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В статье рассматривается понятие «ордена», религиозного «братства» в суфийской 

традиции. Прослеживаются причины и стадии формирования орденов, на нескольких 
примерах исследуются обстоятельства, ведшие к их распространению в разных регионах 
исламского мира, в том числе на Северном Кавказе. Исследуются основные идеи суфиз-
ма, практическое осуществление которых предполагало объединение верующих в особого 
рода братства. Важнейшей характеристикой таких объединений выступают правила 
наставничества, ключевую роль играют взаимоотношения между учителем и учениками.  
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Многочисленные суфийские ордена широко распространены в исламском мире, 

как среди суннитов, так и среди шиитов, в том числе в общинах Европы и Америки. 
Их специфика обусловлена традициями народов, среди которых он распространяется. 
Особенности суфийского учения, его теории и практики можно выявить наглядно, 
лишь сопоставляя его с ортодоксальным исламом [Керимов 2009]. Рядовых членов 
ордена часто объединяет не только приверженность шейху, но и общность социаль-
ного положения и профессиональных занятий. Традиционно ордена выполняли как 
религиозные, так и многочисленные социальные функции. Удовлетворяя потребность 
верующих в личной религии, убеждая в возможности непосредственного общения с 
верховным существом и освобождая от жестких предписаний ортодоксального веро-
учения, они удерживали от ереси, направляли духовный протест в регулируемое рус-
ло [Степанянц 1987, 9]. 

С развитием орденов первоначальные тенденции к свободомыслию постепенно исче-
зали. Принципиальное несоответствие жесткой структуры ордена личному характеру су-
фийского духовного поиска вело, с одной стороны, к деградации суфизма как мистиче-
ского направления мысли, а с другой, ослабляло изнутри саму организацию орденов 
[Степанянц 1980, 111]. 
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Надо сказать, что термин «орден» вносит христианско-католический подход 
в описание мусульманских движений. Однако исследования, например, среднеазиат-
ского суфизма показывают, что «ордена» никогда не имели единого центра власти и 
четкой иерархии. Скорее можно говорить о множестве независимых друг от друга 
местных общин («традиций», «течений»); в жесткой конкуренции между ними проис-
ходило и происходит формирование представлений о «классической» и «маргиналь-
ной» моделях того или иного суфийского направления, возникали и возникают 
условные границы между накшбандийа и йасавийа, накшбандийа и кубравийа и т.д. 
и внутри них [Суфизм 2001, 120]. Один из основателей суфийской школы накшбан-
дийя прямо указывал, что суфий должен жить среди людей и работать в миру, дабы 
не потерять связи с реальностью. Быть в миру, но не от мира – один из девизов су-
фиев [Третьяков 2015, 7]. Суфийский орден считается тайным, ибо он открыт лишь 
для немногих избранных, кому можно доверить божественные тайны. Суфийские 
братства были центрами распространения ислама, но если воители утверждали ислам 
силой оружия, то суфии, олицетворявшие набожность и исламскую мораль, хорошо 
знавшие местные обычаи и традиции, способствовали их сращиванию с нормами 
ислама и его укоренению в сознании населения [Прозоров 2016, 136]. Каждый орден 
разделялся на множество мелких общин и в таком виде распространялся во всем му-
сульманском мире. Почти в каждом городе или местечке непременно была община, 
обыкновенно состоящая из двадцати-сорока мужчин, а иногда и женщин [Шумов, 
Андреев (сост.) 2002, 87]. 

Со временем разрозненные суфийские общины стали объединяться в могуще-
ственные братства – тарикаты. Крупейшие из суннистских тарикатов: кадириййа, 
маулявиййа, накшбандиййа, рифаиййа, сухравардиййа, тиджаниййа и чиштиййа. 
К шиитским браствам относятся захабиййа, нурбахшиййа и хайдариййа; бекташиййа 
сочетает в себе установки обоих направлений ислама [Ефремова 2015, 113]. Конкрет-
ные ордена стали известны благодаря особым, лишь им присущим практикам – та-
ковы длинный зикр ордена рифаиййа или молчаливый зикр ордена накшбандиййа. 
Некоторые ордена, включая чиштиййа и маулавиййа, использовали в своей ритуаль-
ной пракике музыку и даже танцы, в то время, как члены других орденов считали 
такие практики отвлекающими от духовного самосовершенствования. Иногда суфий-
ские шейхи, например, ранние наставники ордена чиштиййа, старались держаться от 
политической власти на расстоянии и советовали своим последователям отказываться 
от земельных наделов [Эрнст 2015, 219–220]. 

