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В рамках исламского цивилизационного наследия тасаввуф — то, что западный мир стал называть суфизмом, — представляет собой дисциплину, в которой с наибольшей точностью была составлена внутренняя карта души. Если таухид (фитра) обозначает кораническую основу человеческого существа как онтологическую данность — созданного праведным, ориентированным на таухид по своей природе — суфизм называет оперативную науку о пути, с помощью которого эта основа извлекается из-под покрывающих её завес. Фитра — это доктрина; тасаввуф — это практика, требуемая доктриной.

Это различие имеет значение, поскольку суфизм не является дополнением к исламу или отклонением от него. Это собственная формализация исламской традицией внутренней работы — эмпирическая наука тазкият ан-нафс, очищение души — разработанная в рамках ортодоксальной структуры Корана и Сунны и передаваемая через непрерывные цепочки посвящения от учителя к ученику (сильсила), уходящие корнями к Пророку. Великие мастера этой традиции — аль-Газали, Ибн Араби, Руми, аль-Кушайри, Ибн аль-Кайим, Ахмад ас-Сирхинди — считали себя специалистами в области внутренней науки, от которой зависело широкое исламское сообщество, но которую оно не всегда могло систематизировать. Тасаввуф для ислама — то же, что исихазм для христианства и крия-йога для индуизма: передаваемая по линии преемственности дисциплина, в рамках которой сохранялась и совершенствовалась созерцательная глубина традиции.

Суфийская картография души — одна из пяти карт цивилизационного масштаба, которые гармонизм признает в качестве первичной картографии наряду с индийской, китайской, андской, греческой и христианской. Она отображает ту же внутреннюю территорию через свою собственную анатомию, свою собственную последовательность и свои собственные живые цепочки передачи. Там, где словарный запас различается, структурная реальность, которую они описывают, остается той же — что и предсказывает «Гармонический реализм».


Анатомия нафса — семь стадий души

Суфийское отображение внутренней жизни начинается с нафса — термина, который не поддается однозначному переводу. «Я» отражает одну его часть; «душа» — другую; «эго» — использование в ранних контекстах; «психея» наиболее близка по своему греческому значению. Нафс — это весь слой воплощенной индивидуальности: животные инстинкты, эмоциональная реактивность, моральное сознание, рефлексивное осознание, безмолвный свидетель — понимаемые не как отдельные способности, а как последовательные ступени единой внутренней реальности, претерпевающей трансформацию.

Коран называет три основных состояния нафс, а суфийская традиция развернула их в последовательность из семи. Кораническая триада:

Нафс аль-аммара би-аль-су’ — «душа, повелевающая злом» (Сура Юсуф 12:53). Неочищенное состояние, в котором инстинкты вожделения, гордости и самосохранения управляют человеком. Это душа в своем наиболее животном проявлении — реактивная, эгоистичная, слепая к собственному состоянию. Гафла, невнимательность, — это ее атмосфера. Человек в этом состоянии не осознает, что находится в нем; отличительной чертой состояния аммара является именно то, что самосознание еще не обратилось на себя.

Нафс аль-лаввама — «душа, упрекающая себя» (Сура аль-Кияма 75:2). Степень, на которой пробуждается совесть. Душа видит свои собственные желания и упрекает себя за них. Это начало пути — а не его завершение — потому что самоупрек без метода становится просто колебанием между проступком и сожалением. Состояние лаввама является решающим с духовной точки зрения, поскольку оно знаменует момент, когда становится возможной внутренняя работа; без самоупрека нет мотива для очищения.

Нафс аль-мутмаинна — «душа, обретшая покой» (Сура аль-Фаджр 89:27). Степень внутреннего покоя, на которой душа очистилась настолько, что ее страсти больше не властвуют над ней. На этой степени Коран обращается к душе напрямую: «О душа, находящаяся в покое, возвращайся к своему Господу, довольная и умилостивившая» — irjiʿī ilā rabbiki rāḍiyatan marḍiyyatan. Степень мутмаинна — это вход в то, что традиция назовет фана и бака: исчезновение отдельного «я» в реальности Бога и пребывание души в этой реальности как ее способ существования.

