизма, 
пошатнувшийся  фундамент  ислама  и  христианства  может  приобрести  новую  силу  с  помощью 
возрождения  суфийской  теории  и  практики.  В  обостряющейся  ныне  идеологической  борьбе 
необходимо учитывать,  что «всякая мистика религиозна, всякая религия мистична»,  и активизация 
суфизма способствует активизации и усилению политической направленности ислама в современном 
мире.