Братство накшбандийа считает своим родоначальником Абу Якуба аль-Хамадани 
(ум. 1140 г.), порой и самого Пророка [Покровский 2000, 164]. Но в дальнейшем те-
чение стало называться по имени Мухаммеда Баха аль-Дина аль-Накшбанди (1318–
1389), придавшего ему нынешнюю форму. Это братство с самого начала носило стро-
го ортодоксальный, характер и сыграло «…исключительно важную роль в привитии 
тюркским народам суннитских традиций» [Гаммер 1998, 69]. В XIV в. в Средней 
Азии стало распространяться учение багдадского проповедника и мистика Аюд-аль-
Кадира. Созданный им в XI в. орден получил название кадиритов. Бухарский пропо-
ведник Накшбанди, познакомившись с учением кадиритов, дополнил и развил его. 
Накшбандийя отрицает аскетизм, все члены братства являются мирянами, особое 
внимание уделяют духовному общению между учителем и учеником [Гогиберидзе 
2009, 165]. Начиная с XV в. братство накшбандийя превратилось в самое большое 
после кадирийи и дало несколько мощных ветвей, ставших в своих регионах само-
стоятельными братствами. Члены накшбандийя сыграли важную роль в окончатель-
ном утверждении ислама в Средней и Восточном Туркестане, а также среди киргиз-
ских и казахских родовых объединений; тарикату кадири-накшбандиев близко учение 
кавказского тариката [Авксентьев 1984, 125–126]. В Дагестане, Чечне, Кабарде ак-
тивно формировались братства мурщидов-наставников и мюридов-послушиков. 
В Дагестане они стали возникать еще в XI в., а впоследствие наибольшее распро-
странение получил такикат накшбандийа, тогда как кадирийя – в Чечне и Ингуше-
тии, куда ислам пришел гораздо позже [Абдулатипов 2002, 121].  
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Доктрина суфизма приобрела те черты, с которыми она проникла на Кавказ, 
в конце XVIII в. Османский шейх Халид родом из иракского Курдистана дополнил 
учение накшбандийи, внеся в него политические и социальные мотивы. Халид много 
путешествовал и посещал лучшие медресе на Ближнем востоке, в Турции и в Индии 
[Осли 2009, 53]. В начале XIX в. у Халида ал-Багдади обучался Гаджи-Исмаил Кюр-
дамирский, живший на территории современного Азербайджана, передавший тарикат, 
в свою очередь, Магомеду Ярагскому, первому шейху этого направления на террито-
рии Дагестана. Следующим в цепочке преемственности был Джамалутдин Казику-
мухский, получившиий от Магомеда Ярагского иджазу (разрешение на обучение та-
рикату) и ставший мюридом, духовным главой суфиев Дагестана [Шихалиев 2003; 
Булатов 2002, 17–18]. 

Накшбанди отвергал показную набожность: сорокадневные посты, странствия, 
нищенство, публичные радения с музыкой, пением и танцами, громкий зикр. Он 
считал бесполезной «цепь благодати», силсилат ал-барака, передачу святости от его 
основателя братства череде его руководителей, так как считал, что барака даруется 
любому мистику непосредственно Богом, отсюда его отрицание необходимости «ви-
дения» покровителя во время медитации. Духовная чистота, отказ от стяжательства, 
избегание контактов с властями – вот его основные требования. Суфий должен стро-
го следовать сунне Пророка и выполнять все правила шариата. Основа пути Накш-
банди – страстное влечение к истине и тихий зикр [Лавский (сост.) 2002, 235]. 
Накшбанди не призывал к отшельничеству и затворничеству, напротив, обязывал их 
быть усердными земледельцами, ремесленниками, торговцами, занимать государ-
ственные должности [Баранец 2000, 147]. Можно считать установленным, что осно-
вой социальной базой суфизма (начиная по крайней мере с середины Х в.) служили 
бедные, малообеспеченные и средние городские слои: торговцы, купечество, ремес-
ленники, чиновники, низшее духовенство, студенты конфессиональных училищ, из 
чьих кругов рекрутировались ученики-послушники (мюриды) сначала суфийских 
проповедников-учителей, а в дальнейшем суфийских братств [Акимушкин 2002, 12]. 
Принцип накшбандийи гласил: «внешнее для мира, а врутреннее – для бога». В по-
вседневной жизни их правилом было: «Мало есть, мало спать, мало говорить». Ссы-
лаясь на предание, согласно которому пророк изрекал «бедность – моя гордость», 
они считали равнодушие к материальным благам необходимой предпосылкой вступ-
ления на путь [Кафаров 2001, 163]. Для традиции накшбандийа на первом месте сто-
ит строгое соблюдение предписаний шариата как необходимое условие для вступле-
ния на путь к истине, полное обладание которой доступно только немногим избран-
ным [Бартольд 2012, 55–56]. 