Между lawwāma и muṭmaʾinna более поздняя традиция вставила промежуточные ступени, создав семиступенчатую последовательность, которая стала канонической в орденах Накшбанди и Шадхили: ammāra → lawwāma → mulhama → muṭmaʾinna → rāḍiya → marḍiyya → kāmila. Мульхама — это вдохновленная душа — ступень, на которой внутреннее руководство приходит само собой. Радия — это душа, довольная Богом, отказавшаяся от своих предпочтений. Мардия — это душа, которой доволен Бог — взаимность завершена. Камила — это совершенная душа, ступень инсан камил — совершенного человека, в котором полностью отражаются божественные атрибуты, как наиболее полно изложено в «Футухат аль-Маккийя» Ибн Араби и в «Мадаридж аль-Саликин» Ибн аль-Кайима аль-Джаузийи.

Эта последовательность — не просто дополнительный биографический штрих. Это способ суфийской традиции сказать, что душа — не нечто фиксированное и данное, а процесс развития — что то, чем человек является в состоянии аммара, и то, чем он является в состоянии камила, — это не одно и то же существо в разные моменты, а одна и та же онтологическая структура, раскрывающаяся постепенно. Человек становится тем, кем он является, проходя через эти ступени. Это и есть «Путь Гармонии» в другом ключе — спираль интеграции, последовательное углубление, посредством которого практикующий не достигает конечного состояния, а входит в Колесо все полнее с каждым оборотом.



Латаиф — исламская анатомия тонкого тела

Наряду со ступенями нафса суфийская традиция разработала анатомию тонких центров — латаиф (единственное число латифа, «тонкое вещество» или «тонкий орган») — через которые внутренняя работа соотносится с конкретными местами в телесном человеке. Ордена Накшбанди и Кубрави наиболее точно формализовали эту анатомию, хотя эта концепция встречается во всей традиции.

Пять основных латаиф:

Кальб — сердце, расположенное в левой части груди. Это не физический орган, а духовный орган, внешним проявлением которого является физическое сердце. Qalb — это седалище веры, способность, посредством которой человек познает Бога непосредственно — то, что Аль-Газали в Iḥyāʾ ʿUlūm al-Dīn называет основным инструментом maʿrifa, гностического знания. Знаменитый хадис кудси — «Мои небеса и Моя земля не могут вместить Меня, но сердце Моего верующего раба вмещает Меня» — определяет кальб как внутреннюю камеру, в которой обитает божественное присутствие.

Рух — дух, расположенный в правой части груди. Высший духовный принцип, вдохнутый в Адама в момент его сотворения (ва-нафахту фихи мин ruhi — «и Я вдохнул в него от Моего духа», Сура аль-Хиджр 15:29). Рух — это трансцендентный полюс человеческого существа, измерение, посредством которого человек участвует в божественном порядке, исходящем сверху.

Сирр — тайна, сокровенная камера сердца. Если кальб — это дом, то сирр — его святилище. Сирр — это способность к непосредственному свидетельству — чистое осознание, которое не просто знает о Боге, но встречает Бога без посредничества понятий.

Хафи — скрытое, за пределами сирр. Ступень, на которой растворяется даже само свидетельство, и остается только то, что свидетельствуется. Хафи — это предварительное условие для фана

Ахфа — самое сокрытое, самая сокровенная латифа. Сама божественная искра, капля несотворенного света, вокруг которой организована вся архитектура души. В некоторых преданиях это отождествляется с рух аль-кудус — святым духом — самым сокровенным божественным присутствием внутри человека.

Это исламская разработка того, что индийская картография отображает как систему чакр, что исихастская картография отображает как нисхождение nous в kardia, и что традиция керо называет ñawis. Конкретная геометрия различается — latāʾif располагаются вокруг груди, а не вдоль вертикальной оси позвоночника — но структурное утверждение идентично: человек — это не единый блок сознания, а многослойное внутреннее пространство, в котором прогрессивные центры тонкого осознания активируются посредством дисциплинированной практики.

Гармонический реалистное прочтение: пять картографий отображают одну и ту же анатомию с разными акцентами. Система чакр выдвигает на первый план вертикальную ось от основания до макушки. Даосская система dāntián выдвигает на первый план три основных резервуара. Иесихастское нисхождение выдвигает на первый план единое движение nous в kardia. Суфийские latāʾif выдвигают на первый план постепенное открытие концентрических камер внутри сердца. Каждая картография является достоверным отображением; ни одна из них не исчерпывает всю территорию; архитектура реальна, и каждая традиция, которая исследует ее достаточно глубоко, находит ее.



