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Аннотация 

Данная статья посвящена анализу функционирования в киберпространстве 

ислама, а также его отдельного течения – суфизма. Авторы рассуждают и о уже 

существующих проявлениях религиозности мусульман в сети Интернет, и о 

гипотетически возможных формах. В статье дается краткий обзор разных форм 

проявления исламской религиозности в киберпространстве, а также делается вывод о 

«легальности» существования суфийских практик в виртуальном мире сети Интернет. 
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This article is devoted to the analysis of the functioning of Islam in cyberspace, as well 

as its separate trend - Sufism. The authors consider the already existing manifestations of 

Muslim religiosity on the Internet, and hypothetically possible forms. The article provides a 

brief overview of various forms of manifestation of Islamic religiosity in cyberspace, and also 

concludes that the existence of Sufi practices in the virtual world of the Internet is «legally». 

Keywords: cyber-Islam, cyber-Islamic environment, cyber-sufism, G.Bunt, uvaysi, 

sufism. 

 

http://ru.wikipedia.org/wiki/%D0%9D%D0%B0%D1%88%D0%B5_%D1%80%D0%B0%D0%B4%D0%B8%D0%BE


  

 

 

 
     299 

Цифровизация религии в современном обществе не является явлением новым и 

уникальным. Исламская религия также активно осваивает интернет и переносит 

множество религиозных практик в режим onlinе: электронные приходы, джамааты, 

«скайповые» муфтии и шейхи. Ряд религиозных практик, в том числе проведение 

проповедей, молитв, обрядов, соблюдение поста, проходит в режиме онлайн[1], 

создано и активно работает большое количество электронных медиа, многие 

религиозные практики проводятся в режиме онлайн, происходит оцифровывание 

Корана и Сунны, стали возможны виртуальные посещения мест паломничества[6] и 

важных религиозных объектов. 

Также можно получить мусульманское образование, не выходя из дома – в 

Первой исламской онлайн-академии «Медина» «Татар мәдрәсәсе» или «iMedrese». 

Разработан и успешно реализуется проект международной мусульманской социальной 

сети «Suhba» и социальной сети «SalamWorld». Приложения для мобильных устройств 

также очень разнообразны: от электронного Корана и обучения чтению намаза до 

выбора имен новорожденным и правильно питания согласно предписаниям халяль. 

Одним из самых влиятельных исследователей виртуального ислама является Гэри 

Бант, написавший большое количество работ по использованию и влиянию интернета 

на исламский мир[4][5]. В своих работах он исследует среду «кибер ислама», методы и 

тенденции использования Интернета разнообразными мусульманскими общинами. 

Анализ Банта показывает, что так называемые i-мусульмане и те группы, которые 

используют интернет для продвижения своих идей, часто более технически подкованы, 

чем власти, которые с точки зрения понимания и грамотности значительно отстают.  

В своих исследованиях Бант изучает различные способы формирования 

цифровых технологий, используемые мусульманами для выполнения духовных, 

мистических и легалистических программ. От социальных сетей до веб-сайтов, самые 

основные элементы религиозной практики и власти теперь имеют представительство в 

Интернете. Мусульмане, понимая непосредственность и общую доступность 

Интернета, все чаще обращаются к киберпространству за советами и ответами на 

важные религиозные вопросы. Однако онлайновые среды часто бросают вызов 

традиционным моделям разделения полномочий. Одним из результатов является рост 

цифровой грамотности религиозных ученых и властей, влияние которых выходит за 

традиционные границы имамов, мулл и шахов. Бант показывает, как онлайн-риторика и 

социальные сети используются для выражения религиозной веры многими различными 

мусульманскими организациями и отдельными лицами, от мусульманских комиков и 

защитников прав женщин до ориентированных на джихад групп, таких как «Исламское 

государство» и «Аль-Каида», которые теперь явно полагаются на стратегическую 

политику цифровых СМИ, чтобы усилить и оправдать свою власть и привлечь 

новобранцев. 

Киберпространство уже давно становится ресурсом (библиотекой или 

хранилищем знаний), а также все более конкурентным рыночным местом для весьма 

разных идей. Дополнительная привлекательность заключается в том, что информация, 

обнаруженная в киберисламской среде (CIE), становится все более сложной. Темпы 

накопления и распространения знаний быстро увеличивается с точки зрения количества 

произведенного и охвата аудитории, и в более короткие временные рамки. Это создает 

проблемы с перегрузкой информации и снижает возможность навигации в один путь 
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(т.е. максимально просто, без долгих поисков и сложных алгоритмов) к нужной 

информации. 

Бант показывает как i-мусульмане используют CIE в современном мире путем 

отслеживания того, как CIE реагируют и преобразуются в соответствии с событиями, 

которые влияют на окружающую среду. Он охватывает огромное количество 

эмпирических материалов по данной теме. Бант не стремится выносить какие-либо 

моральные или этические суждения, это скорее описания видов использования, 

тенденций и событий, происходящих в CIE.  