Сравнительно малоизученное суфийское братство халватийа входит в число две-
надцати материнских суфийских братств. Оно возникло в Ширване как ответвление 
школы сухравардийа и само породило более сорока ответвлений. Их представители 
распространили идеи халватийи по всей Османской империи, в ее азиатских и евро-
пейских владениях в XVI–XIX вв., во всех арабских странах вплоть до Африки 
в XVI–XIX вв., а также в Крыму в XVI–XVII вв. [Алескерова 2015, 11–12]. Название 
братства происходит от арабского халва – «уединение», его члены уделяли основное 
внимание созерцательному затворничеству [Прозоров (ред.) 2012, 141]. 

Суфии говорили о двух целях своего пути, что привело к возникновению двух 
направлений суфизма. Суфии-монисты, стремящиеся к познанию божественного 
света, представляли крайний суфизм, здесь подвижник порой ощущал свое единство 
с Богом и даже объявлял себя Богом. Учителя умеренного направления говорили, что 
человек не может стать Богом, но должен полюбить Бога [Айтжанова 2015, 110]. 

Суфийский шейх находится в положении того самого человека, который знает 
вкус моркови и пытается помочь другим ощутить его, но не может просто дать им 
попробовать морковь. Он должен постепенно вести жаждущих знания по пути, 
в конце которого них появится возможность ощутить тот вкус, который ощутил он 
[Лимэн 2007, 225]. Шейхи, они же муршиды, наиболее известные и авторитетные 
богословы, указывающие путь ученикам-мюридам, занимали первую ступень. 
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На второй находились калифы или наибы, а на третьей, низшей – мюриды, «желаю-
щие истины». В раннем суфизме тарикат считался сборником правил, согласно кото-
рым шейх наставлял своих последователей, не имел устойчивой структуры: учение 
каждого ордена исходило от шейха [Биринджкар 2014, 230]. 

Только куршид, человек, достигший полного совершенства, имеет право направ-
лять учеников на верный путь. Без его благословения ни молитва, ни пост, ни жерт-
воприношения не могут привести к спасению. У каждого муршида бывало несколько 
калифов, которые достигли той или иной степени совершенства. Они способствуют 
духовному развитию рядовых членов секты. Калиф, достигший совершенства, сам 
проходил обряд посвящения и после этого становится муршидом [Баддели 2010, 177]. 
Муршид предпочитает такого мюрида, ум которого как можно меньше испорчен и 
занят разными другими методами, равно как и суетными мирскими заботами. Только 
тот достоин посвящения, кто выше всего ценит суфизм и безгранично верит мурши-
ду, от всего сердца упорно трудится с терпением, покорностью, смирением и благо-
говением [Хазрат Инаят-Хан 2014, 74–75]. 

Вообще мюридом мог сделаться любой желающий, не удовлетворенный внешни-
ми обрядами и жаждущий понимания высших истин. Такой мюрид вступал в число 
учеников муршида и под руководством последнего начинал изучать как Коран, так и 
догматы, выработанные орденом. Главная цель шейха – получение неофициального 
статуса исламского «святого», что возможно лишь посредством постоянного расши-
рения круга приобщенных к мистическому знанию данного конкретного шейха, 
и соответственно, роста его авторитета [Малашенко 2001, 61]. 

Именно муршид посвящал учеников в тайну Откровения, являясь как бы посред-
ником между ними и Богом. Отношения наставника с учеником строились по авто-
ритарному прицнипу. Муршиду клятву верности, основанную на Коране, Сунне и 
примерах сподвижников, и обещал повиноваться во всем. Этот добровольно приня-
тый обет соблюдался беспрекословно [Ханыков 1847]. 