Методы — Дхикр, Муракаба, Мухасаба

То, что делает суфизм наукой, а не чувством, — это специфика его методов. Три оперативных дисциплины пронизывают всю традицию:

Дхикр — воспоминание. Ритмическое призывание божественного имени, выполняемое вслух (дхикр джахри) или про себя (дхикр хафи), индивидуально или в коллективном кругу (халкат аль-дхикр). Дхикр — двигатель суфийской практики. Ла илаха илла Аллах — «нет бога, кроме Аллаха» — это не теологическое утверждение, с которым нужно согласиться, а формула, в которой нужно жить, пока ее смысл не станет сущностью сознания практикующего. Кораническое предписание ва-адхкур раббака катиран — «и поминай Господа твоего часто» (Сура Аль-Имран 3:41) — в суфийской традиции воспринимается как действенное повеление, вокруг которого организован весь путь.

Дхикр — это исламский аналог того, что исихастская традиция осуществляет через Иисусову молитву, что традиции бхакти — через джапу, а традиции ваджраяны — через повторение мантр. Лежащий в основе механизм тот же: непрерывное использование священной формулы для реорганизации архитектуры внимания человека до тех пор, пока формула не станет самоподдерживающейся, а обычное сознание практикующего не станет основой, в рамках которой воспоминание действует непрерывно. Традиция Накшбанди, в частности, развила это до высокой степени — хатм-и хваджаган, закрытый круг воспоминания, и одиннадцать принципов ордена (включая яд кард — «воспоминание» как устойчивая позиция внимания) составляют один из самых утонченных методов непрерывного призыва, когда-либо разработанных.

Муракаба — наблюдение, бдительность. Внутренняя практика поддержания осознания того, что Бог наблюдает, которая со временем становится осознанием того, что Бог наблюдается внутри самого себя. Муракаба уходит корнями в хадис Гавриила, в котором Пророк определяет ихсан — совершенство — как «поклоняться Богу так, как будто ты видишь Его, а если не видишь Его, [знать], что Он видит тебя». Это двойное движение — видеть Бога, быть увиденным Богом — становится практической позицией всей внутренней жизни. Аль-Газали в Ихья рассматривает муракабу как одну из главных ступеней пути, наряду с мухасабой.

Мухасаба — отчет, самоанализ. Ежевечерняя практика подведения итогов дневных поступков, мыслей и намерений, отслеживание того, где нафс приказал, где совесть упрекнула, где воспоминание ускользнуло. Мухасаба — это суфийский аналог христианского самоанализа, стоического вечернего обзора у Эпиктета и Марка Аврелия, а также андского каусай пурий — обзора прожитой жизни. Это цикл обратной связи, без которого внутренняя практика не углубляется.

Эти три дисциплины — дхикр, муракаба, мухасаба — составляют действенную триаду, с помощью которой нафс проходит через свои ступени, а латаиф постепенно раскрываются. Они не являются вариантами в рамках традиции; они представляют собой понимание традицией того, что на самом деле порождает движение от аммары к мутмаинне. Суфийский учитель, который не передает эти методы, не имеет ничего, что можно было бы передать.



Горизонт — фана и бака

Конечный горизонт суфийского пути обозначается двумя терминами, которые всегда появляются последовательно: фана — исчезновение, уход — и бака — пребывание, оставание. Это не два отдельных состояния, а две стороны одного движения.

Фана — это исчезновение отдельного «я» в реальности Бога. Капля возвращается в океан; волна возвращается в море. Человек перестает воспринимать себя как независимый центр, противостоящий Богу, и обнаруживает, что то, что он называл «я», всегда было временной конфигурацией в реальности, единственным истинным субъектом которой является Бог. Восклицание аль-Халладжа — anā al-Ḥaqq, «Я есть Истина» — за которое он был казнен в Багдаде в 922 году н. э., является самым известным высказыванием этого уровня, и с тех пор в традиции ведутся споры о том, была ли его смерть мученичеством или милосердием; в любом случае, само высказывание понимается как подлинное выражение фана (fanāʾ), даже если его публичное произнесение было неосмотрительным.

Бака (Baqāʾ) — это пребывание «я» в Боге после того, как фана (fanāʾ) выполнило свою работу. Исчезновение — это не конец. «Я» возвращается — но возвращается как «я», центр которого больше не является самим собой. Инсан камиль, совершенный человек, — это душа, прошедшая через фана и пребывающая в бака — она была стерта в Боге и теперь пребывает в Боге как живое выражение божественной реальности в мире. В этом заключается особый вклад Ибн Араби: совершенный человек не угасает, а становится зеркалом, в котором Бог созерцает Свои собственные атрибуты, проявленные в творении.