Еще один интересный аспект «виртуального ислама»–суфизм в 

киберпространстве. Прежде всего, стоит объяснить, почему есть смысл рассматривать 

суфизм отдельно от «нормативного» (Автор счел необходимым применить термин 

«нормативный» вместо часто встречающегося «ортодоксальный», поскольку в исламе 

нет соответствующего института (церкви), который выносил бы решения об 

ортодоксии или гетеродоксии. «Нормативный», в данном случае - стандартный, 

привычный, традиционный, неэкзотический.) ислама: суфизм говорит о невозможности 

познать Бога рациональным путем (в отличие от «нормативного» ислама), в суфизме 

опыт можно получить только интуитивно и индивидуально, не рациональным путем 

(не по книгам). Такой опыт субъективен, и получить его в рамках обучения в онлайн 

медресе/на информационном портале (например, изучая сайт с комментариями к 

Корану или со сборниками хадисов) невозможно. И именно поэтому суфизм 

предполагает наличие нерушимого, казалось бы, бинома «учитель-ученик». Без учителя 

нет суфия и суфизма, как такового. Метод познания в суфизме–это личная передача 

опыта от учителя к ученику посредством таких практик, как личное уединение с 

учителем, шейхом, личная передача ученику особых тайных знаний («илмбатын»). А 

раз процесс познания в суфизме настолько индивидуализирован, то возникает вопрос, 

насколько можно реализовать суфийский путь передачи опыта в киберпространстве, 

которое в определенной мере стирает индивидуальность, делая учителя-муаллима 

медресе безликим (как правило, это не один учитель, а коллектив авторов учебных 

программ, текстов, которые стандартизированы и приведены к общему знаменателю).  

Но прежде чем рассуждать на тему правомочности понятия «киберсуфизм«, 

нужно дать определение самому понятию «суфизм». Зачастую под суфизмом понимают 

«исламский мистицизм» или «мусульманскую эзотерику», что приводит к 

разногласиям или путанице, так как нет единой трактовки понятия «мистицизм» или 

«эзотерика». Эта проблематика определения «суфизма» уже сама по себе является 

популярной темой исследования[1]. 

Несмотря на увеличение популярности суфизма (в свете популяризации 

искусственной дихотомии «суфизм-ваххабизм» и представление суфизма как 

волшебный пилюли от фундаментализма/ экстремизма/ фанатизма (нужное 

подчеркнуть) и, как следствие, увеличение работ, посвященных суфизму, ясности в 

понимании даже этимологии «суфизма» это не прибавило. 

Здесь мы можем обратиться к самим суфиям. Как они отвечают на вопрос «что 

такое суфизм»? Уже в середине восьмого века известный суфийский подвижник 

Худжвири резюмировал: «Некоторые утверждают, что суфий называется так, потому 

что он носит шерстяную одежду (джама-и суф), другие – что его так называют, потому 

что он в первом ряду (сафф-и авваль), третьи говорят, что это происходит потому, что 
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суфии претендуют на принадлежность к асхаб-и суффа («людям скамьи, собравшимся в 

мечети Пророка»).А другие считают, что это наименование происходит от слова 

«сафа»–«чистота»[7][3].  

В целом мы можем сказать, что и современные исследователи повторяют все 

озвученные варианты этимологии, чаще склоняясь к мнению, что наименование 

«суфий» произошло от слово «суф» (шерсть).  

В скобках нужно отметить, что есть ещѐ одно западное определение, 

производящее слово «суфий» от греческого «софос» (мудрый), что с филологической 

точки зрения совершенно нелепо. 

Если с этимологией получилось внести некоторую ясность, то можно перейти к 

попытке определения, что такое суфизм или кто такие суфии? Суфизм, безусловно, 

воспринимается как имманентная часть ислама, истоки которой теоретики суфизма 

видят в Коране, на примере пророков, которые выступают в качестве «прототипов» 

суфиев. Лидер иранской школы мистицизма Джунейд аль-Багдади (ум. 910) писал, что: 

«Суфизм не [достигается] многими молитвами и постами, это надѐжность сердца и 

щедрость души»[3]. Его трактовка коранических историй о пороках позже войдѐт в 

концепцию самоотождествления адепта с духом одного из пророков и прохождения 

посредством них через различные стадии: 

«Суфизм укрепляется восемью свойствами посланников: великодушием Авраама, 

пожертвовавшим своим сыном; покорностью Исмаила, который подчинился приказу 

Господа и был готов отдать свою драгоценную жизнь; терпением Иова, который стойко 

сносил все напасти от червей и от ревности Милосердного: символизмом Захарии, 

которому Бог сказал: «Будешь ты три дня разговаривать с людьми при помощи 

знаков»[7,3:41]; и ещѐ раз о том же: «Когда он воззвал к своему Господу тайно»[7,19]; 

отчужденностью Иоанна, который был чужаком в своей стране и для себя подобных, 

среди которых он жил; странничества Иисуса, который был так отрешѐн от всего 

мирского, что имел при себе только чашу и гребень; чашу он выбросил, когда увидел 

человека, пившего из сложенных горстью рук, а гребень – когда увидел другого 

человека, расчесывающего волосы пальцами; привычкой Моисея носить шерсть – ибо 

шерстяным было его одеяние; а также нищетой Мухаммада, кому Всемогущий Бог 

послал ключ ко всем сокровищам на лице земли, говоря: «Не утруждай себя, но получи 

всякую роскошь через эти сокровища», тот же ответил: «О, Господь, я их не желаю; 

корми меня лучше один день до сыта, а другой оставляй голодным»[7, 39-40].  