Суфии утверждают, что Пророк был первым суфийским шейхом, а основатели су-
фийских общин являются звеньями единой цепочки, идущей от самого Пророка. Без 
наставлений учителя, который полностью прошел путь и пробудился, легко сбиться, 
поддвашись низким побуждениям собственного «я» или неверным толкованиям высших 
истин [Балдок 2015, 56]. Шейх и мюрид подобны врачу и больному: если больной не 
слушается врача, он не вылечится, каким бы опытным ни был его доктор. Мюрид обязан 
искать самого совершенного, достойнейшего из шейхов, чтобы не попасть в руки невеж-
ды, что может привести его к гибели. Мюрид не получит какой-либо пользы от шейха 
без полного повиновения ему [Абдуль-Кадыр 2004, 38]. Первый признак истинного 
муршида – чувство настоящей веры и духовного подъема в его присутствии [Там же, 45]. 
По завершении обучения мюрид принимался в братство, внешним знаком этого служит 
дервишеская одежда-хирка, «рубище», которое шейх возлагал на ученика, а тот носил его 
на протяжении всей жизни [Ефремова 2015, 113]. 

По отношению к наставнику ученик обязан всецело доверяться, быть правдивым 
и искренним; сохранять ему покорность при любых обстоятельствах; быть предельно 
вежливым и внимательным; делиться с ним самым сокровенным, в том числе всеми 
своими переживаниями и сновидениями; никогда ему не противодействовать, «ни 
внутренне, ни внешне», не делать ничего такого, что могло бы вызвать его недоволь-
ство, «ни тайно, ни явно» [Аликберов 2003, 624]. Связь между мюридом и шейхом 
должна быть такого уровня, когда ученик не испытывает никакого неудовольствия 
относительно любого утверждения, действия или требования учителя. Эта связь 
должна быть физической привязанностью человека к человеку или хотя бы привя-
занностью на уровне разума [Шариат и Тарикат 2008, 186]. 

Также мюрид обязан выполнять семь главных требований суфизма: это раская-
ние, преданность Богу, набожность, страх божий, воздержание, уединение и испра-
шивание у бога прощения грехов. Особое значение придавалось источнику веры, под 
которым мюрид должен понимать сердце, видимое только Богу. С именем Бога свя-
заны и пять обязанностей мюрида: упование на Бога, размышление о творениях Бога 
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на земле и на небе, смирение, щедрость и дружба [Смирнов 1961, 155]. Ученики 
находятся постоянно при шейхе, исполняют всевозможные «уроки» личного и кол-
лективного характера, шейх все время контролирует их состояние и определяет при-
ближения к истине [Тримингэм 2002, 146; Крымин 2004, 139]. Тем, кто прошел путь, 
открывается нечто новое, то, чего до них никто не изведал. Так наставники обнов-
ляют свою практику, при этом оставаясь в рамках своего пути. Со временем какая-то 
форма практики перестает быть актуальной и деградирует, а группы, пытающиеся 
двигаться по пути следуя прежним методикам, перестают продвигаться, застывая на 
месте [Жуковец 2015, 37]. 

Духовная власть шейха постепенно превращалась во вполне реальную, светскую, 
принимала институциональный характер в рамках суфийских братств, имевших еди-
нообразную внутреннюю организацию с иерархической структурой и строгой дисци-
плиной. Подчинение муршиду было не только необходимой платой за приобщение к 
тайному знанию, но и естественной потребностью [Дегоев 2001, 89]. Система личных 
связей учеников с наставниками использовалась в военно-политической организации 
имамата. При этом суфийская этика накладывалась на идеи реформаторского шари-
атского движения, выступавшего за очищение ислама от «немусульманских» обычаев 
и «недопустимых» новшеств, укоренившихся в быту мусульман Кавказа под влияни-
ем связей с русскими. Понятие «мюрид» приобрело значение мусульманина, следу-
ющего нормам шариата. [Прозоров (ред.) 2012, 99].  

 Как происхождение суфизма, так и его основная цель были предметом обсужде-
ний в кругах ученых и религиозных деятелей, не говоря уже о правительности мето-
дов обучения. Наставник-суфий, исходя из насущных задач, разрабатывает методы, 
которые будут лучше восприняты и дадут результат с учетом ментальности, культур-
ного наследия и даже географических особенностей места проживания учеников. 
«Время, место, люди» – важнейший суфийский принцип [Третьяков 2015, 3].  
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