Структурное сходство с горизонтом индийской картографии является точным. То, что адвайта-ведантинцы называют дживанмукти — освобождение при жизни — это то, что суфийская традиция называет стабилизированным состоянием бака после фана. То, что Максим Исповедник называет теозисом, то, что традиция керо отображает как стадию Кавак полной энергетической интеграции, то, что Григорий Нисский называет эпектазисом — все это один и тот же горизонт, выраженный в лексике собственной цивилизации. Личность не уничтожается; личность раскрывается как то, чем она всегда была под завесой, создававшей иллюзию отделенности.



Живые цепи — Сильсила и ордена

Суфизм — это не набор доктрин или библиотека текстов. Это цепь живых передач. Сильсила — цепь посвящения, соединяющая учителя с учителем вплоть до Пророка — является онтологическим стержнем традиции. Суфий без живого учителя — это теоретик. Фактическая работа выполняется в отношениях учитель-ученик, в рамках конкретной дисциплины конкретной ṭarīqa — конкретного ордена со своим собственным adab (этикетом), своими awrād (литаниями), своим методом работы.

Существует множество крупных орденов — Кадири, Чишти, Рифаи, Шадхили, Накшбанди, Мавлави, Халвати, Тиджани, Сухраварди и десятки других с их подразделениями. Два из них заслуживают особого внимания как живые традиции, с которыми читатель «Гармониста» скорее всего столкнется:

Орден Шадилий, основанный Абу аль-Хасаном аль-Шадили (ум. 1258) в Северной Африке, переданный через Ибн Ата Аллаха аль-Искандари (чья книга Хикам является одним из самых изысканных суфийских текстов на этом языке) и продолжающийся через великие марокканские и египетские линии. Подход Шадхили подчеркивает совместимость обычной жизни с Путем — человек не бежит из мира, чтобы осознать Бога; он осознает Бога в этом мире. Его методы ориентированы на непрерывное призывание (дхикр) и дисциплину внимания сердца в разгаре повседневной деятельности.

Орден накшбанди, основанный Баха аль-Дином Накшбандом (ум. 1389 г.) в Центральной Азии, передавался по цепи «Золотой цепи», восходящей к Абу Бакру ас-Сиддику (сподвижника Пророка и первого халифа), разработал наиболее развернутую теорию латаиф и безмолвного призыва. Накшбандийское упорство на халват дар анжуман — «уединение в толпе» — выражает тот же принцип, что и у шадхилийцев: внутренняя работа ведется не путем бегства из мира, а путем установления внутреннего святилища в мире.

То, что эти цепи оставались неразрывными на протяжении семи-восьми веков — а в более глубоких линиях пророческой преемственности — четырнадцати, само по себе является фактом. Суфийская традиция — это не реконструкция. Это непрерывная передача, методы и горизонты которой были проверены на протяжении десятков поколений в тысячах жизней по всей ширине исламского мира от Марокко до Индонезии. Тот факт, что на этой обширной территории снова и снова возникает одна и та же картография — с теми же станциями нафс, теми же латаиф, теми же методами дхикр и муракаба, одинаковый горизонт фана и бака — и есть именно тот вид межкультурной проверки, которую предсказывает «Гармонический реализм», когда традиция на самом деле отображает реальную территорию, а не конструирует культурную проекцию.



Современный разрыв: ваххабитское и салафитское разрушение преемственности

Непрерывные цепи, поддерживавшие суфийскую преемственность на протяжении более тысячелетия, были в современную эпоху фундаментально нарушены — не распались, а фрагментировались и оказались под институциональной осадой. Основным вектором этого разрушения стало появление и глобальное распространение ваххабизма и связанных с ним салафитских движений, которые проводили систематическую атаку на ṭarīqas — линии созерцательной практики — и саму легитимность taṣawwuf в исламе.