Уже некоторые из современников Джунайда (как и до, так и после тоже) делали 

упор на аскетической стороне суфизма, то есть на полном разрыве с «дуньйа» 

(«миром»/ «мирским») и на отказе от эгоизма: «Суфизм означает ничем не владеть и 

ничему не принадлежать». Для суфия важнее соблюдать «верность договору» и быть 

свободным, «не утомлѐнным исканиями и не разочарованным лишениями»[3, 29]. 

С самого начала своего формирования суфизм, прежде всего, означал 

интериоризацию ислама, личное переживание главной тайны ислама –

таухид(«провозглашение единства Бога»). И на основе этого мы можем подчеркнуть, 

что суфизм – это, в первую очередь, личный опыт, личное переживание, которое нельзя 

найти в книгах или передать посредством знания обыкновенного («ильм»), суфизм - это 

«илмлядунни»[7, 18:65]– знание, заимствованное непосредственно у Бога [3, 32]. 
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Подытожив, мы можем определить суфизм как мистико-аскетическое течение в 

исламе, где под «мистикой» нужно понимать «нерациональное» познание Бога, а под 

«аскетизмом» – своеобразную «духовную гимнастику» – условные «упражнения» для 

тренировки души (такое определение предлагает А.Д. Кныш). В этом контексте 

принципиальную значимость обретает тот, кто уже сумел пройти весь этот путь. И в 

такой ситуации муршид–наставник играет первостепенную роль, который и 

детерминируют специфику духовной религиозной жизни. 

Суфийская практика может отличаться от тариката к тарикату, поэтому в качестве 

примера мы рассмотрим принципы братства накшбандийа. Из восьми принципов, 

введѐнных Абд ал-Халиком ал-Гиджувани, одним из основателей накшбандийа, нас 

интересуют первые четыре: 

1. Хуш дар дам (осознанность в дыхании) – каждый вдох и выдох мистика должно 

быть осознанны, поскольку дыхание обеспечивает произнесение слов.  

2. Назар бар кадам («взгляд под ноги»). Это обозначает и, В буквальном смысл, 

то, что мистику стоит смотреть туда, куда он ступает, и где он идѐт. То есть его 

передвижение должно быть осмысленным; и в переносным смысле, этот принцип 

указывает на скорость прохождения мистического пути. 

3. Сафар дар ватан («путешествие в месте проживания»). «Путешествие»–это 

перемещение/переход (интикам), «место проживания» – человеческий характер 

(табиат-и башари). Иными словами – это «духовный переход от порицаемых качеств к 

похвальным». 

4. Халват дар анджуман (уединение в обществе»). Внешнее пребывание с людьми, 

внутреннее – с Богом. 

Если не вдаваться в подробности, то мы можем смело заключить, что каждый из 

этих принципов может и даже должен практиковаться индивидуально и 

самостоятельно. Важным элементом здесь является взаимосвязь между шейхом-

муршидом и послушником-мюридом, которая начинается с инициации. Здесь у нас два 

пути или два варианта инициации, которые тоже восходят к первому веку ислама на 

примере Салмана ал-Фариси, которого согласно суфийской традиции, Пророк 

усыновил (и это путь –сулук); и на примере Увейса ал-Карани, который получил 

просвещение «дистанционно« без встречи с Пророком, став впоследствии эпонимом 

для специфической формы инициации –увайси, когда вступление адепта в суфийское 

братство происходит посредством уже покойного к этому моменту шейха.  

В контексте рассматриваемого в статье вопроса интересен второй способ 

инициации –увайси. Мы вполне можем заключить, что такой способ инициации в 

суфийское братство – прецедент, легализующий «дистанционное» общение учителя и 

ученика для передачи суфийского знания, который может применяться для 

обоснования правомочности суфийских практик в киберпространстве. Стоит отметить, 

что вместе со средневековым опытом инициации «увайси», существуют и современные 

примеры: некоторые шейхи суфийскихтарикатов совершают коллективные молитвы-

намазы (например, особый намаз месяца Рамадан –таравих), транслируя все в сети 

Интернет и говоря о том, что к молитве можно присоединиться и виртуально, тем 

самым подчеркивая, что личное присутствие вполне может быть заменено 

виртуальным. Так же могут быть организованы другие практики, например, зикры– 
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поминания Бога. Безусловно, преимуществ очного участия больше, но, тем не менее, и 

онлайн участие в суфийских практиках, вероятно, имеет право на существование. 

Таким образом, вместе с «нормативным» исламом, который давно и активно 

использует предоставляемые киберпространством возможности для обучения, 

общения, самообразования и т.д., и суфизм тоже, несмотря на интуитивный и 

индивидуальный характер передачи опыта, вполне может существовать в виртуальной 

форме, поскольку уже имеет исторические прецеденты для такой формы 

функционирования. 
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