Ваххабизм возник в XVIII веке в центральной Аравии благодаря Мухаммаду ибн Абд аль-Ваххабу (1703–1792), ученому, который выступал за возвращение к тому, что он понимал как «чистый» ислам первых поколений (салаф аль-салих, «праведные предки»). Главной мишенью движения было не христианство или иудаизм, а исламская внутренняя практика — в частности, почитание святых, посещение святынь, авторитет суфийских орденов и то, что ваххабитские ученые осуждали как бид’а (нововведение) и ширк (придание Богу сотоварищей). В то время как суфии рассматривали присутствие Пророка как вечную реальность, доступную через духовное сердце, а почитание духовных наставников — как присоединение к цепочке передачи учения, доходящей до Пророка, ваххабиты осуждали это как идолопоклонство. Если суфии занимались дхикром — ритмическим призывом, экстатической молитвой и музыкой в рамках халкат аль-дхикр, — то ваххабиты нападали на эти практики как на противоречащие буквальному толкованию исламского права.

Это не было теологическим разногласием, сформулированным научным языком. Когда в XIX веке ваххабитские силы, в союзе с Домом Саудов, завоевали Хиджаз, они не вступали в дискуссии с суфийскими орденами — они уничтожали их. Святыни святых были разрушены. Текке (суфийские ложи) были закрыты. Учителя были сосланы или казнены. Библиотеки были сожжены. Это наступление имело характер захвата институтов: буквальное толкование священных текстов было превращено в оружие с помощью государственной власти, а эзотерические линии преемственности были систематически отрезаны от своих институциональных опор. Это та же самая схема, которая наблюдалась в протестантизме (страдающее христианство), когда протестантизм отверг созерцательную монашескую традицию, а институциональный католицизм маргинализировал ее — но в случае с исламом наступление было более тщательным и более поздним, а поддерживавший его государственный аппарат был готов применять прямое насилие.

Результатом спонсорства саудовского нефтяного государства в конце XX века стала глобализация ваххабизма и салафизма как нормативного стандарта исламской «аутентичности». Финансируемые Саудовской Аравией школы (мадрасы), публикации и проповедники экспортировали видение ислама, в котором суфизм был не просто ошибочным, но и неисламским. Братство ṭarīqa, передача через silsila, внутренняя власть мастера — все это представлялось как отклонения от чистого монотеизма. Во многих регионах ваххабизм представлял себя не как сектантскую позицию, а как возвращение к самому исламу. Мусульманин, ставящий под сомнение эту нарративную линию, рисковал оказаться полностью вытесненным за пределы веры.

Картография пережила этот разрыв — само знание не зависит от какого-либо отдельного учреждения — но передача знаний была разрушена. В Саудовской Аравии, Египте и все чаще по всему арабскому миру ṭarīqas действуют в условиях неустойчивой терпимости или активного подавления. В Северной Африке марокканские ṭarīqas сохранили большую преемственность, особенно линии Шадхили, отчасти благодаря относительно автономному положению самого Марокко, а отчасти потому, что ордена укоренились в марокканской национальной идентичности. В Турции то, что сохранилось от османского суфизма, было вытеснено в подполье в результате секуляризации Ататюрка, но вновь появилось в различных формах после его смерти. В Центральной Азии ṭarīqas находятся под пристальным вниманием постсоветских государств, которые относятся к ним с подозрением или враждебностью. В Индонезии и Пакистане некоторые ордена остаются активными, однако даже там критика со стороны салафитов привела к расколу в мусульманском сообществе — между теми, кто считает суфизм глубочайшим сокровищем ислама, и теми, кто видит в нем неортодоксальное извращение.

Результатом является цивилизация, утратившая доступ к своей внутренней работе. Миллионы мусульман растут, не сталкиваясь с суфийской традицией как с живой, практикуемой реальностью. Они могут читать переводы Руми и думать, что познакомились с суфизмом — но Руми без сильсилы, без живого наставника, без практических методов дхикра и муракабы — это поэзия без пути. Знание сохраняется в книгах; передача прервана. Практикующий не может просто решить стать суфием так же, как можно решить заняться буддизмом или йогой. Нужно найти живого учителя в живой цепи, а эти цепи были сильно ослаблены.

Именно в этом заключается модель «описанное в более широком контексте авраамических традиций»: подавление эзотерического экзотерическим, институциональное окостенение вокруг буквализма, разрыв линий преемственности, передающих внутреннюю работу. Но в исламе это произошло относительно недавно, через более прямые механизмы — не просто институциональное пренебрежение или теологическое отвержение, а поддерживаемое государством насильственное подавление, за которым последовала скоординированная институциональная делегитимизация по всему мусульманскому миру.

Картография остается доступной — любой, кто имеет к этому склонность и доступ, может заниматься внутренней работой через классические тексты или, если найдет живого мастера, через прямую передачу. Но цивилизационная ткань, которая когда-то удерживала и питала эту работу, разорвана. Сами суфийские ордена, там, где они выжили, действуют в враждебной среде, часто отрезанные от более широкой исламской институциональной структуры и уязвимые перед государственным давлением. Передача знаний сохраняется как нить в мусульманском мире, но она больше не вплетена в цивилизацию в целом. Это одна из главных потерь исламской современности — и подтверждение теории «структурное требование», согласно которой эзотерические мистические традиции, однажды оторванные от своих цивилизационных контейнеров, становятся маргинальными, а не центральными, доступными только тем, кто их сознательно ищет, а не тем, кто сталкивается с ними естественным образом как с частью своего религиозного наследия.



Сходство и различия с гармонизмом

Структурное сходство с гармонизмом весьма значительно. Прогрессия суфиев через нафс представляет собой пошаговое развертывание того, что Колесо кодирует как движение от гафла (беспечности) через тауба (обращение) к фана (Dharma) — сонастройке с Logos. Латаиф отображают ту же самую тонкую анатомию, которую система чакр отображает в индийской терминологии, а исихастская кардия — в христианской. Dhikr — это один из регистров Практики Присутствия — непрерывная дисциплина внимания, закрепленная в священной формуле, производящая ту же трансформацию сознания, к которой сходятся традиции. Fanāʾ и baqāʾ обозначают тот же конечный горизонт, который каждая из пяти картографий отображает в своей терминологии. Это не совпадение и не поверхностное сходство. Это предсказанное сближение множества глубоких исследований одной и той же базовой архитектуры.

Однако расхождения необходимо честно отметить. Суфийская традиция ставит на карту конкретные доктринальные обязательства, которых гармонизм не принимает. Тасаввуф действует в рамках исламского откровения — Корана как несотворенного слова Бога, Мухаммада как печати пророков, Шариата как обязательного закона общины. Путь суфизма, в его ортодоксальном понимании, начиная с Аль-Газали, рассматривается как внутреннее измерение подчинения определенному откровенному порядку, а не как свободно плавающая мистическая техника, отделимая от этого порядка. Великие мастера — включая таких метафизически экспансивных, как Ибн Араби — были строги в соблюдении ритуалов и приверженности сунне Пророка. Отрывать методы от этой матрицы — значит создавать не суфизм, а его симулякр.

Гармонизм признает исламское откровение как одно из цивилизационных раскрытий «Logos» — того регистра, в котором конкретный народ в конкретный исторический момент получил истину и закодировал ее в специфическую архитектуру закона, ритуала и практики. В рамках этой архитектуры суфизм является внутренней наукой о пути. Эта архитектура является авторитетной в исламской традиции как канал, через который «Logos» был передан мусульманскому миру. Гармонизм не отвергает этот авторитет. Гармонизм формулирует карту, начертанную суфийскими мастерами, в терминах, не ограниченных одним откровением — терминах, которые позволяют поставить эту карту рядом с индийской, китайской, андской, греческой и христианской, и сделать видимой их структурную конвергенцию.

Это иной вид приверженности, чем тот, который принимает на себя сам суфий. Ни меньший, ни больший — просто иной по масштабу. Практикующий мусульманский суфий и практикующий гармонист могут пройти вместе долгий путь, и их пути расходятся в том месте, где мусульманский суфий ставит на исключительность исламского регистра, а гармонист — на его многообразие. Это расхождение реально. Его не следует сглаживать. То, что можно сохранить, — это признание того, что внутренняя работа — спуск от гафла к яказа, от аммара к мутмаинна, от разбросанной поверхности к сирр и акхфа — это та же работа, которую коллективно отображают пять картографий, и что серьезный практикующий любой из этих традиций, сталкиваясь с другой, встречает живого родственника, а не чужака.

В сопутствующей статье к этой — Таухид и архитектура Единого — рассматривается метафизическая архитектура, стоящая за суфийской картографией: вахдат аль-вуджуд Ибн Араби, аль-хикма аль-мутаалия Муллы Садра и структурная конвергенция с квалифицированным недуализмом гармонизма на уровне первых принципов. Если в данной статье была описана анатомия пути, то в той статье описывается онтология, в рамках которой этот путь функционирует.



См. также: Фитра и Колесо гармонии, Исихастская картография сердца, «Образ Божий» и «Колесо гармонии», Логос, Троица и архитектура Единого, Пять карт души, Гармонизм и традиции, Колесо гармонии.
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